ESTUDIOS

RELIGION Y CRISTIANISMO COMO MISTICA, ESTETICA
E IDEOLOGIA

Hoy, cuando dos formas mentales (Neopositivismo y Neoidealis-
mo) persisten en disputarse el monopolio de la verdad y el arbitraje
sobre las verdades, me ha parecido oportuno analizar una época his-
térica durante la que el problema fue planteado con rigor y profun-
didad ejemplares y con no menos rigor y profundidad respondido.
La alternativa de aquellas dos formas mentales se hace presente cada
vez que son abordados los presupuestos de una versién del saber,
de la sociedad, de la historia o de la religién. Huelga repetir, ya que
el titulo delimita suficientemente el contenido del ensayo, que, a
pesar de las inevitables incidencias, nuestro andlisis no versa sobre
la polaridad positivismo-idealismo como estructuras de una versién
del saber, de la sociedad o de la historia, sino como estructuras de
una interpretacion de la religién y del cristianismo.

1. LA EXPERIENCIA IDEALISTA DE LO REAL

Durante las décadas finales del siglo XVIIl y primeras del XIX,
la cultura centroeuropea vive su época dorada. Es el fenémeno co-
nocido con los nombres de clasicismo, idealismo, prerromanticismo...
Su espiritu alienta la estética, la religiosidad y la filosoffa que van
de Mozart a Hegel'. Deslindar los contornos temporales o locales
del fendmeno y hacer un recuento de los contenidos del mismo
resulta tarea ingrata, dada la plurivalencia de las actitudes e

I Sobre esta época cultural se dispone de abundante y buena literatura.

Selecciono algunos titulos: H. A. Korff, Geist der Goethezeit, 1-IV, 2 ed.
(Frankfurt 1954); N. Hartmann, Die Philosophie des deutschen Idealismus
(Berlin-Leipzig 1923); R. Haym, Die romantische Schule, 7 ed. (Berlin 1960);
B. Magnino, Romanticismo e Cristianesimo, I-1II (Brescia 1962-63); P.
Kluckhohn, Das Ideengut der deutschen Romantik, 2 ed. (Halle 1953);
E. Gelpcke, Fichte und die Gedankenwelt des Sturm und Drang. Eine Ideen-
geschichtliche Untersuchung zur Ergriindung der Wiirzeln des deutschen
Idgealismus (Leipzig 1928; R. Kroner, Von Kant bis Hegel, 2 ed. (Tiibingen
1961).
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ideales de los hombres que lo protagonizaron. Aqui nos interesa
solamente el presentar la nueva experiencia de lo religioso que aporta.
De ella se derivan la mayor parte de los problemas, planteamientos
y soluciones con que opera la filosofia de la religién y la teologia
decimonénicas. En un momento en el que el pensamiento religioso
inspirado por la “Aufklirung” se agostaba, el idealismo prerromdin-
tico creé una nueva plataforma en la que fue posible reinterpretar
el cristianismo en esquemas que permitian descubrir su verdad per-
manente a los hombres nuevos. Fue la empresa de dos generaciones
de genios. De entre ellos dos pensadores traspasan ampliaraente los
limites del acontecimiento idealista: Hegel y Schleiermacher. Contra
ellos, a favor de ellos, pero siempre en didlogo con ellos, se gesta
y desarrolla la mayor parte del pensamiento religioso centroeuropeo
hasta nuestros dfas.

Los afios comprendidos entre 1775 y 1830 pasan por ser el pe-
riodo de vigencia del idealismo. Los gérmenes del movimiento ma-
duran calladamente en la segunda mitad del XVIII y brotan incon-
teniblemente a caballo entre los dos siglos. Varias fuerzas 1istéricas
lo preparan y otras varias lo superan. Entre las primeras recordamos
la interiorizacién de la creencia practicada por el pietismo, la racio-
nalizacién de la religién exigida por la Ilustracién, el retorno a la
emotividad encauzado por Rousseau y el monismo pante zante de
un pensador del Barroco, redescubierto a finales del XVIII: B. Spi-
noza. A las segundas podrian adscribirse las diversas formas de
restauracién postrevolucionaria, el pensamiento neoortodoxc y neoes-
coldstico, el romanticismo literario maduro y, sobre todo, ¢! retorno
a la realidad concreta, postulado por los saberes positivos sobre la
naturaleza, la sociedad o la historia. Los portavoces del idealismo
religioso son un grupo de hombres, que, sin ser teblogos de profe-
sién, confrontan sus creencias con la cultura que estdn cre:ndo y en
la confrontacién gestan una nueva comprensién de lo religioso y de
lo cristiano. J. G. Hamann (1730-1788), F. G. Klopstock (1724-1803),
]. C. Lavater (1741-1801), F. H. Jacobi (1743-1819) y J. C. Herder
(1744-1803) son los pioneros y profetas; M. Kant (1724-180<) y G. E.
Lessing (1729-1781), los puntos de arranque; F. Schiller (1759-1801),
Novalis (1772-1801), J. W. Goethe (1749-1832), F. Holder.in (1770-
1843) y L. van Beethoven (1770-1827), los genios del prerrcmanticis-
mo estético; ]. G. Fichte (1762-1814), G. W. F. Hegel (1770-1831),
F. D. E. Schleiermacher (1768-1834) y F. W. ]. Schelling (1775-1854)
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los creadores de los grandes sistemas idealistas. Todos a una crean
un ideal de cultura, de religién, de estética y de saber que es expo-
nente de las aspiraciones de un pueblo: Prusia; de una interpreta-
cién del cristianismo: la neoprotestante y de una clase social: la
burguesfa. El genio germano, propenso a la especulacién, formula en
espléndido aislamiento, a través de estos hombres, su interpretacién
del sentido de la existencia humana y de la historia. El fenémeno
resulta inexplicable si no se tienen en cuenta un hecho politico: el
ascenso de Prusia a lider del pais; un hecho socio-cultural: el adve-
nimiento de la burguesia a la direccién de la cultura; un hecho filo-
séfico: la localizacién en la subjetividad del dmbito en el que es po-
sible un encuentro con la verdadera realidad; y un hecho reli-
gioso: el confinamiento de la experiencia religiosa y de la creencia
a un “a priori” situado en aquella subjetividad.

Cronolégicamente el idealismo se presenta como la alternativa
que la historia trae al agostarse la Ilustracién. Se trata, no obstante,
de una alternativa que en miiltiples aspectos prolonga los plantea-
mientos y actitudes de aquélla, mientras que en otros introduce una
ruptura profunda. Cronolégicamente también, el idealismo se opone
como opcién contraria a la restauracién postrevolucionaria y a las
interpretaciones del hombre, del Estado, de la religién o de la histo-
ria desarrolladas por ella. Desde otra perspectiva, no ya en cuanto
esquema mental sino en cuanto teorfa sobre el conocer y sobre la
verdad, el idealismo se sitia en los antipodas del empirismo positi-
vista del area cultural sajona. En este sentido, la opcién por aquél o
por éste implicaba decidirse o a favor de un saber que renunciaba a
la posesién de ideas y valores absolutos y universales en la interpre-
tacién de la realidad o a favor de un saber que veia precisamente su
consistencia en el posesién de los mismos. Este serd, como veremos,
el problema de fondo que late en la experiencia emotiva de los mis-
ticos, en la vivencia estética de los poetas o misicos y en la idea
absoluta de los filésofos.

El idealismo supera la Ilustracién desde dentro de ella misma al
asumirla en una interpretacién de la subjetividad en la que la razén,
la libertad y el sentimiento adquieren rasgos que la tradicién adscri-
bia al 4mbito de lo supra-racional y heterénomo. La razén se configura
como creencia, la libertad se proclama autoridad y el sentimiento se
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desarrolla en ideologia. Con ello se realizan en plenitud y er plenitud
se aniquilan. En esta aparente contradiccién hay que buscar la iden-
tidad del idealismo consigo mismo. La sacralizacién de les formas
de la subjetividad que intenta, permite recuperar los dmbitos de
trascendencia perdidos durante el siglo de las Luces y entre ellos la
dimensién religiosa de la existencia humana. Pero tal recuperacién
no se lleva a cabo sin la pérdida correlativa de algo que no se quiere
perder: la autonomia en sus modalidades de razén y libertad. De
ello procede el caricter ambivalente y dialéctico de los 2squemas
idealistas al ser confrontados con otras formas mentales a las que
siguieron o con las que coexistieron. Teniendo este dato en cuenta
nos es posible asignar al idealismo la funcién histérica de superar
la Ilustracion y de servir de puente entre la misma y el romanticismo
maduro. Y podremos también afirmar que se apoya en las mismas
bases que la Ilustracién a las que asume superandolas y que en él
yacen los gérmenes para ser superado al ser asumido en 2squemas
postidealistas como el marxismo.

En varios aspectos, tales la fe en un ideal humanista creado por
el hombre mismo, la confianza en el poder creador y red:ntor del
espiritu humano, la actitud critica ante la religiosidad tracicional y
la repulsa de heteronomias supernaturalistas no existe ruptura entre
Tlustracién e Idealismo. Existe mds bien continuidad al aceptar éste
los presupuestos de aquélla y al hacer una aplicacién mdas extensa
de los mismos. De la Ilustracién se aceptan también los postulados
de la “absolutidad del hombre”, de la “conversién al mundc” y de la
“fe incondicional en el progreso”. Existe también continuidad en la
plataforma sobre la que se plantean las cuestiones filos6fico-religio-
sas, si bien las respuestas a las mismas tiendan a oponerse. El proce-
so de secularizacién de la cultura impulsado por los ilustrados con-
tinda haciendo progresos. Y se liberan nuevos sectores de la socie-
dad, economia o cultura de las ataduras clérico-eclesidstizas a las
que estaban sometidos. Se adopta igualmente una actitud critica ante
toda forma de heteronomia supernaturalista objetivada en una tradi-
cién, un dogma o un derecho. La autonomia del individuo se alarga
como hecho sociolégico al extenderse por mds amplios sectores de
la burguesia. De ello resulta un nimero cada vez mayor de quienes
la poseen y practican frente al Estado, la Iglesia o las ideologfas
oficiales.

La continuidad entre Ilustracién e Idealismo en los asrectos se-
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flalados no obsta para que la ruptura en otros sea total. Uno de
ellos: la dimensién de la subjetividad que hay que exaltar a instan-
cia suprema de la experiencia e interpretacién de lo real, introduce
una variante fundamental. La subjetividad se hace consistir menos
en razén y mds en mistica y libertad. El humanismo de la razén
tiende a ser sustituido por el de la emotividad y de la fantasia. En
su nombre se rechazan la estética formalista y la religiosidad del
dogma o de la razdén para dejar al individuo en libertad plena a la
hora de configurar la propia existencia. Tres grandes temas acapa-
ran el interés de los pensadores: la subjetividad, la naturaleza y la
historia. El “yo” y la autoconciencia tamizan toda verdad y ser de
las cosas, objetivandose a s{ mismos en la sociedad, en la filosofia y
en la religién. La naturaleza comparte con el “yo” el ser “en donde”
lo absoluto es y acontece. En ambos se da encarnacién de lo divino.
Y la historia, tan menospreciada por la Ilustracién, es recuperada,
si bien con una imagen nueva: no como sucesién de sucesos desco-
nexos entre s{ o vinculados por una teologia supernaturalista, sino
como un todo organico en el que cada acontecimiento se engarza en
un devenir hacia un ideal de humanidad inherente a la historia
misma.

Si cronolégicamente, como ya dije, el Idealismo es el fenémeno
cultural que sucede a la Ilustracién, desde otro punto de vista: en
cuanto concepcién del saber y de la verdad, se presenta como una
opcion diametralmente opuesta a la actitud empirista. El empirismo
fue desde siempre, pero con mayor eficacia durante los siglos XVII-
XVIII, la actitud que quebré el “Unum absoluto” desde el que ope-
raba la metafisica y la religiosidad de Occidente. Su concepto del
saber se hizo eco del pluralismo, de la diversidad y de las contradic-
ciones en que la Edad Moderna habia situado al hombre, a la so-
ciedad y a la religion. Los saberes positivos sobre la naturaleza, sobre
la historia, sobre la religién y sobre la sociedad agrietaron para siem-
pre la cohesién maciza de los esquemas dogmaticos e idealistas de la
cultura de Occidente. El empirismo se limité a reconocer un hecho:
la realidad concreta aparece no como unidad sino como pluralidad;
no como necesidad, sino como contingencia; no como universalidad,
sino como particularidad; no como absoluta, sino como relativa. Del
respeto del empirismo a lo positivo o dado se alimentaran gran parte
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de los “progresismos” decimondnicos. Su respeto a la positividad
de la libertad individual inspirard los sistemas socio-econdmicos de-
mdécrata-liberales de la era burguesa. Su respeto a los datys de la
historia, lo positivo, hard posible la gran aventura de la critica his-
térica de finales de siglo. E incluso en las tendencias revolucionarias
del socialismo decimonénico no es dificil descubrir el respeto del
empirista hacia la positividad de la materia.

La antitesis empirismo-idealismo aparece a plena luz en la forma
opuesta de concebir el saber y en el modo consiguiente de responder
a la pregunta sobre la verdad. Tal antitesis, no obstante, arraiga en
una valoracién global de la realidad, que se alarga a sectores parcia-
les como son los de la sociedad, la historia, la religién o la natura-
leza. El empirismo se detiene ante la positividad concreta de lo exis-
tente, en su pluralidad de manifestaciones y en su trayectoria sensi-
ble. Razén y libertad son razén y libertad de individuos y no de co-
lectividades. Son razén y libertad de lo contingente y relativo, no de
lo necesario y absoluto. Lo dado y positivo en la naturaleza, en la
historia o en la religiosidad es aceptado como lo verdadero y por eso
la pregunta sobre el saber viene respondida desde el factcr “expe-
riencia” en cuanto canal de recepcién y aceptaciéon de lo dedo en la
positividad. La experiencia opera una nivelacién de los datos que
excluye la idea universal o el valor absoluto. Para el idealista, por el
contrario, lo positivo que aparece en los fendmenos de la naturaleza,
en los acontecimientos de la historia, en las libertades de los indivi-
duos o en las creencias de los misticos posee una consistencia que no
se agota en el dmbito de la experiencia, sino que remite zl dmbito
de lo supraempirico. De ahi que el idealista contemple lo concreto
como encarnacién deficitaria de un “absoluto” y someta la fenome-
nologia de la vida, de la historia y de la religiosidad a un factor a
partir del cual la interpreta, valora, jerarquiza y ordena. Razén y
libertad son razén y libertad del “uno absoluto”, encarnac:én de lo
divino, que es identificado con el “yo”, la “idea”, la “colectividad”
o la historia.

El idealismo hace que la filosoffa retorne a los cauces de la tradi-
cién metafisica y religiosa de Occidente. Los grandes temas de la
misma: el ser, la moralidad, la religién y el estado son Je nuevo
reinterpretados desde los niveles ético-metafisicos en los que aquella
discurrfa. Los filsofos centran sus esfuerzos en la superacién de
una experiencia fragmentaria de la realidad y para ello apelan a un
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principio unitario de la misma a partir del cual construyen el sistema.
En ello hacen consistir el ideal del saber. La construccién de la sin-
tesis les permite encajar la multiplicidad de fenémenos y aconteci-
mientos que integran el universo de lo concreto en una unidad que
los engloba. El proceso de la historia se identificard con un devenir
consistente en la objetivacién temporal del yo o de la idea, y la so-
ciedad en un pluralismo donde se objetiva la libertad de los indivi-
duos. El idealismo comparte con el empirismo una conviccién: la
de que la razén es el poder capaz de organizar la realidad. Pero hace
depender la eficacia de ese poder de una condicién: la existencia de
ideas universales y de normas generales desde las que sea posible en-
juiciar y valorar el material bruto de la positividad empirica. Kant
opondrd esta tesis a la teoria puramente empirista del conocer y con
ello abre el camino a los “a prioris” desde los que el universo caético
de lo objetivo es encajado en el dmbito de la verdad y del bien.

La forma mental idealista redescubrié el concepto de verdad que
tuvo vigencia en la vieja sabiduria griega: verdad como dimensién
universal y necesaria de la realidad y que no se agota en los fend-
menos fisicos, en los acontecimientos histéricos o en la singularidad
de los individuos. Por lo mismo no se encuentra en plenitud en el
ambito de lo casual y cambiante que la experiencia descubre y capta.
Verdad es verdad en tanto que en ella lo relativo es asumido en lo
absoluto y el fragmento, en la totalidad®. Tal concepto de verdad
choca con la resistencia permanente de lo dado y concreto, por la
contradiccién y contingencia que en ello anida. Es esto precisamente
lo que recogen los saberes positivos, proporciondndonos asi el re-
verso de la verdad ideal: la verdad empirica. El gran problema de
fondo para el idealismo serd la digestién de este dato del cual, a fi-

2 Aun aceptando las aportaciones de las ciencias positivas —y en este

sentido existe un avance de largo alcance respecto a la especulacién griega
cldsica—, el pensamiento idealista se entiende a si mismo como un saber
“welches sich mit der Erkenntnis des festen Masses und Allgemeinen in dem
Meere der empirischen Einzelheiten und des Notwendigen, der Gesetze in
der scheinbaren Unordnung der unendlichen Menge des zufdlligen beschiftigt
und damit zugleich seinen Inhalt aus dem eigenen Anschauen und Wahrneh-
men des Ausseren und Inneren, aus der praesenten Natur wie aus dem
praesenten Geiste und der Brust des Menschen genommen hat”. G. W. F.
Hegel, Enzyklopdidie der phil. Wissenschaften. Einleitung. En Werke in
zwanzig Binden (Frankfurt a.M. 1970) &, s. 7, 49.
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nales del siglo XVII y principios del XIX, se han ocupado con am-
plitud las ciencias de la naturaleza y de la historia. De él se hace eco
la sociedad al intentar estructurarse como democracia, y la religiosi-
dad, al aceptar el pluralismo. Tales hechos parecian haber  iquidado
definitivamente el concepto idealista de verdad.

El idealismo toma buena cuenta de ello y busca una salida que no
le obligue a sacrificar ni lo positivo dado ni lo aprioristico. La salida
cree encontrarla en la dialéctica. Esta deviene el método clasico del
idealismo en su intento, por una parte, de respetar la estructura de
lo empirico, y por otra, de asumir su pluralidad y contingercia en la
unidad y en la necesidad ®. Por eso comienza reconociendo cue no es
la identidad lo que constituye la verdad y el fondo de las cosas, sino
la contradiccién. Este simultineo ser y no ser pone a las cosas en
tensién hacia aquello en donde la contradiccién es superada. La con-
tradiccién de lo concreto deviene madre del devenir, del dinamismo
y de la vida. La actitud fundamental del pensador consistird en acep-
tar como punto de partida la condicién contradictoria de lc positivo
—historia, sociedad, religion— y afirmar a continuacién la necesidad
de la superacién de aquella. La autoridad absoluta de los heihos pro-
clamada por el empirismo es aceptada e inmediatamente limitada por
una dialéctica negativa que descubre su contradiccién y, por lo mis-
mo, su carencia de verdad total. La negatividad inherente ¢ la reali-
dad concreta exige la destrucciéon de ésta como condicién previa
para caminar hacia lo absoluto. Pero la superacion de lo negativo
y contradictorio se lleva a cabo mediante una sintesis de contrarios
que en si misma porta los gérmenes de la negatividad y contradic-
cién y, por lo mismo, la exigencia de una nueva superacién. La auto-
ridad de los hechos cuestiona permanentemente la autoricad de la
idea y viceversa. Lo tnico que resta incuestionable es la necesidad
de superacién de toda situacién histérica, de toda praxis sccial o de
toda creencia positiva. Lo absoluto se identifica con el devenir. Por
eso el idealismo en Hegel desemboca en una filosoffa de la historia
en la que la multiplicidad de los acontecimientos es asumida en la
unidad superior del espiritu viviente en devenir hacia lo absoluto.
Y cuando el idealismo olvide el respeto hacia los hechos o la evolu-

Y “Durch die Pendelschlage wird die Zeit, durch die Wechselbewegung
von Idee zu Erfahrung die Sittliche und Wissenschaftliche Wel: regiert”.
J. W. Goethe, Maximen und Reflexionen, Werke. Jubildums-Ausgabe (Stuttgart
1902-12) 39, 106.
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cién como esencia de la sociedad o de la historia, se convertird en
elemento arcaico y conservador y de su seno nacerdn las fuerzas re-
volucionarias socio-econémicas que vendrdn a denunciar la infideli-
dad que ha cometido consigo mismo.

Junto a la dialéctica como método, un segundo factor caracteriza
al idealismo: el primado de la subjetividad*. Su interpretacién de la
realidad parte de la conviccién de que sélo la subjetividad puede
aportar un principio de unidad que contenga normas generales y
conceptos universalmente validos y que, a la vez, respete la poliva-
lencia y multiplicidad de lo concreto. La experiencia de la realidad
se lleva a cabo a través de la autoconciencia; los intereses del “yo”
individual inspiran esquemas ideoldgicos y toman cuerpo en sistemas
politicos. La marcha ascendente de! “yo” durante la época moderna
culmina en el Idealismo, al ser exaltado aquél a sujeto y a objeto del
saber. Un filésofo: Fichte, tematiza en su filosofia del “yo” el com-
plejo de convicciones que habfan hecho posible durante la época
moderna la dictadura de la subjetividad. Antes adn que él, Kant
habfa practicado el viraje copernicano hacia el sujeto, al poner de
relieve la funcién de las formas “a priori” de la subjetividad en el
quehacer cognoscitivo. Y después de él, Schleiermacher compartird
la misma conviccién al localizar la experiencia religiosa en la auto-
conciencia sentimental. Es mas: lo que para los pensadores habia
llegado a ser tema central de la meditacion, estd sirviendo a los poli-
ticos de base para la construccién de un nuevo orden social. De mo-
do paralelo a como los filésofos sistematizan la ideologia a partir de
la razén trascendental, los revolucionarios intentan un nuevo Estado
a partir de la libertad del “yo” individual. Ello cuestiona simultdnea-
mente la religiosidad autoritaria vigente en las confesiones de cardc-
ter dogmatico y la polftica autoritaria de los regimenes absolutistas.
La libertad, en cuanto constitutivo del sujeto politico-religioso, logra
su apoteosis en el Estado liberal. La revolucién francesa se encargd
de llevar a las barricadas el ideal de la libertad, y el siglo XIX, de
plasmarlo en los diversos campos de la convivencia humana. Idealis-

¢ Un texto tardio de Goethe valora la “inmersién idealista” en la subje-
tividad como un logro indudable: “Ich (Goethe) danke der kritischen und
idealistischen Philosophie, dass sie mich auf mich selbst aufmerksam gemacht
hat, das ist ein ungeheurer Gewinn”. An Ch. L. F. Schultz 18-9-1831. Geden-
kausgabe der Werke, Briefe und Gesprdche. Artemis-Verlag (Zurich 1948-63)
21, 1008. La precedente edicién de las obras de Goethe serd la citada en las
paginas que siguen.
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mo y liberalismo progresan a la par, deviniendo ambos dirante el
primer cuarto de siglo, ideologfas de la clase burguesa y de la revo-
lucién *.

1I. EL IDEALISMO RELIGIOSO

La irrupcién del idealismo prerromantico supone para la vida del
espiritu una revolucién de tan largo alcance como el que tizne en el
ambito socio-politico la francesa del 1789. Ambos crean una situa-
cién histérica nueva que marca los inicios de la época contempori-
nea. La religiosidad europea se ve implicada desde los comienzos
en la nueva situacién. En pocos sectores de la vida del espfritu han
dejado ambas revoluciones huellas tan profundas como en la com-
prensién de la religién y del cristianismo. El grupo de geniales pen-
sadores anteriormente nombrados, deseosos por una parte de man-
tener el sentido religioso de la existencia humana y, por oura, iden-
tificados con el ideal de cultura que ellos encarnan y desarrollan,
reinterpretan en funcién de la misma la tradicién religiosa y cristia-
na, dando origen al llamado idealismo religioso®. Al logio de tal

5 Sospecho, no obstante, que el Idealismo anda a la caza y opera con

un concepto de subjetividad que va mucho més alld de la subjet vidad del
individuo, entendida como autoconciencia o como libertad. Sujeto ¢s autono-
mia (libertad) y soberania {dominio); por lo mismo, autoconciencia y autode-
terminacién. Excluye todo tipo de heteronomia gnoseolégica, onuolégica o
ética para, a continuacién, poder exaltarse a principio del saber, fundamento
del ser y meta del obrar. Este concepto genérico de “ser sujeto” e: aplicable
a toda realidad que se concibe a s{ misma como absoluta e incondicionada.
Pueden ser “sujeto” la historia, la sociedad, la religién o el individuo en
cuanto que auténomamente se autocomprenden y autodeterminan a partir de
si mismos. Es decir: en cuanto que aparecen como auténomos y por lo mismo
irreductibles a una magnitud que los domine. Es a partir de tal concepto
genérico de “sujeto” como resultan fdcilmente explicables los confictos per-
manentes a lo largo de los siglos XVIII-XIX entre las versiones sacrales y
seculares de la verdad (revelacién-razén), de la historia (provideacia-razén
inmanente), de la cosmologia (supranaturalismo-naturalismo) o de li sociedad
(democracia-heterocracia)... Quiz4 admitan una lectura en este s:ntido las
p4dginas que el teérico médximo del Idealismo, G. W. F. Hegel decica en su
célebre prélogo a la Fenomenologia del Espiritu a mostrar que li realidad
debe ser concebida como sujeto y no sélo en los esquemas de la filosoffa
fichtiana del “yo” sino en el sentido de que el dinamismo dialéctico .jue anima
a todo sujeto, ha de ser basado en la inmanencia de su realidad riisma. Cf.
G. W. F. Hegel, Phdnomenologie des Geistes. Vorrede. Werke... 3, 22-28.
+ & Sobre el Idealismo religioso cf. W. Lutgert, Die Religion des deutschen
Idealismus und ihr Ende, 1-1II (Giitersloh 1923-25); H. Groos, Der deutsche
Idealismus und das Christentum (Miinchen 1927); K. Leese, Der deutsche
Idealismus und das Christentum (Berlin 1927); E. Hirsch, Die U mformung
des christlichen Denkens in der Neuzeit (Tiibingen 1938), el mismo, Die
idealistische Philosophie und das Christentum (Giitersloh 1926); Ph. Funk,
Von der Aufkldrung zur Romantik (Miinchen 1925); R. Kroner, Von Kant bis
Hegel (Tiibingen 1961),
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meta colaboran aunados misticos, poetas y filésofos. Unos y otros
abordan el problema de la religicsidad en el horizonte global en
donde han localizado la propia experiencia de la realidad. Ello oca-
siona desplazamientos de lo religioso a dmbitos diversos de los tra-
dicionales. Mientras que a lo largo del siglo XVIII la religiosidad y
el cristianismo habfan perdido anclaje en la sobrenaturaleza o en la
historia y habian sido confinados al dmbito de la naturaleza y de
la moral, a finales de la misma centuria y a principios del XIX se
los intenta resituar en aquellos “‘a prioris” de la subjetividad en
donde acontece todo encuentro con lo real. Unos hardn consistir
aquel “a priori” en creencia o en mistica (Lavater, Jacobi, Schleier-
macher...); otros en vivencia estética (Goethe, Holderlin...) y otros,
los filésofos, en autoconciencia o idea.

En el tratamiento de los temas ‘“religién” y *cristianismo”, el
idealismo coincide con la Ilustracién y con el positivismo en mucho
de lo que las tres actitudes destruyen o rechazan y difiere de ellos
en la mayor parte de lo que construyen o aceptan. Existe acuerdo
en rechazar una interpretacién de la religiosidad a partir de una
heteronomia que viole al sujeto en cuanto razdn, libertad o expe-
riencia mistica. La autonomia del “yo” no tolera una versién de la
religiosidad de cardcter heterénomo. Semejante actitud aspira a li-
berar la existencia humana de vinculaciones ajenas a la historia y al
mundo, dmbitos donde la existencia humana acontece. En este sen-
tido se trata de una religiosidad secular en la que no tienen cabida
la “fuga mundi” o la negacién del hombre. Se estd de acuerdo tam-
bién, en oposicién directa con el dualismo supernaturalista de la es-
colastica medieval o de la ortodoxia protestante, sobre el modo cri-
tico de acceder a los temas “religién” y “cristianismo”: ambos, en
cuanto ideologfa y en cuanto acontecimientos histéricos, han de ser
sometidos a un riguroso examen racional, al margen de toda autori-
dad doctrinal, lldmese esta dogma, tradicién o magisterio.

A pesar de la coincidencia en el descartar toda concepcién hete-
rénoma de la verdad religiosa y en el legitimar de la misma sélo
ante el tribunal de la razén, positivismo empirista, Ilustracién e idea-
lismo difieren profundamente en el tratamiento racional de los pro-
blemas religiosos. Para el positivista la religiéon y el cristianismo son
datos, sucesos, actitudes sociales o acontecimientos histéricos. La
interpretacién de la existencia humana o de la historia subyacente
a los mismos posee escasa relevancia. La religiosidad aparece confi-
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nada en el dmbito de lo cuantitativamente medible con la razén
matemdtica y cuantitativamente expresable en niimeros de raciona-
bilidad indudable. El “plus ideoldgico” que el idealista pretende leer
entre las lineas de los datos histéricos o sociolégicos no tiene im-
portancia para el positivista. Ese “plus” es, por el contrario, la preo-
cupacién mds honda del idealista. Este pretende ver en la fenome-
nologia histérica o social de las religiones una mediacién ce lo ab-
soluto, incondicionado y divino. S6lo en la medida en que lo logra
se cree en posesion de un criterio para valorar la calidad religiosa
de los datos. Para él lo importante es mantener “la religatién con
lo absoluto” como dimensién fundamental de la religién y del cris-
tianismo, y mantenerla incluso a costa de tener que sacrificar la “po-
sitividad histérica” de los mismos. La postura de la Ilustracién coin-
cide en esto también con el idealismo. En tal sentido son ambos con-
servadores, puesto que mantienen el concepto tradicional de religio-
sidad, segin el cual ésta se venia concibiendo a s{ misma como vin-
culacién con lo absoluto, personificado en Dios o en Cristo. El posi-
tivismo, por el contrario, poseyé mayor poder destructor de lo tradi-
cional: en cuanto saber sobre lo positivo puso en grave aprieto a la
religiosidad ilustrada e idealista basada en la conexién con lo abso-
luto supraempirico; y en cuanto saber racional, liquidé la positivi-
dad absoluta del hecho histérico cristiano, al estar aquella basada
no en la razén, sino en la creencia. Es decir: el primado de lo empi-
rico le obligd a sacrificar el “plus absoluto de la idea” en el primer
caso; y el primado de la razén, a sacrificar el “plus absoluto de la
creencia” en el segundo. Con ello allané el camino para un nuevo
tipo de saber, de verdad y de religiosidad, fundado en la razén de
los datos y de los fenémenos.

El idealismo, pues, resulté ser, en el fondo, la intentona reaccio-
naria de un grupo de aristécratas del espiritu, empefiados €n salvar
la filosofia en cuanto saber sobre lo universal necesario y en mante-
ner la religién en cuanto relacién con lo absoluto incondicionado.
Pensar de otra manera implicaba a sus ojos la renuncia a un destino
dltimo para la historia y a un sentido para la existencia huraana. Se
hallaban en juego dos elementos basicos de la cultura occidental:
la ontologia y la ética. Conscientes de ello aquellos aristécratas del
espiritu desarrollan una ideologia religiosa que se presenta ante el
espectador de la historia como un vasto intento de conciliacién entre
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cristianismo y cultura laica’. Para lograr tal meta asumen las diver-
sas formas de la positividad cristiana (revelacion, tradicién, fe, dog-
ma...) en una gnosis de lo absoluto que las pone a salvo de la labor
corrosiva de la razén positivista. Tal maniobra les permite mantener
la absolutidad de la religién y del cristianismo como “idea” aunque
no como ‘“hecho histérico”. Esto era lo que urgia en aquella coyun-
tura histérica en la que el hombre se habfa despedido ya de las
heteronomias de la tradicién pero en la que adn no se habia conver-
tido a la técnica y a la materia. Era el momento en el que para el
hombre salvacién acontecia en el encuentro con lo absoluto como
sentimiento, razén y libertad.

Deslindar los diversos componentes de la interpretacién idealista
de lo religioso resulta poco menos que imposible al haber desaparec-
cido las fronteras entre mistica, estética y especulacién. Las expe-
riencias del creyente se entrecruzan con las vivencias del poeta y
ambas con las especulaciones del filésofo. A menudo se tiene la im-
presion de hallarse ante un parto hermoso de la fantasia. Ello no
obstante aventuramos un recuento de los rasgos esenciales de la
interpretacién idealista de la religion y del cristianismo: el pensa-
miento religioso tradicional operaba en un esquema dualista al in-
tentar responder a las cuestiones scbre el ser, la verdad, la eticidad,
la salvacién o el sentido de la existencia humana. Tal esquema se
concreta en los binomios antitéticos Dios-hombre, cielo-mundo, gra-
cia-naturaleza, creer-saber, etc., de los que la religiosidad tradicional
hace continuo uso. Algunos de ellos habian sido ya rechazados por
la Tlustracién al profesar ésta una visién unitaria del saber y del
obrar. Los idealistas aceptan el presupuesto monista amplidndolo y
aplicandolo a otros sectores: unidad del pensar, a desventaja del
dualismo creer-saber; unidad césmica, a desventaja del dualismo
cielo-mundo; unidad soterioldgica, a desventaja del dualismo gracia-
naturaleza; unidad de los real, a desventaja del dualismo Dios- crea-
tura.

La presencia de Dios, o mejor, de lo divino, continda gravitando
con fuerza en la experiencia idealista de lo real. Pero se trata de

7 EI Idealismo prerromadntico ha sido consciente de la empresa a la que
estaba lanzado. La importancia del problema de las relaciones creencia-in-
creencia no les pasé desapercibido en modo alguno. Baste un testimonio por
muchos: *das eigentliche, einzige und tiefste Thema der Welt- und Mens-
chengeschichte, dem alle iibrigen untergeordnet sind, bleibt der Konflikt des
Unglaubens und des Glaubens”. J. W. Goethe, Divan. Noten und Abhandlun-
gen. Kiinftiger Divan. Werke, 3, 504,
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una imagen nueva de la divinidad purificada de lo mitoldgico e irra-
cional y redimensionada segin las exigencias del “absoluto” del que
hablan los filésofos o de la belleza que espian en la naturaleza los
artistas. Dios es despersonalizado y el mundo sacralizado. Cristaliza
asi una forma de panteismo césmico, del que se alimenta una mistica
anhelante de contacto inmediato con el Absoluto a travds de las
manifestaciones del mismo en la naturaleza. Estas son aceptadas co-
mo mediaciones de lo divino inmanente al universo y revestidas por
lo mismo de cardcter numinoso, misterioso y fatal. La propensién
idealista a divinizar al universo pone de moda la filosofia de Spinoza,
ocasionando una viva polémica sobre el spinozismo de la que mds
adelante nos ocuparemos® La mundanizacién de Dios impuso una
secularizacién de la historia y una reinterpretacion en el horizonte
de la misma de las categorias “providencia”, “incarnatio”, “soterio-
logia” o “escatologia”, en las que se articulaba la vieja imagen biblico-
agustiniana del tiempo. La “historia salutis” deja de ser idsntificada
con la verdad y el acontecer cristianos para hacerla consistir en la
verdad y en el acontecer de lo absoluto y divino, presente en todo
tiempo y en toda historia.

La reforma de la imagen de Dios en el dmbito mds un:versal de
las categorias “absoluto” y *religiosidad” constituyé una dz las mds
ambiciosas empresas del pensamiento idealista®. Es tema central de
las “filosofias de la religién” de la época. La incoa Kant ccn su ver-
sion de Dios como “ideal de la razén pura” y “sumo bien de la
razén prictica”, la prolonga Fichte en el ensayo que dio lugar a la
famosa polémica sobre el ateismo de los afios 1798-99 y la consuman
los escritos religiosos de Schleiermacher y Hegel. La tradicién reli-
giosa ortodoxa habfa hecho suya la imagen antropomérfica de Dios
legada por la Biblia. Tal imagen de Dios habia sido revestida de
dimensiones metafisicas tanto por la escoldstica aristotélico-tomista

8 Existen indudables paralelismos entre la despersonalizacién de Dios
programada por el Idealismo y las ideas desarrolladas por B. Spinoza en la
primera parte y apéndice correspondiente de la Etica. Sobre el spinozismo de
la generacién de Sturm und Drang cf. M. Bollacher, Der junge Goethe und
Spinoza. Studien zur Geschichte des Spinozismus in der Epoche des Sturms
und Drangs (Tiibingen 1969).

9 La tempestad de escritos aparecidos durante la década 1960-70 en torno
a la revisién de la imagen de Dios —los nombres son de todos :conocidos:
P. Tillich, D. Bonhoeffer, J. Robinson, teélogos de la muerte de Dios— nos
parece un mero rebote, a mds de ciento cincuenta afios de distancia, de mo-
tivos e ideas idealistas sobre el tema. jPor supuesto! Con mucha menor pro-
fundidad, coherencia y alcance.
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del Medioevo como por la filosofia racionalista de Leibniz y Wolff.
La cosmovisién mitica biblica subyacente a la misma no topd con
graves reparos hasta bien entrada la Edad Moderna, en la que el
desarrollo de la visién fisico-matemadtica del cosmos, elaborada por
las ciencias de la naturaleza, bate en retirada a la cosmologia arcaica
de la Biblia y a sus reinterpretaciones metafisicas. Ello obligd al
idealismo, en su intento de salvar a Dios del derrumbamiento del
mito y de la metafisica, a sustituir la imagen tradicional de Dios
como sustancia personal distinta del mundo, primera causa inteli-
gente y omnisciente, voluntad libre y potencia omnipotente que pro-
vee, mantiene y gobierna el devenir de la historia, por una imagen
de la divinidad en la que Dios es presentado como principio espiri-
tual del mundo, fundamento del orden ético o fuerza generadora del
dinamismo de la historia . Se abandona la representacién de Dios
mediante la categoria antropomérfica de “persona”, prefiriéndose la
categoria ‘‘absoluto”, para nombrar la divinidad. Asi lo exigidé la
“forma mental idealista”. El idealista, por idealista, no puede des-
cubrir a Dios en un dato de la positividad histérica como es el de
su encarnacién en un individuo. A ello se opone su concepcién uni-
versalista y racional de la realidad. De ahi que prescinda de aquellos
presupuestos, como es la imagen de un Dios personal, que hacian
posible aquel dato. Por coherencia interna del sistema, el descubri-
miento de Dios ha de acontecer en donde lo absoluto se da y de la
forma como se da: en el “a priori” de la subjetividad que lo im-
plica; es decir, en la dimensién religiosa del sujeto que lo exige co-
mo término de una relacién. Y en la idea de esta relacién Dios no
viene implicado como “persona”, sino solamente como “absoluto”.
De ahi que ésta sea la categoria adecuada para nombrar a la divi-
nidad.

III. RELIGION coMO MISTICA

La experiencia mistico-romantica de la religién y del cristianismo
germina en un grupo de pensadores de la segunda mitad del XVIII.
La mayoria de ellos recorren en solitario su camino personal, al mar-
gen del espiritu ilustrado dominante. Son los pioneros de la vivencia

o “Hinter jedem (organisches Wesen) steckt die hohere Idee. Das ist
mein Gott, das ist der Gott, den wir alle ewig suchen und zu erschauen hoffen,
aber wir kdnnen ihn nur ahnen, nicht schauen”. J. W. Goethe, Gesprdch mit
F. von Miiller, 7-5-1830, Werke, 23, 692.
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subjetivo-experimental de lo religioso, que hard fortuna durante la
centuria siguiente. Goethe los llamé “escoldsticos del corazdén” y a
su mistica la calificé de “poesia y filosofia inmaduras” . Sus acti-
tudes prolongan la tradicién arracionalista protestante, siendo por
ello eslabones de la cadena que une al pietismo del Barroco con el
neopietismo decimonoénico. Con su vida y escritos, a contracorriente
del racionalismo dominante, cuestionaron la capacidad de la Hustra-
cién para dar una respuesta universalmente vdilida al probl:ma reli-
gioso de la sociedad del XVIIL

Ellos encauzan la rebelién del corazén contra el absolutismo de
la razén. Los estratos prerracionales del dinamismo del espiritu (emo-
tividad, sentimiento, fantasia) pasan a primer plano a desventaja de
la razén cartesiana que pierde terreno. Esta deja de ser el horizonte
de encuentro e interpretacién de las cosas. “Ilustracién” labia sig-
nificado emancipacion y autonomia: liberar de heteronomias a la
naturaleza, al hombre y a la historia. Ello fue posible mediante una
primera operacién de desbroce: alejar a la divinidad a la espectante
lejania del “dios deista”. A partir de entonces el hombre s respon-
sabiliza de las zonas liberadas de la heteronomfia, proclaméindose a
si mismo protagonista de una “historia humanista” de la que él es si-
multdneamente creador y fin. El hombre se autoproclama soberano.
Para ejercer la soberanifa alcanzada recurre a la razdén. Esta interpre-
ta la naturaleza con un saber nuevo: la fisico-matemdtica y recrea
el mundo con un hacer nuevo: la técnica. La fisico-miatematica
no sélo reproduce en férmulas exactas el orden racional inherente
a la naturaleza. Sus logros cientificos se aplican también a .a correc-
cién y transformacién de la misma. Los hombres y las cosas son re-
creados en un proceso progresivo que los encamina hacia un futuro
entrevisto como ‘“plenitud de razén”. Este es el nuevo sentido de la
historia, desgajado del cielo de lo eterno y anclado en :l mundo
de lo temporal. La razén inmanente al cosmos y a la historia permi-
ti6 articular un nuevo sistema de relaciones entre los binomios na-
turaleza-historia, naturaleza-hombre. Un mundo y una historia im-
pregnados de razén liberaron a los talantes religiosos, buscadores de
trascendencia, de las alternativas naturalismo-sobrenaturalismo, tiem-
po-eternidad a la hora de preguntarse por la salvacién del hombre.

n o §, W. Goethe, Maximen und Reflexionen 369, Werke, 9, 538; y en
otro pasaje: “Mystik: eine unreife Poesie, eine unreife Philosophie; Poesie:
eine reife Natur; Philosophie: eine reife Vernunft”. Maximen und Reflexio-
nen 1001. Ibid. 9, 627.
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Trascendencia y sentido acontecen en el cosmos y en la historia
cuando en ambos acontece *“razén”.

El corazén de los misticos y la fantasia de los poetas son los pri-
meros insurrectos contra el despotismo de la razén. La revuelta
brota del convencimiento de que la religiosidad no arraiga ultimati-
vamente en conceptos sino en vivencias. Recreacién del mundo y
salvacion del hombre se realizan no con instrumental de la razdn:
saber y técnica, sino con instrumental del corazén: amor y fide-
lidad ™.

Herder, compaifero de Klopstock, Hamann, Lavater y Jacobi en
la empresa de crear la experiencia prerromdntica de la vida, encauza
la historificacién idealista del mundo y de la cultura *. La exaltacién
de los factores “naturaleza” y “razén” durante el Barroco y la Ilus-
tracién posibilité una visién ahistoricista de las cosas, esquema men-
tal subyacente a la metaffsica v a la fisico-matemdtica racionalistas.
El retorno a la emotividad y al dinamismo de lo vivo, programado
por el prerromanticismo, liberé la historicidad de la servidumbre a
la naturaleza y a la razén. “Progreso”, “evolucién”, ‘*‘desarrollo”,
“devenir”, “revolucion”, “sentido de la historia”... son las nuevas
palabras que anuncian el advenimiento de una nueva forma mental:
la historicista. Pero los acontecimientos y las experiencias humanas
no son fragmentos dispersos zarandeados al azar en el torbellino del
espacio y del tiempo. Tras ellos el hombre presiente un “poder” que
los domina y le domina. Es el “poder” de quien no hablan las histo-
rias que solamente narran y del que no dan cuenta los guarismos
de las férmulas fisico-matematicas. De él van a intentar ocuparse
dos viejas sabidurfas: la Dogmadtica a través de la “teologia de la
historia” y la Metafisica a través de la “filosofia de la historia”. Esta
contempla al tiempo en perspectiva de totalidad o como creacién
del trabajo del hombre o como dmbito donde se ventila su destino.
Las estructuras teolégicas de la historia son substituidas por los
factores que integran la versién secular de la temporalidad: la pro-
videncia por la razén inmanente a la historia, la creacién por el tra-

2 Cf, Th. Litt, ‘Die Thronerhebung der Vernunft’ y ‘Der Aufstand des
Herzens’ en Die Befretung des geschichtlichen Bewusstseins durch J. G. Herder
(Leipzig 1942).

B Cf, Th. Litt, o.c.,, 8 ss. Recientemente ha aparecido una aportacién
espafiola sobre el tema: J. M. Alonso Nuifiez, El pensamiento historioldgico
alemdn en el s. XVIII. Investigaciones sobre Herder y los origenes de la Filo-
softa de la Historia (Madrid 1971).
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bajo y la técnica, la escatologia por el futuro racional hacii el que
el progreso nos lleva. Y domindndolo todo el hombre de 1z moder-
nidad: el hombre, que es sujeto de la historia, protagonis:a de su
acontecer, quien la pilota y transforma, quien en ella se pierde o
salva. Aquella, la “teologia de la historia”, va a operar co1 un es-
quema similar, relleno de contenidos diversos. También para ella los
hombres y los pueblos se autorrealizan como creyentes, pensadores
o poetas sobre la plataforma de una temporalidad ideal: la que la
autoconciencia creyente presiente como acontecimiento paradigma-
tico de todos los aconteceres: el tiempo definitivo de Jesiis de Na-
zareth, el Cristo. Un tiempo que va a cuestionar permaneitemente
la ontologfa de la razén-naturaleza desde la ontologfa de la creencia.
Y que va a competir en eficacia mundana con las diversas formas
de secularidad.

Esta forma mental utdpico-evolucionista, consistente en interpre-
tar y valorar los acontecimientos a través de visiones globules de la
historia, en las que se contempla al tiempo como devenir vivo y or-
gdnico de un “factor ideal”, tiende a generalizarse entre 1Js pensa-
dores de finales del XVIII y principios del XIX. Tarea del [dealismo
maduro serd precisamente el formular, en clave conceptual sistemd-
tica, las dimensiones de aquello que confusamente habian presentido
las intuiciones proféticas de la generacién de pioneros.

La subjetividad cristiana aporté una contribucién cuantiosa a la
revuelta del corazén contra la razén y a la conquista de la historici-
dad. La esencia del cristianismo se nutre de acontecimiento y de
emotividad mistica. Lo imponen la experiencia de la condicién hu-
mana como “perdicién” y la experiencia de la salvacién como “do-
nacién”. El “estar perdido” y el “estar salvado” acontecen como su-
ceso cualificado y como interioridad cualificada. Ambas dimensiones
rozan zonas de historicidad. Perdicién es primordialmente "‘perdicién
ética”, pecado. Este es el constitutivo de la condicién histérica del
hombre, situacién que le descubre y hace dolorosa la crezncia. Sal-
vacién es posibilidad en la historia. El “factor salvador absoluto”,
Jestis de Nazareth, habita dentro de la historia y forma parte de ella.
Es el constitutivo de la vivencia cristiana del tiempo. Esta, sin em-
bargo, no acontece en la exterioridad del hombre sino en su interio-
ridad: en su autoconciencia creyente. La experiencia crayente del
hombre por el hombre es quien descubre la condicién humana como
pecado y la existencia cristiana como salvacién. Los binomios his-
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toria-subjetividad, acontecimiento-creencia polarizan las relaciones
entre el “Jesucristo-salvador” y el “hombre-creyente”. Ello impone
un retorno al tiempo porque es en el tiempo donde se encuentra
“absoluto cristiano”, “hombre cristiano” y *salvacién cristiana”. Tal
retorno a la historia y a la subjetividad emotiva agrieta a la natu-
raleza y a la metafisica. La dialéctica de la temporalidad cristiana
vive menos de conceptos o de interpretaciones que de experiencia
mistica y accidn.

Los cantos del Mesias de F. G. Klopstock (1724-1803) son la ober-
tura que preludia la llegada del idealismo romantico. Nacen de la
emotividad pietista, suelo fértil de donde también habian brotado
las cantatas de Juan Sebastidn Bach y los oratorios de G. F. Héandel.
El poso de religiosidad depositado en el animo del poeta durante los
anos de estudio de teologia en Jena, Leipzig y Hamburgo surge car-
gado de sentimentalismo romdntico en las evocaciones de figuras
biblicas como las de Addn, los Patriarcas o Cristo. Su Mesias rompe
no sélo con los moldes formales de la estética clasicista de la “Aufk-
larung” al introducir una revolucidn en las formas poéticas. Rompe,
sobre todo, con el espiritu racionalista y moralizante de los ilustra-
dos, al dar rienda suelta a la “pietas”. La obra rezuma cristocentris-
mo de la mejor ortodoxia luterana y en la época en que aparece
(1748-1773) suena a canto de cisne de la vieja ‘“fidutia”. El aconte-
cimiento de la redencién del hombre por Cristo constituye la epo-
peya que canta las relaciones histéricas entre el hombre y Dios. Pe-
cado y salvacién son los extremos de la dialéctica de la historia cris-
tiana. El mesias los asume y supera en conciliacién suprema. Cristo-
centrismo klopstockiano rezuman también los sermones y escritos
del teblogo reformado de Zurich J. C. Lavater (1741-1801). Profeta
y visionario, Lavater practica una religiosidad quasi enfermiza que
se balancea entre la mistica y el fanatismo ™. Su vida y escritos son

1t Goethe nos ha legado pinceladas maestras sobre la personalidad reli-
giosa del amigo-enemigo. Recojo algunas: ‘“Der Begriff von der Menschheit,
der sich in ihm und an seiner Menschheit herangebildet hatte, war so genau
mit der Vorstellung verbandt, die er von Christo lebendig in sich trug, dass
es ihm unbegreiflich schien, wie ein Mensch leben und atmen k&nne, ohne
zugleich ein christ zu sein”. Dichtung und Wahrheit 111, 14. Werke, 10, 663;
“Es ist zu bedauern, dass ein schwacher Mystizismus dem Auffiug seines
Genies sobald Grenzen setzte”. Gesprdch mit Eckermann, 18-1-1830. Ibid. 24,
708.
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una repulsa radical de la religiosidad ilustrada y un testimonio no
menos profundo de “fiducia” pietista. La religiosidad pertenece a la
magia del corazén. En la Biblia encuentra la expresién mds pura de
la religién del corazdén. A ella retorna constantemente en busqueda
de la vivencia mistica que ni el dogma ni la especulacién proporcio-
nan. La religiosidad ha de prescindir de un principio doctrinal regu-
lador y anclarse en la experiencia mistica. Sélo en ella acoatece en-
cuentro con el “plus” trascendente que el hombre religioso anhela
al intentar liberarse del estado de perdicién.

A la veta religiosa arracionalista se adscribe también el extrafio
y original “mago del norte”, J. G. Hamann (1730-1788). Macido en
Konigsberg y fallecido en Miinster, conté entre sus amigos a hom-
bres como Jacobi, Kant, Herder... Sus ideas influyeron profunda-
mente en el idealismo religioso de Schleiermacher, Schelling y
Hegel. Hamann pertenece al grupo de rebeldes insatisfechos con el
espiritu de la razdn ilustrada . A sus contempordneos les recuerda
que la creencia no se identifica con el saber sino con el vivir. Por eso
denuncia la evasién de los ilustrados hacia el abstractismo de la idea.
A Dios se le encuentra en la cercania de la “pietas” y de la fiducia
en Cristo salvador, y no, en las especulaciones hueras de aquélla.
Tales convicciones se gestaron en la experiencia mistica de la con-
versidn. La lectura de los comentarios a la Biblia de Lute-o desvela
en él un sentimiento agudo de la culpa y de rechazo le hace expe-
rimentar la indigencia personal en que se encuentra. Para salir del
atolladero recurre a la “fiducia”, aceptacién de la salvacién que
Cristo le ofrece. Ello motiva una conversién stibita en 1758. A partir
de entonces, Hamann, siguiendo las huellas de Lutero, se iransforma
en apdstol fandtico de aquella palabra: la de Dios, que allende las

15 A pesar de las excentricidades y extravagancias estilisticas del “mago
del Norte”, sus criticas a la razén ilustrada continian atrayendo ¢l interés de
los historiadores de las ideas religiosas. Cf. F, Blanke, Die Haman:1-Forschung
(Giitersloh 1956); K. Gruender, Figur und Geschichte. Hamanns *“biblische
Betrachtungen” als Ansatz einer Geschichtsphilosophie (Miinchen 1958); H. A.
Salmoni, Hamanns metakritische Philosophie {(Zollikon 1958); H. Sievers,
J. G. Hamanns Bekehrung. Ein Versuch, sie zu verstehen (Zurich-Stuttgart
1969); G. Baudler, “Im Worte sehen”. Das sprachdenken J. . Hammans
(Bonn 1970); H. Herde, J. G. Hamann zur theologie der Sprache ‘Bonn 1971).
Hace un par de décadas ha sido publicada una edicién critica de lys Sdmtliche
Werke (Wien 1949-57) de Hamann a cargo de J. Nadler. A éste se debe tam-
bién la biografia J. G. Hamann, der Zeuge des Corpus Mysticum (Salzburg
1949). Obra cldsica es el estudio de R. Unger, Hamann und die Aufkldrung.
Studien zur Vorgeschichte des romantisches Geistes tim 18. fahraundert, 1-11
(Halle 1925, Reimpresién Darmstadt 1963).
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fronteras de la razoén y de la libertad engendra en el hombre la fe
que justifica. Desde tal opcién polemiza con los contemporaneos
“nedlogos” o “ilustrados”, echdndoles en cara el ignorar la quintae-
sencia del cristianismo: el misterio de la “fiducia” en Cristo salva-
dor. Esta, tnica y auténtica sabiduria, ha sido substituida por una
gnosis de la religidn cristiana, en la que se ha racionalizado su mis-
terio, subjetivizado su revelacidén y olvidado el acontecer salvador
consignado en la historia biblica, lugar exclusivo de la manifestacién
de Dios.

Continuador e impulsor de la religiosidad del sentimiento, jun-
tamente con Hamann, es el hombre de negocios y, mds tarde, presi-
dente de la Academia de las ciencias de Munich F. H. Jacobi (1743-
1819). También para él la religiosidad acontece en los “a prioris”
trascendentales “experiencia”, “emotividad” y “creencia”. La funda-
mentacion de la realidad en el conocimiento racional (gnosis) impli-
ca una pérdida de la existencia personal. A esta se accede solamente
a través de la fe, configurada como encuentro del “yo” con un T,
encuentro donde acontece trascendencia en el pensar y en el obrar.
Jacobi toma parte muy activa en los debates ideoldgicos de la época
y entre sus amigos se cuentan Goethe, Lavater, Hamann, Herder...
Siguiendo el ejemplo de Hamann, Jacobi se refugia en la creencia
para liberarse del escepticismo a que avoca la filosoffa. Es la con-
ducta a imitar por la razén. Esta, sin embargo, carece de coraje para
ello. Prefiere permanecer con las manos vacias. “Se avergiienza de
pedir limosna y para cavar le faltan manos y pies” . Jacobi, huyendo
del vacio de la razdn, torna los ojos a la fe y desde ella polemiza
constantemente con sus contempordneos a quienes repite en un sin
fin de variaciones que el encuentro con la trascendencia acontece
en el dmbito de lo irracional y emotivo. La dialéctica fe-razén apa-
rece solucionada con un dualismo extremo: “con la mente me con-
fieso pagano, cristiano con el corazén”. Creencia y ciencia caminan
por sendas divergentes. La reflexién filoséfica no conduce a Dios.
La razén sélo capta lo finito, condicionado, no-divino. De ahi que sus
deducciones desemboquen en ateismo o a lo mds, en una divinidad

5 F., H. Jacobi, Werke (Leipzig 1812-25) 1V, Abt. 1, 214. Sobre Jacobi,
cf. O. F. Bollnow, Die Lebensphilosophie F. H. Jacobis (Stuttgart 1933):
K. Hammacher, Die Philosophie F. H. Jacobis (Miinchen 1969); A. Hebeisen,
F. H. Jacobi, seine Auseinandersetzung mit Spinoza (Bern 1960); K. Ham-
macher, F. H. Jacobi, Philosoph und Literal der Goethezeit (Frankfurt a. M.
1971).
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impersonal, concepto regulador del pensar o del obrar. Sélo con los
materiales de la fe y de la emotividad se construye el puente que une
las riberas de Dios y del hombre. Los dos conceptos centrales de la
religiosidad : libertad y Dios personal son objetos de creencia y no
de ciencia. La religiosidad arraiga en un compromiso existencial y
no en un juicio tedrico. En ella adquiere valor absoluto el compromi-
so en si, mientras es relegada a la penumbra de lo indiferer ciado la
verdad objetiva del “quid” por el que el hombre se comaromete.
Tales ideas y actitudes hicieron de Jacobi el profeta de “Starm und
Drang” y uno de los inspiradores mds fecundos del idealismo ma-
duro. En el contexto de las mismas hay que valorar su ensayo de
1785: Sobre la doctrina de Spinoza, en el que desvela el panteismo
de Spinoza; el de 1811: Sobre las cosas divinas, en el que se hace
una acusacién similar a Schelling y sus denuncias de la despersona-
lizacién de la divinidad, postulada por Fichte a partir de 1798 ™.

Un Cristianismo “maés de corazén que de mente” prac:ica tam-
bién el predicador catedralicio de Riga y mas tarde alto cignatario
eclesidstico en Biickeburg y Weimar, J. G. Herder (1744-1803). Como
pensador y como creyente, Herder supo crearse un puesto indiscuti-
ble en la historia de la cultura moderna. El Kant precritico y Lessing
fueron sus maestros venerados. De Rousseau y de Hamann heredé
el poso antidogmatico y antirracionalista depositado en sus escritos.
Y fue Goethe, quien en un encuentro en Estrasburgo le cesveld el
secreto de una nueva comprensién de la poesfa, del lenguaje y de la
religiosidad. Pensador asistemadtico, mas sugerente de problemas que
clarividente de soluciones, Herder protesta contra la dictadura de
la razén ilustrada. Esta ha disecado las cosas en conceptos muertos,
perdiendo la vitalidad de la historia y de lo concreto. Al 1acionalis-
mo y moralismo ilustrados opone Herder una mistica del sentimien-
to y de la emotividad. Ellos son los Organos capaces de captar la
realidad. Solo ellos sospechan y presienten el sentido y la conexi6n
latentes en la pluralidad de acontecimientos de la historia. Son, por
ello, quienes descubren la vida, potencias supremas en la captacién

7 Sobre el tema: A. Hebeisen, F. H. Jacobi. Seine Auscinandersetzung
mit Spinoza (Bern 1960) y W. Weischedel, Jacobi und Schelling. Eine Philoso-
phisch-theologische Kontroverse (Darmstadt 1969).
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e interpretacién de la realidad. Expresiones del encuentro virginal
con las cosas, acontecido en la emotividad, son las creaciones cultu-
rales, frescas y primitivas de los pueblos: folklore, religién, arte,
lirica. A ellas retorna Herder cada vez que busca mediaciones en
donde lo absoluto se desvela ™.

Dos categorias fundamentales determinan la experiencia herde-
riana de la religion: el ideal humanista (Humanitits-ideal) y la histo-
ricidad. La primera evoca las exigencias de cultura del hombre inhe-
rente al humanismo moderno. La segunda anuncia la forma mental
historicista, tan cara a la época moderna ®. Una imagen idealizada
del hombre, ya anteriormente delineada por Lessing, forma la quin-
taesencia del mensaje de Herder en sus “Ideas para una filosofia de
la historia de la humanidad” (1785-1797) y en las “Cartas para pro-
mover el humanismo” (1793-1797). En el “hombre ideal” se dan
cita los valores supremos de la estética, de la religiosidad y de la
moral. Tal plenitud del ser hombre se alcanza mediante el uso,
desarrollo y realizacién de las virtualidades inherentes a la natura-
leza humana: afidn de verdad, cultivo de la razén, refinamiento esté-
tico, practica de la virtud, experiencia de la religién... Las aspiracio-
nes humanas tienden a ese “humanismo ideal” y la providencia di-
vina lo ha establecido como meta y sentido dltimo de la historia ®.
A lograrlo se enderezan los esfuerzos de los hombres. La religidn,
el arte, y la filosoffa desempefian a lo largo de la historia una fun-
cién pedagdgica: conducir a los hombres y colaborar con ellos en el

18 Sobre el pensamiento religioso de Herder la obra fundamental continua
siendo la de R. Haym, Herder nach seinem Leben und seinen Werken (Berlin
1877-85); otros ensayos de critica sobre el tema: M. Doerne, Die Religion in
Herders Geschichtsphilosophie (Berlin 1927): W. Joens. Begriff und Problem
der historischen Zeit bei ]. G. Herder {Estocolmo 1956). Poseen interés tam-
bién los capitulos que dedican a Herder E. Hirsch y K. Barth en sus historias
de la teologfa protestante moderna.

19 F. Meinecke, Die Entstehung des Historismus und seine Probleme I-11,
3 ed. (Miinchen 1959) asigna a la forma mental historicista dos caracteristicas
fundamentales correlativas a las herderianas: la del desarrollo-progreso y la
de la individualidad como alternativas a las tradicionales vigentes naturaleza
inamovible y objetividad apersonalista.

2 El concepto de “Humanitit” como meta y sentido de la historia, con-
cepto desarrollado por Herder en el libro XV de sus Ideas para una filosofia
de la historia tr. por J. Rovira Armengol (Buenos Aires 1959) 490-520 no es
una magnitud ideal abstracta o un futuro inoperante sino mads bien un factor-
fuerza que dinamiza la historia al hallarse activamente presente en los aconte-
cimientos que contribuyen al “estar viniendo” del humanismo ideal. “Huma-
nitit” en fragmento y finitud es quien crea “Humanitit” en totalidad y ple-
nitud. Los acontecimientos histéricos son operados {por el ideal de humani-
dad) y operativos (de ideal de humanidad).
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logro de la “plenitud humana”. En ello consiste el sentido de la
historia y alli tiene su “en donde” ia religiosidad *. Herder realiza
as{ un nuevo desplazamiento de la experiencia religiosa. Esta no tiene
su lugar de anclaje en lo fragmentario del mundo empiricc ni tam-
poco en los “a prioris” subjetivos “fiducia”, “razén” o “moral”. Re-
ligién acontece en la historia como forma suprema de huinanismo.
Con tal desplazamiento Herder supera, por una parte, el e npirismo
sajon y el racionalismo ilustrado y, por otra, el subjetivismo fideista
de Hamann y el de los “a prioris” kantianos.

La novedad con que Herder enriquece al pensamiento religioso
consiste en la reinterpretacion del cristianismo que encauza al hacer
posible una relectura de los contenidos centrales de aquil: Dios,
revelacién, fe... en clave histérico-evolucionista. Es decir: descu-
brirlos donde acontecen: el “Sitz in Leben” de la historia. El factor
idealista “Humanitidtsideal”, meta y sentido del devenir histérico,
asume la fenomenologia cultural y religiosa, decantada en la indivi-
dualidad de los pueblos y en la diversidad de los aconteceres, en el
ambito de lo absoluto ®. La subjetividad como sentimientc y la ob-
jetividad como historia son las coordenadas de su reinterpretacién
de la tradicién religiosa. Desde ambas somete a revisién profunda
la imagen popular de Dios. En las “Conversaciones sobre Dios” de
1787 resuenan ecos spinozianos provenientes de la polémica desen-
cadenada por el librito de Jacobi sobre Spinoza, aparecido dos afios
antes. Herder recoge los interrogantes flotantes en el ambiente y
responde a los mismos “en romdntico”. Dios no viene daclo en nin-
guna de las modalidades de la razén ya que no es identificable ni
con un concepto universal ni con un principio regulador IJel pensa-
miento o de la moral. El uso popular de las categorias “persona” y
“creacién” referidas a Dios le parecen un antropomorfismo ingenuo
y un atentado a la “infinitud” de la divinidad. Esta es sdlc aceptable
a través de aquella dimensién del espiritu capaz de barruntar lo

21 Numerosos pasajes de las Ideas para una filosofia de la his'oria tornan
sobre estos conceptos fundamentales de Herder. Cf. los epigrafes: 'El hombre
estd formado para la humanidad y para la religién’ pp. 119, 124-25; ‘Nuestra
humanidad es sélo ejercicio preliminar, capullo de una flor futura' pp. 145-48.

2 PBasten unas lineas, a modo de ejemplo, del libro XV, I, 491 de las
Ideas: “Todo cuanto se hizo de bueno en la historia se hizo a favor de la
Humanidad... de manera que el hombre no es capaz de concebir ningin otro
fin de todos sus esfuerzos y su obrar terreno... {El hombre sea hombre antes
que nada!... De esta manera encontramos a los hombres en todis partes en
posesién y uso del derecho de formarse de acuerdo con un idea! de huma-
nidad que habfan concebido”.
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infinito en lo finito, de presentir la presencia oculta de lo divino tras
la corteza tosca de lo que vive o acontece. Tal dimensién, mds pri-
migenia que aquellas en donde radican los conceptos o los actos, es
el sentimiento (“Gefiithl”). Este barrunta a Dios como el poder pri-
mordial que impulsa y subyace al devenir de la historia. La divinidad
acontece a través del ancho sucederse de la historia, siendo Dios el
“plus” absoluto que da sentido trascendente a la pluralidad de fend-
menos que la integran. A la base de la experiencia herderiana de
Dios subyace la conviccién de la unidad y armonia del universo.
El pluralismo y diversidad de las cosas que componen la totalidad
estd penetrado de la unidad y coherencia que aporta el poder fun-
damental que los dinamiza y da sentido. Tal poder fundamental se
expande en los fendémenos de que consta la vida, el pensamiento o
la historia. De él podemos predicar los atributos de omnipotencia,
sabiduria, perfeccién, bondad, infinitud, etc... De él proceden todas
las cosas con sentido, son creadas por él en un proceso generador
ininterrumpido en el que la divinidad se imparte y expresa a lo largo
de la historia dando sentido a las creaturas. Semejante historificacién
de Dios pareceria desembocar en un panteismo histérico en el que
la divinidad se identifica con la historia universal *. Esto no es exac-
to, porque Dios es el ausente de la historia, al ser el “mas alld” dcl
que la historia recibe sentido; y es presente a la historia como el
“mds acd” que impulsa los aconteceres hacia la meta de los mismos:
el logro del “ideal de humanidad”. De panteismo hubiera sido licito
hablar, si se hubiera continuado usando los conceptos de persona o
de sustancia, referidos a Dios, en un esquema monista. Es lo que
Herder elude habilmente al preferir el uso de la expresion “poder
fundamental”, férmula que, por otra parte, viene como anillo al dedo
a su forma mental dindmico-evolucionista. Dios es el poder que crea
la historia sin agotarse en la historia.

A partir de tales presupuestos Herder remodela los conceptos
“revelacién” y “fe”. Dos ideas condensan el concepto herderiano de
revelacién: historicidad y pedagogia. La revelacién acontece en la

#  Son ideas que retornan una y otra vez en las Conversaciones sobre
Dios de 1787. En ellas Herder, escudado tras la persona de Teofrone, dialoga
con un supuesto interlocutor: Filolao, que representa la posicién de Jacobi.
El didlogo quinto de las mismas condensa la quintaesencia de la relectura,
en clave historicista, que Herder hace del panteismo estdtico de Spinoza. Sobre
el concepto herderiano de Dios cf. H. Zeller, ‘Der Gott Herders' en Th. Stein-
biichel zum 60 Geburtstag (Diisseldorf 1948) 154-66.
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historia. La dindamica de la historia universal, en su caminar hacia
el ideal de humanidad, deviene manifestacién de la divinidad. Al ser
el universo expresiéon del poder y de la vida de Dios, toda parcela
del mismo es teofania. Dios se manifiesta en la variedad policroma
de los aconteceres y en el dinamismo incontrolable de la vida de la
humanidad *. Esta revelacién de Dios desempeiia una func.6n peda-
gogica: educar a la humanidad en el devenir de la mism:z hacia la
plenitud del ser hombre. La revelacién recibe sentido, por tanto, de
aquello que lo da a todo devenir histdrico: el logro del “ideal de hu-
manidad”. Lessing habfa hecho del precedente concepto de “revela-
cién-pedagogia” el nervio de su exposicién en “La educacion del gé-
nero humano”: “lo que la educacién es en cada uno de los hombres,
es la revelacidén en la totalidad del género humano”; “educacién es
revelacién que acontece en el individuo; y revelacién es educacidn,
que ha acontecido en el género humano y que ain acontece” .
Herder lo recoge y redimensiona en su esquema historicista, a la vez
que lo completa con una versién romdntico-pietista del correlativo
de la revelacién: la fe. Esta es el “apriori” de la subjetividad capaz
de presentir a Dios como ‘“poder fundamental” que impulsa el pro-
ceso histérico hacia el “Humanitdtsideal”. Tal fe no se adscribe al
ambito de la razén o de la moralidad sino al del sentimiento, Unica
dimensién del espiritu humano capaz de captar el “plus’ trascen-
dente que subyace a la diversidad de los fenémenos que integran la
historia.

Con tal postura Herder ha recogido el doble reto lanrado a los
pensadores desde las dreas contradictorias de las experiencias empi-
ricas y de las experiencias ideales de lo real. Y ha entrevisto que la
“humanitas” es la medida de todos los tiempos y la “divinitas” la
medida de todas las humanidades. Sus ideas han desbrozado una

2 En el escrito temprano sobre filosofia de la historia: Auch eine Phi-
losophie der Geschichte zur Bildung der Menschheit (Riga 1774), Herder uti-
liza la expresién “caminar de Dios entre las naciones” para dar a entender su
conviccién de que la historia universal es el lugar donde Dios se revela. Las
creaciones culturales de los pueblos: su arte, sus leyes, sus costumbres...
manifiestan el “poder fundamental divino” que tras ellas alieata: “Gang
Gottes iiber die Nationen! Geist des Gesetze, Zeiten, Sitten und Kiinste, wie
sich einander gefolgt, zubereitet! entwickelt und vertrieben! hittzn wir doch
einem solchen Spiegel des Menschengeschlechts in aller Treue Fiille und
Gefiihl der Offenbarung Gottes... Die iltesten Zeiten der Menschenkindheit
sind vorbei: aber Reste und Denkmiler genug da — die herrlicasten Reste,
Unterweisung des Vaters selbst an diese Kindheit-Offenbarung... vvehen leben-
dige Kommentare der Offenbarung! o. c¢. 112-13,

% @G, E. Lessing, Die Erziehung des Menschengeschlechts (1780) § 1-2.
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senda que después recorrerdn Schelling, Schleiermacher o Hegel, y
mucho mds tarde Troeltsch, al intentar poner la religiosidad a res-
guardo de los vientos erosivos de la razén ™. En una época en la que
dos nuevas formas de racionalidad: la de la razén fisico-matemadtica
y la de la razén critico-histdrica comienzan a batir en retirada a la
razén natural-ontolégica v a la razdén tradicional-creyente, Herder
alza la voz para recordar el viejo y fundamental problema filoséfico-
teoldgico del sentido de la historia. Le aterra la nivelacién de verda-
des y valores operada por el positivismo empirico al presentar los
acontecimientos o los fenémenos. Por eso busca un asidero desde
el que poder comprender los sucesos y valorar los tiempos y las ac-
ciones. Su busqueda consiste en un rastrear el paso de Dios por la
historia. Caminar de Dios, mds espaciado y duradero que el humano
andar y, por lo mismo, inabarcable y misterioso para los hombres.
Pero al mismo tiempo presente ahi, prenando de orden, armonia y
sentido al aparente laberinto de los acontecimientos®. Aqui tiene

# Herder ha percibido ya con claridad el problema que va a traer de
cabeza a los “grandes” del Historismo (Dilthey, Troeltsch, Ortega y Gasset,
M. Weber, Ranke. ) liberal. La historificacién del pensamiento, de la cultura
v de los valores no sélo liberaba al hombre —en ello consistié su aportacién
positiva-— de ataduras inamobibles y de la razén atemporal: le situaba tam-
bién ante el riesgo de una nivelacién de toda verdad y toda praxis en la
relatividad de los acontecimientos de la historia. De ahi los esfuerzos por
recuperar nuevos asideros desde los que establecer un fundamento para la
verdad, un sentido para la historia y un criterio para la praxis. Es decir: un
fundamento udltimo para la comprensién de la existencia histérica, preocupa-
cién de la teologia y filosofia de la historia recogerdn hasta nuestros dias al
intentar mantener “restos de trascendencia’” en una cultura del dato y del
fenémeno. Cf. a este propédsito F. Meinecke, Die Entstehung des Historismus
und seine Probleme 1-11I, 3 ed. (Miinchen 1959); E. Troeltsch, Der Historismus
und seine Probleme (Tiibingen 1922): el mismo, Der Historismus und seine
Ueberwindung (Berlin 1924); H. Weber, Prinzipien der Geschichts- und
Kultursoziologie {(Miinchen 1951); A. Dempf, Kritik der historischen Vernunft
(Miinchen 1957).

%7 El tema del sentido global de la Historia, argumento central del
libro XV de las Ideas, se anuncia ya potentemente en unas pdginas apasionadas
del ain inmaduro escrito de 1774: Auch eine Philosophie...: “Wir haben
unser jetziges Zeitalter fast aller Nationen, und so die Geschichte fast aller
Vorzeiten durchkrochen und durchwiihlt, chne fast selbst zu wissen, wozu
wir sie durchwiihlt haben. Historische Fakta und Untersuchungen, Entdec-
kungen und Reisebeschreibungen liegen da: wer ist, der sie sondere und
sichte?” — “Siehe das ganze Weltall von Himmel zu Erde — was ist Mittel?
was ist Zweck?... wo? wer? wozu? In der Geschichte des menschlichen
Geschlechts wirs anders? auch mit allen Wellen und Folgezeiten anders als
eben der Bauplan allmichtiger Weisheit? Wenn das Wohnhaus bis aufs
kleinste Hehor Gottesgemdlde zeiget — wie nicht die Geschichte seines
Bewohners? Jenes nur Dekoration! Gemilde in einem Auftritte, Ansicht!
Dies ein unendliches Drama von Scenen! Epopee Gottes durch alle Jahrtau-
sende, Weltteile und Menschengeschlechte, tausendgestaltige Fabel voll eines

Universidad Pontificia de Salamanca



462 J. M. G. GOMEZ-HERAS

su anclaje la religién. Esta no acontece con profundidad ni en el
dmbito de lo cuantitativo medible que la razén matemdtica formula,
ni en el dmbito del suceso que la razdn histérica narra. Religién
acontece como anoranza y barrunto del poder divino cada vez que
la sensibilidad percibe a éste como unidad profunda de lo empirico
y de lo aprioristico, de la naturaleza y del espiritu, de la historia y
del sentido del devenir, de la positividad y de la idealidad. Alli, en
la relacién de la subjetividad con lo absoluto, acontece relizién y en
ella divinidad. El encuentro con Dios comparte la estructura dialéc-
tica del encuentro con lo infinito. Comparte su misterio y su eviden-
cia, su ausencia y su presencia, su llegar a estar siendo en la historia
y su permanente no llegar a ser en plenitud durante ella.

1V. RELIGION coMo ESTETICA

No son solamente los misticos y los filésofos quienes crean e
interpretan la vivencia romadntico-idealista del universo, Je la his-
toria y de la religién. Un tercer tipo de hombres compite con ellos:
los poetas y artistas ®, El inevitable “trasplante de la religién” y de
sus contenidos, a que ya nos tiene acostumbrados el pensamiento
moderno, se repite también en ellos. Su deseo secreto es el de pro-
clamarse protagonistas de la experiencia de lo real y, por lo mismo,
hacer lo que otros han hecho: asumir cualquier manifestacién de la
realidad en el factor en el que el hombre hace consistir aquella. Para
el artista lo absoluto viene dado en el arte de modo paralelo a como
para el creyente viene dado en la fe o para el amante ea el amor.
Para el artista lo bello no es dimensién de la ontologia, de la moral
o de la religion. Es magnitud irreductible, incondicionada 2 infuncio-

grossen Sinns!... Und wenn dir das Ganze ein Labyrint wire, mit hundert
Pforten verschlossen, mit hundert ge6ffnet — der Labyrint ist Palcst Gottes...”
Auch eine Philosophie der Geschichte... ed. Suhrkamp (Frankfurt 1967) 112,
104-105.

%  Sobre la generacién del “Sturm und Drang” y el romanticismo tem-
prano, ademds de las obras ya citadas de Haym y Korff, ¢f. W. Dilthey, Das
Erlebnis und die Dichtung: Lessing, Goethe, Novalis, Hélderlin, 12 ed. (G6ttin-
gen 1960); P. van Tieghem, Le Préromantisme, 3 vol. (Pars 1924-48);
C. Antoni, La lotta contro la ragione (Firenze 1969); K. Friedemann, ‘Die
Religion der Romantik’, Phil. Jahrbuch der G. Gesellschaft 38 (1925) 118-40,
249-76, 345-73.
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nalizable. Es auténoma en s{ y en sus dmbitos de expresién *. Porque
posee autonomia, puede proclamarse soberana y porque es soberana
aspira a dominadora. Estd en juego, en definitiva, la autonomia y so-
berania de una experiencia de la realidad, valorada por el sujeto co-
mo absoluta, porque en ella ha puesto el sentido ultimo de la exis-
tencia. Se trata de valorar una autoconciencia absoluta que para el
artista se presenta como autovivencia absoluta. Conscientes de ello
y consecuentes con ello, del mismo modo que los Ilustrados se sin-
tieron con fuerzas para cultivar la religién como planta selecta de la
razén tedrica vy los misticos la hicieron crecer en el invernadero ci-
lido y himedo de la emotividad pietista, ellos, los poetas, tomaron
también su opcién fundamental al hacer consistir la realidad en es-
tética, y a continuacion trasplantaron la religién al nuevo bancal. Los
autores de la hazana fueron los poetas del clasicismo y prerroman-
ticismo germanos: Goethe, Schiller, Schlegel, J. Paul, Tieck, Novalis,
Hélderlin... Ellos son los profetas de una experiencia estética de la
vida sobre la que mds tarde dogmatizaran los tedlogos y especulardn
los filésofos *. El poeta no sabe verdad ni practica moral. Intuye,
imagina y se apasiona. Realidad y belleza germinan y crecen para él
en simbiosis profunda. El estrato donde ambas se aunan en identi-
dad es el lugar donde habita lo absoluto. A él no se tiene acceso ni
por las sendas de la razén ni por los arrestos de la creencia. Le pre-
sienten las facultades afectivas “‘sentimiento”, “instinto”, “fantasia”...
Ellas son los caminos del encuentro del hombre con la realidad, por-

® J. W. Goethe, “Die hohe Kunst russ selbstindig sein, weder From-
migkeit noch Patriotismus dienen hier zum Supplemente”. Schriften zur
Kunst. Vorschlag. Werke, 13, 1065, La belleza no se adecua a otro dmbito
de expresiéon que no sea ella misma: “Die Schonheit kann nie iiber sich selbst
deutlich werden”. Maximen und Reflexionen 256, Werke, 9, 524.

3¢ Sobre la estetizacién de la realidad, postulada ante todo por F. Schlegel,
encontramos un significativo pasaje en e! fragmento Das dlteste Systempro-
gramm des deutschen Idealismus (1796-97), proveniente del circulo Holderlin-
Schelling-Hegel, atribuido ya a uno ya a otro y asignado finalmente al dltimo
(cf. O. Poeggeler, ‘Hegel, der Verfasser des iltesten Systemprogramms des
deutschen Idealismus’ en Hegel-Studien, Beiheft 4 (Bonn 1968) 18 ss.):
“Zuletzt die Idee, die alle vereinigt, die Idee der Schonheit, das Wort in
hoherem platonischen Sinne genommen. Ich bin nun iiberzeugt, dass der
hochste Akt der Vernunft, der, in dem sie alle Ideen umfasst, ein &sthetischer
Akt ist und dass Wahrheit und Gute nur in der Schonheit verschwistert sind.
Der Philosoph muss ebensoviel dsthetische Kraft besitzen als der Dichter. Die
Menschen ohne dsthetischen Sinn sind unsere Buchstabenphiiosophen... kann
man nicht geistreich raisonieren — ohne &sthetischen Sinn... Die Poesie
bekommt dadurch eine hdhere Wiirde, sie wird am Ende wieder, was sie am
Anfang war — Lehrerin der Menschheit; denn es gibt keine Philosophie,
keine Geschichte mehr, die Dichtkunst allein wird alle ibrigen Wissenschaften
und Kiinste iiberleben”. G. W. F. Hegel, Werke, 1, 235,
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que, en definitiva, ellas son quienes la crean®. Producen l: vida, la
historia, la ética y la religion. La normatividad de la razin pierde
vigencia a ventaja de la fantasia creadora del genio. La afectividad
permite entrar en contacto con nuevas dimensiones de la existencia
humana, dimensiones que la razdn ilustrada en su afdn de légica ha-
bia perdido de vista. A ellas pertenece la naturaleza que no engafa,
como habia proclamado Rousseau, y en la que el espiritu humano
se serena. Sospechoso resulta ya el refinamiento y convenc onalismo
de los salones rococé. Se adscribe al dmbito de lo preceptuado por
la razén y no al de lo afiorado por la fantasfa. A lo “natural” perte-
nece la poesia popular, doncella no violada por la pedanteria ilus-
trada. De la naturaleza forman parte la pradera y el bosquz, el noc-
turno y la tormenta, el misterio y todo aquello en donde se mani-
fiestan las fuerzas arcanas e incontrolables del universo. A las dreas
de atraccién del idealismo roméntico pertenece también, jcémo no!
la subjetividad individual. Sobre ella vierte ligrimas la novela sen-
timental y es ella quien brota a borbotones en la lirica erdtica. Este
es el espiritu que anima a los hombres de Sturm und Drcng (1770-
1778) cuando, acaudillados por Jacobi y Goethe, protestan contra la
dictadura de la razén y de la norma®.

Entre las dimensiones de la existencia humana que los poetas
estetizan se encuentra la religién. Ellos la trasplantan al huerto don-
de toda tierra y todo fruto son solo y expresan sélo belleza. Dios se
revela en la poesia y el poeta es el visionario nuevo que descubre y
nos habla de los misterios de la divinidad. Los poetas, sin ser pensa-
dores de profesion, depositan en sus poemas, novelas o dramas una
experiencia de lo religioso que gravitard poderosamente sobre el
pensamiento contempordneo. Como idealistas y como romaénticos
tienden a identificar el objeto de la relacién religiosa con “lo infi-
nito”. Desde él recuperan el sentido del misterio, de lo irracional
y de lo nouminoso. Dios pierde contornos personales. l.a imagen
deista del Dios lejano y la racional de la teodicea popula: ceden el

3 “Qo wire alle Religion ihren Wesen nach poetisch. Hier kann nun noch
gesprochen werden iiber die Vereinigung mehrerer zu einer Religion, wo
jeder seinen Gott und alle einen gemeinschaftlichen in dichteriscten Vorstel-
lungen ehren, wo jeder sein hdheres Leben und alle ein gemeinschaftliches
hoheres Leben, die Feier des Lebens, mythisch feiern”. Holderlin, Ueber
Religion, Grosse Stuttgarter Ausgabe, 1V, 281.

32 . W. Goethe, “Die Vernunft ist grausam, das Herz st besser”.
Lehrijahre VII, 8. Werke, 7, 526; “Die Vernunft lasse die wenigste Freiheit
zu und sei despotisch”. Gesprdch mit Riemer, 4-4-1814, ibid. 22, 722.
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puesto a una divinidad vagamente presente en un universo sacrali-
zado. En él es posible vivir una modalidad secular de religién y de
mistica, consistente en la exaltacién de la estética a religién o, lo que
es lo mismo, a modalidad suprema de religacién del hombre con lo
absoluto ®. Las religiones histdricas son reducidas a formas de la
“religién de lo bello” y a positivizaciones de esa modalidad suprema
de religacién. La oferta salvadora que en ellas se hace al hombre
redime a éste del pecado de lo feo mediante la gracia de la belleza.
Los poetas y artistas se sienten Organos y profetas de esta revelacién
secular de lo divino, al espiar y descubrir las manifestaciones del
mismo en la naturaleza, el arte o el amor,

A los nuevos mesfas de la religiosidad de la belleza, encarnada
en la naturaleza o en el amor pertenece Novalis (Friedrich von
Hardenberg, 1772-1801), el mas grande de los liricos del romanticis-
mo temprano *. En sus Himnos a la noche, Poemas espirituales, y
en los fragmentos Fe y eros... se dan cita la herencia pietista de
Herrnhut, la especulacién sobre el “yo” de Fichte, la admiracién
hacia la imagen del mundo de la fisico-matemadtica clasica y la pasién
romdntica compartida con el amigo personal F. Schlegel. Las suge-
rencias recibidas del entorno espiritual las asume el poeta en una
interioridad que huye constantemente de la trivialidad de lo con-
creto para refugiarse en la ilusién de lo irracional e inexistente. Aqui
es posible transformar todo en experiencia estética. Ser romdntico
coincide con buscar un sentido excelso para lo vulgar, un prestigio
misterioso para lo comun, una dignidad ignorada para lo conocido.
Ser romdntico es dar un sentido infinito a lo finito. En esa esfera de
lo ideal afiorado se recupera la unidad de los dualismos arcaicos en-

3 Sobre la “religién del arte” cf. H. A. Korff, ‘Die Religion der Kunst’
en Geist der Goethezeit 1, 23-28. Testigos cualificados: Novalis: “Alle absolute
Empfindung ist religiés. Religion des Schonen. Kiinstlerreligion, Schluss
hieraus”. Fragmente 2098. Werke, Briefe, Dokumente 111 (Heidelberg 1957)
96; J. W. Goethe, 'Poesie: Religion der Jugend’, Maximen und Reflexionen
1303, Werke, 9, 665; el mismo, ‘Die Kunst ruht auf einer Art religidsem Sinn,
auf einem tiefen unerschiitterlichen Ernst’, ibid. 1107, Werke, 9, 638.

¥  Sobre el mundo espiritual de Novalis: E. Biser, Abstieg und Auferste-
hung. Die geistige Welt in Novalis’ Hymnen an die Nacht {Heidelberg 1954);
F. Hiebel, Novalis, der Dichter der blauen Blume (Bern 1951); M. Besset,
Novalis et la pensée mystique (Paris 1947); K. Ziegler, ‘Novalis Religiositit’
en Zeitschrift fiir dt. Philologie 70 (1948-49) 396-417; 71 (1951-53) 256-76;
B. Magnino, Romanticismo e cristianesimo Il (Brescia 1962) 177-202.
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tre el mds alld y el méas acd, entre Dios y el mundo, entre .a natura-
leza y el espiritu, entre la muerte y la vida, entre la ilusién y la
realidad *. El dmbito donde tal unidad se alcanza posee una estruc-
tura inequivocamente dialéctica: “de existir una esfera superior, ésta
ha de ser la que media entre el ser y la nada; el balancco perma-
nente entre ambos”, dice uno de los fragmentos de Novalis.

La religiosidad del poeta se desarrolla amalgamando especulacién
idealista, mistica pietista y emotividad romdntica. Novalis se apropia
de la filosofia del “yo” de Fichte y hace de ella el quicio de su poe-
tizacién de la existencia religiosa. Dios aparece identificado con el
“yo absoluto”, fundamento ético-espiritual del universo y, sobre to-
do, huésped de la interioridad del hombre. El es la base que sirve
de soporte al “yo” de los individuos y sobre la que se construye el
“ser persona” de los hombres. En él podemos ver el estrato mds
profundo de la esencia humana ya que él es quien hace posible en
nosotros el espiritu, la vida y el amor. Pero el acceso a esta divini-
dad, descrita con bagaje conceptual idealista, se logra por una senda
arcana, extrafia a la filosofia y al dogma. El poeta percibe “rayos de
sol que vienen de otro mundo”: afioranzas, presentimientos, barrun-
tos... que se imponen al hombre, domindndolo y trasladandolo al
ambito de lo absoluto. Ellos transforman al hombre en “hombre re-
ligioso” y lo capacitan para proferir ‘“‘palabras inspiradas divinas”.
Son los ecos de la belleza absoluta hallada en el amor. Aqui acon-
tece religién y encuentro con la divinidad. El mediador de lo abso-
luto es la amada, Sophia von Kuhn, adolescente muerta a los 15
anos, quien se convierte en compafiera eterna del poeta en su mun-
do de ilusiones. La muerte de Sophia hace germinar e/ momento
en el que nace el poeta®. La pervivencia de la amada en ¢! recuerdo
le obliga a crear un mundo idealizado, mezcla de “eros” y de “pie-
tas”, donde habita quien es capaz de experimentar lo div.no. En ese

%  Novalis acufia una bellisima férmula para expresar la vieja idea de
“Dios alma del mundo”, de proveniencia renacentista (G. Brunc): “Gott ist
die Weltseele der Idealwelt”. Fragmente 1772. Werke, Briefe, Fragmente 11,
476.

% “Der unsiglichen Leiden

Dunkeln Kelch

Leerte der heilige Mund,

in entsezlicher Angst

Naht’ ihm die Stunde der Geburt
der neuen Welt”.

Hymnen and die Nacht. Fassung der Handschrift. Novalis, Werke, Briefe,
Documente 1, 393.
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mundo, dominado por la muerte y el amor, se refugia el poeta, eva-
diéndose de la trivialidad cuotidiana. Aqui acontece religién y aqui
hay que situar las religiones histérico-positivas. Entre ellas el cris-
tianismo sobresale como modelo de conciencia ética y de tensién
hacia un mundo ideal. En él, el individuo histérico Jesucristo, cru-
cificado, muerto y resucitado, aparece, al lado de Sophia, como su-
premo mediador y conciliador de lo divino con lo humano y, por lo
mismo, como quien redime al corazén de la muerte, la desesperanza
y la angustia. Con El la muerte sumerge a los amantes en el seno
del Padre ¥.

El viraje radical intentado por el idealismo prerromdntico a la
hora de fijar la esencia de la religién es claramente perceptible en la
poesia religiosa de Novalis. Esta intenta audazmente anclar la reli-
giosidad en el “a priori” de la subjetividad donde para el romdntico
acontece absoluto: la emotividad. La religién es producto del senti-
miento y de la fantasfa. La razén ilustrada se aleja, mientras se per-
ciben cercanos los pasos del Schleiermacher de los “Discursos sobre
la Religién” y, ain en lontananza, los de la “Esencia del Cristianis-
mo” de Feuerbach. La versién pietista del cristianismo es utilizada
como esquema mental para expresar la consistencia de una modali-
dad de religion como estética: aquella en la que lo absoluto acon-
tece en el amor *. Los rayos de sol, que vienen de otros mundos y
que dominan irresistiblemente al poeta, nos recuerdan la experiencia
pietista de la “sola gratia” salvadora. Pero sus ecos resuenan en caja
nueva: la secular del amor. La filosofia de la religién es poesia con-
ceptual en la que el hombre toma conciencia de la propia belleza en
simbolos como los de Dios, Cristo o salvacion. Todos ellos son parto
de corazones sedientos de divinidad. Y tras ellos se oculta una con-

........... “Hinunter zu der siissen Braut,
Zu Jesus, dem Gelibten —
Getrost, die Abenddimmrung graut
den Liebenden, Betriibten.
Ein Traum bricht unsre Banden los
und senkt uns in des Vaters Schoss™.
Ibid. 1, 398,

% El amor se presenta como ‘“religiosidad substitutivo”. El amor posee
las estructuras de lo religioso, positivizado en la relacién entre el amante y
la amada. Novalis nos lo dice en una frase en la que la “religiosidad del amor”
asume la estructura de la “religiosidad de la creencia”: “Ich habe zu S6phchen
Religion — nicht Liebe. Absolute Liebe, vom Herzen unabhingige, auf Glauben
gegriindete Liebe, ist Religion”. Hymnen an die Nacht, ed. Goldmann. Pré-
logo, 7. Y en otro pasaje: “Machen wir die Gelibte zu einem solchen Gott,
so ist dies angewandte Religion”. Fragmente 1798. Werke, Briefe... 11, 484.

Universidad Pontificia de Salamanca



468 J. M. G. GOMEZ-HERAS

viccién profunda: en el sentimiento radica la identidad del hombre
consigo mismo y la posibilidad de su llegar a ser Dios. La sustancia
de la religidén ha llegado a ser otra que la de la ortodoxia tradicional.
Sus vestiduras, sin embargo, contintian siendo las viejas férmulas de
aquélla. No ha llegado adn el tiempo de despojarse de ellis, porque
quienes oyen las palabras del poeta-ordculo no han apreadido atn
en sus vidas el lenguaje de la secularidad.

Las metamorfosis de la religiosidad en esteticismo idealista se en-
riquecen con un nuevo cambio en la novela filoséfica Hyperion y en
la tragedia La muerte de Empédocles de F. Holderlin (.770-1843).
Ni el pietismo familiar ni los estudios de teologia evitan que com-
parta con Hegel y Schelling una admiracién profunda hacia los idea-
les de la revolucién francesa ®. La huida solitaria del poet: del mun-
do de la barbarie y su peregrinar incansable hacia la belleza se lleva
a cabo no en el encuadre judeo-cristiano de la existencia religiosa,
sino en la experiencia estética de la divinidad del clasicismo heleno.
Ni los conceptos ni las imagenes del mundo biblico son aptos para
expresar la “religion como amor de la belleza” en la que el poeta
descubre el sentido de la vida. El cristianismo ignoré la belleza sa-
grada de la naturaleza al no ver en ella sino pecado y corrupcién.
El helenismo, por el contrario, permanecié prisionero voluntario de
la belleza del mundo, siendo en él adorador del dios verdadero: la
humanidad. La naturaleza, en medio de la que Hdlderlin crece y la
que constantemente retorna, es para el poeta el dmbito de lo numi-
noso y divino que se descubre al poeta en el arte ¥, El espiritu que
vivifica aquélla se revela en la armonia, libertad y belleza del uni-
verso. En su misterio santo percibe el poeta lo eterno y arcano y, por
eso, en su seno practica la piedad estética y la oracién szcular. Tras
la idea platénica de lo bello se oculta la deidad. Dios como “padre”

® El tema “Hélderlin-revolucién francesa” ejerce un indudable fascino
sobre la critica holderliniana, sobre todo la de los germanistas galos. Ver a
este préposito P, Bertaux, Holderlin und die franzdsische Revolution (Frank-
furt 1969); el mismo, ‘Hoélderlin und die franzosische Revoluticn’, Holderlin-
Jahrbuch XV (1967-68); M. Delorme, Hoélderlin et la révolution frangaise
(Miinchen 1959); G. Bianchis, ‘Holderlin et la revolution frangaise’, Etudes
germaniques (Paris, abril-sept. 1952); K. Traeger, ‘Hoélderlins *“Hyperion” als
Wiederspiegelung der progressivsten Tendenzen der franzdsischen Revolution’
en Wiss. Zitsch. der K. Marx-Univ. Leipzig, 9/10 (1952-53).

4 “Ia naturaleza llega solamente a ser divina cuando se aalla unida al
arte... entonces posee la perfeccién y lo divino habita en ella” Mostrar esta
asercién es lo que Holderlin intenta en el “Empedocles”. Cf. Grosse stuttgar-
ter Ausgabe, preparada por F. Beissner (Stuttgart 1943 ss.) IV, 152,
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y como “naturaleza” es el “Unum” que unifica en armonia suprema
las disonancias del universo infinito. Ello le hace conductor e im-
pulsor del dinamismo de la historia. Aquellas disonancias son las
huellas finitas en las que el poeta descubre al Uno que es todo. Son
las sombras de lo divino descubiertas en la belleza de la naturaleza.
En religarse a ellas, encarnaciones del infinito absoluto, consiste la
religién del artista. Esta religién es la primera y mds fundamental
necesidad del hombre. Sin ella su condicién es indigencia. Vivir sin
religién es soledad radical. Existir solo y sin Dios es vivir la muerte.
Semejante religiosidad en la que la “pietas” se identifica con amor
a la belleza y la mistica con fe en la naturaleza no es expresable en
los esquemas conceptuales de los pensadores, ni en los guarismos
frios de la fisico-matemadtica. Es s6lo captable en las vivencias del
poeta que adora la belleza ". El es el mediador, visionario de lo di-
vino, cuya voz hace brotar la nueva iglesia de quienes creen en la
belleza. Al ejercer tal funcién se siente legado de Dios, cumpliendo
la misién de cantar y exaltar la santidad del universo. Sus palabras
intentan despertar a quienes duermen el suefio de la ausencia de
absoluto. Son “mensaje salvador” porque hablan de la divinidad pre-
sente en el mundo y del nuevo reino de Dios al que el hombre re-
nace al liberarse de la alienacién de la barbarie y redimirse en el
amor a lo bello®. Aqui acontece culto a Dios y verdad divina. La
divinidad se halla ante los hombres encubierta en el mando de la
belleza. El poeta es el liturgo de la misma. Por eso la plenitud ética
de la vida se logra en el quehacer poético que practica las virtudes
del amor, de la creencia y de la esperanza en la belleza. El manda-

# ¢  Die hohere Zusammenhang kann nicht bloss in Gedanken wie-
derholt werden, Erst in einer lebendigeren Beziehung kann der Mensch er-
fahren, dass mehr als Maschinengang, dass ein Geist, ein Gott ist in der Welt"™.
Hdolderlin, *Ueber Religion’, Grosse stuttgarter Ausgabe 1V, 273 ss.

2  Holderlin poseyé una verdadera autoconciencia mesidnica y se consi-
deré a si mismo como fundador de una religién nueva: la “religién poética”,
llamada a substituir la “religién creyente” de la Ortodoxia y la “religién filo-
séfica” de Hegel. Los factores constitutivos de la misma serfan la naturaleza,
la patria, la libertad, y la razén. El “Hyperion” pudiera ser el “credo nove-
lado” de la nueva religién. Un pasaje del mismo, puesto en boca de Diotima,
anuncia as{ el nuevo evangelio: “Wenn das Heilige, das in allen ist, sich
mittheilte durch Rede und Bild und Gesang, wenn in einer Wahrheit sich
alle Gemiither vereinigten, in einer Schénheit sich alle wiedererkennten...
wir singen andre Lieder, wir feiern neue Feste der Heiligen in allen Zeiten
und Orten, der Herden des Morgen- und Abendlands”. Grosse stuttgarter
Ausgabe III, 223-24. Cf. también F. Aspetsberger, '‘Hyperions Mysterium als
Theologie ohne Gott und die Stellung der Kunst' en Welteinheit und epische
Gestaltung. Studie zur Ichform von Hoélderlins Roman ‘“Hyperion” (Miinchen
1971) 52-68.
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miento primero de la moral esteticista se resume en la fe y en la
entrega al quehacer poético. En él, Holderlin, como Nova.is, no se
siente solo. Le acompafia la persona amada: Susette Gontard, la
Diotima del Hyperion, en quien se hipostasia lo divino. El encuentro
con ella hace perecer al pensador y salvarse al poeta. Su salvacién
es religiosa, encuentro con el absoluto divino, porque en Susette el
poeta le halla como belleza eterna, como unidad que beatifica y co-
mo cielo que el alma afora *,

* * *

La divinidad del hombre y la sacralidad de la naturaleza son
también perceptibles tras la libertad creadora de los héroes (Don
Carlos, Wallenstein, Guillermo Tell...) de F. Schiller (1757-1805) en
la frivolidad juguetona de las éperas de Mozart (1756-1791) y tras
la nostalgia de las sinfonias y sonatas de L. van Beethoven (1770-
1827). Sin rechazar su tentadora atraccién, abandonémoslos por el
momento para acercarnos a quien modelé para siempre 11 “religién
de los aristécratas del espiritu”: J. W. Goethe (1749-1832). En su
vida y escritos hallamos una interpretacién y modelado de la exis-
tencia que discurre por los cauces seculares de un convertido al
mundo *. Ni la nifiez transcurrida en el seno de una famrilia de ob-
servancia luterana ni los contactos juveniles con ambientas pietistas
crearon en él al “homo fidutialis” de la tradicién reformada®. La

8 He seguido de cerca la exposicién de la religiosidad de Ho derlin hecha
por E. Hirsch, Geschichte der neuern evangelischen Theologie 1V, 4 ed.
(Giitersloh 1968) 447-55. El pensamiento religioso de Holderlin posee, sin
embargo, virtualidades mucho mayores. Asi nos lo muestra la critica holder-
liniana: W. Dilthey, Das Erlebnis und die Dichtung, 349-459; P. Boeckmann,
Holderiin und seine Gétter (Miinchen 1935); H. U. von Balthasar, Prometheus
2 ed. (Heidelberg 1947) 293-346; R. Guardini, Hélderlin. Welttild und Fro-
migkeit 2 ed. (Miinchen 1955) 257 ss., 262 ss.; M. Heidegger, Lrlduterungen
zu Holderlins Dichtung 2 ed. (Frankfurt a. M. 1951); E. Lachmann, Hélderlins
Christus-hymnen (Wien 1950); W. de Baer, Holderlins Deutung des Daseins
(Frankfurt a. M. 1961); H. Laeubin, ‘Hoélderlin und das Christentum’ en
Symposion, Jahrbuch fiir Philosophie 3 (Freiburg in B. 1952) 237-402; 4 (1955)
217-34.

4 “Wir miissen den Begriff einer Weltfromigkeit fassen, tnsere redlich
menschlichen Gesinnungen in einen praktischen Bezug ins Weie setzen und
nicht nur unsere Nichsten férdern, sondern zugleich die ganze Menschheit
mitnehmen”. ]J. . Goethe, Wanderjahre 11, 7. Werke, 8, 263 ss.

¥ Dos textos significativos sobre la religiosidad de Gceethe: “Mein
Verhiltnis zu der christlichen Religion lag bloss in Sinn und Gemiit, und
ich hatte von jener physischen Verwandtschaft, zu welcher Lavater sich
hinneigte, nicht den mindesten Begriff”. Dichtung und Wakrheit I, 14.
Werke, 10, 663. “Er (Goethe) geht nicht in die Kirche, auch nicht zum
Abendmahl, betet auch selten. Denn, sagt er, ich bin dazu nicat genug Liig-
ner”. Gesprdch mit J. Ch. Kestner, Mai/Juni 1772. Werke, 22, 32.
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“Aufklarung”, con la que Goethe no se identifica en modo alguno,
deshizo los débiles lazos que pudieran unirle con la ortodoxia tradi-
cional. Entre mistico y poeta, opta por lo segundo. Sus obras: Gdtz
von Berlichingen, Werther, Egmont, Fausto, Iphigenia... ofrecen una
interpretacion secular de la vida, en la que los problemas dltimos del
fundamento y sentido de aquélla vienen solucionados desde lo ab-
soluto vivido como “experiencia estética”. Su actitud religiosa apa-
rece condensada en la férmula: “ausencia de Dios y presencia de lo
divino”. En carta a Jacobi (6-1-1813) concreta su posiciéon ante el
tema “Dios”: ‘“en cuanto poeta, soy politeista; en cuanto investiga-
dor de la naturaleza, panteista; en cuanto persona moral, monoteis-
ta” . Su amigo-enemigo Lavater le fuerza una respuesta sobre el
cristianismo. Goethe contesta profesandose ‘‘no anticristiano o acris-
tiano, pero si decidido no-cristiano” *. Su retraimiento ante cualquier
forma histdérico-positiva o confesional de religiéon es exigida en él
por el primado incondicionado de la religiosidad del poeta: si me
preguntan ‘“;en qué religién creo?”. En ninguna de las que me nom-
bras. ;Y por qué en ninguna? Por causa de la religién (“aus Reli-
gion”)”.

La religion de Goethe arraiga en el subsuelo de la naturaleza y
del hombre “. Religién es veneracién. Postrarse ante lo que estd so-
bre el hombre y bajo el hombre y, en primer lugar, postrarse ante el
hombre. Un “eros” divino dinamiza el universo, dejidndose plasmar
en las diversas formas de belleza, que la naturaleza encarna®. En
él vivimos, nos movemos y somos. El es el espiritu omnisapiente que
crea y gobierna el mundo. Tener religién coincide con dar culto a
las manifestaciones de su belleza en la naturaleza. La ‘“pietas” es

¥ Brief an Jacobi, Werke, 19, 689. Textos paralelos donde se repite la
misma idea: “Wir sind naturforschend Pantheisten, dichtend Polytheisten,
sittlich Monotheisten”, Maximen und Reflexionen 807. Werke, 9, 698;
“Goethe hat einem Durchreisenden offenbart, er sei in der Naturkunde und
Philosophie ein Atheist, in der Kunst ein Heide und dem Gefiihl nach ein
Christ”. Gesprdch mit Dorothea v. Schlegel, 28-11-1817. Werke, 23, 876.

4 Brief an Lavater, 29-7-1782. Werke, 18, 680.

8 ¢ Bei meiner reinen, tiefen, angebornen und geiibten Anschauung-
sweise, die mich Gott in der Natur, die Natur in Gott zu sehen unverbriichlich
gelehrt hatte, so dass diese Vorstellungsart den Grund meiner ganzen Existenz
machte”. Tag-und Jahreshefte 1811, Werke, 11, 853.

9 “Die Natur ist Jehova/ Was sie ist, was sie war, und was sie sein
wird"”, Maximen und Reflexionen 1304. Werke, 9, 665; *“‘Der aus der Kindheit
aufblickende Mensch findet die Natur nicht etwa rein und nackt um sich her:
denn die gottliche Kraft seiner Vorfahren hat eine zweite Welt in die Welt
erschaffen”. Kunst und Altertum. Heidelberg. Werke, 12, 591.
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veneracion hacia el mundo (Weltfromigkeit) del que se ocupan los
sabios. Aunque no en el ropaje matemdtico con que ellos o prosai-
zan sino en la idealizacidn estética con que le viven los poctas. Esta
religiosidad cdsmica no tolera dogmas o leyes ni se deja agotar o
aprisionar en iglesias o confesiones particulares. Los ojos del poeta
estdn abiertos a todos los horizontes y sus oidos mantieren la es-
cucha de todos los rumores. La apertura infinita de su sensibilidad
y fantasia se llena sélo con un universo pleno de divinidad, con una
naturaleza en la que Dios se encubre . El “Deus sive natura” spino-
ziano rebrota en clave romdntico-idealista, como fantasfa creadora
de la belleza, armonia, verdad y moralidad existentes en la natura-
leza y en la historia. El es nuestro creador y nuestro padre. Ahora
nos explicamos ya la admiracién de Goethe por Spinoza a quien lla-
ma “theissimus” y “christianissimus” . Y nos explicamos también
el horror de Goethe hacia la desacralizacién del mundo y de la his-
toria programada por deistas o materialistas y hacia la particulari-
zacién del tiempo y mundo sagrados intentada por ortodcxos y pie-
tistas. El poeta prefiere seguir la senda de Giordano Bruno y la de
sus mentores Lessing y Herder. El, como éstos, no se resigna a acep-
tar la ecuacién que establece la teodicea popular al describir a Dios
con esquemas antropomérficos. Lo divino no se deja dornesticar ni
dominar por elemento alguno extraido del ambito de Ic empirico,
de la razén o de la ley. Su misterio, su ser y su poder anidan en el
abismo de lo infinito.

La fantasia y el sentimiento, que no la razén o la creencia, son los
“a prioris” antropolégicos capaces de intuir y experimertar la infi-
nitud divina que se cela tras la naturaleza viviente . El genio-poeta

W “Aus der Natur, nach welcher Seite hin man schaue, entspringt Unend-
liches”. Maximen und Reflexionen 1409. Werke, 9, 677. “Die Natur verbirgt
Gott! aber nicht jedem! Ibid. 811. Werke, 9, 608. “Was kann der Mensch im
Leben mehr gewinnen, als dass sich Gott-Natur ihm offenbare”. Gott und
Welt. Im ernsten Beinhaus. Werke, 1, 522.

' Goethe mismo ha reconocido repetidas veces el influjc de Spinoza
sobre él: “Dieser Geist (Spinoza), der so entschiedenen auf mica wirkte und
der auf meine ganze Denkweise so grossen Einfluss haben sollite ..”” Dichtung
und Wahrheit 111, 14. Werke, 10, 683 ss. Cf. Ibid. IV, 14. Werke, 10, 732 ss.
y las cartas a F. M. Jacobi de fechas 9-6-1785 y 21-10-1785. Werke, 18, 851 ss.
850 ss.

" “Das Wahre, mit dem Gottlichen identisch, ldsst sich niemals von uns
direkt erkennen; wir schauen es nur im Abglanz, im Beispie., Symbol, in
einzelnen und verwandten Erscheinungen; wir werden es gewahr als unbe-
greifliche Leben und konnen dem Wunsch nicht entsagen, es denoch zu Be-
greifen”. Versuch einer Witterungslehre. Werke, 17, 639.
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actia de mediador en la experiencia de lo divino. El es el profeta
que otea, el sacerdote que preside el culto, el maestro que pronuncia
las palabras que hablan de Dios. Lo es por su experiencia connatural
de la naturaleza y por el poder expresivo de su poesia ®. El poeta es
el nuevo ungido, mesias de lo divino. En su vivencia de artista acon-
tece revelacién de lo divino inmanente al mundo. El secreto del
hecho radica en la transfiguracién humanista que Goethe lleva a
cabo de su fe en la naturaleza. En la interioridad del universo habita
la interioridad del hombre. E! macrocosmos se concentra en el mi-
crocosmos de la subjetividad. Lo divino se refleja en él, cuando se
hace presente en el tiempo. El hombre siente la divinidad y, al ten-
der creadoramente hacia ella, transforma a los hombres en dioses.
La naturaleza posee en el hombre su autoconciencia divina, su sa-
berse Dios. El hombre que capta la belleza es el logos revelador,
primogénito de la deidad naturaleza, en quien ésta, que se ha mani-
festado en diversos tiempos, diversos lugares y diversas maneras, se
revela ahora en forma definitiva °'.

En el marco de la religion de la humanidad y de la naturaleza
hay que reinterpretar tres grandes contenidos de la religiosidad cris-
tiana: la revelacién, Cristo y la iglesia. Son aceptados, y de buen
grado, pero sélo en tanto, en cuanto se dejen instrumentalizar en la
“religién de los aristécratas del espiritu” (Die Gebildeten); en tanto,
en cuanto se identifiquen con veneracién del hombre hacia el hombre
y el mundo. Goethe odia el monopolio cristiano de Dios, de la reve-
lacién y de la salvacién. El cristianismo es uno de los fenémenos
religiosos mas sublimes de todos los tiempos. Admirable en los idea-
les morales que practica ®. Pero sus pretensiones de absolutidad y
su estrechez de horizonte le hacen intolerable a quienes se asoman

8 “Eingeboren auf dem Grund seines Herzens (=del poeta) wichst die
schone Blume der Weisheit hervor...” Lehrjahre 11, 2. Werke, 7, 88.

3%  “Das Gottliche, das wir freilich nicht kennen wiirden, wenn es der
Mensch nicht fithlte und selbst hervorbrachte...” Schriften zur Kunst. Der
Sammler und die Seinigen 6 Brief. Werke, 13, 296.

% Basten un par de pasajes en los que Goethe manifiesta su admiracién
hacia el cristianismo: “Das Christentum ist so tief in der menschlichen Natur
und ihrer Bediirftigkeit begriindet, dass auch in dieses Beziehung mit Recht
zu sagen ist: Des Herrn Wort bleibt ewiglich”. Gesprdch mit C. F. John,
2-5-1812. Werke, 22, 654. “Mag die geistige Kultur nun immer fortschreiten,
mogen die Naturwissenschaften in immer breiterer Ausdehunug und Tiefe
wachsen und der menschliche Geist sicht erweitern, wie er will — iiber die
Hoheit und sittliche Kultur des Christentums, wie es in den Evangelien schim-
mert und leuchtet, wird er nicht hinauskommen...” Gesprdch mit Eckermann,
11-3-1832. Werke, 24, 771 ss.
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a los anchos horizontes de la historia y de la humanidad. La aper-
tura del poeta al infinito y a la totalidad no resiste los particularis-
mos de la ortodoxia. “En la botica del buen Padre-Dios ha’ muchas
recetas” *. Dios y revelacién acontecen en toda la naturaleza, en
toda la humanidad y en toda la historia . La fe luterana 2n Cristo
como mediador dnico y exclusivo de la revelacién y salvacién de
Dios en la historia resulta inconciliable con la teofania universal de
lo divino en la belleza de la naturaleza y del hombre. No es posible,
por consiguiente, hacer de un individuo particular el centro de la
vida, de la historia y del pensamiento como quiere el piet sta Lava-
ter. Pero si es posible ver en Jesiis de Nazareth un modelo de vida
y doctrina de aquella “religion de humanidad” *. La caida de la fe
en “solo Cristo” arrastra la de la fe en la “sola scriptura”. Goethe
admira la biblia, si bien no como documento revelado, sino como
texto poético-literario . En ella se contiene revelacién en la misma
medida que en toda obra artistica. De la Biblia toma Goethe abun-
dante ropaje literario. También lo toma del 1éxico pietista. Pero en
ambos casos el ropaje no pasa de ser simple envoltura, instrumental
expresivo de una experiencia estetizante de la religién: la de quien
venera y admira la belleza de la naturaleza y del amor. Las reminis-

% Goethe confiesa con toda sinceridad su aversién personal a la religiosi-
dad confesional: “Von Erschaffung der Welt an (habe ich) keine Konfession
gefunden, zu der ich mich vollig hitte bekennen mogen”. Brief an S. Boisse-
rée, 22-3-1831. Werke, 21, 976.

57 Entre los diversos “en donde” universales de la revelaci¢n de Dios:
humanidad, historia, naturaleza (—jmodalidades neoprotestantes de aceptar
la vieja tesis catdlica de la “teologia y revelacién natural” frente ¢1 monopolio
de la “revelacion en Cristo” de la Ortodoxia protestante! —), Goethe sitia en
primer plano a la “naturaleza”: “Wer die Natur als gottliches Organ leugnen
will, der leugne nur gleich alle Offenbarung...” Maximen und Reflexionen 810.
Werke, 9, 608.—“Hier bin ich auf und unter Bergen, suche das Gottliche in
herbis et lapidibus™. Brief an H. F. Jacobi, 9-6-1788. Werke, 18, 852.

8 “Die neue Religion (= el cristianismo) bekannte einen (ott... Vater
eines geheimnisvollen Sohnes, der die sittlichen Eigenschaften der Gottheit
auf Erden darstellen sollte”. Kunst und Altertum. Heidelgerg. Werke, 12, 572;
“Ich (Goethe) beuge mich vor ihm (Cristo) als der gottlighen Offenbarung des
hochsten Prinzips der Sittlichkeit”. Gesprdch mit Eckermann, 11-3-1832,
Werke, 24, 770 ss. Sobre Jesucristo, como modelo de pensador, cf. Wander-
jahre 11, 2. Werke, 8, 178.

®  “Die Bibel als ein zusammengetragenes, nach und nach entstandenes,
zu verschiedenen Zeiten iiberarbeitetes Werk anzusehen, schmeicaelte meinem
kleinen Diinkl...” Dichtung und Wahrheit 111, 12. Werke, 1(, 557. Otras
expresiones admirativas hacia la Biblia en Ibid. II, 7. Werke, 10, 302-303.
Pero sobre el valor de la Sagrada Escritura otro texto significativo: “Goethe,
von der etwas frommen Julie von Egloffstein gefragt, ob er d:nn auch zu-
weilen in der Bibel lese, antwortete ldchelnd: O ja, meine ‘Tochter, aber
anders als ihr!...” Gesprdch mit F. Wehl, Letzte Lebensjahre. Werke, 23, 804.
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cencias judeocristianas arropan un nuevo contenido: lo absoluto
como experiencia romdntico-idealista de lo bello. Se convierten con
ello en lenguaje y vehiculo de una religiosidad secular.

La fe en la naturaleza y en el hombre fundamenta la versién
goethiana de la salvacién y de la ética. ;Soteriologia? Resulta su-
perflua en la religién de Goethe. Aquella es necesaria, cuando el
hombre es pecado, y la naturaleza, corrupcién. Entonces resultan
imprescindibles el redentor que salva y la gracia que transforma. La
religion de Goethe no los necesita porque la naturaleza y el hombre,
portadores de infinitud vy divinidad, son santos y estin salvados.
Por eso no necesitan de otro dios ni de otro redentor que les salva.
Ambos alcanzan la plenitud no al ser trasladados de una condicién
alienada a una situacién de salvacién, sino con un autodesarrollo de
si mismos en el que el mundo alcanza la plenitud de lo bello y el
hombre logra la plenitud del genio. jLejos estamos de las categorias
luteranas del “hombre-pecado” y de la ‘“‘naturaleza corrompida”!
Y lejos también del “mal radical” de donde arranca la filosofia de la
religién kantiana ®. Ello ha dado pie para que alguien subrayara la
afinidad de las estructuras mentales de Goethe con las del catolicis-
mo (natura non totaliter corrupta, el hombre cooperador de la sal-
vacién, revelacién natural de Dios...) y su oposicién radical al cris-
tianismo reformado. Sin negar esa coincidencia parcial, preferimos
ver en la religién de Goethe una afinidad, mds con la experiencia de
lo divino del clasicismo grecolatino que con la interpretacién caté-
lica del cristianismo.

Tal afinidad con la religiosidad de la antigiiedad clasica salta a
la vista en la ética de Goethe. En ella el esquema personal-providen-
cialista judeocristiano de la moral y de la historia es sustituido por
el fatal-naturalista del ethos griego ®. Sobre la presencia de lo divino

8 Un par de pasajes: “Ich war im Behagen der Jugend zu einer Art von
Optimismus geneigt und hatte mich mit Gott oder den Goéttern ziemlich
wieder ausgesohnt: denn durch eine Reihe von Jahren war ich zu der Er-
fahrung gekommen dass es gegen das Bose manches Gleichgewicht gebe, dass
man sich von den Ubeln wohl wieder herstelle und dass man sich aus Gefahren
rette und nicht immer den Hals breche”. Dichtung und Wahrheit 1, 4. Werke,
18, 179. “Ich glaube an Gott und die Natur und an den Sieg des Edlen iiber
das Schlechte...” Gesprdch mit Eckermann, 4-1-1824. Werke, 24, 548.

61 Sobre el binomio destino-naturaleza, como coordenadas de la existen-
cia, dos pasajes selectos:

“Hat mich nicht zum Manne geschmiedet
Die allmichtige Zeit

und das ewige Schiksal,

Meine Herrn und deine?”

Universidad Pontificia de Salamanca



476 J. M. G. GOMEZ-HERAS

en el mundo se construye la interpretacién de la vida. Porque es
divino, el mundo posee sentido, interno a si mismo. El universo divi-
nizado no admite dualismos cosmoldgicos (naturaleza-sobrenaturale-
za) ni temporales (historia-escatologia) sobre los que se articule un
comportamiento individual o una praxis colectiva. La vida y la his-
toria se tejen con los hilos del destino divino inherente a la natura-
leza y la actividad creadora del hombre en su intento de Hegar a ser
Dios. La ética resulta ser asi hija de “Moira” y “Prometeo” ® La
naturaleza divinizada ha sustituido al Dios del teismo y la fatalidad
a la providencia. El poder divino de aquélla se encarna en el destino
indomefiable y enigmdtico que engendra la vida de los mortales. Esta
vida, por lo mismo, carece de ley que la regule y de mardamiento
que la ordene. Su ley es su destino. El hombre es fiel a ese destino
cuando desarrolla los gérmenes de divinidad que anidan ¢n él. Esa
fidelidad le sitia en santidad, porque le conecta con la divinidad
de la naturaleza revelada en el destino ®. Santidad no es huida del
mundo o negacién del hombre sino conversién al mundo y afirma-
cién de lo humano. El hombre moral coincide con el hcmbre que
crea la felicidad propia, al instaurar con el trabajo de cada dfa el
reino del hombre sobre la tierra. Este obrar creador del hombre ra-
dica, por una parte, en lo divino que habita en él; y por otra, tiende
al logro de la plenitud de la divinidad. E! “Prometeo” del mito estd

Prometheus. Werke, 1, 321; ‘... man musste es zuletzt am geratensten
finden, aus dem ganzen Komplex der gesunden menschlichen Natur das sit-
tliche so wie das Schone zu entwickeln”. Brief an Th. Carlyle, 14-3-1828,
Werke, 21, 789,

6 El indomefable destino, que envuelve a los hombres en ¢l torbellino
de la fatalidad, es una idea que retorna insistentemente en los escritos de
Goethe: “Dem Schicksal ist es, nicht den Gottern /zu schenken das Leben
und zu nehmen”. Prometheus A 1| Minerva. Werke, 4, 191.

“Des Dichter aucht das Schicksal zu entbinden

Das wogenhaft und schrecklich ungestaktet,

Nicht Mass, noch Ziel, noch Richte weiss zu finden
und brausend webt, zerstort und Knirschen waltet”.

Epimenides. (Vorspruch). Werke, 6, 444. Otros textos en Memznto. Werke,
1, 458; Warum gabst du uns..., ibid. 2, 45; Venezianische Epigramme, ibid.
1, 242,

6 <« Alle die unleugbaren Mingel, die einen jeden von cer Vollkom-
menheit ablenken, sollen ausgeglichen werden durch den Begriff der Gottheit,
die sich, in der Mitte der Zeiten, in die Menschliche Natur hera>gesenkt, um
ihr fritheres Fbendbild vollkommen wiederherzustellen”. Dichtung und
Wahrheit 111, 14, Werke, 10, 666. “Wir bilden uns ein, fromm zu sein, indem
wir ohne Ueberlegung hinschleudern, uns durch angenehme Zujélle determi-
nieren lassen, und endlich dem Resultate eines solchen schwanki:nden Lebens
den Namen einer gottlichen Fithrung geben”. Lehrjahre 1, 17. Werke, 7, 75.
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muy presente. Y tan presente como él, el “Humanititsideal” de Les-
sing y Herder.

V. RELIGION coMO IDEOLOGIA

Lo que han experimentado los misticos e intuido tempranamente
los poetas va pronto a tomar conciencia de si en ideas y sistemas.
A esta tarea dedicardn sus esfuerzos los grandes pensadores del Idea-
lismo, de Fichte a Hegel, pasando por la encrucijada genial que sig-
nificé la Glaubenslehre de Schleiermacher, Las sintesis por ellos cons-
truidas contindan siendo para nosotros testimonios eficaces de un
momento brillantemente creador de cultura y humanismo.

El movimiento secularizante, que durante las ultimas décadas
del XVIII amplia sus tentdculos a los sectores de la politica, la esté-
tica y la religién, organiza con gran estilo los propios presupuestos
doctrinales en los sistemas filoséficos idealistas. Aceptada la critica
ilustrada a los dogmas del positivismo religioso supranaturalista, se
aspira a remodelar los temas eternos del pensamiento occidental:
Estado, ser, eticidad, religién, cristianismo... en ontologias regio-
nales de la subjetividad. De modo paralelo a como se comportan los
politicos liberales o los empresarios capitalistas en sus criticas a la
estructura politico-econémica, basada en la tradicién o en la autori-
dad, los pensadores idealistas, burgueses del espiritu, denunciaran
la religiosidad y la cultura fundamentadas en dogmas o tradiciones.
A ello se creen obligados por la fe incondicionada en el progreso,
por las exigencias de la autonomia del mundo y por la edad adulta
de los hombres. Urge, por tanto, resituar la religién y el cristianismo
en la historia que progresa, en el mundo autosuficiente y en el hom-
bre que crea. Aqui reencontrardn sentido, razén y humanidad. Ello
les obligard a sacrificios cruentos como el de guillotinar al soberano
absoluto del ancien regime o a prescindir de la categoria “‘persona”
para nombrar a Dios. Si la revolucién politica hubo de habérselas
con el principe absoluto en cuanto encarnacién de la versién monir-
quica de la sociedad, el idealismo la emprendera con el Dios del
teismo personalista como pilastra central de la versién mondrquica
de la religién. Con tales acciones el hombre burgués se pronuncia
contra posibles concurrentes o amenazas a la autonomia, a la liber-
tad o a la razdén. Frente a ellos exalta a la naturaleza, al mundo o a
la historia como lugares donde la humanidad ejerce la razén, la li-
bertad y el poder creador. Contrariamente a los comportamientos de
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politicos o economistas, el pensador idealista cree que el dominio
de las ideas es condicién indispensable para el dominio de las cosas.
Por eso no se enrola en revolucién politica u organiza produccién
econémica. Prefiere jugarse la existencia en el dmbito de! pensamien-
to, de la idea y de la razén.

* * *

E! profesor de filosofia en Jena y mas tarde fundador y primer
rector de la universidad de Berlin J. G. Fichte (1762-1814) pasa por
ser el fundador del idealismo filosdfico. Las ideas fichtiaras suenan
en el auditorio de la cultura romantica a “sinfonia apasionada e in-
completa”. A través de sus escritos™ se nos muestra ur pensador
genial y arriesgado, que a hombros del Kant de la razén oractica se
remonta a las altiplanicies de la especulacién y desde alli otea los
recovecos de la interioridad del hombre, para descubrir en ellos la
fuente de la moral, el misterio de la religién y el sentido de la histo-
ria. La vida de Fichte se desarrolld como actividad, dinamismo; y
su filosofar no fue sino la idealizacién ética de una praxis. Al inicio
de la misma habria que estampar el dicho de Fausto: “en el prin-
cipio era la accién”. Fichte ha reconocido en una frase famosa la
conexién entre, vida y pensamiento: ‘“qué clase de filosofia se elija,
depende del hombre que se sea... un sistema de pensamiento estd
animado por el alma del hombre que lo profesa” *.

b Los grandes ensayos filos6ficos de Fichte: '‘Fundamentos de la teoria
de la ciencia’, en sus diversas redacciones (1794, 1797, 1801, 1&10) en J. G.
Fichte, Sdmtliche Werke (Berlin 1845) I, 27 ss.; 519 ss.; II, 3 ss.; 695 ss.;
‘Fundamentos del Derecho natural’ (1796), ibid. III, 1-385 y el 'Sistema de
Etica’ (1798), ibid. 1V, 1-365 forman el trasfondo ideoldgico sobre el que
operan sus versiones de la religién, de Dios y del cristianismo. Estas se hallan
desarrolladas en escritos aparecidos en diversas épocas de la vica de Fichte:
‘Sobre el fundamento de nuestra fe en el gobierno divino del mundo’ (1798),
‘Apelo al publico’ (1799), ‘El destino del hombre’ (1800), ‘Exhortacién a la
vida bienaventurada’ (1804). Sobre el pensamiento religioso de Fichte cf. W.
Ritzel, Fichtes Religions-philosophie (Stuttgart 1956); H. Heckmann, Fichte
und das Christentum (Heidelberg 1939); A. Messer, Fichtes religiose Wei-
tanschauung (Stuttgart 1923; E. Coreth, ‘*VYom Ich zum absolu:en Sein. Zur
Entwicklung der Gotteslehre Fichtes’. Zeitschrift fiir kath. Theoloagie 79 (1957)
257-303; E. Hirsch, Fichtes Religionsphilosophie im Rahmen der philoso-
phischen Gesamtentwicklung Fichtes (GoOttingen 1914); F. Wagner, Der Ge-
danke der Personlichkeit Gottes bei Fichte und Hegel (Giitersloh 1971). En
esta reciente monografia de Wagner puede verse una bibliogr:fia mds com-
pleta sobre la filosofia religiosa de Fichte.

8% “Was fiir eine Philosophie man wihle, hingt sonach cavon ab, was
man fiir ein Mensch ist; denn ein philosophisches System ist nicht ein todter
Hausrath, den man ablegen oder annehmen konnte, wie es uns beliebte,
sondern es ist beseelt durch die Seele des Menschen, der «¢s hat”. Erste
Einleitung in die Wissenschaftslehre. Sdmtliche Werke, 1, 434,
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Cualquier forma de pensar parte de una eleccién primera, aprio-
ristica e irracional, de cardcter intuitivo-creyente, y dictada por la
inclinacién y talante personales. Entre las dos opciones posibles para
el pensador: dogmatismo o idealismo, Fichte opta por el segundo *.
Con un apriorismo mads radical que el de Kant se instala en la subje-
tividad, el “yo”, cortando toda amarra dogmdtica de personas o de
cosas, que, desde la aceptacién de un ‘““no-yo” absoluto, posean ca-
pacidad para tiranizar a la subjetividad. El salvaguardar la autonomia
y la espontaneidad creadora de ésta es el motivo de aquella opcidn.
Lo fundamental para Fichte consiste en la aceptaciéon de un “yo”
absoluto, incondicionado y no determinable desde un “otro”: un
“yo” que sea sujeto, objeto y fin de todo saber y obrar. Este “yo”
que se descubre a si mismo (=autoconciencia) como impulso y exi-
gencia de accién es el fundamento de toda conciencia empirica e
ideal. Nos hallamos ante un idealismo de la subjetividad, en el que
todo es producto del “yo” y cuya aspiracién secreta consiste en que
la libertad se autofundamente a si misma, a resguardo de cualquier
condicionante: autoridad, dogma, cosa o técnica, que aspire a poder
esclavizarla. El saber y el obrar han de ser construidos desde la
autoconciencia pura, prescindiendo de todo material empirico-ob-
jetivo. Esa autoconciencia, no obstante, no debe ser confundida con
el “yo individual”. Se trata mas bien de un “yo o autoconciencia
ideal” identificable con la actividad (Tathandlund) divina, absoluta
y creadora del “yo” individual y del “no” yo¥. En ella queda supe-
rada y asumida la dualidad sujeto-objeto. Las diversas formas de la
objetividad y del “yo individual” son absorbidas en la unidad su-
prema de la subjetividad ideal. Esta, en cuanto “yo absoluto” posee,
pues, una consistencia y unas funciones muy similares a las que el
pietismo asignaba a la “interioridad fiducial” o el nominalismo, a la
voluntad divina creadora.

En efecto: el dinamismo creador del “yo ideal” se muestra a
plena luz a la hora de configurar el orden de lo objetivo. Instalados
en la subjetividad ideal: autonomia, libertad y espontaneidad, como
tinica y verdadera realidad. ;Cémo es posible tender un puente al
drea de lo empirico, al “no-yo”, lo “otro”? Aqui aparece la dialéc-

% Cf. Ueber den Begriff der Wissenschaftslehre, § 2. Samt. Werke 1,
47-48; Grunsdtze der gesammten Wissenschaftslehre, ibid. 91 ss.; Erste
Einleitung in die Wissenschaftslehre, ibid. I, 426 ss.

8 Cf. Erster, schlechthin unbedingter Grundsats en los Grundsdtze der
gesammten Wissenschaftslehre, ibid. 1, 92-99,

4
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tica, estructura formal del idealismo, como recurso salvador que
hace posible un esquema secular del “exitus-reditus” de las cosas
desde su principio primero a su fin dltimo. Todo comienza cuando
el “yo” se autoentiende a si mismo como ‘“yo”, como suj2to autd-
nomo y creador. Esta autoconciencia se halla a la base del dinamis-
mo que crea la realidad objetiva “mundo”. El “yo ideal”, principio
y soporte del mundo racional, es un factor vivo y operante, que, no
obstante, es impensable sin un “no-yo”, un “ob-jectum” piesto por
aquél y contrapuesto a él. La posicién u objetivacién de “yo” se
inicia cuando éste, deidad agustiniana, contempladas las piopias po-
sibilidades de autoobjetivacién ®, pone “lo otro”. El objety ha sido
puesto por el sujeto y con ello abierto el cauce para una negacién
reciproca. Pero también para una dialéctica de la atraccién, de la
repulsa o de la violacién reciprocas. El “no-yo”, lo objetiv), es con-
dicién indispensable para el obrar del “yo”, ya que el mundo de “lo
otro” es el material del deber, el ambito de la ética. Alli es donde
el “yo” ejerce su capacidad transformadora del empecatado “no-yo”
objetivo en el santificado “yo” de la subjetividad ideal. La realidad
se salva en un drama redentor en el que el “yo-sujeto” libera al
“no-yo-objeto” al hacerle retornar, mediante el anonadamiento de
si mismo en lo objetivo, a la casa del buen padre, la subjetividad
ideal. La superacién de la contradiccién (tesis-antitesis) entre el “yo”
y el “no-yo” acontece en las sintesis, contradictorias en si y por lo
mismo indigentes de una ulterior superacién, que integran la dind-
mica de la vida y de la historia en su devenir hacia el “yo absoluto”,
la subjetividad ideal consistente en la subjetividad auténoma, libre
y espontdnea, autocreadora de si misma. En este esquema llegan
a ser, encajan y son interpretables todos los procesos de la autocon-
ciencia, o lo que es lo mismo, explicada la estructura del obrar y del
saber y de cualquier modalidad de los mismos. En él es asumible
todo el drea de lo empirico-positivo, ya sea en su génesis secular a
partir de la “Idea”, ya en su tensién y retorno, seculares también,
hacia ella.

%8  La contemplacién de si mismo como infinitud de posibilidades realiza-
bles “ad extra”, en el dmbito de una objetividad creada por la eficacia libre
del sujeto que se autocontempla, era exactamente la que la tradic 6n teolégica
occidental atribufa al “yo” de Dios, al hablar de él como causa zjemplar de
todo lo creado. Cf. S. Agustin, De Spiritu et Littera, PL 44, 244, Tomds de
Aquino, S. Th. 1, q. 14 a. 8 ss.; q. 15 a. 5 ad lum.; De Veritate 1I; De
Potentia 1, 5 ad 11 ss.
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En el sistema del “yo ideal” no hay lugar para el Dios-objeto,
persona o sustancia, de la tradicion ortodoxa y de la metafisica
medieval. Si, en cambio, ocupa un puesto privilegiado una variante
del Dios-idea de los fil6sofos. La imagen popular de la divinidad se
construye a base de aplicar a ésta las categorias de persona o de
sustancia individual. Ello es contradictorio e imposible, ya que tales
categorias, halladas en el “yo” finito individual y concebidas a seme-
janza de él, estdn taradas de finitud y, por lo mismo, no son aplica-
bles a Dios. Se cometerfa un antropomorfismo deleznable en el que
el hombre se reproduciria a s mismo en el pensamiento. Dios, por
el contrario, ha de ser imaginado como el fundamento que hace po-
sible, soporta y realiza un orden moral, consistente en un mundo
de libertad y de cumplimiento del deber. Ese orden moral, que se
construye con el recto obrar, es “lo divino” que Fichte acepta. Es
el tnico Dios. Otro diverso es inimaginable y superfluo®. Sélo él
se revela como Dios y respecto a él cabe fe verdadera. Todo lo que
no sea aceptarle como fundamento espiritual del mundo, sustrato
de la vida intelectual del hombre y absoluto, que se esconde tras la
llamada al cumplimiento del deber, es ateismo e incredulidad. Y de
modo paralelo a como la imagen del “Dios-persona” no se adecua a
la infinitud de Dios y, por lo mismo, resulta contradictoria e iniitil,
también es rechazable como mitica y superflua en un mundo, cuya
génesis y desarrollo se explican en la dialéctica del “yo absoluto”,
la imagen del “Dios-persona”, creador de las cosas y gobernante de
la historia ™.

8 “Jene lebendige und wirkende moralische Ordnung ist selbst Gott;
wir bediirfen keines anderen Gottes, und konnen keinen anderen fassen. Es
liegt kein Grund in der Vernunft, aus jener moralischen Weltordnung heraus-
zugehen und vermittels eines Schlusses vom Begriindeten auf den Grund noch
ein besonderes Wesen, als die Ursache desselben, anzunehmen”. Ueber den
Grund unsers Glaubens an eine gottliche Weltregierung en Die Schriften zu
I. G. Fichtes atheismus-Streit herausg. F. Bockelmann (Miinchen 1969) 35-36.

"  Fichte, en definitiva, acaba radicalizando un factor central de la reli-
giosidad judaica y del cristianismo protestante. Al ignorar la primera y al
rechazar la segunda la ontologia realista aristotélica en la que tienen su sede
las categorias de “substancia” y de “persona” utilizadas por el tefsmo tradi-
cional, se substraen los presupuestos que permitfan objetivar a Dios en un
area de conceptos filoséficos a base de los cuales se construfa la “teodicea y
teologfa” cldsicas. Este drea, sin duda con valor de significacién solamente
“andlogo”, propendié siempre a violentar el “ser totalmente otro e innomi-
nable” de la divinidad. El rechazo de los presupuestos para un “significar y
decir andlogos” sobre Dios, permitia subrayar por una parte el cardcter “total-
mente otro” de la divinidad, su trascendencia gnoseolSgica e inobjetivabilidad
en conceptos. [De nuevo el arracionalismo protestante para abrir las puertas
a modalidades mds o menos seculares de creencia! Acabada aquella primera
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El precedente programa de desantropomorfizacién de Dios, ex-
puesto en el ensayo: sobre el fundamento de nuestra fe en un go-
bierno divino del mundo (1798) desencadend la tormenta Jde escritos
en pro y en contra, que ha pasado a la historia con el nombre de
“polémica sobre el ateismo” (1798-1799). Los prerromaénticos y la
juventud se alinean al lado de Fichte. Los ortodoxos, los epigonos
de la Ilustracién y los poderes piiblicos, en contra suya ™. Las acusa-
ciones de ateismo dieron resultado. Fichte fue desposeido, zon anuen-
cia de Goethe, de su catedra de filosofia en Jena, viéndose obligado
a trasladarse a Berlin. Las protestas de los intelectuales contra aquel
atropello de la libertad de pensamiento y los escritos de los estu-
diantes en pro del admirado maestro no cambiaron el rurnbo de los
acontecimientos. El mismo Fichte contrataca en un apasionado es-
crito: Apelo al publico, en el que se autodefiende y critice. destructi-
vamente la teoria de la religién natural desarrollada por la Ilustra-
cién. El nuevo panfleto empeora la situacién y precipita la deposi-
cién de aquél por parte de los poderes piiblicos. Estos, ¢bsolutistas
redomados, habrian tolerado un debate circunscrito al dmbito ino-
fensivo de la especulacién de los filésofos, pero lo que no podian
consentir es que se apelara al “piblico”, queriendo hacer de él ins-
tancia normativa de hechos y doctrinas. El asunto derivaba de ideo-
l6gico en politico. Y aqui ni los déspotas ilustrados ni su corte de
aristécratas, pietistas y nedlogos estaban dispuestos a que el gusano
demdcrata les sustrajera la arena de debajo de los pies ™.

Fichte continda desarrollando sus ideas sobre Dios y la religién
durante los afos siguientes a la polémica. Dios sigue siendo para él

operacién de derribo, tan kantiana en el fondo, se puede ya comenzar a
buscar un nuevo 4rea de signos en el cualhacer presente a la divnidad y a la
trascendencia: la praxis. Con ello nos hallamos ya muy cerca del retofio de
un maridaje, sin duda poco canédnico, entre judaismo y protestantismo:
K. Marx.

1 Se alinearon decididamente al lado de Fichte: Schlegel y Schleierma-
cher. Cf. la carta (19-1-1799) del primero a Novalis y la del segunio (5-7-1799)
a H. Herz en Die Schriften zu ]J. G. Fichtes Atheismus-Streit, 245, 250. Reti-
cente, por el contrario, se muestra Schiller. Herder ironiza a propésito del
“ateistita” de Jena. Cf. carta del primero (26-1-1799) a Fichte y del segundo
(marzo, 1799) a Glein en ibid. 246, 248. Entusiasmado a favor de Fichte y sin
percatarse de los desengafios que se avecinan, se expresa el protegido de!
Filésofo: Forberg. Cf. carta de éste a Fichte (24-1-1799) en ibid. 245.

2 “Und ich (Goethe) fiir meine Person gestehe gern, dass ich gegen
meinen eignen Sohn votieren wiirde, wenn er sich gegen ein gouvernement
eine solche Sprache (el de Fichte) erlaubte”. Goethe a J. G. Schlosser, ibid.
251: reacciones similares de L. Nicolovius y J. Paul en cartas al mismo
Schlosser y a Jacobi en ibid. 250, 251.
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el fundamento del orden moral inherente al mundo, el misterio de
lo necesario que se oculta tras la lamada al cumplimiento del deber,
lo irrepresentable en imdgenes e inobjetivable en conceptos y tnica-
mente apelable en categorfas genéricas e indiferenciadas como lo
“absoluto” o lo “infinito”. Esta idea de Dios, remodelada una vez
mads en la Exhortacion a la vida bienaventurada y en la tltima redac-
cién de la Wissenschaftslehre, es suficiente para crear y mantener
la esencia de la actitud religiosa, no consistente en otra cosa que
en el cumplimiento del deber. La reforma de la imagen de Dios no
destruye, por tanto, la religién. La exige y hace posible a un nivel
mds profundo que el de la creencia popular: el de la praxis moral
que cree, espera, tiende y crea el “yo ideal”. La religién es la moda-
lidad mds perfecta de tal praxis. La religiosidad, pues, de Fichte,
aparece disuelta, como la de su admirado Kant, en ética, si bien
sublimada en el idealismo de la subjetividad moral ™. Estar religado
y ser fiel a lo absoluto se identifica con dejarse absorber en el “orden
moral inherente al mundo” y practicar en obediencia y entrega sus
mandamientos divinos. Con tal actitud se practica la moral de mis
alta calidad y se colabora en la instauracién del reino de lo divino
en el mundo.

Las precedentes ideas de Fichte, sobre todo las referentes a la
reforma de la imagen de Dios, poseen un profundo significado his-
térico en la gestacién del pensamiento religioso y politico contem-
pordneo. A través de ellas se vislumbra un cambio tan radical como
sospechoso en la interpretacién de Dios, de la religién y del cris-
tianismo. Fichte ha sido consciente de ello al ver en su época el
tiempo de una segunda Reforma. Es cierto. La primera Reforma sig-
nificé la emancipacién de la subjetividad creyente de las heterono-
mias objetivistas (=tradicién, derecho, dogma) de la religiosidad me-
dieval e hizo posible durante dos centurias el primado del “yo fidu-
cial”. La época prerromantica alarga el principio de la emancipacién
a los sectores de la sociedad y de la cultura y se pregunta por el “en
dénde” unico y radical de toda emancipacién. Ese “en dénde” se
halla en la subjetividad. Fichte recoge la idea y la plasma en su
teoria del “yo absoluto”. En ella la autonomia del conocer o del
obrar y la autodeterminacién del hombre resultan inviolables. De

3 Un texto elocuente: “Moralitit und Religion sind absolut eins: beides
ein Ergreifen des Uebersinnliches, das erste durch Thun, das zweite durch
Glauben”, Appelation an das Publicum, Samtliche Werke V, 209 ss.
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esa inviolabilidad se beneficia también la idea de Dios y ¢! compor-
tamiento religioso de los sujetos individuales, ya que ambos dejan
de ser localizados en las objetividades heterénomas de la historia o
de la naturaleza, para serlo en la autonomia de la subjetividad. La
aceptacién de Dios y la actitud religiosa han sido confinadas al dm-
bito del “yo” y con ello liberadas de toda autoridad dogmdtica y de
toda prueba cosmolégica. Su razén radica en su libertad. Aqui ra-
dica la genial aportacién fichtiana al remodelado de las categorias
“absoluto”, “Dios” y “religién”, encauzado durante la segunda mitad
del siglo XVIIl y consumado en los idealismos religiosos de Schelling,
Hegel y Schleiermacher.

La “Polémica sobre el Ateismo” son los dolores de parto del
nacimiento de la versién burgués-idealista de Dios y de la religién.
Menos crueles y sangrientos, sin embargo, que los del nacimiento
de la sociedad burguesa-liberal en la gran revolucién, comparten con
ésta una esperanza comun: liberar al hombre de cualquer modali-
dad de dictadura. En ambos nacimientos se percibe el conflicto en-
tre dos sistemas: el Absolutismo de los principes, aristécratas y al-
tos dignatarios eclesidsticos y el Liberalismo de burgueses, intelec-
tuales y laicos. Fichte, hijo de proletarios y pensador en una sociedad
impermeable a la revolucién politica y econdémica, se refugia en el
unico campo donde es posible practicar la revolucién de la libertad:
el campo de las ideas. Pero los poderes piiblicos no tarclan en per-
catarse de los peligros que implica la quiebra del absolutismo ideo-
légico. Tras las herejias ideoldgicas y religiosas avanza camuflada la
herejia de la democracia. Y esta es la que el gobierno de Weimar no
puede tolerar. Por eso condena a Fichte. No tanto por su versién
de Dios y de la religién cuanto porque su forma de pensar destrufa
uno de los flancos sobre los que se asentaba una estructura social.

La interpretacién idealista de la religion y del cristianismo alcan-
za su cima mds sefiera en G. Fr. W. Hegel (1770-1831). U:aa interiori-
dad desbordante de experiencias, una erudicién asomktrosa y una
poderosa capacidad de conceptualizacién le permitieror. crear una
sistematizacién grandiosa de lo real, en la que aparecen arménica-
mente ensambladas las objetivaciones del Espiritu en la naturaleza,
el derecho, el arte, la religién y la filosoffa. Tras una nifizz y adoles-
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cencia transcurridas en ambientes de rancia tradicién protestante,
Hegel comparte con Holderlin y Schelling los estudios de filosoffa y
teologia en el seminario de Tubinga (1788-1793). El estudio de las
diversas disciplinas, desarrolladas en esquemas de estricta ortodoxia
supranaturalista o modestamente racionalizante, constituye para el
grupo una tortura. Son los afios durante los que se generaliza en los
ambientes universitarios un estilo ético-ilustrado de tratar las ideas
politicas y religiosas. El grupo las asume tifiéndolas de liberalismo
revolucionario y desde ellas adopta una actitud de protesta ante el
despotismo que encarnan el dogma de la ortodoxia luterana y el
absolutismo de los principes que gobiernan. Los estudiantes, a la
hora de optar entre el vegetar confortablemente en la calma de lo
vigente y el tentar nuevos caminos, prefirieron adscribirse a la ju-
ventud que danzaba ante arboles plantados a la libertad y que com-
plotaba contra la autoridad y la tradicién. El mundo espiritual de
Hegel toma cuerpo bajo los mismos influjos que configuraron la tem-
prana generacion de romdnticos: Lessing, Kant, Spinoza, Goethe,
Revolucién francesa... De su mano repiensa los temas de la sociedad,
la religién y el cristianismo. A ello le ayuda el redescubrimiento bajo
la guia de Holderlin de la “Polis” griega en la que germinaron y cre-
cieron hermanadas la libertad de! pueblo y la sabiduria ™.

La politica y la religién contindan centrando el interés del joven
Hegel durante los afios de docencia particular en Berna y Frankfurt
{1793-1800). Mientras externamente su vida discurre entretenida con
la trivialidad de lo cotidiano, su interioridad libra la cruenta batalla
de las ideas. De ello poseemos un testimonio definitivo: los Escritos
teoldgicos de juventud ™. En ellos, presupuesto necesario para la

# Sobre el medio religioso-cultural en donde se gesta y desarrolla el
pensamiento hegeliano pueden consultarse: R. Haym, Hegel und seine Zeit.
Vorlesungen iiber Entstehung, Wesen und Wert der hegelschen Philosophie
(Berlin 1957); G. Lukdcs, El joven Hegel y los problemas de la sociedad ca-
pitalista tr. por M. Sacristdn (Barcelona-México 1970); R. Kroner, Von Kant
bis Hegel (Tiibingen 1923); K. Rosenkranz, Hegels Leben (Berlin 1844);
]. Ritter, Hegel und die franzdsische Revolution (Stuttgart 1965); R. Garaudy,
Dieu est mort. Etude sur Hegel (Paris 1970) 11-108; K. Goeschel, Hegel und
seine Zeit. Mit Riicksicht auf Goethe (Berlin 1832).

» Revalorizados por W. Dilthey y publicados por H. Nohl, los “escritos
teolégicos™ han permitido una reinterpretacién del pensamiento del Hegel ma-
duro a partir de las preocupaciones juveniles del Filésofo: H. Nohl, Hegels
theologische Jugendschriften nach den Handschriften der Koniglichen Biblio-
tek in Berlin (Tiibingen 1907). Cf. también: J. Hoffmeister, Dokumente zu
Hegels Entwicklung (Stuttgart 1936). Sobre estos escritos: W. Dilthey, Die
Jugendgeschichte Hegels. Gesamm. Schriften 1V, 5-282, trad. espafiola: ‘His-
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comprensién de la obra madura del filésofo, se nos presenta la recep-
cidén y asimilacién criticas, por parte de éste, del entorno politico-
religioso circundante. La actitud personal que muestran es la de un
joven, filésofo y tedlogo, que rechazados los esquemas iceoldgicos
impuestos por la docencia oficial, se refugia en las preocupaciones
del naciente Idealismo, profundiza y remodela dos categorias cen-
trales del mismo: “libertad” y “espiritu” y desde ellas asume y
reinterpreta en un sistema racional la verdad y el sentido de la reli-
gion, del cristianismo y del Estado. La respuesta que Hegel aporta
a estas cuestiones cae en sus principios dentro de la érbita de las ya
desarrolladas por Kant y Fichte. Después se distancia progresiva-
mente de ambos a medida que avanza en su biisqueda de lo objeti-
vamente absoluto y razonable. Pero ya en los comienzos es clara-
mente perceptible la preocupacién de Hegel por la condicién aliena-
da del mundo y del hombre. Su pecado es su desintegrac:én y ésta
radica en la pérdida de unidad al enajenarse el saber en positivismo
cientifico y la sociedad en autoritarismo politico-religioso. El tema
religioso toma la forma del problema en el que se ventila la salva-
cién del hombre y del mundo al recuperarse la armonfa que crean
la unidad y la libertad. En este proceso redentor son prctagonistas
los factores “vida” y “amor”. La vida es la unidad englobante del
pluralismo dindmico de lo real. Es el “espiritu”, lo divinc que sub-
yace, sostiene, se mantiene y se manifiesta, cambia y modifica en la
multiplicidad de lo concreto. Pero se enajena al dar cuenta de sf en
conceptos, actos o leyes. En este momento entra en juego el amor
como agente conciliador. El restaura la unidad reconciliando a los
opuestos. Por ello es la fuerza cohesiva que media entre las positi-
zaciones contradictorias de la vida y los ideales de la misina.

Al tratar temas religiosos, Hegel parte de una distincién: una
cosa es la religién objetiva o teologia, basada en tradiciores dogmd-
ticas y expresada en conceptos simbdlicos y otra la religié1 subjetiva
o religiosidad, nacida del dinamismo de la emotividad y anclada en

toria juvenil de Hegel’ en Hegel y el Idealismo (México 1944) 11-202;
P. Asveld, La pensée religieuse du jeune Hegel. Liberté et aliération (Paris
1953); H. ]J. Krueger, Theologie und Aufkldrung. Untersuchungen zu ihrer
Vermittlung beim jungen Hegel (Stuttgart 1966); A. T. B. Peperzak, Le jeune
Hegel et la vision morale du monde (La Haye, M. Nijhoff, 1969 (abundante
literatura); H. Marcuse, Vernunft und Revolution. Hegel und di¢ Entstehung
der Gesellschaftstheorie, 2 ed. (Darmstad 1970) 38-48; también analiza am-
pliamente la juventud de Hegel el primero de los dos gruesos volimenes de
Th. Haering, Hegel, sein Wollen und sein Werk (Leipzig 1929).

Universidad Pontificia de Salamanca



RELIGION Y CRISTIANISMO 487

las exigencias éticas del sujeto. Al optar entre ambas, Hegel se in-
clina por la segunda e intenta justificar la primera como modalidad
de la razén ética. Desde tal opcién hace propia la critica llevada a
cabo por Lessing (Nathan el Sabio) contra la positividad histérica y
dogmitica del cristianismo protestante. Como alternativa intenta ubi-
car al cristianismo entre las “religiones populares” ™. Cualquier fené-
meno religioso ha de ser valorado a partir de la “religién del pueblo”
(Volksreligion), paradigma de toda religiosidad, arraigada en una
razén ética que encauza la espontaneidad creadora del talante de los
pueblos. Modelos de “religién y estado populares” fueron las religio-
nes de la Antigiiedad cldsica y las reformas de la revolucién francesa.
Sus opuestos son los sistemas religiosos y politicos disecados en
dogmas y sostenidos en la autoridad y el despotismo. Ellos han sofo-
cado la espontaneidad del verdadero espiritu religioso. Jesus de Na-
zaret, por el contrario, lo encarnd a través de su testimonio de la
religién de la interioridad y de la libertad y a través de su critica
permanente al judafsmo autoritario y formalista ™.

Los presupuestos tedricos de la valoracién precedente de la reli-
gién de Cristo aparecen desarrollados en el escrito juvenil sobre la
“positividad del cristianismo” ™. Hegel recoge el planteamiento del
problema heredado de los Nedlogos y de Lessing: cudl es la esencia
del cristianismo en cuanto hecho histérico. Pero su respuesta va
mas alld de las dos entonces en boga: naturalismo y supranaturalis-
mo. Acepta, por una parte, la positividad histérica del hecho cris-
tiano y, por otra, juzgando insuficiente lo histérico-positivo como
fundamento ltimo de la verdad (=:Lessing), retrotrae la cuestién
a los esquemas del naciente Idealismo y hace consistir la esencia del
hecho cristiano en un factor ético: la libertad. Ella redime al espi-
ritu de toda traba dogmatica, haciendo posible la autonomfia religio-
sa, politica y ética. El dmbito donde la religién tiene enclaje es, como
en Kant, la moral ™. Con ello ha descubierto un horizonte que, ade-

% Cf. Fragmente iiber Volksreligion und Christentum (1793-94) en G. W.
Hegel, Werke in zwanzig Binden (Frankfurt, Suhrkamp, 1971) I, 13 ss., 17 ss.,
37 ss.

7 Cf. Das Leben Jesu (1795) en H. Nohl, Hegels... 75-136. E. Hirsch en
su Geschichte der neuern evangelischen Theologie 1V, 460 hace notar a pro-
pésito de esta obrita: “Die Arbeit ist mit grosster Sorgfalt auch im Kleinen
geschehn und zweifellos das bedeutendste rationalistische Leben Jesu iiber-
haupt, das gedruckt damals ein ungeheures Aufsehn hitte erregen miissen”.

" Die Positivitdt der christlichen Religion (1795-96) en G. W. F. Hegel,
Werke... 1, 104-90.

™ ¢  Ueberall der Grundsatz zum Fundament aller Urteile iiber die
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mds de permitir una determinacién de la esencia ideal de la religién
y del cristianismo, hace posible una interpretacién de la presencia de
Dios en Jesds de Nazaret, del sentido de sus ensehanzas y -omporta-
miento frente a la religiosidad de Israel y del desarrollo u terior del
cristianismo. La revelacién de Dios en Cristo acontece como reve-
lacién de la libertad; como encuentro con la divinidad e1 la auto-
conciencia. Desde aqui lo divino se expande en una ideo ogia y en
una praxis ensefioreados de autonomia. Semejante religiosidad no
pudo por menos de chocar con el legalismo autoritario del judaismo.
Sus preceptos eran mariposas disecadas carentes de vida y sus prdc-
ticas, formalismo ayuno de interioridad. A la religiosidad de la li-
bertad tampoco fueron fieles el catolicismo y el protestantismo a la
hora de plasmarla en creencias o de codificarla en leyes. En ambos la
interioridad se alien6 en la objetividad cuando, al deveni- la comu-
nidad Iglesia, el mensaje y el comportamiento de Cristo fueron des-
pojados de la quitaesencia de la experiencia religiosa al ser objetiva-
dos en dogma y ley. La historia de las diversas formas del cristianis-
mo se identifica con la historia de una defeccién y de una traicion.
La esencia del cristianismo tendi6 a situarse no en el dmbito de lo
“ideal”, concebido como “libertad”, sino en el de lo “positivo”, con-
cebido como “autoridad”. De ahi la necesidad de negar la positivi-
dad en cuanto que es alienacién, es decir, despotismo legal o dogma-
tico y de afirmarla en cuanto que es encarnacién de “lo ideal”, es
decir, de la libertad.

Pero la libertad, factor ético al fin y al cabo en el esquema kan-
tiano, (es en si misma lo absoluto, o arraiga en estratcs mds pro-
fundos, siendo no lo absoluto sino una mediacién o derivacién del
mismo? Este planteamiento anuncia el desprendimientc que hacia
1796 inicia Hegel respecto al moralismo kantiano. Le viene impuesto
por su conversién progresiva al idealismo prerromantico®. A este
momento corresponden los textos teoldgicos de los afios 1797-1800*.

verschiedene Gestalt, Modifikationen und Geist der christlichen Religion gelegt
worden sei, dass der Zweck und das Wesen aller wahren Relig on und auch
unserer Religion Moralitit der Menschen sei...” Ibid. 105.

8 FEn este afio son datados Das dlteste Systemprogramm c'es deutschen
Idealismus (1796-97?) y la poesis Eleusis, dedicada a Holderlin, en la que se
exalta la unidad del universo mediante una sacralizacién panteizante del
mismo y se asigna a la religién, no a la moral o a la especula:ién, el papel
de entrar en posesién de lo divino. Cf. Werke... 1, 230, 234.

8 Entwiirfe iiber Religion und Liebe; Der Geist des Christentums und
sein Schicksal, Werke 1, 239 ss., 274 ss. Existe una traduccién raciente de los
mismos al castellano por A. Llanos: G. W. F. Hegel, El espiriiu del Cristia-
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La moralidad es una dimensién de lo religioso y esto radica en la
identidad de lo divino y de lo humano, de lo infinito y de lo finito,
acontecida en la subjetividad. La absolutidad de la libertad se fun-
damenta en el ser-Dios-del-hombre, en la identidad entre el ser-hom-
bre y ser-infinito. Con ello Hegel retorna a una fundamentacién on-
tolégica de la libertad y de la ética, anclandolas en la ontologia del
ser religioso. Ha logrado, ademas, ir mas alld del kantismo, al recu-
perar un horizonte ontolégico de interpretacién para el judaismo,
para Jesus de Nazaret y para el mismo cristianismo. El espiritu reli-
gioso del judaismo gird en torno a la idea de la escisién-contradic-
cién entre el hombre y Dios. Yahwé aparece como el “Otro” inno-
minable, lejano y temido; Dios de la ley, del juicio, de la venganza
y del castigo; poder manipulador de la historia en un destino tefiido
de amenaza y de venganza. El judaismo, en una férmula de largo
alcance antropolégico-social, articula la relacién hombre-Dios en la
dialéctica “siervo-sefior” . De su espiritu, por el contrario, se aparta
y a él se opone la religiosidad de Jesids, anclada en la conciliacién
e identidad entre el hombre y Dios. Ambas se alcanzan a través de
la mediacién del amor. Lograrlo es el destino grandioso del hombre,
destino cumplido de modo paradigmaitico en Jesiis de Nazaret y ex-
presado en la autoconciencia del Cristo como hombre-Dios. La iden-
tidad en El de lo humano (“Hijo del hombre”) y de lo divino (“Hijo
de Dios”) es la férmula antropoldgico-teoldgica de expresar la iden-
tidad entre lo finito y lo infinito, quintaesencia de la religién. Creer
en Jesucristo significa adquirir y experimentar en uno mismo, a tra-
vés del modelo Jesus, la identidad de lo divino y de lo humano, de
lo infinito y de lo finito. Pecado y alienacién consisten en carecer
de divinidad; salvacién, en liberarse de la ley que perpetda aquella
situacién y en llegar a ser uno con Dios. El ser, el mensaje, la vida
y la muerte de Jestis de Nazaret han de ser interpretados en tal es-

nismo y su destino (Buenos Aires, Kairos, 1970). Sobre la teologia de esta
obra juvenil de Hegel c¢f. E. de Guereiiu, Das Gottesbild des jungen Hegel.
Eine Studie zu “Der Geist des Christentums und sein Schicksal” (Miinchen,
K. Albert Verlag, 1969).

8 La dialéctica “sefior-siervo”, que ha inspirado algunas de las pdginas
mds famosas de la “Fenomenologia del Espiritu”, Werke... 3, 150-55, aparece
va en los textos de 1797-1800 como uno de los esquemas preferidos por Hegel
para expresar las alternativas “despotismo-democracia”, ‘“dominio-servidum-
bre”, “autoridad-libertad”, “heteronomia-autonomia”. Cf. Der Geist des Chris-
tentums..., Werke 1, 284-86; Grundkonzep zum Geist des Christentums, ibid.
1, 298-99 = H. Nohl, Hegels... 251, 373-74, 386 = trad. al castellano de
A. Llanos, 14-17, 162, 180-81. Comentarios a este pasaje en G. Lukdcs, El
joven Hegel... 324-25 y H. Marcuse, Vernunft und Revolution, 109 ss.
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quema. En é] se explica también el conflicto de Cristo con ¢l judais-
mo. Desde él, incluso, enjuicia Hegel la religiosidad de las iglesias
cristianas. Estas, al intentar explicitar en ideologia y praxis la ex-
periencia religiosa primigenia de Jesus, la han objetivado en un dog-
ma, en una moral y en un derecho que la privan de su pureza. Las
iglesias cristianas han recaido asi en el mismo pecado en jue cayd
el viejo judaismo: la existencia escindida. Al asignar a través de la
fe cristolégica el monopolio de la divinidad, objeto del amor, a Jesus
de Nazaret, han introducido de nuevo una modalidad de :clienacién
y desgarramiento del hombre al privar a éste de su ser divino y po-
sitivizarlo en un individuo histdrico *.

A partir de 1801, Hegel, trasladado a Jena y asociadc alli con
Schelling en la tarea de construir una interpretacion idealista de lo
real, desplaza su interés de la religién a la filosoffa. En ¢l sistema
que su espiritu gesta poco a poco, ésta y no aquélla va a ser el re-
ducto dltimo donde acontece absoluto y lugar donde habré que ubi-
car, y con ello salvar, a la religion misma®. La pasion por la idea y
por la razén objetiva fuerza un rechazo global de toda forma de
apriorismo dogmadtico o mistico y de cualquier modalidad de empi-
rismo escéptico ™. Si bien es cierto que la autoridad de los datos
cuestiona permanentemente a la idea, no es menos ciertc que ésta
se muestra capaz de declarar insuficiente a la erudicién aséptica de
los saberes positivos sobre la naturaleza, la religién o la sociedad.
Para no sacrificar lo uno a lo otro y para que, aceptado el dato posi-
tivo, el valor del filosofar no sea corroido por el gusano de la positi-
vidad, Hegel apela a la dialéctica como estructura fundamental en

8 Cf. H. Nohl, Hegels... 332-37 = trad. de A. Llanos, 136-43.

8 “Die Vernunft ist der Boden, auf dem die Religion allein zu Hause
sein kann... Der Boden der Religion ist insofern dies Verniinftige und nidher
das Spekulative”. Vorlesungen tiber die Philosophie der Religion. Werke...
16, 196.

8  Tal actitud se perfila con claridad en el ensayo de 1802 Glauben und
Wissen oder die Reflexionsphilosophie der Subjektivitit in der Vollstindigkeit
ithrer Formen als Kantische, Jacobische und Fichtesche Philosophie. Hegel
polemiza en él con las filosofias de la subjetividad (Kant, Jacobi, Fichte) en
las que la captacién de lo real se adscribe al dmbito del sujeto, concebido
como moralidad, sentimiento y creencia. Al irracionalismo de kantianos y
fidefstas opone el primado de la racionalidad objetiva. Criticas raralelas a la
subjetividad irracional reaparecen mds tarde en el prélogo de la “Fenomeno-
logfa del Espiritu” en donde se acusa a Jacobi y a los romdnticos de substituir
la claridad de la razén por el fervor mistico. Sobre el escrito d2 1802 cf. el
extenso analisis del mismo por parte de M. Alvarez, ‘Hegel: muerte de Dios y
liberacién del hombre. Critica de las filosoffas de la subjetividad’, en Mis-
cellanea M. Cuervo (Salamanca 1970) 501-54.
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la que ha de ser posible asumir aquellos extremos en el devenir per-
manente de la Idea. Dos convicciones se avalan reciprocamente: la
contradiccién y la negatividad son la condicién permanente de lo
empirico dado y sélo la idea estd capacitada para redimirlas en la ar-
monia de la unidad. Pero la idea porta gérmenes de muerte al supe-
rar los contrarios ya que son éstos quienes fuerzan el parto de la vida
al engendrar el dinamismo de superacién de lo contradictorio, Si
en la Idea anida la armonia, es en la contradiccién donde la vida se
incuba. Toda cosa y todo concepto restan irrelevantes si no son
puestos en relacién con su opuesto para buscar la superacién de
ambos en una sintesis ulterior del devenir del Espiritu, sintesis en
la que aquellos no son eliminados sino mantenidos en cuanto opues-
tos, como germen permanente del devenir.

La religidén y el cristianismo encajan en el sistema como forma
del devenir del Espiritu al saber absoluto. La Fenomenologia del
Espiritu incluye a ambos entre las modalidades de “conciencia infe-
liz”’. Esta coincide con el “subjetivismo pio” de los diversos pietis-
mos en donde la conciencia de si aparece constituida por, dependien-
te de y referida a “otra” conciencia y por lo mismo en permanente
estado de escision y desgarramiento consigo misma*. El hombre
toma conciencia de s{ por referencia a la inmutable esencia de la
divinidad. El cristianismo, sin embargo, al atribuir en exclusiva la
divinidad inmutable a Jesdis de Nazaret, individuo que existié y que
pervive exaltado en el “mds alld”, y al hacer de El mediador tinico
de lo absoluto, ha situado al hombre en un permanente estado de
desgarramiento consigo mismo y con el mundo, ya que han sido esta-
blecidas, como formas de conciliacién del individuo con lo inmuta-
ble infinito, o la ofrenda de si, segin el modelo “Jesis de Nazaret”,
o la huida del mundo, segin lo que acontece en la Iglesia. Esta con-
ciencia “infeliz y escindida”, que pervive bajo forma de sentimiento
del pecado, se encuentra en las diversas variantes del cristianismo:
comunidad primitiva, catolicismo medieval, iglesias reformadas. En
la Reforma, sin embargo, la “conciencia infeliz” tiende a mitigarse

8 El primer episodio de la “conciencia infeliz" aparece descrito en la
dialéctica “Herr-Knecht” (sefior-siervo). El estoicismo y el escepticismo son
formas de aquella y desembocan en la conciencia infeliz del subjetivismo pfo
cristiano en el que la conciencia “...ist das Schauen eines Selbstbewusstseins
in ein anderes, und es selbst ist beide, und die Einheit beider ist ihm auch
das Wesen; aber es fiir sich ist sich noch nicht dieses Wesen selbst, noch
nicht die Einheit beider”. Phdnomenologie des Geistes, Werke, 3, 164, Sobre
la dialéctica “sefior-siervo” cf. ibid. 150-54.
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al ser encauzado el dinamismo de recuperacién del “yo” sijeto, co-
mo autoconciencia de Dios, si bien, por desgracia, vinculado atn a
la idea del mds alld ¥. Las religiones, no obstante, y de modc particu-
lar el cristianismo, son portadores de verdad y de absoluridad. Su
verdad consiste en ser conciencia de lo absoluto. El Espiritu, que
toma conciencia de s{ es en la religién su propia autoconciencia ¥,
El cristianismo es en este sentido la religién absoluta por cuanto que
en ella, a través del dogma de la encarnacidn, se expresa la esencia
de la verdad religiosa que no es otra que poseer autoconciencia del
ser absoluto. Con otras palabras: la humanizacién del ser e Dios y
el llegar a ser Dios del hombre en la autoconciencia ¥,

Escalada la alta cima del saber absoluto en la Fenomienologia,
Hegel puede ya lanzarse pendiente abajo, en solitario, a organizar las
modalidades concretas que toma el devenir del Espiritu. La meta
de llegada en aquélla se convierte en punto de partida del sistema a
construir. Dos convicciones fundamentales subyacen al mismo: la
identidad de razén y realidad * y la estructura dialéctica dzI devenir
de la Idea. Esta se mantiene, sin embargo, como factor unificante y
principio organizador del material amorfo que integra el imbito de
la positividad. Los datos aportados por los saberes positivos en torno
a la religién, sociedad o la historia habrdn de ser acoplados en las
coordenadas del saber absoluto, de la Idea consciente d: si. Esta,
consciente de si en el saber absoluto, aparecerd como el scl capaz de
iluminar el ancho y variopinto horizonte de la positividad.

En el ambito englobante de la Idea que toma concieacia de si,
la religién coincide con la autoconciencia lograda, al poner en rela-

8 *‘Der Glaube und die reine Einsicht’, Phdnomenologie des Geistes,
Werke, 3, 392-98.

8 ¢ ist die Religion als Bewusstsein des absoluten Wesens iiberhaupt
vorgekommen”... “... der sich selbst wissende Geist ist in der Religion unmit-
telbar sein eigenes reines Selbstbewusstseins”. Ibid. 495, 496,

8 “Gott wird unmittelbar als Selbst, als ein wirklicher einzeiner Mensch,
sinnlich angeschaut; so nur ist er Selbstbewusstsein... Diese Menschwerdung
des gottlichen Wesens, oder dass es wesentlich und unmittelbar die Gestalt
des Selbstbewusstseins hat, ist der einfache Inhalt der absoluten Religion...
In dieser Religion ist deswgen das gottliche Wesen geoffenbart. Sein offen-
barsein besteht offenbar darin, dass gewusst wird, was es ist. Es wird aber
gewusst, eben indem es als Geist gewusst wird, als Wesen das wesentlich
Selbstbewusstsein ist”. Ibid. 552.

% Las palabras quizd mds citadas de Hegel: “Was vernunftig ist, das ist
wirklich / und was wirklich ist, das ist vernunftig”. Grundlinien der Philo-
sophie des Rechts. Vorrede. Werke, 7, 24,
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cion el espiritu humano con el espiritu absoluto. Se trata, por tanto,
de una conciencia relacional y mediata: la autoconciencia del espi-
ritu absoluto por mediacién del espiritu finito. Puesta tal definicién
en conexion con Dios, religién es la conciencia de Dios poseida por
el hombre y la exaltacién (Erhebung) de la conciencia finita al infi-
nito*. Tal conciencia es la base de toda conciencia humana. En la
exaltacién a lo infinito llevada a cabo en ella radica el que exista
verdad, espiritu y libertad, o, lo que es lo mismo, plena humanidad
en la divinidad. El objeto sobre el que versa la religiéon coincide con
el objeto de la filosofia: *“es la verdad eterna, Dios y nada sino
Dios... lo que Dios es y lo que dimana de su naturaleza”. Ambas
tratan las dreas de lo finito, del cosmos, del espiritu humano y de
las relaciones mutuas entre los mismos, refiriéndolas a Dios, el Ab-
soluto, como a su verdad ®. Esta verdad viene dada, sin embargo,
de modo diverso en la religién y en la filosofia: aquélla la posee en
forma de representacién (Vorstellung); ésta en forma de concepto
(Begriff). Pero el contenido, lldmese Espiritu, Idea o Dios es el mis-
mo, ya que Dios se identifica con el Absoluto, la Idea. El es el ser
y la sustancia supremos, el Uno dnico y creador, lo absolutamente
verdadero *, Ontologia y teologfa, por tanto, coinciden en cuanto a
su contenido. El mundo aparece como una necesaria exteriorizacién

1 Die Religion also ist Beziehung des Geistes auf den absoluten
Geist... ist si die Religion die Idee des Geistes, der sich zu sich selbst verhilt,
das Selbstbewisstsein des absoluten Geistes... von sich durch Vermittlung des
endlichen Geistes”. Vorlesungen iiber die Philosophie der Religion. Werke,
16, 197-98. “Die Religion ist die Art und Weise, wie der Mensch sich des
gottlichen Wesens bewusst wird und sich das Dasein desselben bestimmt und
die Einigkeit mit demselben sucht und hervorbringt. Sie ist das hochste
Bewusstsein des Geistes und alles andere Bewusstsein davon abhingig".
Niirnberger Schriften. Religionslehre. Werke, 4, 282,

2 Vorlesungen tiber die Philosophie der Religion. Werke, 16, 28. “Sie
(la filosofia) hat zwar ihre Gegenstinde zunidchst mit der Religion gemein-
schaftlich. Beide haben die Wahrheit zu ihrem Gegenstande, und zwar im
hochsten Sinne — in dem, dass Gott die Wahrheit und er allein die Wahrheit
ist. Beide handeln dann ferner von dem Gebiete des Endlichen, von der Natur
und dem menschlichen Geiste, deren Beziehung aufeinander und auf Gott als
auf ihre Wahrheit”. Enzyklopddie der philosophischen Wissenschaften, Ein-
leitung. Werke, 8, 41. Los pasajes citados presentan, a primera vista, amplias
coincidencias con otro de Tomds de Aquino referente al objeto de la teologia:
“Omnia auten pertractantus in sacra doctrina sub ratione Dei: vel quia sunt
ipse Deus; vel quia habent ordinem ad Deum, ut ad principium et finem" 1 q.
1 a. 7. Cotejados ambos, sin embargo, desde la gnosis de lo Absoluto en que
Hegel se sitia y desde el teismo personalista caracteristico del pensamiento
tomista, las coincidencias derivan en discrepancias profundas.

9 Vorlesungen iiber die Philosophie der Religion. Werke, 16, 33, 92 ss.
Cf. otra serie de textos de redaccién mds sencilla de la época de Nurenberg.
Religionslehre 76 (1-6-8). Werke, 4, 273, 281.
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de Dios durante el proceso dialéctico en el que la divinidad deviene
espiritu absoluto consciente de si.

El precedente concepto de religién como autoconciencia llega a
ser en la sintesis hegeliana el “factor ideal” desde el que serd posible
organizar el material histérico y fenomenoldgico de lo religioso. La
religiosidad como autoconciencia serd arquetipo de todo fenémeno
histérico-positivo. La esencia de la religién desempena, por tanto,
las funciones de meta ideal y paradigma a la hora de enjuiciar, valo-
rar o jerarquizar las diversas religiones. Estas, enmarcadas en el
devenir del espiritu al saber absoluto, son etapas de la formacién de
la conciencia religiosa de la humanidad *. En tal esquema ha de ser
encajado también el cristianismo y en él determinada su esencia y su
verdad. La esencia de la religién: “autoconciencia del espiritu abso-
luto por mediacién del espiritu finito” se expresa en el cristianismo
a través del dogma de la encarnacion en el que la unidad de lo divi-
no y de lo humano viene dada en la autoconciencia de Jesis de Na-
zaret ®. Por tal razén el cristianismo es la positivizacién mds perfec-
ta de la esencia de lo religioso y puede reivindicar para s; un prima-
do de absolutidad en el consorcio de las religiones. Mds atin: es por
esa misma razén por la que el devenir histérico de lis diversas
formas de conciencia religiosa muestra a estas orientadas al cristia-
nismo como a meta ideal en la que alcanzan su plenitud. Hallada
la precedente clave para una interpretacién idealista de lo religioso
y de lo cristiano, todo el trabajo posterior que Hegel consagre a cla-
sificar el desarrollo histérico de las religiones, a interpretar racional-
mente el dogma cristiano de la Trinidad o a revalorizar las pruebas
de la existencia de Dios, posee, en relacién con aquella opcién ini-
cial, un valor muy secundario *.

V1. LUCES Y SOMBRAS DEL IDEALISMO RELIGICSO

Los andlisis precedentes nos muestran al Idealismo religioso co-
mo resultante de la aceptacién de un reto histérico: el habido entre

% Cf. Einleitung a “Die bestimmte Religion”. Werke, 16, 2:1-54.

% “Die Hauptvorstellung ist die von der Einheit der gittlichen und
menschlichen Natur: Gott ist Mensch geworden”. Vorlesunzen tiiber die
Philosophie der Religion III, A 3. Werke, 17, 203-204.

% A este trabajo, sin embargo, estd dedicado el mayor nimero de pdginas
de sus escritos religiosos. parte II: ‘Die bestimmte Religion’ y parte III:
‘Die Absolute Religion’' de las Vorlesungen iiber die Philosophic der Religion.
También lo estdn las extensas Vorlesungen iiber die Beweise vom Dasein
Gottes.
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la tradicion religiosa y la cultura burguesa. Esta urgié un replantea-
miento de las preguntas ultimas sobre la versién religiosa de la exis-
tencia y desde una peculiar “forma mental” respondié a las mismas
mediante una reinterpretacidon en claves nuevas de los datos de la
tradicién. El Idealismo religioso se presentd, pues, como alternativa
original a las religiosidades “ilustrada” y “ortodoxa” en sus varian-
tes “racional”, “moralizante”, “neopietista” o ‘‘neoescolastica”. To-
das ellas fueron rechazadas o por la pérdida de trascendencia que
arriesgaban o por ser inadecuadas a una cultura que venfa operando
desde versiones nuevas del hombre, del cosmos y de la historia. Las
diversas modalidades de idealismo religioso resefiadas dejan flotando,
no obstante, una pregunta: (Se hacen posibles y legitimables la reli-
gién y el cristianismo en ellas o mas bien imposibles e ilegitimables?
(O se trata simplemente de tanteos balbuceantes e inseguros para
engarzar dos grandes periodos de la historia de Occidente en un sec-
tor tan problematico como el de lo religioso? Como todo intento
conciliador el Idealismo religioso creé contento y descontento, satis-
faccién e insatisfaccién en cada uno de los extremos que pretendid
conciliar, Por eso sobre él se volcaron simultdneamente alabanzas y
criticas, aceptaciones y rechazos, amistades y enemistades.

Antes de arriesgar, por consiguiente, un juicio de verdad o un
juicio de valor sobre la aventura idealista, prefiero insistir en varios
factores que actuaron de infraestructuras determinantes de la apari-
cién y desarrollo de aquel fenémeno: 1) la subyacente antitesis de
dos formas mentales; 2) el idealismo religioso como religiosidad de
una clase social; 3) el idealismo religioso como religiosidad de un
tipo de cristianismo; 4) la proyeccién histérica de los planteamien-
tos y respuestas idealistas a los problemas de la religién y del cris-
tianismo.

Bajo la corteza de los debates filosGfico-teoldgicos de finales del
XVIII y principios del XIX se ocuilta el conflicto permanente entre
dos formas mentales, que, sin descanso y peri6dicamente, vienen mi-
diendo fuerzas desde hace varias centurias en el escenario de la cul-
tura: la idealista y la positivista. Ambas aspiran a ser fieles a una
ética de la verdad y del rigor cientifico. Aquélla se arrodilla ante el
misterio de lo universal, incondicionado, necesario, eterno y divino...
ante lo que es capaz de apuntalar el saber con un “logos”, la ética
con un fin, la historia con un sentido, la existencia con un destino,
la religién con un absoluto y la creencia con una persona. La segunda
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venera el misterio de lo individual concreto, de lo condicionado y
contingente, de lo transitorio y movedizo... Todo aquello :n lo que
toma cuerpo la dindmica de la vida, en donde quiebra la absolutidad
de la verdad, en lo que se desvela la finitud de la libertad. A venerar
lo empirico la obliga el mismo imperativo cientifico, que hizo posible
el desarrollo de la fisico-matematica, de la técnica o de la c.vilizacién
industrial. Imperativo que también abrié cauce ancho durar te la épo-
ca contempordnea a los saberes positivos sobre la historia, la so-
ciedad, el hombre o la religién. La primera alzé protesta airada con-
tra la neutralizacién de las personas, de los fenémenos y de los acon-
teceres —también y sobre todo de las creencias— practicada por la
experiencia empirica de lo real. Su lucha aparecié y apa‘ece como
empeno por recuperar restos de trascendencia en una cultura que da
cuenta de si a través de datos histéricos, férmulas matematicas,
magnitudes sociolégicas u opciones religiosas. La segunca no pro-
testd contra nada. Ni tiene pretensiones de absoluticidad o mono-
polio ni se cree débil o vulnerable. Segura de si sonrié y sonrie des-
pectivamente y se deja mecer por la corriente de la historia.

El Idealismo, y particularmente su variante religiosa, se convirtié
en “tierra de evasién” para intelectuales, amantes de la libertad, pero
incapaces de realizarla en otros sectores que los de la especulacion,
como pudieran haber sido la revolucién politica, la reforma religiosa
o la transformacién econémica. Mientras desde la vecina Francia
soplan aires de libertad, alimentados por la produccién ezondémica y
por la democratizacién politica, los idealistas germanos, condiciona-
dos por una peculiar situacién socio-politica, se refugiarcn en la es-
peculacién, buscando en el desarrollo de las ideas los presupuestos
para la libertad. En el 4mbito de tal opcién global, prospera un ideal
religioso, cortado a la medida de las apetencias de una intelectuali-
dad burguesa empenada en derrocar las formas de cultura, basadas
sobre la tradicién, la autoridad o el dogmatismo. El Idealismo reli-
gioso nacid, pues, de un deseo de la clase burguesa: la de practicar
e interpretar la religiosidad sobre la base de la razén individual, de
modo paralelo a como la revolucién habia intentado organizar la
sociedad sobre la libertad. Andaba por medio en ambos casos la
autonomia del sujeto. Lo que los revolucionarios aspirabr. a liquidar:
el absolutismo del Angien regime y a la aristocracia rural o al alto
clero que lo sostenian, es lo que el Idealismo pretende alcanzar en
el sector de las ideas, cuando rechaza toda heteronomia o todo dog-
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matismo. Aquéllos opusieron al Angien regime la democracia liberal
y a la economia agraraia el capitalismo industrial. Este opuso al dog-
matismo mental la libertad del sujeto pensante. Practica con ello una
emancipacién del pensamiento paralela a otros dos tipos de emanci-
pacién contempordneos: la emancipacién politica acontecida con el
advenimiento del Estado liberal y la emancipacién econémica en-
cauzada por la naciente industrializacién. La interpretacién idealista
de la religién y del cristianismo encaja asi en la “forma mentis” de
un grupo social en fase de acceso al poder politico, econémico e
ideoldgico, y que, habiendo comenzado mendigando autonomfa, aca-
bard imponiendo soberania.

Si el Idealismo religioso puede ser presentado como subproducto
de una concepcién del saber, de un grupo social o de un tipo de hom-
bre, no lo es menos de una modalidad de cristianismo: la neopro-
testante, Esta, en el fondo, aspira a recuperar “lo humano”, el “logos
heleno” o lo “sacramental mundano”, perdidos por el pesimismo
subyacente a las grandes opciones de la Reforma. En este sentido
el Neoprotestantismo llegé a ser la protesta mas radical alzada en
Occidente contra la Reforma. La religién y el cristianismo son rein-
terpretados como vehiculos de “suprema humanidad”. Herder vera
en ambos las fuerzas vitalizadoras de los esfuerzos consagrados al
logro de la plenitud humana *. Tras las aparentes oposiciones de las
diversas variantes de idealismo religioso subyace un acuerdo fun-
damental: el de hacer de un factor antropolégico: la libertad del
hombre, libertad par creer o para saber, el fundamento ultimo de la
salvaciéon humana. La inspiracién pelagiana de tal actitud amenazaba
liquidar el “sola gratia” o el “natura corrupta” de Lutero. Y no me-
nos amenazado habria de sentirse el “sola fides” al ser sustituido el
“logos de la creencia” por el “logos de la razén y de la libertad”.
Era redescubrir el poder de la Idea impregnando de razén, providen-
cia secular, al devenir y al ser de las cosas®. La realidad dejaba de
ser paradoja para convertirse en logica. Es mds: el Neoprotestantismo

¥ ldeas para una filosofia de la historia, 124-25.

% Un testigo cualificado del Idealismo prorromdntico nos recuerda en un
pasaje elocuente, la substitucién de la razén divina por la razén humana en
la planificacién y direccién del devenir césmico: *Das Gewebe dieser Welt
ist aus Notwendigkeit und Zufall gebildet; die Vernunft des Menschen stellt
sich zwischen beide, und weiss sie zu beherrschen; sie behandelt das Not-
wendige als den Grund ihres Daseins; das Zufillige weiss sie zu lenken, zu
leiten und zu nutzen, und nur, indem sie fest und unerschiitterlich steht,
verdient der Mensch ein Gott der Erde genannt zu werden”. I. W. Goethe,
Lehrjahre 1, 17. Werke, 7, 75.
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se habia situado en el proceso de subjetivizacién de la experiencia
religiosa iniciado por la Reforma. Pero tiene el coraje de ampliar
aquélla a modalidades seculares y, fiel a su vocacién de inmanencia,
consuma una ruptura profunda con las diversas formas (soteriolégi-
ca, histérica...) del dualismo protestante. Ello le permite recuperar
elementos religiosos no perdidos por el catolicismo y dar la sensa-
cién de proximidad —sin duda muy problemética— entre lo idea-
lista y lo catdlico. Aqui habria que localizar el interés id:alista por
las “mediaciones” —en catélico, sacramentos—, de lo re'igioso. En
la Historia universal (Herder), en el amor (Novalis), en la naturaleza
(Goethe), en la subjetividad (Fichte) o en la autoconciencia (Hegel)
se recupera la sacramentalidad del “mds acd” como factor salvador,
sacramentalidad perdida por causa de la pasién de lo “totalmente
otro” que dominé al protestantismo cldsico.

La polaridad de “lo positivo” y de “lo ideal” en la que el Idealis-
mo remodela los temas “religién” y “cristianismo” va a fundamentar
una distincién de largo alcance: la distincidén entre la esfera de la
esencia y verdad de lo religioso o cristiano y la esfera de la fenome-
nologia dogmatica, histérica o sociolégica de ambos. Tal distincién
conducird a consecuencias profundas. A partir de ella sera posible
habilitar un area de reflexién sobre la religién y el cristianismo al
margen de los dmbitos tradicionales en que se movia la ortodoxia:
el 4rea de la trascendencia ideal. En ella radicard la enorme virtuali-
dad creadora de historia futura del Idealismo. Este pondra sobre el
tapete unos planteamientos y unas pistas de solucién de los que ni el
siglo XIX ni el siglo XX serdn capaces de desprenderse, si con sin-
ceridad quieren tocar fondo al tratar cuestiones religiosuas. La antro-
pologizacién e historificacién de lo religioso, pero con exigencias de
antropologia e historia trascendentales, situaron a la teologia y filo-
soffa futuras ante nuevas condiciones de trabajo, impuestas por las
preguntas y respuestas, que de aquellos planteamientcs derivaban.
El camino abierto va a permitir otras lecturas de la religiosidad en
las diversas claves en las que el hombre moderno logre encontrar
absoluto, sentido o ser. La operacién, en definitiva, se redujo a la
apertura de nuevos vestibulos que posibilitaran el que el viejo ca-
serén de lo religioso continuara siendo habitable y habitado.

La emigracién al drea de “lo ideal” causé una despositivizacién
correlativa de la religiosidad. No fue posible otra alternativa. El
deseo de mantener el valor universal de la “religiosidad” subyacente
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a las diversas religiones positivas impuso el desprendimiento de aqué-
lla respecto al cristianismo confesional. Ni las fronteras de cada igle-
sia o confesién agotan al dmbito del cristiano, ni las de éste o de
cualquier otra religién positiva, las de la esencia de la religién. Ni
siquiera ésta se adecua plenamente a la experiencia idealista de lo
real, ya que en la misma aparecen englobadas &reas no especifica-
mente religiosas. Tampoco la historia de cada iglesia coincide con
la historia del cristianismo ni la de éste o de cualquier otra religién
histérica con la de la “religién”. Ni la de la “religién” con la historia
del espiritu, del sentimiento o de la autoconciencia. El dogma orto-
doxo, la ética cristiana o el derecho eclesidstico aparecen como posi-
tivizaciones de una magnitud mds radical y universal: la religiosa,
que a su vez ancla en las dreas auténomas y soberanas de la mistica,
de la estética, de la subjetividad o de la autoconciencia. La religiosi-
dad ideal se presenta asi abierta a la pluralidad de lo positivo exis-
tente. Su estructura mental y su estilo de existencia permiten ancho
campo de movimiento a las diferentes “religiones”, “cristianismos”
y “confesiones”. Tal flexibilidad en la aceptacién del pluralismo reli-
gioso existente ha de ser contrapesado, no obstante, con la perma-
nente exigencia de una superacién dialéctica de lo deficitario de la
positividad en el devenir hacia la religiosidad ideal.

La bisqueda de trascendencia que ha obligado al Idealismo a
distanciarse del ambito de la positividad dogmatica, histérica o so-
ciolégica de lo religioso va a ser compensado con un segundo movi-
miento de acercamiento de aquél a ésta. Pero se tratard de un acer-
camiento por sendas diversas. El acercamiento se producird como
intento de trasvase y anclaje del ambito de la positividad en las
dreas de trascendencia, localizadas en la subjetividad y hechas con-
sistir en creencia, sensibilidad o autoconciencia. De ahi{ que la reli-
gién y el cristianismo tiendan a convertirse en fe (Jacobi), en expe-
riencia estética (Schlegel), en autoconciencia (Hegel) o en vivencia
emotiva (Schleiermacher). En una palabra: devienen estructuras del
sujeto. Lo objetivo tornard a hacerse presente en sus modalidades
dogmatica, histérica o sociolégica, pero no como algo dado que se
impone y domina a la subjetividad, sino como algo ‘‘puesto” por
ella. Por el camino del “asumir en la idea” el idealismo intentard
recuperar miultiples elementos de la positividad religiosa y cristiana
tachados por la critica racionalista de la llustracién. Ellos, incluso,
desempenaran la funcién de elementos diferenciadores de las diver-
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sas modalidades de religiones histdricas o de las diferentes confe-
siones cristianas. Lo que parecid en un primer momento vaciamiento
de positividad se transforma asi en nuevo recipiente de opciones cre-
yentes, acontecimientos histdricos o datos socioldgicos. Tal procedi-
miento permite, por ejemplo, a Hegel asumir, reinterpretar y dar
enorme relevancia al dogma trinitario cristiano en el horizonte de
una versién idealista de la religidn.

Nos acercamos al final de este ensayo y con ello al momento pro-
picio para hablar de “las luces” y de “las sombras” del Idealismo
religioso. Entre las primeras nos llama la atencién la continuidad de
planteamientos existente entre la tradicién metafisico-r:ligiosa de
Occidente y el Idealismo. Es también admirable su esfue-zo por re-
modelar lo religioso y lo cristiano en coordenadas tan fundamentales
de la cultura moderna como son la subjetividad y la historicidad.
Entre las segundas creo descubrir en el Idealismo un riesgo perma-
nente de sacrificar la positividad histérica, personal, ética o soterio-
légica a ventaja de una gnosis y en ella disolver la religién y el cris-
tianismo en subjetividad, naturaleza o ideologfa.

Lo explico con un poco mis de tinta y de retdrica:

Tras la palabreria abigarrada del “pathos” romdntico o la con-
ceptualizacién engolada de la especulacién idealista, las opciones de
los protagonistas del fenémeno muestran un parentesco profundo
con las de la tradicién religiosa de Occidente. Brotan, como ésta,
de una preocupacién fundamental: la de remitir a la :sfera de la
trascendencia la legitimacién ontolégica y ética de los fendmenos
histéricos, naturales o sociolégicos. Aquellas opciones se presentan,
por lo mismo, impregnadas de un “ethos de la verdad”, que las im-
pulsa a preguntar por el “plus” que alienta y vive tras la corteza de
lo empiricamente constatable. Son parto de la tensién permanente
entre lo que las cosas son y lo que tienen que ser. Los planteamien-
tos idealistas coinciden con los de los antiguos griegos cuando se
preguntaban por el “arjé” subyacente a los fenémenos fisicos, con
los de los medievales cuando fundamentaban la ontologia en el
“theos”, con los de los grandes Reformadores cuando apelaban a
Cristo para dar un sentido a la historia y con los del pensamiento
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moderno cuando encuentra en el hombre un destino para la cultura.
Son planteamientos que portan la nobleza de lo que en forma abso-
luta condiciona la existencia humana. Por eso, en el fondo, poseen
estructura y contenido religioso. Durante un momento histdrico en
el que la humanidad parecfa abocada al neutralismo ético de la fisico-
matemdtica o al arcaismo dogmatizante de las diversas ‘“restauracio-
nes”, el Idealismo se ofrece como alternativa plena de humanismo
para quienes, siendo fieles a la cultura, quieren serlo, desde dentro
de ella, también a la religién. Tales planteamientos no podian ser
mds correctos, aun admitida la problematicidad de unas respuestas
basadas en la identidad de los Absoluto con la mistica, la estética
o la idea. La diversificacién de opciones en el Idealismo puso a éste
en una situacién cruel: la de hallarse ante una fenomenologia mds
de “lo absoluto” y por lo mismo emplazado a preguntarse por el
“plus” subyacente a aquellas ontologias regionales. Es decir: los
“idealismos” replanteaban la pregunta fundamental de donde el
Idealismo habia nacido y a la que habia intentado responder.

Pero la actitud idealista mantendrd el interrogante eterno que
opone dialécticamente los hechos y las ideas. Lo mantendrd con la
fuerza que posee la inevitable llamada hacia el drea de trascendencia
en que impera la Idea. Sus planteamientos retornarin con todo su
poder de convocatoria a la unidad y al sentido, cada vez que una
positivizacién nueva de la religién, de la historia o de la sociedad
amenace las dimensiones profundas de la existencia. Vendran a re-
cordar la urgencia de preguntarse por la experiencia absoluta que
late bajo toda verdad y toda accién. De los nuevos “positivismos”
surgirdn los buscadores de asidero incondicionado en donde anclar
la creencia, el amor, la belleza, la libertad o el saber, si es que éstos
no se resignan a ser trivializados en el dmbito de lo intrascendente.
Y més atin que el valor de unas respuestas, se mantendra el valor
de una actitud: la de quienes se preguntaron y buscaron lo que
alentaba tras los acontecimientos, los fen6menos, las creencias o las
experiencias. Y también persistird el valor de una conviccién: la de
que el sentido domina las acciones, la belleza sublima los fenémenos,
la creencia legitima las opciones y la idea inspira los aconteceres.
Ello hard posible, una vez mas, los suefos fantasticos de las “gran-
des sintesis” que engarcen la multiplicidad contradictoria de lo con-
creto en la unidad de una opcidén, una idea o una creencia. La vieja
aspiracion idealista: conectar con lo eterno a través de la experien-
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cia del tiempo, con lo divino tras la experiencia de lo humano, con
lo absoluto tras la experiencia de lo condicionado se hari de nuevo
presente.

El sacrificio, por una parte, de la metafisica del ser permanente
debido al descubrimiento de la historicidad y, por otra, el derrum-
bamiento de la ontologia racionalista a manos del empirismo cienti-
fico, forzé al Idealismo a tentar nuevos caminos en el horizonte de
la subjetividad en busca del “ser” sobre el que basar una experiencia
trascendental del tiempo, de la religién o de la moralidad. Una de-
terminada dimensi6n del sujeto humano va a suministrar lugar de
anclaje a aquélla. El “ser” serd sucesivamente identificadc ya con la
“creencia”’, ya con la “libertad”, ya con el “sentimiento estético”,
ya con la “autoconciencia”. Desde tales “a prioris” el hombre dis-
pondra de nuevo de timén para navegar por el ancho mar de la posi-
tividad desorientadora. Habra satisfecho una necesidad urgente: es-
calar cimas donde acontece sentido para la historia, absoluto para
la religiosidad e ideal para la razén. La sensibilidad moderna para lo
humano y para lo temporal —“compafiero vigilante de la existen-
cia” ®— habfa derivado en necesidad de comprender al hombre y
de interpretar la historia. Vico, Voltaire o Herder tantean. Hegel lo
alcanza. Las opciones humanas y los sucesos histdricos aparecerin
desde entonces como fenémenos inseparables del ensamblaje 1égico,
ético o creyente que tras ellos alienta. Y no serdn categorias tradi-
cionales como las de “fatalidad”, “providentia”, “creatio’, etc., las
que proporcionen perspectiva para una comprensién de li humani-
dad o una interpretacién de la historia. Estas se logrardn a partir de
la fe, de la sensibilidad, de la idea o de la libertad. Ellas seran las
nuevas ‘“‘razones” que planeen con sus alas abiertas sobre los cam-
bios de la positividad histérica.

La integracién de la religién y del cristianismo en las dreas de
la subjetividad y de la historia desempefié una importante funcién
apologética. Aquéllos fueron revestidos con el ropaje de una época
cultural, logrindose con ello la conciliacién de ambos con la con-
ciencia que de sf, del hombre y de la sociedad se posey6 en un mo-
mento histérico. Tradicién y modernidad aparecian de nuevo mari-
dadas. Sélo asi, con una imagen de la religién y del cristianzismo re-
modelada seglin el espiritu de la “humanitas” moderna, pudieron
ambos continuar teniendo vigencia en la sociedad contemporinea

% 1. W. Goethe, Wanderjahre 111, 11. Werke, 8, 434.
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naciente. El haber mostrado que las dimensiones religiosas del su-
jeto y las religiones histdricas eran integrables en el devenir del hom-
bre al supremo humanismo y de la historia a la suprema historia
constituyd la aportaciéon méxima del Idealismo —de Hegel, su re-
presentante mds ilustre— al pensamiento religioso. En aquéllos acon-
tecfa también advenimiento del hombre pleno y de la historia plena.
Es mas: la integracién de la religiéon en el humanismo y en la tem-
poralidad no se llevé a cabo en un hombre o una historia cualquiera,
sino en los que encarnaban Absoluto. La religiosidad fue puesta a la
base de toda comprensién plena del hombre y de la historia ya como
experiencia suprema e incondicionada de lo real ya como modalidad
de la experiencia suprema e incondicionada de lo real. Este “trasla-
do” apologético de lo religioso al dmbito de “lo ideal” puso al cris-
tianismo a resguardo de la carcoma positivista, ya que permitié man-
tener la esencia y verdad de aquél a partir de otros fundamentos que
los fenémenos sobrenaturales (milagros, etc...), puestos en tela de
juicio por las ciencias fisico-matemdticas o que los acontecimientos
histéricos, sometidos incontroladmente a revision por la critica his-
térica racionalista.

Pero las abundantes “luces” del idealismo religioso no disiparon
otras no menos abundantes ‘“‘sombras”. La capacidad de la dialéctica
para asumir y mantener la positividad no logré evitar una pérdida
de ésta. La positividad histérica tendié a difuminarse en la religién
como mistica; la positividad pecaminosa fue relegada al olvido en la
religién como estética; la positividad personal arriesgé diluirse en
la religién como ideologia. En efecto: la objetividad histérica en
cuanto “a priori” positivo donde acontece lo divino (Dios), lo cris-
tiano {(Cristo), lo ético (ley) o lo ideolégico (dogma) es sustituida por
“a prioris” de la subjetividad donde acontece fe subjetiva o mistica
arracional ™. Fue el fruto de la tentacién pietista que merodeé per-

0 La antropologizacién de la religién, con la consiguiente pérdida de
positividad histérica y objetiva para la creencia, mantiene al pensamiento
idealista en una linea de continuidad con una opcién fundamental del protes-
tantismo: la de devaluar la “fides quae creditur” (= los contenidos objetivos
de la creencia) a favor de la “fides qua creditur” (= la fe como actitud del
creyente). De nuevo Goethe nos lo da a entender en un estilo didfano: “Beim
Glauben, sachte ich, komme alles darauf an, dass man glaube; was man
glaube, sei vollig gleichgiiltig. Der Glaube sei ein grosses Gefiihl von Sicherheit
fiir die Gegenwart und Zukunft, und diese Sicherheit entspringe aus dem
Zutrauen auf ein iibergrosses, libermichtiges und unerforschliches Wesen...
Der Glaube sei ein heiliges Gefass, in welches ein jeder sein Gefiihl, seinen
Verstand, seine Einbildungskraft, so gut als er vermobge, zo opfern bereit
stehen”. Dichtung und Wahrheit III, 14, Werke, 10, 671.
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manentemente en torno a los misticos. Los estetas, en cambio, pre-
firieron consentir a la tentacién de lo bello aun a costa de sacrificar
la sensibilidad para la finitud y para el pecado. En ellos, como en los
filésofos, subyace una experiencia pelagiana de la existencia humana
dificilmente conciliable con la del protestantismo cldsico. La esencia
y la verdad de lo religioso y de lo cristiano no son construidas a
partir de la conciencia del pecado y la correlativa indiger cia de sal-
vacidn, sino desde la conviccién de estar salvado y, por lo mismo,
de la necesidad del desarrollo y progreso de lo que ya se es. La alter-
nativa perdicién-salvacién pierde su estructura cristiano-positiva, ya
sea por el monismo idealista, ya por la experiencia optimista de las
cosas. Y aun en el caso de mantenerse como alternativa, se articula
no tanto con contenidos cristianos cuanto con otros secu ares. Y es
precisamente la pasién por la unidad carcteristica del monismo el
factor idealista que mayormente contribuyé a nivelar las fronteras
entre Dios, el mundo y el hombre. Vinculada la religiosidad a la
categoria suprema de “lo absoluto” sus contenidos pierden contornos
en un nivel de lo indiferenciado y abstracto, en donde se desvirtia
un orden ético-positivo que sea ley de Dios y un confortamiento
personal que responda al mismo. Y aun en la hipdtesis de que una
experiencia optimista de la existencia no sustraiga toda forma parti-
cular de conciencia de mal y de necesidad de salvacién, al “drea de
lo ideal” no es capaz de acentuar la relevancia del mal en su nivel
personal al carecer de factores personificantes como el Dics del teis-
mo tradicional o el Cristo, Dios en la historia, de la ortodoxia. Su
disolucién en la gnosis de lo Absoluto privaba a la religiosidad de
instancias para descubrir, enjuiciar y superar las dimensioaes perso-
nalistas de la alternativa pecado-salvacion. La desconexién de la
“salvacién” del ambito de lo positivo-personal causaba una corre-
lativa pérdida de la conciencia de pecado como dimensién constitu-
tiva de lo objetivo-personal. El mal y la alienacién son determinados,
sin duda, como algo negativo. Pero se trata de una negatividad indi-
ferenciada: finitud, relatividad, contingencia, materialidad... captada
a través de los factores de la plenitud ideal como son el Infinito, lo
Abzsoluto, lo Necesario o la Idea... formas idealistas de expresar la
condicién no alienada de lo real.

]. M. G. G6wvEz-HERrAS
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