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RESUMEN: El articulo plantea ante todo el analisis del saber absoluto como ultimo estadio fenomeno-
l6gico, presentando una doble perspectiva, epistemolégica y légico-ontolégica, mediante la cual es
posible enfocar el resultado y la propuesta hegeliana a nivel de la Fenomenologia del espiritu. En segun-
da instancia se enfoca el problema de la relacion entre el saber de la religion manifiesta y el saber abso-
luto desde el punto de vista epistémico y estructural, apuntando hacia una propuesta de lectura origi-
nal que restituye la comprensién del saber absoluto al horizonte conceptual de la naciente l6gica
especulativa.
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Absolute Knowing as a Problem

ABSTRACT: This article analyzes absolute knowing as the Spirit’s last figure, introducing a double
perspective (epistemological and logico-ontological) through which is finally possible the focusing on
the Hegelian proposal in the Phenomenology. Furthermore, the article concentrates on the relationship
between religious and absolute knowing from an epistemic and a structural point of view, aiming at an
original understanding that is capable of restoring the conceptual horizon of the nascent speculative
logic to which absolute knowing belongs.
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1. INTRODUCCION

La Fenomenologia del espiritu es una de las obras mas interesantes y controvertidas
de entre las de la produccion hegeliana. Su subtitulo como ciencia de la experiencia de la
conciencia, junto con su desarrollo en figuras, le han valido una serie de interpretacio-
nes que a menudo se han limitado a reducir las peripecias de la conciencia en una nove-
la de corte existencial, cuando tanto la herramienta dialéctica como la emergente 6pti-
ca especulativa reclaman una atencién que vaya mas alld de la mera consecucion entre
figuras o declinaciones de la experiencia.

Es por esto necesario profundizar en primera instancia en la Fenomenologia, recu-
perando su punto de llegada, el objetivo que Hegel alcanza al final de este texto: el saber
absoluto, al que Hegel mismo dedica esta tltima parte del texto, su conclusion.

Este trabajo se realiza gracias a una beca de Formaci6n del Profesorado Universitario concedida
por el Ministerio de Educacién y Ciencia.
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La Fenomenologia como camino de la conciencia se estructura, por tanto, segin una
serie de figuras, es decir, configuraciones o Gestalten, que expresan de distintas mane-
ras los cambios de la actitud que ésta asume en relacién con el concepto. El saber abso-
luto es ante todo una de ellas, en concreto la tltima, en la que el espiritu «llega a saber-
se como tal». Esto constituye un claro caracter distintivo que comporta una atencién
especial para este estadio definitivo de la conciencia.

El elemento que diferencia profundamente, y que fascina, de esta tltima configura-
cion es, sin lugar a duda, su identidad de figura del limite que todavia se mueve en el ambi-
to de la conciencia, queriendo, sin embargo, superarlo en términos especulativos. Aque-
llo que la hace tnica, dentro de la Fenomenologia, es el hecho de que ésta marca el ingreso
en un horizonte nuevo, que entiende despojarse del residuo conciencial para abrazar defi-
nitivamente una nueva forma de saber. Es preciso puntualizar que lo que se entiende por
conciencia o horizonte conciencial es aquella actitud cognoscitiva que, segan Hegel, dua-
liza e hipostatiza la realidad en dos orillas irreconciliables, a saber, la del sujeto y la del
objeto. Ya en su célebre texto Glauben und Wissen Hegel se habia expresado en contra de
este tipo de conocimiento y en contra, sobre todo, de los fil6sofos que promocionaban, a
sabiendas o no, este tipo de relacién cognoscitiva para con la realidad.

Este enfoque epistemolégico es claramente el primero y el méas evidente mediante el
cual es posible interpretar el saber absoluto. La conciencia cumple y recorre un camino
que desde la certeza sensible, rigida y dualizadora, se va modificando y evoluciona hacia
un reconocimiento de si en la realidad objetiva que cabe el saber absoluto termina en un
nuevo enfoque, capaz de reconciliar los dos lados del pensamiento a la manera especu-
lativa. Sin embargo, el primer problema que se nos presenta es bastante sencillo: ¢Es
posible considerar el saber absoluto una figura de pleno derecho? ¢O se trata de una figu-
ra peculiar, que, de suyo, desea abandonar el horizonte de la conciencia que la determi-
na como tal? Veamos que es lo que Hegel concretamente afirma.

2. LA RECONCILIACION ABSOLUTA DEL ESPIRITU

«Este sobrepasar el objeto de la conciencia no debe tomarse como lo unilateral, como
aquel aspecto en que el objeto se mostraba retornando al si mismo, sino de un modo mas
determinado, mostrandose el objeto tanto como tal, cuanto como lo que tiende a desapa-
recer, cuanto méas bien como lo que es enajenacion de la autoconciencia, que pone la cosei-
dad, enajenacién que tiene no sé6lo una significacién negativa, sino también una signifi-
cacion positiva, no sélo para nosotros o en si, sino también para ella misma» .

Al principio del capitulo en cuestién se revela y subraya una profunda y rompedora
exigencia de superacién, Uberwindung, que no sélo atafie de inmediato a la figura ante-
cedente, la religiéon revelada, sino que involucra su entero contenido, hallandose en la
necesidad de buscar un transito mas radical. Indudablemente se hace patente la exigen-
cia de una figura como la del saber absoluto que permita el paso desde un horizonte con-
ceptual, como el de la conciencia, a uno nuevo, especulativo. Tal superacién acontece
bajo una nueva actitud prospectiva que Hegel denomina Versshnung.

' HeceL, G. W. F., Gesammelte Werke, Band 9: Phinomenologie des Geistes, hrsg. von W. Bonsiepen
y R. Heede, Hamburg, 1980, p. 422 (G. W. F. HeGEL, Fenomenologia del Espiritu, trad. esp. de WENCESLAO
Rocks, Fondo de Cultura Econémica, Madrid, 2000, p. 461); de ahora en adelante citaremos la ediciéon
alemana con la sigla GW 9 seguida por el numero de la pagina en aleméan y, entre paréntesis, por el name-
ro de la pagina correspondiente en la traduccién espaiiola que acabamos de mencionar.
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Antes de analizar tanto los &mbitos (de actitud cognoscitiva especulativa y de conte-
nido especulativo para ésta) como las formas y las perspectivas que la critica ha desa-
rrollado para definir la Verséhnung es oportuno, en funcién del valor de nuestro reco-
rrido argumentativo, salvaguardar, valorizdndola, la especificidad del conocimiento
absoluto como ultima figura fenomenolégica.

A tal perspectiva se confiere, en efecto, validez propia desde el ambito atin contin-
gente dentro del cual mueve sus primeros pasos el saber absoluto, un ambito, anclado
todavia en una temporalidad que es concepto intuido, actividad incesantemente dife-
rencial. Tal infinito y conciencial Hintergrund revela, por tanto, la naturaleza de Gestalt
de la Uberwindung, a partir de la cual se constituye el saber absoluto.

El pasaje citado revela las coordenadas terminolégicas en cuanto que expresa la tema-
tica de la superacion en funcién, en primer lugar, de la relacion sujeto/objeto y, en segun-
do lugar, segun la relacion que subsiste entre conciencia y autoconciencia. El nexo que
las cifie es, sin duda, en un nuevo horizonte de sentido, el de la reconciliacién, término
que aqui parece resumir el Dasein del saber absoluto como figura. La exigencia a la que
responde este nexo entre sujeto y objeto, conciencia y autoconciencia es la de una total
y comun comprension intelectualistica de la realidad, con el fin de recuperar una visién
del Todo especulativo.

La Verséhnung, por tanto, se configura como una operacién del espiritu que, experi-
mentado inicialmente el objeto como ser indiferente dentro del paradigma cognoscitivo
de la conciencia y, sucesivamente, como nulidad, inicamente reconducible y reductible
a si misma en la figura de la autoconciencia moral, busca ahora una concreta y especu-
lativa visién de él en cuanto que ente espiritual.

Las interpretaciones acerca del ser de la Verséhnung nos ofrecen un abanico, no obs-
tante exiguo, de perspectivas acerca de este importante punto de la Fenomenologia. La
reconciliacién del sujeto con el objeto y de la conciencia con la autoconciencia es recibi-
da y resulta expresada por la critica segtin formulaciones que reflejan sus distintas face-
tas. Esta es valorada, como hemos anticipado, ante todo en su forma de actitud prospec-
tiva. La posicion de dos criticos al respecto, a saber, D. P. Verene?y J. Huggler?, la define
como actitud teoréticamente respetuosa para con el objeto y, por esto, especulativa. Tal
punto de vista revela maximamente su capacidad si se considera el punto de partida de
este movimiento en el marco general del pensamiento hegeliano.

Hegel, desde Jena* (aunque con destellos precedentes en los escritos juveniles), se
declara seriamente en contra de una légica finita e intelectualistica de la conciencia que
genera soélo fijas oposiciones, una légica que propone y desarrolla una relaciéon cognos-
citiva que escinde la realidad en los dos polos, subjetivo y objetivo, del todo exteriores
entre ellos. Se trata de un relacionarse muy agresivo que lleva al sujeto a creer el objeto
o bien como algo indiferente, generando un dogmatico realismo en el que la verdad es
adaequatio intellectus et rei, o bien como un ser para si, algo meramente utilizable, ata-
cable segtn las coordinadas conceptuales/categoriales del mismo sujeto, desembocan-
do, por tanto, en un feroz idealismo subjetivo.

2 VERENE, D. P., Hegel’s Recollection. A study of images of the Phenomenology of Spirit, Albany, 1985.

> HUGGLER, J., «Das absolute Wissen in der Phdnomenologie des Geistes», en Hegel Jahrbuch 2001,
pp. 279-285.

+ El escrito que mayormente simboliza esta lucha en contra de la légica de la conciencia o logica
de la Reflexion es seguramente el que aparecié en 1802 de forma anénima, aunque unanimemente atri-
buido a Hegel, con el titulo Glauben und Wissen en el célebre Kritisches Journal der Philosophie que Hegel
y Schelling dirigian en el periodo 1802-1803.
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En sintesis, la reconciliacién del saber absoluto, entendida como nueva légica y pers-
pectiva, como actitud cognoscitiva, es comparable a un inicial reines Zusehen que, empe-
ro, no se concluye con un triunfo total del objeto, ni tampoco del sujeto, sino con la supe-
racion de cualquier unilateralidad a través de una mediada postura en el sentido de nueva
posicion, especulativa, desde la cual enfocar la realidad. Tal nueva postura se revela capaz
de recoger tanto al sujeto como al objeto y constituye la nueva herramienta dianoética
mediante la cual la conciencia puede aprehender la realidad objetiva.

Esta resultante, lejos de ser un tertium non datur, es, al contrario, una nueva capaci-
dad de vision de la identidad en el interior de lo que hasta ahora resultaba percibido como
una alteridad no-relacionada. En los términos mas «antropomorficos» de la Yoidad, Hegel
expresa este resultado mas adelante: «Pero esta igualdad se halla en que el contenido ha
cobrado la figura del si mismo» °, y mas adelante, «él [el saber] es yo, es este y ningtin otro
yo y es, asimismo, el yo inmediatamente mediado o el yo universal superado»®.

El saber absoluto a través de estas afirmaciones se revela como extremadamente per-
tinente al yo y a su capacidad de detectarse en la objetividad. La doble caracterizacion del
yo que es, al mismo tiempo, «este y ningtin otro», y a la vez, mediado y universal, nos reve-
la que ya no estamos delante de la autoconciencia vacia que hace hincapié en ella misma,
como el alma bella en su torre de marfil, tratAndose mas bien de una nueva actitud hacia
la alteridad que es al mismo tiempo una nueva actitud para consigo mismo.

La visién de la reconciliacion del absolutes Wissen, empero, se queda como algo par-
cial si la entendemos simplemente en su primer movimiento de nuevo posicionarse y de
una nueva capacidad de vision, ya que esta actitud, aunque innovadora, puede generar
una subjetividad inactiva, falta, para con lo real, del acto” que la reconciliacién también
es. El ser de la Verséhnung, por tanto, se revela evidentemente como una nueva actitud,
como nueva forma de comprension también capaz de recoger, superar, aufheben, la obje-
tividad que se encuentra delante.

Los estudios especificos sobre la Fenomenologia que valoran este aspecto enfatizan el
saber absoluto como un reconocimiento de la identidad dentro de la alteridad, del sujeto
en el objeto, un movimiento que revela la intrinseca, constitutiva y contradictoria esencia
de la realidad especulativamente concebida. Pero en todos podemos hallar un segundo
movimiento para esta nueva y ultima actitud cognoscitiva de la Fenomenologia del Espiri-
tu. La congruencia que, sin embargo, enlaza las varias posturas criticas esta lejos de ser
una perfecta igualdad y es posible percibir algtin insélito y ttil matiz. Verene es quien prin-
cipalmente se inclina a evidenciar que tal reconocimiento sea asimilable a la figura del
encuentro el cual parece realizarse entre sujeto y objeto, permaneciendo, quizds, en un
ambito meramente epistemolégico. Se trata de una visién seguramente apta para recoger
la no agresividad del acercamiento teorético, pues la imagen del encuentro traza un doble
movimiento hacia el punto de encuentro especulativo, respetando completamente la re-
ciprocidad y el movimiento del uno hacia el otro contenidos en la preposiciéon alemana
ver-, aunque Verene omita por un lado un puntual y detallado esclarecimiento acerca del
tipo de movimiento que el objeto tiene que cumplir hacia esta meta comun, y por otro qué
tipo de contenido consigue la Gestalt fenomenolégica a nivel de teoria del conocimiento.

5 GW 9, 427 (p. 467).

¢ GW 9, 428 (p. 467).

7 Utilizamos aqui el término acto para designar la actividad de la reconciliacién en contraste con el
riesgo contemplativo en el que puede incurrir una parcial asuncién de la figura del saber absoluto. El movi-
miento de auto-elevacion de la conciencia debe, por tanto, completarse en el marco de la temporalidad
finita que hace del saber absoluto la dltima figura, con la exigencia de contencién de real que el espiritu
necesita para llegar a la perfeccién especulativa.
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Los demas intérpretes, al contrario, completan la actitud especulativa hasta ahora
alcanzada desarrollandola en todas sus posibilidades para con la objetividad. El proceso
de totalizacién-reconciliacién, asi entendido tanto por Chiereghin como por Méasmela, en
el reddere ratio de la relacion especulativa, abre el amplio y complejo tema de lo idéntico
y de lo negativo, asi como nos invita a comprender de forma mas detallada la dinamica
especulativa que Hegel maneja en esta fase de su pensamiento.

El enfoque especifico, no siempre declarado, en el que se mueven estos intérpretes a
la hora de considerar el saber absoluto, es una especie de «antropologia del espiritu» cuya
vida, que el mismo Hegel frecuentemente relaciona con el ser del absolutes Wissen, es
animada por dos impulsos® fundamentales, los cuales, enlazdandose y colaborando tanto
en el transcurso de las figuras como a nivel estructural, producen el automovimiento
especulativo de la reconciliacion.

Se trata, como hemos anticipado por un lado, de un impulso de totalizacién®, hacia
una totalidad que es T 8Aov, que lleva al espiritu a querer apprehendere la objetividad
que se encuentra delante (tal y como sugiere el termino aleman Gegenstand) no como plu-
ralidad o suma de determinaciones singulares (segtn la totalidad entendida como «agre-
gado de partes»), sino como concreta y holistica universalidad; por otro lado, hablamos
del impulso a la negatividad que produce una escisién continua, mévil no obstante el pro-
greso de las figuras.

Esta gramadtica del espiritu pone en evidencia como éste, a lo largo de la Fenomeno-
logia, esta dotado de un automovimiento '° dialéctico-especulativo, fruto de la fuerza gene-
rada por sus dos impulsos basicos, que prescinde del momento fenomenolégico en el
que se halla, haciendo evidente la necesidad de la transicién de una figura a otra. En este
marco se hace patente como el espiritu, frustrado por una inefable totalizacion, experi-
menta el momento de la negacién, en tanto que oportunidad, por una nueva reconcilia-
cién que se revela como algo mas que el enfoque adecuado para con la objetividad, a
saber, un intento de aprehension de lo real, de reconocimiento de si en lo otro de si.

La conciencia, aspirando al todo, reconoce el objeto como algo homogéneo a si mismo,
aunque s6lo a condicién de la experiencia de lo negativo; la inmediata (y vacia) identi-
dad de la autoconciencia moral, figura que en la Fenomenologia se conoce como mero
querer, por tanto, como sola interioridad, elige, pues, acoger en si su propia negacion,
lo concreto, dejando de ser tal y generando la 6ptica especulativa que la conciencia, ahora,
es capaz de asumir.

8 Consideramos importante, en este punto, matizar la definicién que de la figura del saber absolu-

to propone Carlos Masmela en su texto Hegel: La desgraciada reconciliacion del espiritu, Trotta, Madrid,
2001, ya que el término que éste utiliza, a saber, «impetu», nos parece excesivo y tendente hacia una visiéon
patética (en sentido claramente etimolégico) del absolutes Wissen.

° Esta instancia de totalidad la encontramos en un mismo autor también definida como instancia
de unidad. A lo mismo se refiere, de hecho, Chiereghin tanto en su estudio juvenil sobre el pensamiento
hegeliano, L'Unitd del sapere in Hegel, como en su comentario posterior, La Fenomenologia dello Spirito di
Hegel. Introduzione alla lettura, en el que aparece el término totalizacién. Cf. CuiereGHIN, F., «L'unitd del
sapere in Hegel», CEDAM, Padova, 1963, y CHIEREGHIN, F., La Fenomenologia dello Spirito di Hegel. Intro-
duzione alla lettura, Carocci, Roma, 2000.

1o Este automovimiento desde una perspectiva tinicamente figural no es totalmente inteligible en
cuanto la 6ptica epistemolégica no es consciente de la estructura especulativa como fundamento légico-
ontolégico. Desde la perspectiva figural, para los que quieran investigarlo, inicamente se produciria una
vision antropomorfizadora y sentimentalista de esta Gestalt cuya situacion se describe como un continuo
desgarramiento, una continua situacion de desgracia, el célebre pantragismo hyppolitiano, del que hay
que tomar distancia en cuanto mero sintoma y no principio de movimiento del itinerarium fenomenol6-
gico que el espiritu emprende.
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Resumiendo, si por un lado el estudioso estadounidense enfatiza al respecto un nuevo
conocer qué es re-conocer al otro como fruto de un encuentro sujeto-objeto sin especificar,
empero, qué es lo que consigue efectivamente la figura del saber absoluto, Chiereghin y
Masmela acentian por el otro lado el alma principalmente especulativa del absolutes Wis-
sen que se configura, entonces, como resultante de un camino que, desde la identidad auto-
referencial, consigue, negandose, bien la perspectiva veridica de la especulacion, bien la
aprehensién de la sustancia que se hace, por fin, sujeto.

Este recorrido de superacion (Aufhebung) de la exterioridad llega, por tanto, al titulo
de saber absoluto una vez cumplidos tinicamente estos dos movimientos: el de un nuevo
posicionarse prospectivo, que es, al mismo tiempo, nueva disposicion, actitud hacia el ser
y nueva forma de conocimiento, que desde la autoconciencia moral alcanza el espiritu
consciente de si en cuanto tal, y el del reconocimiento de la identidad en la alteridad.

«Tales son los momentos —precisa Hegel— que integran la reconciliacién del espi-

ritu con su conciencia propiamente dicha; para si estos momentos son singulares y es
solamente su unidad espiritual la que constituye la fuerza de esta reconciliacién»!'.

Esta afirmacion expresa con eficacia el saber absoluto como la actividad sinérgica y
especulativa del espiritu que se reconcilia con lo real, reconociéndolo como propia exte-
riorizacién. Emerge, por tanto, una figura nueva, la tiltima, que, a través de una 6ptica alter-
nativa, permite al espiritu el final y definitivo paso hacia el conocimiento en cuanto tal.

Una anotacion final sobre esta figura especial propone otra interpretacién mas, que se
afiade y complica el panorama hermenéutico. Se trata de la postura de Alexandre Kojeve 2
que en sus lecciones propone una vision particularmente interesante y detallada del capi-
tulo octavo de la Fenomenologia del Espiritu de Hegel. El lado del saber absoluto que aqui
he indicado como figura asume en Kojeve, por el contrario, tonos de los cuales es oportu-
no tomar distancia, en la medida en que son totalmente antropomorficos. En dicha obra
se presenta la conclusion de la Fenomenologia bajo la forma de la figura del Sabio, el tipo
antropolégico que encarna la figura del saber absoluto. Desde el camino que Kojeve deli-
nea, y que €l designa como «antropolégico», es posible dejar que destaque la perspectiva
que, hasta ahora, hemos intentado sostener, aun siendo conscientes que nuestra investi-
gacion privilegia el lado que el mismo Kojeve deja al margen y que llama interpretacion
metafisica del capitulo sobre el saber absoluto.

Sin compartir el enfoque tipico de su analisis, resulta util evidenciar cémo un criti-
co ilustre como Kojeve siente la necesidad de tratar el saber absoluto de la misma mane-
ra que se ha intentado hasta ahora, es decir, como un acontecimiento final que provie-
ne de un estadio todavia imperfecto y que, a través de la temporalidad en la que él mismo
se da, llega a afirmarse, gracias a la dindmica inquietud dialéctica, como meta del ente-
ro camino fenomenolégico.

3. ESTRUCTURA LOGICO-EPISTEMOLOGICA DEL SABER ABSOLUTO

Para poder concretar mas el objeto de nuestra atencion es fundamental preguntar-
nos por el estatuto ontolégico que corresponde al saber absoluto en cuanto estructura.
La perspectiva epistemoldgica de acceso al saber, tal y como hasta ahora la hemos enfo-

1 GW 9, p. 424 (p. 463).
2 El texto fundamental al que es imprescidible referirse es claramente su célebre Introduction a la
lecture de Hegel, Gallimard, Paris, 1947.
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cado, requiere un paso mas, un avance ulterior que problematiza atin mas la definicién
de la esencia del saber absoluto. Es decir, se trata de aclarar en qué sentido esta tltima
Gestalt fenomenolégica pueda considerarse como sui generis, digna, por tanto, de una
atencion especial por parte de Hegel. En el proceso fenomenolégico es tan evidente como
imprescindible la relacién que las distintas figuras entretejen con la conciencia, puesto
que éstas se hallan en una constante conexién con aquélla de la que son sé6lo una posi-
ble configuracién. Nunca las Gestalten fenomenolégicas trascienden el ambito de la con-
ciencia y esa es la marca inequivoca de su imperfeccién, de su pertenencia al método y
al saber del Verstand. Esto mismo es relevante para delimitar el caracter fundamental
que constituye el elemento comun de las figuras fenomenoldégicas, ciertamente distintas
entre si con arreglo a otros muchos aspectos.

A primera vista, de hecho, estas reflexiones parece como si nos empujaran hacia una
busqueda de diferencias, una investigacién que se empefie en enumerar los aspectos de
novedad del saber absoluto, presentandolo como un listado de puntos de discontinuidad
con la serie de las figuras antecedentes. En realidad, cuando nos preguntamos por el
estatuto ontolégico del saber absoluto, debemos considerar mas all4 de la éptica figural
adoptada hasta ahora.

La escision que parece indultar al saber absoluto y afectar a todas las figuras de la
conciencia, en cuanto derivadas de ésta, es la caracteristica fundamental que nos pro-
porciona la necesidad de un salto de perspectiva. La escision que individualiza las con-
figuraciones de la conciencia, en efecto, encarna la imposibilidad de asimilar el saber
absoluto al horizonte de las declinaciones de la conciencia. Asi, aun cuando sea verdad
que el saber absoluto sea producto heterogéneo a las otras Gestalten, también hay que
reconocer que no se trata de algo ajeno a ella, ya que es tan correcto afirmar desde el
enfoque epistemolégico que la ciencia es producto de la conciencia como sostener desde
la mirada légico-ontolégica que la Fenomenologia se limita a conducir hasta la Ciencia,
que, por su parte, se fundamenta en si misma.

El saber absoluto, en cuanto tal y en cuanto superacién del dualismo intelectualista,
por tanto, no puede adscribirse a la conciencia, por lo que resulta necesario un paso a un
plano distinto. Este plano parece ser, justamente, el que llamamos de la estructura, o, como
algtn intérprete ha sugerido, de las figuras del espiritu que, de facto, se reduce a la tinica
figura del saber absoluto. Se trata de centrarse en el saber absoluto mas alla del limite figu-
ral, considerando, por un lado, si este paso desde figura de la conciencia a figura del espi-
ritu, o lo que es lo mismo, estructura, es de tipo cualitativo o un simple perfeccionamien-
to de estadios anteriores y, por el otro, investigando la relacién entre el saber absoluto y el
tiempo que pierde su rasgo de temporalidad, dejandonos, pues, en una dimensién en la
que puede emerger por completo la estructura absoluta del pensamiento hegeliano.

El apoyo a la estructura conceptual nos permite, por tanto, comprender plenamen-
te la expresién que utilizan dos intérpretes del saber absoluto para objetivar la natura-
leza del saber absoluto, a saber, la de estructura de sentido. A través de esta expresion,
J. Horn"* y W. Jaeschke '* quieren puntualizar, por un lado, la omnicomprensién de tal
forma cognoscitiva que, habiendo experimentado la alteridad, puede presumir de la
capacidad de empapar (de si) la entera Wirklichkeit, cuya racionalidad sera siempre
capaz de captar; de otro lado, quieren poner de manifiesto como esta forma de conoci-
miento, tinicamente desde la perspectiva figural, es el TéAos fenomenolégico, pues, en
efecto, éste constituye la verdadera condicién de posibilidad tanto del mismo iter como

3 HorN, J. C., «Absolutes Wesen/Absolutes Wissen», en Kant-Studien, 66, 1975, pp. 69-80.
4 JaescHKE, W., «Das absolute Wissen», en Hegel Jahrbuch 2001, pp. 286-295.
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de toda la realidad, tornandose en principio originario (obviamente desde una pers-
pectiva meramente légica). Lo que consiente la posibilidad de tal paso desde un punto
de vista ante todo epistemoldgico es, sin duda alguna, la relacién con el tiempo, tal y
como se desarrolla en el texto hegeliano, una vez surgida la estructura especulativa guia
del saber absoluto, idem est, el concepto.

A la vision del saber absoluto como estructura de sentido, la bibliografia anade una
segunda Anschauung, también bajo el sello de la especulatividad y, por tanto, también
expresable en términos de actividad.

Si, de hecho, la interpretaciéon expuesta hasta aqui denuncia la profunda capacidad
especulativa del saber absoluto a través de la determinacion del Begriff, esta segunda
perspectiva nos ayuda a encontrar una consonancia con lo dicho acerca del modus de
ser del saber absoluto en cuanto figura, devolviéndonos un isomorfismo entre figura y
estructura.

La actividad indicada al respecto resulta descrita con el término de integracion, una
actividad que envuelve sujeto y objeto en una superacién de la exterioridad y que per-
mite al saber absoluto ser omnicomprensivo también desde esta 6ptica. El saber abso-
luto entendido como integracion consigue una perfecta expresion de lo especulativo que
engloba en si la doble negatividad tanto por parte del lado subjetivo que pierde su pre-
tension de universalidad y la dureza de su corazon inflexible (tal y como acontecia en la
dialéctica de la moralidad), como por parte del lado objetivo que renuncia a su indife-
rencia y autonomia. Como sugiere Masmela, el «espiritu absoluto en cuanto saber abso-
luto no se apoya unilateralmente ya en un ser en si o un ser para si, sino que consolida
la integracion de ambos en la unidad originaria de una totalidad» '*. La doble negativi-
dad de la integracién sujeto-objeto, tal y como la presenta Hegel en el saber absoluto,
constituye la tensién especulativa que permite superar las diferencias sin anularlas o fun-
dirlas en una unidad nueva que abstrae de ellas.

«El espiritu no es nada afiadido. No es un tercero en el que los otros dos términos
existen. Hegel llama Espiritu a una unidad (Einheit) al mismo tiempo que niega que el

espiritu sea un tercero (...) La nocién hegeliana de unidad aqui es simplemente la nocién
de una dualidad que no se puede nunca comprimir en una uni-dad» '°.

En perfecto isomorfismo con lo obtenido anteriormente, cuando el saber absoluto
como figura epistemolégica se revelaba un movimiento biunivoco de reconciliacién que
constituia la tensién especulativa, por lo que «sujeto y objeto se acercan mas y mas hacia
una unidad con el otro» " y «la conciencia reconoce cada vez mas su objeto como si
misman» '®, el hecho de considerar la estructura del saber absoluto también subraya la
necesidad de una clave de lectura que dé cuenta de la bilateralidad de lo especulativo que
es integracién entre sujeto y objeto.

Es ésta la posicion que plantea el saber absoluto como «El grado maximo de inte-
gracion (unidad-en-la-diferencia) entre sujeto y objeto» °, definiéndolo como maxima

5 MASMELA, C., op. cit., Trotta, Madrid, 2001, pp. 129-130.

1o «Spirit is nothing in addition. It is not a third term in which the other two terms exist. Hegel calls
Spirit a unity (Einheit) at the same time that he denies that spirit is a third. (...) Hegel’s notion of unity
here is just the notion of a twoness that can never be compressed into a oneness» (trad. mia), en VERENE,
D. P., op. cit., State University of New York Press, Albany, N.Y., 1985, pp. 106-107.

17 «Subject and object move closer and closer toward a unity with each other» (trad. mia), en loc. cit.

8 «Consciousness more and more recognizes its object as itself» (trad. mia), en loc. cit.

°  «The highest degree of integration (a unity-in-difference) between subject and object» (trad. mia),
en loc. cit.
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integracion, tensién productiva y constante entre los dos términos de la oposicién y que,
de tal modo, evita con tenacidad todo peligro de positividad.

Sobre este punto hace hincapié rechazando todo tipo de positum que pueda even-
tualmente afectar a la estructura especulativa, representandola como un tertium que,
resulta ain maés evidente, non datur. «El espiritu no es un tertium quid (el término usado
por Hegel es ein Drittes). No es algo tercero, un término que hay que descubrir como algo
afiadido a los dos términos originales del en si y para si»?. Esta es también la posicién
de Pierre-Jean Labarriére?, ocupado en sostener una critica a cualquier contenido posi-
tivo que atafie al saber absoluto. Lo verdadero, segiin Labarriére, al igual que Verene, no
es un tercer abismo en el que se hunden los opuestos, sino la inagotable y contradicto-
ria tensién entre ellos.

Este primer movimiento definitorio se concluye, por tanto, con la evidencia del bro-
tar inexorable de las mismas cuestiones tanto en la perspectiva figural, epistemolégica,
como en la estructural, 16gica-ontolégica. Tales asuntos, ademas de ser imprescindibles
tanto para quienes quieran acoger esta perspectiva original como para los que deciden
rechazarla, aluden a una convergencia entre las dos perspectivas propuestas, ambas reco-
nocibles como momentos no positivizantes, no postulantes, de la mirada especulativa
hacia el saber absoluto.

4. SABER ABSOLUTO Y SABER DE LA RELIGION MANIFIESTA

4.1. Religion y Representacion

«El espiritu de la religion revelada no ha sobrepasado todavia su conciencia como
tal. (...) dicho espiritu en general y los momentos que en el se diferencian caen en el
representar y en la forma de la objetividad. El contenido del representar es el espiritu
absoluto; lo tnico que aun resta es la superacion de esta mera forma o, mas bien, pues-
to que esta forma pertenece a la conciencia como tal, su verdad debe haberse mostrado
ya en las configuraciones de la conciencia» 2.

El mismo incipit del capitulo proporciona un interesante nexo entre la figura del saber
absoluto y el estadio fenomenolégico a él precedente: el saber de la religién manifiesta.
La exigencia que funge de motor para la superacién hacia una nueva actitud prospectiva
del saber absoluto requiere ahora un esclarecimiento mas especifico acerca de su propio
origen. Aclarar los parametros dentro de los cuales emerge la necesidad de superacién
significa necesariamente enfrentarse con die offenbare Religion. Ademas tratar la relacién
que enlaza estas dos figuras en la bibliografia critica equivale casi siempre a definir el
saber absoluto bajo la forma de un contraste. Se trata de la postura tradicional que abun-
da en el debate sobre el saber absoluto. Casi como si se tratara de un objeto teolégico exce-
dente la conciencia humana, se intenta con frecuencia circunscribir el saber absoluto «via
negationis», es decir, enfatizando sus diferencias respecto al saber religioso.

Tal linea interpretativa, aun analizando un aspecto capital para la comprension de
esta tematica, tendencialmnte se limita a declarar lo que el saber absoluto 1o es. Esto

20 «Spirit is not a tertium quid (Hegel’s term is ein Drittes). It is not a third something, a term that is

to be discovered as something in addition to the two original terms of in itself and for itself», en loc. cit.
2 LABARRIERE, J. P., Structures et Mouvement dialectique dans la Phénomeénologie de I'Esprit de Hegel,
Aubier-Montaigne, Paris, 21988.
2 GW 9, p. 422 (p. 461).
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es ciertamente un limite que pertenece a muchos comentarios que, ademas, infirien-
do la lectura del saber absoluto completamente en funcién de la Ciencia de la Légica,
arrasan con cualquier especificidad y legitimidad del capitulo conclusivo de la Feno-
menologia.

Sin embargo, es posible hallar con frecuencia y junto a la posicién tradicional otra
mas radical consideracién acerca del nexo entre las dos Gestalten. Se trata de la dife-
rencia mas evidente que Hegel mismo subraya en el pasaje inicial. Mientras el saber reli-
gioso se distingue por ser fruto de la Verséhnung de sujeto y objeto bajo la forma de la
representacion, el saber absoluto, atin compartiendo el caracter de reconciliacién, no
resulta afectado por la Vorstellung.

La relacion, por tanto, que contintia subsistiendo entre religion y Vorstellung, se vuel-
ve responsable de su imperfeccion. Si, de hecho, el contenido de la religién revelada es
un contenido que merece el apelativo de absoluto (en cuanto concierne a lo divino como
unidad especulativa), su forma todavia representativa pertenece irremediablemente al
trasfondo conceptual de la finitud, del cual la conciencia pretende liberarse para alcan-
zar el saber absoluto. Por tanto, la tinica efectiva distincién posible entre dos instantes
fenomenolégicos se reduce a la perfeccion formal del saber absoluto respecto al religio-
so, al que todavia corresponde el mérito de haber elaborado anteriormente (es funda-
mental aqui la relacién con la dimensién temporal finita en la que se mueven las figu-
ras) el contenido de su absolutidad®. La dimension del an sich del espiritu, por tanto,
asume ahora su forma perfecta, en el sentido etimoldgico-espinozista de perfectus, lle-
gado a su completo cumplimiento, independientemente de los modelos de referencia
externos. Lo que resulta faltar, al contrario, es la dimensién del fiir sich, alcanzable s6lo
a través del cambio de la forma.

Sello de la interpretacion tradicional son las palabras de un texto imprescindible, el
analisis especifico y decisivo acerca del saber absoluto que realiza Jean Hyppolite en su
célebre Génesis y estructura de la « Fenomenologia del Espiritu» de Hegel, afirmando el carac-
ter defectuoso y exclusivamente formal del saber religioso segtin la visién clésica:

«Este porvenir de la consciencia religiosa es todavia el signo de que dicha conscien-

cia se ha quedado en consciencia representativa, de que la verdad es para ella, cierta-
mente, pero 1o es ella misma esta verdad (...). Su saber no es el saber absoluto» .

4.2.  Epistemologia del saber religioso

Entender el sentido y las bases de la continuidad entre saber absoluto y saber religio-
so equivale necesariamente a investigar y profundizar en la figura religiosa. En el estudio
critico que mas ha tratado de evidenciar dicha continuidad, J. M. Artola muestra clara-
mente una linea argumentativa que valora estos rasgos de tal forma que la imagen final
del saber absoluto parece ser la de una simple conceptualizacion de la religion manifies-
ta. Esta tesis se basa principalmente en dos aspectos fundamentales. Por un lado, consi-
derando el saber religioso como un eslabén intermedio entre el momento singular y la

2 Jost Maria Artora define adecuadamente en su estudio El trdnsito de la religion manifiesta al saber

absoluto en la Fenomenologia del Espiritu el hecho de que la religion tenga el mérito de haber alcanzado
anticipadamente, aunque con un resultado imperfecto, el contenido absoluto. Segtn este autor, «la reli-
gion no ilustra simplemente el concepto: lo presiente»; en Artora, J. M., Racionalidad e Idealidad, Edito-
rial San Esteban, Salamanca, 1999, p. 513.

2 HyYPPOLITE, J., Génesis y estructura de la Fenomenologia del espiritu de Hegel, Peninsula, Barcelona,
pp. 525-526.
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completa totalizacion que se lleva a cabo en el saber absoluto, por lo que llega a definir
la religién como una totalidad simple y reivindica para ella un rol destacado entre las figu-
ras antecedentes al saber absoluto®; y de otro lado, esta perspectiva considera el saber
religioso como esencialmente impotente hacia la objetividad. Aparece, por tanto, una figu-
ra fenomenoldgica que posee todas las caracteristicas, aunque frustradas, propias de la
Gestalt conclusiva. La conciencia religiosa, segtin esta interpretacion, pretende, sin éxito,
realizar el proceso de totalizacion del mundo objetivo que, empero, se queda tinicamen-
te como un simplemente pensado. Es asi que la religién produce figuras completamente
transparentes al espiritu, aunque incapaces de dar cuenta de la realidad que se queda en
su exterior, sin ser de alguna manera efectiva. A pesar de este tragico sintoma, nos pare-
ce interesante evidenciar un diagnéstico que aclare las causas de tal fracaso.

El saber religioso no es apto para la aprehension de la objetividad porque no es capaz
de eliminar la dimensién trascendente, jenseits, que constituye para él un constante e
indispensable punto de referencia. Poder prescindir de esta dimensién trascendente,
declarando la muerte del Dios xcopi81ds, llevaria dicho saber a no ser, por fin, tributa-
rio de aquellos datos externos recibidos que le impiden la posibilidad de subjetivizar la
sustancia real. Ademas de poner de manifiesto el limite estructural que afecta al saber
religioso es necesario subrayar cémo la religién resulta imperfecta también desde una
perspectiva epistemoldgica. El saber religioso en cuanto pre-conceptual alcanza su con-
tenido absoluto a través de una avayvcpiols inmediata. La forma de asuncién del con-
tenido pseudo-especulativo se configura como algo dado inmediatamente, una presen-
cia, objeto de una epifania, que constituye la raiz metafisica de la fe. El ejemplo mas
evidente es constituido por la Menschwerdung Gottes cuyo contenido, por un lado, refle-
jala especulativa triada légico-ontolégica universal/particular/singular y cuya forma, la
de la Vorstellung, sigue aludiendo a una trascendencia, aunque sé6lo conceptual, que pro-
hibe al saber religioso el acceso al mundo de la objetividad, respecto a la cual es impo-
tente, y, por consiguiente, al del saber absoluto que no puede profesarse tal si sigue
admitiendo una dimensién externa a si.

Desde una perspectiva meramente figural y adoptando un enfoque contrastivo que
busca el Dasein del saber absoluto a partir de la imperfecta figura religiosa, podemos
concluir que el saber de la religién manifiesta es un intento frustrado de totalizacién y
de aprehension de la objetividad debido a los caracteres propios de la religion que admi-
te, mediante un inmediato destello cognoscitivo, una trascendencia inadecuada para la
forma especulativa del concepto. La evidencia de esto aparece en el momento de la comu-
nidad religiosa, incapaz de reconciliarse, reconociéndose, con la objetividad real, reple-
gandose, segiin el mismo Hegel, hacia las raices historico-dogmaticas de la doctrina. Tal
movimiento figural imposibilita el movimiento de secularizacién que algun intérprete
ha acercado al saber absoluto®.

5. RELIGION Y PERSPECTIVA ESTRUCTURAL

Asumiendo la perspectiva de la estructura es ahora preciso arrimarse a la relacion
que se establece entre las dos tltimas formas de conocimiento de la Fenomenologia, expre-

»  Aunque reconociendo que la religion, en cuanto saber de la conciencia, debe reconocer su origen
en el ambito moral.

2 Al respecto, véase el interesante analisis que lleva a cabo Ramén Valls Plana en su célebre estudio
Del yo al nosotros, Estela, Barcelona, 1971.
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sables ambas en términos de estructuras conceptuales. La necesidad de comprension
global de la estructura del saber absoluto, por tanto, debe caer en la tentacién contras-
tiva, tanto para integrar esta perspectiva con aquélla, mas auténoma, aplicada hasta
ahora, como para poder acceder a la preciosa contribucién que nos ofrece al respecto el
didlogo con los estudios criticos.

La ya lograda doble linea argumentativa, por un lado, evidencia la ulterioridad y la
perfeccién formal que el saber absoluto representa en relacién con el saber de la religion
manifiesta, mientras que por el otro una, aunque exigua, parte de la reciente bibliogra-
fia denuncia una nueva problematicidad que, en cualquier caso y desde cualquier 6pti-
ca, resulta taxativo considerar seriamente para la provechosa contribucién que ésta apor-
ta al analisis global de la materia.

Ha acontecido aqui una mutacién prospectiva que, mientras tanto, ha anulado la
dimensioén temporal finita, dejando abierto un nuevo recorrido. Los resultados del pri-
mer movimiento de esta investigacion contrastiva nos habian llevado, por ende, hacia
una procesualidad ordenada de figuras que se concluia con la Uberwindung del conoci-
miento del saber religioso a la del saber absoluto, efectuada a través de un perfecciona-
miento de la forma que eliminaba cualquier tipo de relacién con la Vorstellung, para
pasar, luego, a la actitud conceptual. Por el contrario, alcanzada y aclarada la estructu-
ra del saber absoluto y evidenciado el rol de primera importancia que lo conecta con el
concepto, podemos por fin instituir un paralelismo entre la que es definible como la
estructura del saber religioso y la que es objeto del presente estudio.

Punto de partida es la misma estructura del concepto, aquella estructura que, aun
habiendo alcanzado una determinada especulatividad (que consta en el haber superado
las mas groseras, sustancializadas, oposiciones provenientes del pensamiento occiden-
tal), resulta todavia totalmente extrafia a lo real desde un punto de vista cognoscitivo,
pues, aun sumergida y existente en éste, no ha emprendido todavia el intento de re-coger-
lo. A tal nivel cognoscitivo, que Hegel en abierta polémica con el espiritu de cierto Roman-
ticismo llama alma bella, el fil6sofo pone como subsiguiente el momento del saber reli-
gioso que, a su vez, también puede ser considerado como algo peculiar.

5.1.  La estructura del saber religioso

La estructura del saber religioso, al contrario de la estructura conceptual todavia uni-
lateral, es presentada mediante la imagen del cumplimiento (Vollendung).

«Este concepto se ha dado su cumplimiento, de una parte, en el espiritu operan-

te cierto de si mismo y, de otra parte, en la religién: en ésta ha cobrado el contenido

absoluto como contenido o en la forma de la representacion, del ser otro para la con-
ciencia» ?’.

En este pasaje es posible vislumbrar el movimiento conceptual que nos interesa subra-
yar. Aqui, de hecho, emerge la vision del saber religioso como resultante de la accion lle-
nante (vollendend) del concepto. Es decir, el contenido absoluto se coloca en el interior
de la forma proto-especulativa del Begriff a través de una conexioén imperfecta, en el sen-
tido de no-especulativa. Hegel se empefia constantemente en enfatizar el contenido de
la religiéon como un contenido absoluto, perfecto, aunque sélo desde la perspectiva del
an sich (o, como sugieren algunos, de la potencia aristotélica). De lo que parece carecer
el conjunto de contenido absoluto y la forma conceptual simple parece ser justamente la

7 GW 9, p. 426 (p. 465).
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forma especulativa. Lo que rige, de hecho, este ligamen es lo que Hegel mismo indica
como causa de la incertidumbre del saber religioso, a saber, la representacion.

Si, de hecho, el contenido de la religién se puede calificar, sin ningtin temor, de ver-
dadero y especulativo, en cuanto que resultante del movimiento dialéctico de la Mensch-
werdung, sintesis en si de la estructura contradictoria de la especulacién, lo mismo no
es posible predicarlo de su forma, impregnada irremediablemente de Vorstellung. La
forma representativa, en efecto, expresa la medida de la incapacidad de regir el peso de
la objetividad por parte del saber religioso, en constante referencia a una dimension tras-
cendente en la que se proyectan las caracteristicas de lo real.

La estructura de lo religioso se presenta como una totalizacién simple, «unidad que
permanece como simple afirmacion, pensada no en el concepto, sino en la representa-
cién» . De esta forma la estructura del conocimiento religioso vincula su imperfeccion
a dos caracteres principales: el primero constituido por la impotencia que lo afecta para
con la realidad, en cuanto que totalidad simple, y el segundo originado por la forma
representativa que, tributaria de una exterioridad que es trascendencia, impide al espi-
ritu manifestarse y realizarse libremente segtin su forma especulativa, permitiendo atin
la persistencia de residuos dogmaticos.

La representacion, por tanto, se revela como el sintoma evidente de la impotencia del
concepto inmediato respecto a la realidad, pues el cumplimiento (Vollendung) es posi-
ble sélo a través del reenvio hacia una dimension que es jenseits, mas alla. Enfatiza esta
misma visién la mayor parte de la critica® que, bajo la 6ptica contrastiva, define las dos
formas del saber describiendo el pasaje reciproco de una a otra, y es efectivamente en la
realizacion del transito desde el saber religioso al saber absoluto donde es posible acla-
rar la falta del primero y la virtud del segundo. Hegel mismo, en el texto, anima a la asun-
cién de tal perspectiva, sobre todo cuando declara que «lo que, por tanto, en la religién
era contenido forma de la representacion de otro, esto mismo es aqui obrar* propio del
si mismo»*'. La actividad en cuestion, que produce el paso hacia el saber absoluto, no se
puede entender como un obrar exterior y temporalizado: es decir, no es una accién con-
creta que el sujeto cognoscente pueda realizar. Justamente por encontrarnos en la pers-
pectiva estructural y no en la figural, la accién continuada, a la cual alude Hegel, es la
auténtica expresion de la estructura especulativa desde la cual proviene y es esta misma
actividad. Se trata no s6lo de un movimiento de alienacién y recomprensién que hemos
ya evidenciado ser propio del conocimiento cientifico, mas también de una actitud omni-
potente que el saber absoluto llega a adscribirse.

Ademas de evidenciar la necesidad de la alienacién como factor totalmente especula-
tivizador, lecturas como éstas evidencian que el alcance del saber absoluto significa anihi-
lar no sélo la validez del saber de la revelacion, sino, incluso, las exigencias a las cuales éste

% Concretamente nos referimos al ya citado estudio de Artora, J. M., op. cit., p. 504.

#  Parece disentir inicamente, y probablemente a raiz de la perspectiva adoptada, la postura de Arto-
la que sostiene que «... en la religion manifiesta se logra suprimir la exterioridad, el jenseits, en cuanto que
la esencia inmutable desciende a la historia y su trascendencia es temporal», en Artora, J. M., op. cit.,
p. 529. Evidentemente se trata de una aproximacion de lo especulativo-dialéctico a la Menschwerdung Got-
tes. Consideramos provechoso tal acercamiento sin, todavia, poder llegar a declarar la liberacién comple-
ta, por parte de la esfera religiosa, del anclaje en la dimensién jenseits que sigue siendo, en este ambito, la
Unica capaz de otorgar sentido y reabsorber lo real. Demostracion de esto es la incapacidad evidente, por
parte de la religiose Gemeinde, de la subsuncion de la objetividad como muestra el mismo Hegel en la sec-
ci6n dedicada a la religién en la Fenomenologia.

%0 Al término aleman das Tun corresponde, en realidad, el término castellano actividad. Esta aclara-
ci6én terminolégica nos ayuda a subrayar el constante movimiento que constituye la tensién especulativa.

3 GW 9, p. 427 (p. 466).
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responde, exigencias que, al contrario, encuentran completo sosiego en la funcién de estruc-
tura de sentido que el saber absoluto desempefia para con la totalidad de lo real.

No es casual que el alcance de esta tltima forma del saber sea definida, en intér-
pretes como Huggler y Coreth*2, como el equivalente a la destruccién de lo divino, «la
verdadera mediacion entre el hombre y Dios» * o, segun las palabras del mismo Hegel,
como «el circulo que retorna a si», bien por el cardcter mutable y contradictorio que
asumiria la divinidad para los cdnones de la conciencia religiosa, bien y sobre todo por
la completa destitucién que Hegel realiza de la divinidad, transfiriendo todos los atri-
butos tipicos de lo divino al Begriff total **. Lo que estas criticas quieren exactamente
patentizar, en realidad, es la funcién omni-impregnante que ejerce el saber absoluto
como estructura de sentido, una funcién que elimina toda referencia extravertida en
general y que, en lo especifico, elimina la necesidad de una dimensién hiperuranica,
exclusiva fuente de sentido. El saber absoluto, por tanto, ofrece una autonomia que es
una exegética autocomprension, un dar cuenta de s mismo que no se arriesga a ser una
arida autorreferencialidad.

La formulaciéon maés eficaz y contundente al respecto es la que ofrece Kojeve, capaz
de evocar una imagen que se aleja de la vision tradicional del hegelismo como cristia-
nismo especulativo, indicando con insistencia que el trabajo sobre el saber absoluto no
se puede dar por liquidado. Desde su perspectiva antropocéntrica, éste resume exhaus-
tivamente los pasos realizados hasta aqui y condensa la contribucién hegeliana en una
eventual autoliberacién del sujeto, posible sélo gracias a la eliminacién de la dimensién
trascendente, sosteniendo con firmeza que

«es suficiente leer un Manual de teologia cristiana (subrayo cristiana), en el que Dios es
efectivamente un Ser total e infinito, y, después de haberlo leido, decir: el Ser del que
aqui se hace cuestién soy yo mismo. (...) Y nosotros tachamos de loco el que abierta-
mente lo afirma. Lo cual quiere decir que es extremadamente dificil afirmarlo (se entien-
de seriamente). Y es un hecho que se haya tardado siglos de pensamiento filoséfico antes
de que un Hegel venga y se atreva a decirlo» *.
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