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Reforma religiosa
y revolucidén politica

De la Aufklirung al Vormdrz

La Reforma luterana y la Revolucién Francesa fueron acontecimientos de dis-
tinta naturaleza. El primero consistié en una modificacién del culto y la doctri-
na del cristianismo. El segundo, en la modificacién del régimen politico-social
de un Estado. Sin embargo, hasta mediados del siglo X1X, los intelectuales alema-
nes intentaron comprender la Revolucién Francesa compardndola con la Reforma
protagonizada por sus ancestros. Las semejanzas y diferencias entre la modifica-
cién de la conciencia cristiana y el derrocamiento del Ancien Régime condujo a
algunas preguntas que fueron repetidas durante décadas y respondidas de diver-
sos modos por la filosofia politica alemana. Estas preguntas se referfan a las ra-
zones por las que la Reforma habia triunfado en Alemania pero no en Francia y,
siglos més tarde, Alemania se habfa mantenido como espectadora de las trans-
formaciones politicas que ocurrian del otro lado del Rin. Las respuestas intenta-
ban articular el proceso de emancipacién de la conciencia cristiana respecto de la
autoridad infalible de Roma con el proceso revolucionario que liberaba a los
stubditos de una monarquia absoluta y los convertia en ciudadanos libres e igua-
les de una republica democritica.

El interés por los argumentos esgrimidos en esta discusién no es meramente
histérico. La misma comienza a dar forma a una serie de matrices conceptuales
que permiten pensar la conexién moderna entre el lazo que une a la conciencia
con una instancia trascendente y el que une a la voluntad con la autoridad del
Estado. Creencia religiosa y obediencia politica aparecen como dos instancias
distintas e inconfundibles, por cierto, pero lo suficientemente cercanas como pa-
ra motivar una comparacion recurrente y hasta inevitable.
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El presente trabajo se propone reconstruir sélo algunos argumentos del debate
filoséfico que se desarrolla en Alemania desde fines del siglo xviII hasta media-
dos del X1x en torno de la comparacién entre la Reforma luterana y la Revolucién
Francesa. Dado que uno de los tépicos repetidos en este debate es la identifica-
cién de la emancipacién con el logro de la autonomia, se presentan, en primer
lugar, algunas tesis de Immanuel Kant sobre la Revolucién Francesa, la Ilustra-
cién y la religion dentro de los limites de la mera razdn (1), para luego exponer
la comparacién entre Reforma luterana y Revolucién Francesa formulada expli-
citamente por Franz Josias von Hendrich (2) y retomada por G. W. E Hegel en
sus lecciones berlinesas de Filosofia de la Historia Universal (3). A continuacién,
se examinan algunos textos de discipulos de Hegel en los que aparece la compa-
racién mencionada: los que el poeta Heinrich Heine escribié en su exilio parisi-
no con el fin de explicar el espiritu alemdn a los franceses (4), algunos trabajos de
Ludwig Feuerbach en los que se advierten las implicaciones politicas de su criti-
ca al cristianismo (5) y escritos de Moses Hess (6) y Arnold Ruge (7), en los que
sostienen que no es posible confiar en una emancipacién unilateral, sélo espiri-
tual o sélo politica, y sefialan como tarea la necesidad de unir la libertad de pen-
samiento heredada de la Reforma alemana con la libertad politica ensefiada por la
Revolucién Francesa. Por tltimo, se extraen algunas conclusiones respecto de los
ejes que parecen articular el debate en los textos examinados en este trabajo (8).

1. Immanuel Kant no dedica ningtin texto al andlisis critico de la Revolucién
Francesa, sin embargo en varios de sus escritos aparecen testimonios de su toma
de posicidn sobre distintos aspectos de la misma. Sélo en uno de sus escritos pu-
blicados en vida aparece su juicio sobre la Revolucion Francesa en general. Se
trata de Der Streit der Fakultiten (1798)." El tema de este texto es el conflicto
que la Facultad de Filosofia mantiene con las facultades de Teologfa, Derecho y
Medicina. En general, el conflicto en cuestion reside en el hecho de que mientras
la filosofia depende exclusivamente del uso libre de la razdn, las restantes disci-
plinas extraen sus respectivas doctrinas de estatutos admitidos dogmadticamente.
En el segundo apartado de este texto, se analiza el peculiar conflicto que mantie-
ne la Facultad de Filosofia con la de Derecho, o sea el conflicto entre una teoria
del derecho histérico y otra del derecho natural.? Kant entiende este conflicto en

1. Sobre el modo en que la censura oficial condiciona la publicacién del texto véase Peter Burg, Kant
und die Franzésische Revolution, Berlin, Duncker & Humblot, 1974, pp. 23-24.

2. En ese sentido, Kant atribuye a los juristas una defensa del estado de cosas existentes andloga a la
prictica empirica que aparece caracterizada en Immanuel Kant, Uber den Gemeinspruch: Das mag
in der Theorie richtig sein aber nicht fiir die Praxis (1793).
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términos de un problema caracteristico del Siglo de las Luces: si el género humano
se encuentra en un progreso constante hacia lo mejor.

Eljuicio de Kant sobre la Revolucién Francesa, considerada en su totalidad, se
enmarca, entonces, en un argumento de su filosofia de la historia referente a la
cuestién del progreso humano. Esta cuestidn, sostiene Kant, no puede resolver-
se recurriendo a la experiencia, esto es, a los datos disponibles sobre la historia
del género humano. Ello se debe a que estos datos sélo podrian brindar alguna
informacién sobre las costumbres que los seres humanos han adoptado hasta el
presente, en tanto que la cuestién del progreso involucra necesariamente tam-
bién el futuro humano. En efecto, aunque se encontrara un criterio seguro para
determinar si el género humano ha progresado y, mediante su aplicacién a la his-
toria pasada, se descubriera que efectivamente lo ha hecho, ello no seria suficien-
te para juzgar el porvenir. La imposibilidad de predecir el curso futuro de la
historia a partir del conocimiento de su curso pasado deriva de que los seres hu-
manos que la realizan actdan libremente. Las ciencias naturales nos permiten
predecir fenémenos en la medida en que son enlazados mediante las leyes que
los explican. Las acciones libres del ser humano sélo podrian ser previstas por
una Providencia, cuyo saber se ubica por encima de las capacidades de la razén
tedrica. Tampoco la postulacién de una razon pura prictica permite predecir la
necesidad de un progreso futuro del ser humano, porque esta razén legisla sélo
en una de las dos ciudades a las que pertenece el ser humano.?

Las dimensiones tedrica y practica de la finitud humana impiden, por tanto,
que pueda decidirse la cuestion del progreso mediante el recurso a la experien-
cia. Sin embargo, sostiene Kant, resulta necesario que una consideracién de la
historia de la humanidad que se interese por la posibilidad de un progreso futu-
ro «ancle en alguna clase de experiencia», en algtin hecho que sea indicio sufi-
ciente de que la naturaleza humana se encuentra constituida de tal modo que es
capaz de progresar. Esta capacidad o facultad para el progreso seria una de las
condiciones para un progreso real y efectivo sélo en la medida en que se presen-
ten las circunstancias propicias para su realizacién. Cuando estas circunstancias
se presenten, se actualizard necesariamente nuestra facultad para progresar hacia
lo mejor, esto es, se transformard en la causa del progreso. Pues bien, Kant sos-
tiene que la experiencia de la Revolucién Francesa es el signum que nos permite
resolver afirmativamente la cuestién del progreso humano.

Sobre esta cuestion, resulta necesario detenerse sobre algunas precisiones del
argumento kantiano. En primer lugar, el hecho que demostraria que en la natu-

3. Véase Peter Burg, op. cit., pp. 37-38.
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raleza humana existe una tendencia hacia lo mejor no es la causa del progreso,
sino su indicio, la sefial que permite identificarlo.* En segundo lugar, el hecho en
cuestién no es la Revolucién Francesa en si misma, la transformacién institucio-
nal que ella implica, sino el modo en que es concebida por espectadores desinte-
resados que no participan en ella. Mds concretamente, Kant se refiere a la
adhesién entusiasta que genera fuera de Francia el cambio constitucional resul-
tante de la Revolucién. La toma de partido a favor del programa revolucionario
por parte de quienes no juegan sus intereses inmediatos en los acontecimientos
es, para Kant, un claro indicio de la existencia de una tendencia moral del géne-
ro humano que lo impulsa hacia lo mejor, una disposicién natural que le permi-
te identificar y preferir una constitucién republicana a una despética.

La Revolucién Francesa es considerada, entonces, como una ocasion para que
se manifieste una simpatia desinteresada, moralmente relevante para resolver la
cuestién del progreso histérico. Sin embargo, la revolucién ficticamente consi-
derada no es en si misma un indicio de este progreso:

La revolucién de un pueblo ingenioso, que vemos ocurrir en nuestros dias, puede tener éxito o fra-
casar, puede ser llenada de tanta miseria y crueldad que un hombre bien pensante, si pudiera tener la
esperanza de llevarla a cabo una segunda vez satisfactoriamente, nunca se decidiria a hacer el expe-
rimento a tal costo; esta revolucién, digo yo, que encuentra en el dnimo de todos los espectadores
(que no estdn implicados en este juego) una participacién de su deseo, lindante con el entusiasmo, y cu-
ya manifestacién misma fue asociada a un riesgo, no puede tener otra causa que una disposicién moral
del género humano.’

Kant sostiene que la simpatia despertada por la Revolucidn Francesa manifiesta
una disposicién del género humano para el progreso moral, porque quienes de-
sean el triunfo de la Revolucién reconocen la validez universal de normas orde-
nadas por la razén pura prictica. Estas normas ordenan, por un lado, que ningtin
pueblo debe ser impedido para que se dé la constitucién que mejor le parezca y,
por el otro, que una constitucién sélo puede ser reconocida como justa y moral-
mente buena si tiende a evitar las guerras agresivas y contribuye a establecer las
condiciones que evitardn las guerras en general. La conciencia moral de los es-
pectadores desinteresados desea ver realizados en el mundo de la legalidad los
principios republicanos que garantizan la autonomia politica de los pueblos y
tienden al establecimiento de una paz perpetua. La plasmacidn constitucional de

4. La Revolucién Francesa seria, en realidad, un efecto de dos tipos de causalidades reconocidos por
Kant: un efecto de la naturaleza teleolégicamente concebida y un efecto de la libertad en sentido legal
y moral. Cf. Peter Burg, op. cit., pp. 38-94.

5. Immanuel Kant, Der Streit der Fakultiten, Ak. Aus., A 144-145.

6. Véase Immanuel Kant, Zum ewigen Frieden. Ein philosophischer Entwurf, 1795.
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esos principios instaura condiciones que facilitarfan la realizacién de la disposi-
ci6n moral del género humano para el progreso. De este modo, los simpatizantes
de la Revolucién manifiestan con su entusiasmo una capacidad de mejoramien-
to moral del género porque el objeto de su deseo es, justamente, la realizacién
de las condiciones institucionales que permiten ejercerla.

Esta Revolucién parece entrafiar un momento negativo, de miseria, crueldad y
muerte. Kant reconoce tanto la realidad de este momento como la circunstancia de
que el mismo no es suficiente para impedir que los espectadores encuentren en la
revolucidn el intento de establecer una constitucion tendiente a eliminar dicho
momento. De esta manera, Kant parece distinguir aqui la Revolucién de la guerra,
en la medida en que la primera se encuentra inspirada por la voluntad racionalmen-
te determinada a establecer condiciones que impiden que se desate la segunda.

El entusiasmo de los espectadores desinteresados tiene por objeto, entonces,
no los acontecimientos revolucionarios mismos, sino el principio que los inspi-
ra.” Dicho principio no es otro que el concepto puro de derecho. Durante los
acontecimientos revolucionarios, este concepto parece haber infundido en el co-
razén del pueblo un valor suficiente para sobreponerse tanto a los intereses
egoistas como al antiguo principio del honor militar, que inspiraba a quienes de-
fendian el absolutismo mondarquico. El concepto puro de derecho que orienta las
acciones revolucionarias se desentiende de todo posible particularismo en la me-
dida en que resulta necesariamente reconocido como un deber moral por la ra-
z6n pura préctica. Este concepto se encarna en una constitucin republicana. La
misma no se opone necesariamente a la monarquia, sino sélo a cierto modo en
que la monarquia puede ejercerse. Segin Kant, lo que el concepto de derecho de-
termina como un deber moral no es, en rigor, la forma imperii (monarquia, aris-
tocracia, democracia), sino el modo como el soberano debe gobernar al pueblo,
o sea la forma regiminis.® Lo que entusiasma a la conciencia moral de los espec-
tadores de la Revolucidn no es la abolicién de la monarquia, sino el pasaje de un

7. El rechazo del derecho e resistencia y la defensa de la reforma como tdnico camino legitimo para
modificar la constitucién aparecen formulados en Immanuel Kant, Metaphysik der Sitten (1797), Ak.
Aus, 320-325. Véase también Simone Goyard-Fabre, Kant et le probléme du Droit, Paris, Vrin, 1975,
pp- 207-218; Kurt Borries, Kant als Politiker. Zur Staats-und Gesellschaftslebre des Kritizismus, Aalen,
Scientia Verlag, 1973, pp. 169-183; Georges Vlachos, La penseé politique de Kant. Métaphysique de
Podre et dialectique du progres, Paris, PUF, 1962, pp. 515-545; Remo Bodei, «Revolution francaise et
philosophie allemande de Kant a Hegel», en E Furet (comp.), L’Heritage de la Revolution francaise,
Paris, Hachette, 1989, pp. 113-141, esp. 115-117.

8. Cf. Immanuel Kant, Zum ewigen Frieden, Ak. Aus, BA 25; véase Georges Vlachos, op. cit., pp. 429
y ss. Sobre la relacidn entre la teoria kantiana del derecho publico y la Revolucién Francesa, véase
Peter Burg, «Kants rechtsphilosophische Beurteilung der franzdsischen Revolution» en op. cit., pp.
124 y ss.
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régimen despdtico a uno republicano en el que el soberano (un hombre o una
asamblea) rige el Estado de acuerdo con las leyes que el propio pueblo gobernado
se darfa a si mismo, si tuviera la ocasién de gobernarse a si mismo. La simpatia
por la revolucién expresa, entonces, un entusiasmo racional ante al especticulo
histérico de sujetos que deciden gobernarse de modo auténomo.’

La valoracién kantiana de la Revolucién Francesa parece tener como nticleo la
idea de autonomfa. La exigencia moral y politica de reconocer sélo leyes autoim-
puestas guia tanto a los revolucionarios que intentan establecer una constitucién
republicana en Francia como a los alemanes que expresan publicamente su ad-
hesién a ese intento. En ambos casos, lo que estd en juego es el concepto de de-
recho y su realizacién en una constitucién republicana. Esta garantizaria, segin
Kant, la emancipacién del pueblo de todo posible despotismo, la superacién de
todas las formas de heteronomia politica.

El proceso que permite a un pueblo superar la heteronomia constituye el cen-
tro del interés kantiano por la Revolucién Francesa y sus consecuencias espiri-
tuales. El nombre que Kant da a ese proceso es Ilustracion. Cinco afios antes de
la toma de la Bastilla, en su célebre articulo «Beantwortung der Frage: Was ist
Aufklirung?», Kant habia definido la Ilustracién justamente como este proceso
de emancipacién espiritual.

Tlustracién es la salida del hombre de su culpable minoria de edad. Minoria de edad significa la inca-
pacidad de servirse de su propio entendimiento sin la direccién de otro. Uno mismo es culpable de
esta minoria de edad si la causa de ella no reside en la carencia de entendimiento, sino en la falta de
resolucién y valor para servirse de él sin la direccién de otro."

Para presentar la idea de emancipacién humana, Kant utiliza una metifora que
permite aplicar la nocién de evolucién moral de un individuo para pensar el pro-
greso moral de un pueblo. Quienes conducen sus vidas de acuerdo con prescrip-
ciones ajenas son conducidos tal como lo son los nifios. Por ello, aunque teniendo
en cuenta su edad se los considere adultos, moralmente parecen ser menores de
edad. La diferencia entre la minoria de edad literal y metafdrica es, ante todo, una

9. Cf. Immanuel Kant, «Uber den Gemeinspruch Das mag in der Theorie richtig sein traugt aber nicht
fiir die Praxis», Ak. Aus. A. 250 y ss. Sobre la nocién de autonomia como fundamento de la autori-
dad politica véase Craig L. Carr, «Kant’s Theory of Political Authority», en History of Political
Thought, X, 4, 1989, pp. 719-731; Norberto Bobbio, «Deux notions de la liberté dans la penseé poli-
tique de Kant», en VV.AA., La Philosophie politique de Kant. Annales de philosophie politique 4, Pa-
ris, PUE, 1962, pp. 105-118; R. Polin, «Les relations du peuple avec ceux qui le governent d’apres
Kant», en VV.AA., La Philosophie politique de Kant, op. cit., pp. 163-187. Sobre las peculiaridades del
contractualismo kantiano véase Georges Vlachos, La penseé politique de Kant, op. cit., pp. 321-335.
10. Immaunel Kant, «Beantwortung der Frage: Was ist Aufklirung?», Ak. Aus., A 481.
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diferencia moral. Quien carece de Ilustracion es, dice Kant, culpable de su propia
minoria de edad. Quienes pretenden mantenerse en ese estado parecen creer que
salir de él serd demasiado trabajoso o peligroso para ellos y que la conduccién aje-
na les garantiza una apacible permanencia indefinida en la infancia moral.

Frente a quien permanece a gusto en su culpable heteronomia, Kant ubica dos
figuras: el tutor y el docto ilustrado. El tutor es quien conduce espiritualmente al
menor de edad y lo persuade de las dificultades y los peligros de la emancipacién.
Kant reconoce la existencia de estas dificultades, sobre todo cuando la salida de
la minoria de edad se presenta como una tarea individual. Sin embargo, esta sali-
da puede verse facilitada notablemente con ayuda del docto ilustrado: un hombre
que piensa por si mismo y que pudo haber surgido de las filas de los tutores. Sus
escritos, confia Kant, contienen la fuerza emancipadora del conocimiento, que
permite difundir el valor de la autonomia moral e intelectual. En ese sentido, lo
tnico que Kant parece exigir como condicién del progreso moral hacia la auto-
nomia es la libertad de expresion. El proceso de la Ilustracidn sélo puede iniciar-
se alli donde los doctos ilustrados tienen permitido difundir sus ideas ante el gran
publico. Sin la figura del ilustrado, la relacién entre los menores de edad y sus tu-
tores parece retroalimentarse, en la medida en que la masa acritica exige que sus
tutores se mantengan firmes en los prejuicios que administran.

En este texto, anterior a la Revolucion Francesa, Kant sostiene que la emanci-
pacién propuesta por él no puede surgir de una revolucién politica:

Por tanto un ptblico puede conseguir sélo lentamente la Ilustracién. Mediante una revolucién, qui-
zés se llegue a la caida de un despotismo personal y una opresién ambiciosa y dominante, pero nun-
ca se realiza una verdadera reforma del modo de pensar, sino que nuevos prejuicios servirdn, tanto
como los viejos, de riendas para la gran masa carente de pensamiento."!

11. Un juicio andlogo sostendrd Kant incluso luego de la Revolucién Francesa cuando entienda la ver-
dadera Ilustracién en términos de una reforma del modo de pensar religioso. «La distincién humillan-
te entre laicos y clérigos cesa, y la igualdad surge de la verdadera libertad —sin anarquia, sin embargo—
porque cada uno obedece ciertamente la ley (no estatutaria) que él mismo se prescribe, pero que de-
be considerar también al mismo tiempo como la voluntad del soberano del mundo, revelada a cada
uno mediante la razén, el cual liga invisiblemente a todos bajo un gobierno comunitario en un Esta-
do, que fue representado y preparado pobremente a través de la iglesia visible. Todo ello no puede es-
q P Y prep p 8 p
perarse de una revolucién externa, que muy tempestuosa y violentamente realiza su efecto -muy
dependiente de circunstancias azarosas, en la cual, lo que fue equivocado en la fundacion de la nueva
constitucién, es conservado con pesar durante siglos, porque ya no puede ser modificado, o al menos
no puede serlo de otro modo que por una nueva revolucién (siempre peligrosa)—. En el principio de
la pura religion racional como una revelacién divina que acontece de modo constante (aunque no em-
pirico) para todos los hombres debe residir el fundamento del paso a ese nuevo orden de las cosas, el
cual, una vez captado por una meditacién pura, es llevado a ejecucién mediante una reforma gradual
progresiva en la medida en que debe ser una obra humana; pues, por lo que toca a las revoluciones
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La Ilustracién es una «reforma en el modo de pensar» gracias a la cual la con-
ciencia humana se libra de sus prejuicios y de sus tutores, y tiene el valor de ser-
virse de su propia razén, para juzgar criticamente la validez de todo posible
objeto tedrico o prictico. Una revolucidn, sostiene Kant en 1784, no sélo no es
por si misma capaz de garantizar el deseado pasaje a la mayoria de edad de «la
mayor parte de la masa carente de pensamiento», sino que incluso la revolucién
«nunca» consigue hacer al pensamiento duefio de si mismo. La condicidn que es-
tablece aqui Kant para el desarrollo de la Tlustracién no es la transformacién re-
volucionaria de las instituciones, sino s6lo «la menos perjudicial» de las formas
que puede asumir la libertad humana: la libertad de usar ptblicamente la propia
razén «siempre y en todo lugar».” La conocida distincién kantiana entre el uso
publico y el uso privado de la propia razén resulta dtil a la hora de aclarar la di-
ferencia entre formas perjudiciales y favorables que puede asumir la libertad.
Una vez impugnado el camino revolucionario, como via de la emancipacién es-
piritual, resulta necesario distinguir claramente entre las limitaciones de la liber-
tad que impiden la Tlustracién y aquellas que la fomentan.?

A fin de no obstaculizar el pasaje a la mayoria de edad de los miembros de una
comunidad politica, muchas veces resulta imprescindible, segin Kant, limitar el
uso de la razén auténoma que cada uno hace en el puesto civil o en la funcién pu-
blica. La emancipacién espiritual parece requerir como condicién necesaria un
mecanismo institucional, que vele por el interés ptblico. Dentro de este mecanis-
mo, los miembros de la comunidad politica no son méds que piezas o engranajes,
que cumplen funciones asignadas por los gobernantes. El uso privado de la pro-
pia razén estd limitado por la obediencia que, en todo Estado politico legitimo,
los stibditos deben al soberano. Sin embargo, la relacién mandato-obediencia no
es, por si misma, suficiente para garantizar la mayoria de edad espiritual de los

que pueden acortar ese progreso, permanecen entregadas a la Providencia y no se pueden introducir
metédicamente sin dafiar la libertad», Immanuel Kant, Die Religion innerbalb der Grenzen der blos-
sen Vernunft, Ak. Aus. B 179-180. Véase A. Philonenko, Theorie et praxis dans la pensée morale et
politique de Kant et de Fichte en 1793, Paris, Vrin, 1975, pp. 207 y ss.; E. Weil, «Kant et le probleme
de la politique», en VV.AA., La Philosophie politique de Kant, op. cit., pp. 1-33, esp. 17 y ss.

12. La libertad de pensamiento es, para Kant, el niicleo esencial de la libertad politica. Sobre esta
cuestién véase A. Philonenko, Theorie et praxis dans la pensée morale et politique de Kant et de Fich-
te en 1793, op. cit., pp. 41y ss.

13. Las condiciones politicas de esta forma de libertad humana pueden ser esablecidas, segin Kant,
por un monarca que favorezca la ilustracién, como lo hizo Federico II de Prusia. Para un examen del
nexo entre la politica y los escritos de Federico II y la filosoffa politica de Kant, véase el articulo de
Georg Cavallar, «Kant’s Judgment of Frederik’s Enlightened Absolutism», en History of Political
Thought, X1v, 1993, pp. 101-131. Véase también Georges Vlachos, La penseé politique de Kant, op.
cit., pp. 32-37.
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ciudadanos e impedir que el poder politico de un soberano sobre sus sibditos se
pueda confundir con el poder paternal de un tutor con sus pupilos.

Para lograr la Tlustracién no es suficiente, por tanto, limitar la libertad de cada
cual en el ejercicio de sus tareas respectivas dentro del mecanismo institucional, si-
no que resulta ademds necesario dejar en libertad el uso que cada uno puede hacer
de su razén «en cuanto docto, ante el gran publico de lectores». La libertad en el
uso publico de la razdn consiste, entonces, nada menos que en la libertad de pren-
sa, puesto que es la Unica libertad que se requiere para que el puiblico salga paula-
tinamente de la minorfa de edad. Pero esta libertad no consiste s6lo en la ausencia
de censura. Todo funcionario civil o religioso debe tener la libertad de expresar pu-
blicamente, en cuanto docto, sus ideas en escritos que sean ofrecidos a un ptiblico
lector en proceso de Ilustracién. Si cumpliendo las funciones especificas de su car-
go, debe limitar el uso de su raz6n de acuerdo con el encargo de sus superiores, al
presentar sus ideas ptiblicamente no se encuentra ya actuando en nombre de una
autoridad institucional, sino que le habla al mundo en su propio y exclusivo nom-
bre. Esto es, interpreta el asunto tratado de acuerdo con su libre criterio.

La Ilustracién es definida como la emancipacion de la conciencia respecto de
los prejuicios en general. El caso extremo de prejuicio se encuentra en la supers-
ticién religiosa. Por ello, el programa de la Ilustracion expresa claramente su di-
ferencia especifica cuando se tematiza la Ilustracion religiosa. El argumento de
Kant al respecto no se centra sobre la contraposicién iluminista entre las religio-
nes histéricas positivas y la religion natural, que puede y debe pensarse «dentro
de los limites de la mera razén», sino en la posibilidad de un progreso en la his-
toria de las religiones positivas."* El problema de la posibilidad y la justificacién
de la ilustracién religiosa se presenta por una via negativa mediante la siguiente
pregunta:

¢Pero no deberia estar autorizada una sociedad de sacerdotes, quizad un sinodo de la iglesia o una ho-
norable classis (como se llama entre los holandeses) a comprometerse, bajo juramento, entre si a un
cierto simbolo inmutable para ejercer una incesante y suprema tutela sobre cada uno de sus miem-
bros y, a través de éstos, sobre el pueblo y eternizarla de este modo?"

14. Este progreso de la «fe estatutaria» de las religiones positivas hacia la religién de la razén pura se
produce, en sentido estricto, sélo en la historia del cristianismo. Por otra parte, el Gnico valor que
Kant reconoce a las creencias estatutarias de las iglesias visibles es el de ser «<medios conductores» que
permiten al pueblo aproximarse incesantemente a una religién puramente racional y universal. Cf.
Immanuel Kant, Die Religion innerbalb der Grenzen der blossen Vernunft, op. cit., B 167. La historia
de la religion es concebida como la historia de su desaparicién. Véase sobre esta cuestién Karl Lowith,
«Die beste aller Welten und das radikale Bose im Menschen», en Vortrige und Abhandlungen. Zur
Kritik der christlichen Uberlieferung, Stuttgart et al., W. Kohlhammer Verlag, 1966, pp. 178-197.

15. Immaunel Kant, «Beantwortung der Frage: Was ist Aufklirung?», Ak. Aus., A 487.
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Esta pregunta se refiere a la legitimidad de un contrato entre sacerdotes de una
Iglesia que se comprometen a excluir la posibilidad de discutir algin contenido de
la doctrina, subordindndose a una «interminable y suprema tutela» autoimpuesta.
Este contrato autoimpuesto no se refiere sélo a los miembros de la comunidad re-
ligiosa, sino también a los fieles ante los que esta comunidad predica, esto es, al
«pueblo». Aunque en el texto no aparece explicitamente afirmado, puede inferir-
se que el ejemplo privilegiado que podria darse de esta comunidad religiosa es, en
la Europa del siglo xvi1y, la Iglesia catdlica. En ella, sus miembros se juramentan a
admitir como infalible la interpretacién que el Papa realiza de las Escrituras, esto
es, del derecho natural revelado. Kant responde a esta pregunta diciendo que este
contrato seria ilegitimo."® El mismo atentaria contra la posibilidad del progreso de
la naturaleza humana, entendido nuevamente en términos de la posibilidad de am-
pliar los conocimientos sobre cualquier tépico, gracias al libre uso publico de la
razén humana. La razén que alega Kant para justificar su respuesta remite al ya
mencionado criterio para determinar la validez de cualquier contenido normativo
que se proponga como candidato para ser impuesto como norma juridica: «;Po-
dria el pueblo imponerse a si mismo semejante ley?». El principio republicano
consiste en atribuir al gobernante la facultad legitima de gobernar sélo sobre la ba-
se de leyes que podrian haber sido dictadas por los gobernados.

Mis arriba se indicé que Kant aplicard este principio para formular su balance
de la Revolucién Francesa y del entusiasmo moral que provoca entre sus con-
tempordneos. Cinco afios antes de esta revolucidn, Kant aplica este mismo prin-
cipio para impugnar el antiiluminismo catdlico y reivindicar la posibilidad de
una reforma religiosa. La impugnacién del contrato sobre el que se basa la auto-
ridad espiritual de Roma implica no sélo que cada sacerdote podria romperlo,
en cualquier momento, sin cometer injusticia, sino que incluso frente a ese con-
trato la tinica opcién plenamente justificada consiste en su rechazo. Un pueblo,
sostiene Kant, s6lo podria autoimponerse temporariamente la heteronomia reli-
giosa, si la entendiera como un medio para establecer, en el corto plazo, un nue-
vo orden ilustrado.”

Los prejuicios religiosos, esto es, las supersticiones, son considerados como el
caso extremo de los prejuicios. La ilustracién es el remedio contra los prejuicios
en general. La ilustracién religiosa pasa a ser un caso paradigmatico de la Tlus-
tracién en general. Kant concibe la reforma religiosa bajo el modelo ilustrado,
esto es, como una discusién publica y libre de coercidn estatal e institucional so-

16. Sobre las coincidencias de las ideas kantiana y luterana de libertad véase Kurt Borries, Kant als
Politiker, op. cit., pp. 139-146.
17. Véase Immanuel Kant, «Beantwortung der Frage: Was ist Aufklirung?», Ak. Aus., A 489-490.
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bre los tépicos que los sacerdotes creen que deben ser reformados.” En esta dis-
cusién publica, la validez de las propuestas hechas por los sacerdotes, en cuanto
doctos, ya no puede ser decidida apelando a la autoridad tutelar de Roma, sino
que debe poder determinarse sélo sébre la base de los argumentos esgrimidos
por los participantes. La reforma religiosa es, por tanto, entendida como un dii-
logo en el que los doctos publican sus propuestas por escrito y éstas son leidas
por un publico que las juzga sobre la base de argumentos. De esta manera, la li-
bertad luterana de que goza cada creyente de interpretar las Escrituras de acuerdo
con los dictados de su fe intima, i.e. sin mediacidn eclesidstica, constituye el ni-
cleo del concepto kantiano de ilustracién.

He colocado el punto principal de la Ilustracidn, a saber la salida del hombre de su culpable mino-
rfa de edad, preferentemente, en cuestiones religiosas, porque en lo que atafie a las artes y a las cien-
cias nuestros dominadores no tienen ningln interés en ejercer de tutores sobre sus stbditos.
Ademds, la minoria de edad en cuestiones religiosas es, entre todas, tanto la mds perjudicial como la
mas deshonrosa."”

La Reforma introduce en Europa una suerte de estado deliberativo en materia
religiosa, en el que queda suspendida la autoridad premoderna del papado. La li-
bertad exigida por el escrito kantiano se limita a la libertad de publicar por es-
crito opiniones y argumentos, a fin de permitir la salida de la minoria de edad a
aquellos que tienen el valor de comenzar a pensar por si mismos. El intento de
obstaculizar esa libertad de progresar hacia «una reforma religiosa, conforme a
los conceptos de una comprensién mads ilustrada» mediante un pacto de sacer-
dotes o un consenso catélico, supondria el propdsito consciente de frenar el pro-
greso de la humanidad hacia lo mejor. «Serfa un crimen contra la naturaleza
humana, cuyo destino primordial consiste, justamente, en ese progresar».
Tanto en el texto prerrevolucionario de 1784 como en el texto postrevolucio-
nario de 1798, Kant entiende el progreso en términos de la adquisicién y el ejer-
cicio de la autonomia moral. La libertad que posibilita una reforma religiosa y el
entusiasmo que genera la Revolucién Francesa en suelo alemdn son valorados
por Kant apelando al exclusivo criterio del progreso de la Ilustracién. Una no-
table diferencia entre los dos textos consiste en el contenido privilegiado y el
destinatario de la Ilustracién.® En 1784, Kant se interesa por la posibilidad de las

18. Kant sostiene que la mejor época de la historia de la iglesia cristiana es la modernidad, porque
permite desarrollar «el germen de la verdadera creencia religiosa», esto es, la religién moral-racional
sin estatutos ni cultos y vélida para todo el género humano. Cf. Immanuel Kant, Die Religion inner-
halb der Grenzen der blossen Vernunft, op. cit., B. 197 y ss.

19. Immaunel Kant, «Beantwortung der Frage: Was ist Aufkliarung?», Ak. Aus., A 493.

20. En todo caso, el problema de la revolucién habria reforzado el teleologismo kantiano. Sobre es-
ta cuestion véase Georges Vlachos, La penseé politique de Kant, op. cit., pp. 170-192.
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reformas religiosas propugnadas por el uso ptblico de la razén y el destinatario
de la Tlustracién es denominado el «ptiblico lector». En 1798, en cambio, el inte-
rés es predominantemente politico y el destinatario de la Ilustracidn es el «pue-
blo», esto es, el agente de la voluntad expresada en el concepto de derecho.

Hlustracion del pueblo es la instruccién publica del mismo en lo que se refiere a sus obligaciones y
sus derechos que le competen respecto al Estado al que pertenece. Como se trata aqui s6lo de dere-
chos naturales y derivados del comtin entendimiento humano, sus proclamadores e intérpretes na-
turales en el pueblo no son los maestros de derecho oficiales, nombrados por el Estado, sino los
maestros de derecho libres, esto es los filésofos [...].2!

Los filésofos, entonces, pasan a ocupar el papel que Kant asignaba, unos afios
antes, a los doctos en general. La Tlustracién no tiene aqui s6lo el sentido de te-
ner el valor de servirse del propio entendimiento en general, sino de servirse de
él para comprender el concepto de derecho. Ya no se trata meramente de un pu-
blico de lectores que gradual y progresivamente se emancipan de sus tutores
eclesidsticos, sino de un pueblo que llega a comprenderse a si mismo como legis-
lador. La méxima del derecho natural que sélo reconoce legitimidad a las leyes
dictadas por quienes deben obedecerlas (o, en su defecto, a las que éstos podrian
haber dictado) es ahora el contenido politico de la Tlustracidn, que debe ser di-
fundido por los filésofos. El propio Kant cumple con esta tarea cuando, en sus
escritos, interpreta publicamente el entusiasmo de sus contemporineos por la
Revolucién Francesa.

2. La comparacién entre reforma religiosa y revolucién politica, que aparece
apenas esbozada en los escritos politicos de Kant, se vuelve un tépico comtin de la
ensayistica politica alemana de fines del siglo Xv1IL. Esta comparacién es una cla-
ve para interpretar los acontecimientos que se suceden més alld de Alsacia y que
pronto tendrdn repercusiones irreversibles también en territorio germénico. Los
intelectuales alemanes comienzan, entonces, a comparar explicitamente la Revo-
lucién Francesa que les toca contemplar como espectadores entusiasmados, con
la Reforma luterana, de la que son herederos conscientes. En 1797, Franz Josias
von Hendrich publica un texto titulado Uber dem Geist des Zeitalters und die
Gewalt der offentlichen Meinung,” donde establece una analogia que deviene un
lugar comtin en los siguientes cincuenta afios. Reforma luterana y Revolucién

21. Immanuel Kant, Der Streit der Fakultiten, Ak. Aus., A 152.

22. Cf. Franz Josias von Hendrich, «Vergleichung der Reformation mit der Franzosischen Revolu-
tion», en Zwi Batscha und Jorn Garber (Hrsg.), Von der stindischen zur biirgerlichen Gesellschaft.
Politisch-soziale Theorien im Deutschland der zweiten Hilfte des 18. Jabrhunderts, Frankfurt .M.,
Suhrkamp, 1981, pp. 125-141.
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Francesa pasan a ser las dos grandes transformaciones politicas y espirituales del
continente europeo, en las que la modernidad se vuelve consciente de si misma,
porque reconoce en ellas tanto la huella de sus acciones pasadas como el progra-
ma de sus tareas futuras.

Von Hendrich comienza asentando su argumento sobre una metéifora ignea.
Tanto la Reforma luterana como la Revolucién Francesa se asemejan a un fuego
que destruye todo lo que existia hasta ese momento. La representacion corriente
tiende a asimilar estos acontecimientos con explosiones sorprendentes y repenti-
nas, que estallan inesperadamente y se expanden velozmente, poniendo en peligro
el orden politico-espiritual existente, heredado de la tradicién y conservado du-
rante siglos. Esta representacion depende de una naturalizacién imaginaria de los
Ordenes preexistentes y deja sin explicar las grandes transformaciones histéricas,
puesto que las trata, simplemente, como explosiones repentinas e imprevisibles.
Von Hendrich rechaza esta representacion corriente entre sus contemporaneos
y advierte que tanto el fuego que ardi6 en Alemania hace siglos y el que arde en
Francia mientras escribe s6lo han podido surgir de unas brazas que parecian
apagadas y que, sin embargo, ardian permanentemente bajo las cenizas. El fue-
go exterior que consume el orden eclesidstico y civil sélo puede originarse en el
fuego interior de las conciencias.

Von Hendrich presenta del siguiente modo el origen de la Reforma luterana:

Ya hace muchos afios él quemaba lentamente bajo las cenizas y destellaba de tiempo en tiempo sus
chispazos. Estos no fueron apagados mediante la violencia, sino mds bien fueron sélo meramente
contenidos, hasta que llegé el tiempo, en el que encontraron mas material combustible. De este mo-
do, fue totalmente natural que Lutero y Melachthon vencieran, cuando poco antes sucumbieron
Huss y Wicleff.”

La Reforma luterana es considerada, entonces, como el resultado de un larga su-
cesion histérica de intentos de reformar el cristianismo. Estos intentos anterio-
res habrian fracasado, en cuanto el poder eclesidstico, ayudado por el brazo
secular, los habia reprimido violentamente, frustrando el propésito de oponerse
a los dictados de Roma. Tanto la condena y la exhumacién e incineracién del ca-
daver del reformador inglés John Wycleff (1324-1384) como la excomunidn, la
condena al exilio y la posterior ejecucién del reformador checo Juan Huss (1369-
1415) son presentados por von Hendrich como testimonio del modo en que la
Iglesia romana respondié a los intentos de introducir modificaciones doctrina-
rias e institucionales. En este tipo de respuesta deberia buscarse el origen de la
Reforma luterana. En efecto, limitdndose a reprimir las expresiones de descon-

23. F. J. von Hendrich, op. cit., pp. 373-374.
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tento, el catolicismo dejé sin resolver las cuestiones de fondo planteadas por los
reformadores. Y el resultado fue el que se sefialé mds arriba: la accién del poder
eclesidstico se limité a apagar las llamas que lo amenazaban, pero las brasas que-
daron imperceptiblemente encendidas, a la espera de «mds material combustible».

Por lo tanto, frente a quienes identifican la Reforma con una explosién repenti-
na y sorpresiva, von Hendrich la presenta como un encuentro afortunado de ele-
mentos heterogéneos. Por un lado, los principios que habian inspirado a los
reformadores anteriores, a pesar de la derrota exterior que habian sufrido, perma-
necieron inextinguibles en el interior de la conciencia moderna. Ello permitié una
mejor comprension y elaboracion de los mismos, por parte de «las mejores cabe-
zas» de Alemania, que habrian ido formando entre si una comunidad de adheren-
tes a estas nuevas opiniones doctrinarias e institucionales, conformando una suerte
de «iglesia invisible». Por otro lado, estos principios se difundieron en la multitud
y se extendieron més alld de los grandes centros urbanos y en consecuancia fueron
conocidos también por los habitantes de los parajes mas lejanos. La conservacién,
la elaboracion y la difusién de los principios de la Reforma se deben a que los mis-
mos no expresan el interés particular de los tedlogos, ni de los alemanes, ni los de
ninguna comunidad féctica, sino de la humanidad en su conjunto:

Igualmente ocurrié con la Revolucién Francesa. Ella estall$ ciertamente del mismo modo répida y
repentinamente, y enseguida se encendi6 en llamas luminosas, pero los materiales de este fuego se
habfan acumulado desde hacia varios afios: una gran revolucién de ideas ya habia tenido lugar.**

La representacion usual del origen de la Revolucién Francesa estd tan distorsio-
nada como la del origen de la Reforma. También aqui parece tratarse de una ex-
plosién inesperada, que se extiende de un modo casi incomprensible. Sin
embargo, advierte von Hendrich las condiciones sociales y espirituales de la Re-
volucién requirieron de un largo periodo de preparacién. También en este caso,
una sucesién olvidada de rebeliones vencidas fue preparando y desarrollando los
nuevos principios, llevados a la prictica por los revolucionarios. La represién
violenta de las rebeliones parece haberse limitado a atacar los efectos circunstan-
ciales y coyunturales, dejando sin atender las causas que finalmente contribuye-
ron a preparar a la nacidn francesa para la Revolucion. Entre estas causas, von
Hendrich menciona las necesidades insatisfechas del pueblo, la represion del es-
piritu y el desarrollo de nuevos principios politicos. Estas causas, como un fue-
go latente e imperceptible, siguieron obrando incesantemente y alimentando el
deseo de transformacién politica hasta que «la audacia de unos pocos» se deci-
dié a encender ese fuego latente que termina incendiando al Antiguo Régimen.

24. Ibid., p. 374.
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La Reforma del cristianismo encarnaba, a juicio de von Hendrich, un interés
general de la humanidad y no sé6lo de los reformadores. Ello explica, en tltima
instancia, el empuje de sus partidarios, la adhesién del pueblo y la velocidad de
su difusién. Lo mismo ocurrié con la Revolucién Francesa. La universalidad de
sus principios permitié a sus partidarios obtener una adhesién creciente.”” Esta
similitud permite, por otra parte, destacar una diferencia entre ambos aconteci-
mientos histéricos. Mientras que la Reforma luterana se limitaba a emancipar la
conciencia al exigir libertad de creencia, la Revolucién Francesa tuvo «un inte-
rés mds grande que la Reforma», porque no se limité al plano de la conciencia
sino que se extendid a las instituciones, al implantar la libertad politica que lo-
gra elevar al pueblo sobre las ruinas del orden estamental abolido.

El argumento que organiza la comparacién en torno de la metifora ignea de
las brazas y las llamas tiende a advertir que tanto los adversarios de la Reforma
como los de la Revolucidn se equivocaron en cuanto a los medios elegidos para
combatirlas. En ambos casos se intent6 apagar las llamas mediante la violencia,
se intentd extinguir mediante la fuerza fisica un conjunto de principios de natu-
raleza espiritual. Por ello, las acciones de los adversarios tendientes a pacificar el
mundo sociopolitico tuvieron el efecto opuesto al esperado. La represién vio-
lenta contribuyé al estallido del viejo orden. Sin ella, observa von Hendrich, qui-
z4s los principios hubieran seguido operando lentamente sobre la realidad, sin
necesidad de una transformacién brusca de la conciencia y del mundo politico.

Puede advertirse que von Hendrich presta mucha atencién a la funcién que
cumple la comprension del significado de los nuevos principios por parte de los
protagonistas de la Reforma y de la Revolucién Francesa. Mientras que los par-
tidarios de estas transformaciones histéricas realizan estos principios, la pers-
pectiva de sus adversarios impide una recta comprensién de lo que estd
sucediendo. De ese error de diagnéstico se habria derivado una estrategia equi-
vocada, que condujo a fortalecer lo que quisieron combatir.

Al principio las primeras expresiones de los reformadores se consideraron insignificantes porque no
se conocia ni la naturaleza ni la fuerza del espiritu humano ni, mucho menos, el estado de dnimo de
la época. De alli que no se las considerara como la causa de la humanidad, sino sélo de algunos al-
borotadores, o en todo caso de una pequefia y, por eso, débil faccidn, porque los grandes de esta tie-
rra estaban contra ella.

25. El reconocimiento institucional de los derechos humanos como condicién del éxito de la Revo-
lucién es un tépico de la literatura politica alemana de la época. Véase como ejemplo Joham Stuve,
«Uber die Rechte der Menschheit» (1791) y las criticas de J. A Eberhard a H. Biester y H. Méser en
Johann August Eberhard, «Uber die Rechte der Menschheit in der biirgerlichen Gesellschaft. In Be-
ziehung auf das bekannte Dekret der franzosischen Nationalversammlung», en Zwi Batscha und
Jorn Garber (Hrsg.), Von der stindischen zur biirgerlichen Gesellschaft, op. cit., pp. 220-240.
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De la misma manera se pens6 en la corte francesa. Mirabeau y las restantes cabezas talentosas de la
nacién parecian demasiado insignificantes contra la masa de los grandes franceses y el impresionan-
te brillo de una corte: pero no se pensé aqui tampoco que la tendencia de la época habia desdibuja-
do esa aureola y que el espiritu de un pueblo vivo seria capaz de la mayor fuerza de expresiéon.?

De esta manera se va completando la imagen de un orden establecido, cuyos de-
fensores se vuelven incapaces de comprender las dimensiones de los cambios que
se avecinan. Tanto la Iglesia Catélica durante el siglo XVI como la monarquia
francesa en el XVIIT fueron incapaces de apreciar la universalidad de los princi-
pios a los que se oponian. Por ello, subestimaron al adversario, lo percibieron
como una faccién insignificante de alborotadores, incapaces de hacer valer sus
pretensiones frente al inmenso poder espiritual de Roma, en un caso, y del ab-
solutismo francés, en el otro. Los principios emancipatorios, de libertad de
creencia y de libertad politica respectivamente, fueron considerados como me-
ros caprichos de una faccién revoltosa. Ese error de diagndstico, sefiala von
Hendrich, impidi6 luego encontrar un remedio adecuado, y el intento de repre-
sién violenta condujo a desarticular irreversiblemente los 6rdenes eclesidstico y
civil preexistentes. En ningtin momento la Iglesia romana tomé en serio las exi-
gencias de los reformadores, ni la corte francesa la de los revolucionarios:

En Alemania y en Francia, las primeras demandas del espiritu que aspira a la libertad fueron pocas
y pequefias; no se quiso o no se pudo evaluar cudn extensas llegarian a ser en el futuro. Una conce-
sién inteligente a las demandas fundadas, unida a una resistencia resuelta habria, presuntamente, si-
lenciado la voz general. Pero no se quiso perder nada y, por eso, se perdié todo.”

Von Hendrich identifica con una misma denominacién al sujeto que realiza las
transformaciones comparadas en su escrito: «el espiritu que aspira a la libertad».
Este sujeto histérico presentd «pocas y pequefias» demandas que fueron desoi-
das por la Iglesia catdlica en un caso y por la monarquia francesa, en el otro. Los
poderes establecidos creyeron, en ambos casos, hacer frente a una exigencia in-

26. E. J. von Hendrich, op. cit., p. 375.

27. Loc. cit. Por esa época, también otros analistas alemanes observaban que en la revolucién france-
sa se enfrentaon dos partidos: uno que tenia todo y no queria conceder nada y otro que no tenia na-
da y queria obtener todo. Esta situacién resultaba de la ausencia de un deseable proceso gradual de
reforma espiritual e institucional. Véase Christoph Martin Wieland, «Uber die Revolution» (1792),
en Zwi Batscha und J6rn Garber (Hrsg.), Von der standischen zur biirgerlichen Gesellschaft, op. cit.,
pp- 355-369. En la misma linea, J. B. Erhard reconocia con Kant que el pueblo es culpable de su mi-
noria de edad espiritual, pero advertia también que los gobiernos que impiden la ilustracién de sus
subditos se vuelven responsables de las revoluciones que los derrocan. Cf. Johann Benjamin Erhard,
«Sobre el derecho del pueblo a una revolucién» (1795), en A. Maestre y J. Romagosa (comps.), s Qué
es la Ilustracion?, 3a. ed. Madrid, Tecnos, 1993, pp. 93-99.
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justificada de una faccién débil. Esta perspectiva equivocada se derivaria de su
necesidad de conservar el orden heredado del pasado y no poder vislumbrar las
posibilidades futuras. Un mejor diagndstico, que «no se quiso o no se pudo» ha-
cer, habria evitado que las llamas se encendieran y se expandieran velozmente.
Ese mejor diagndstico habria evitado, sostiene von Hendrich, la debacle del orden
constituido, puesto que una concesién oportuna a las pequefias demandas del es-
piritu que aspira a la libertad hubiera bastado para evitar tanto la Reforma del
cristianismo como la Revolucién.

Pero la capacidad de hacer las concesiones referidas no se encontraba entre los
recursos politicos de la Iglesia del siglo xvI ni de la monarquia francesa del siglo
xVIIL Por ello, frente a las demandas de mayor libertad se respondié con una re-
presién violenta. El Papa, observa von Hendrich, quiso la total retractacion de
los reformadores y las fuerzas de la reaccién contrarrevolucionaria quisieron
restaurar la monarquia francesa. Para ello, aplicaron las mismas medidas repre-
sivas que habian tenido éxito en los anteriores intentos reformistas. No advirtie-
ron que entretanto ya se habia producido una transformacién en el modo de
pensar de la época.

Von Hendrich encuentra otra similitud entre la Reforma luterana y la Revolu-
cién Francesa en el modo en que sus adversarios las enfrentaron y en el tipo de
enfrentamiento bélico que produjeron. Las opiniones propuestas por los refor-
madores no fueron enfrentadas con razones, sino mediante el ejercicio del poder
eclesidstico y de su brazo secular. Lo mismo ocurrié con las ideas republicanas
en Francia. Se las enfrenté con la espada y no mediante objeciones. Esta guerra
asimétrica condujo a consecuencias contrarias a las buscadas por quienes inten-
taban conservar el orden preexistente. El espiritu que aspira a la libertad se en-
cendié y fortaleci6 en la lucha, desarrolld, aclaré y difundié sus principios, y
recibid un creciente nimero de partidarios. En ambos casos, al comienzo se su-
puso que seria imposible la victoria del espiritu contra la espada. Sin embargo,
pronto obtuvo una ventaja insuperable, debida a la exasperacién que causaban
las injusticias del régimen imperante.

Las guerras de religion y las revolucionarias parecen, por tanto, tener algo en
comun. En ambos casos, uno de los bandos pretende realizar principios que in-
teresan al género humano (la libertad de creencia y la libertad politica) mientras
que el otro pretende conservar el orden (eclesidstico o civil) que garantiza su po-
sicién privilegiada. Estas guerras de emancipacién fueron motivadas por pasio-
nes violentas, que —segtin von Hendrich- condujeron a extremos inadmisibles
para una consideracion racional retrospectiva. En su evaluacién de estos excesos
de las guerras de emancipacién, von Henrich comienza sosteniendo que ambos
bandos cometieron errores.
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En la época de la Reforma, el catolicismo defendié los abusos de la religién ro-
mana y la forma de vida de sus sacerdotes. Los reformistas, por su parte, se vie-
ron llevados por la pasién y el impetu religioso. Von Henrich observa que la
Reforma del cristianismo sélo pudo ser dirigida por hombres de pasiones violen-
tas y sefiala que, como Lutero, supieron articular grandes conocimientos teolégi-
cos con una gran audacia politica. Estas mismas cualidades propias de caudillo
politico lo condujeron también a él a cometer errores sorprendentes. Lo mismo
ocurri6 en la Revolucién Francesa. El partido de la corte defendié todos los abu-
sos del sistema feudal y de una aristocracia petulante y corrupta. El partido del
pueblo, por su parte, cay6 en extremos de violencia, que sélo fueron posibles en
medio del torbellino general de la lucha. También aqui, nuestro autor sefiala las
cualidades necesarias de los lideres revolucionarios, conectadas con ese desarro-
llo extremo de los hechos revolucionarios. La osadia y el ardor de la elocuencia
de Mirabeau lo convierten en «el Lutero de la Reforma politica francesa».

Los criticos limitados o tendenciosos de la Reforma no omiten describir los acontecimientos terri-
bles de la guerra campesina y de la rebautizacién como sus efectos y denunciar por ello a esta res-
tauradora de una religién mejor y soporte de la Ilustracién. No consideran que todo cambio trae
consigo consecuencias malas y que cuanto mds importante y general sea el cambio, tanto mis gran-
des y sorprendentes deben ser sus consecuencias. Si nosotros quisiéramos rechazar todo cambio, en
el que notamos o prevemos malas consecuencias, entonces deberfamos también rechazar el estable-
cimiento de la religién cristiana, que ha tenido mas de una mala consecuencia. %

Von Hendrich reconoce que tanto en la Reforma luterana como en la Revolu-
ci6n Francesa las pasiones determinaron en gran medida las acciones de quienes
llevaron a cabo las transformaciones del orden preestablecido. La carencia de to-
da moderacién produjo la consecuencia lamentable de que muchos defensores
de la Reforma se limitaran a cambiar un camino equivocado por otro. Lo mis-
mo ocurrié con muchos revolucionarios de su época. Sin embargo, ello no jus-
tifica la interpretacién tendenciosa que pretendid reducir estos acontecimientos
a mero ejercicio de una violencia desordenada. En las grandes transformaciones
histdricas, en las que se hace presente el espiritu que aspira a la libertad, siempre
se han producido consecuencias moralmente indeseables. Por ello, von Hendrich
les recuerda a los voceros de la reaccion antirreformista y contrarrevolucionaria
que la situacién por ellos afiorada, como garantia de un orden pacifico, también
ha tenido un origen tumultuoso. Si la reaccidn fuese consecuente, también deberia
rechazar el establecimiento de la religion cristiana, en atencién a los efectos in-

28. E J. von Hendrich, op. cit., p. 376.
29. Ibid., 377.

352



REFORMA RELIGIOSA Y REVOLUCION POLITICA

deseables que produjo. De esta manera, Von Hendrich parece concebir la Re-
forma y la Revolucién como dos acontecimientos de una serie de grandes trans-
formaciones histéricas, en la que estarfa incluido el surgimiento, difusién y
establecimiento del cristianismo.

Von Hendrich explica los extremos en los que han caido tanto la Reforma co-
mo la Revolucién por la larga represion a la que estuvo sometido el espiritu libre.
Los horrores de la guerra campesina y del terror revolucionario son consecuen-
cias de la fuerzas que no podian expresarse y prorrumpieron de manera irresis-
tible en la Alemania del siglo Xv1 y en la Francia contempordnea. Tanto los
horrores como los actos admirables de esos acontecimientos son efectos de la
misma efervescencia, de las mismas «fuerzas centrifugas del espiritu», que cuan-
do ya no hay manera de contenerlas entran en la escena histérica arrasando con
todo rastro del orden preexistente.

Una evaluacién medianamente objetiva de los acontecimientos comparados
s6lo puede realizarse una vez que el tiempo ha enfriado las pasiones que los en-
volvieron. La dificultad de comprender rectamente estas transformaciones his-
téricas parece radicar en su propia naturaleza. La critica unilateral llevada a cabo
por las fuerzas reaccionarias termina expresindose mediante calumnias e insul-
tos. La defensa apasionada termina minimizando los errores que han cometido
reformadores y revolucionarios. Sélo la posteridad ha podido distinguir el valor
de Lutero y sus compaiieros de los excesos que tuvieron lugar en la guerra cam-
pesina, asi como a la vez pueden valorarse las transformaciones provocadas por
la Revolucidn y condenar el terror de Robespierre y los jacobinos.

Sélo una consideracién histérica puede justipreciar las transformaciones his-
toricas motivadas por el deseo de libertad. Cuando estos acontecimientos son
separados del devenir histdrico, se desatienden tanto sus causas como sus con-
secuencias. En ese sentido, von Hendrich advierte que la critica unilateral de la
Reforma y de la Revolucién se limita a considerar estos acontecimientos como
un presente aislado del pasado del que dependen y del porvenir que producen.
Ciertamente, esta consideracion unilateral de los procesos de emancipacién s6-
lo puede percibir el desorden que provocan en la religion y en el Estado. Sin em-
bargo, advierte von Hendrich, una consideracion histérica permite advertir que
el verdadero desorden moral, religioso y politico precede a la Reforma y a la Re-
volucidn, y que ellas tienen como consecuencia el establecimiento de un nuevo
orden, acorde con los principios de la libertad que las inspiran.

La clave que von Hendrich ofrece para comprender ambos fenémenos hist6-
ricos consiste en la diferencia de motivaciones que inspiran, en cada caso, a los
bandos en pugna. En el caso de los reformadores y de los revolucionarios, sus
principios de libertad religiosa y politica producen ripidamente el «entusiasmo
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puro» en un siempre creciente nimero de partidarios, que no dudan en arriesgar
sus vidas y sus fortunas para asegurar el establecimiento de dichos principios
acordes con la emancipacién del género humano.”® Frente a este entusiasmo, sus
adversarios sélo se interesaron ciegamente en conservar sus posiciones y privi-
legios heredados. La carencia de principios acordes con el espiritu de la época los
fue debilitando poco a poco y gradualmente fueron perdiendo muchos partida-
rios, que se convertian a los nuevos principios.

La conexién de la accién politica a principios o a posiciones adquiridas deter-
mina las alianzas que definen los enfrentamientos. En el siglo Xv1 el Papa y el
Kaiser se unen contra un enemigo comun confiando en la supremacia de su pro-
pio potencial pero sin contar con la fuerza moral de las pasiones rebeldes. En el
siglo XVIII los viejos adversarios, catdlicos y protestantes alemanes, se olvidan de
su vieja hostilidad y se unen para restaurar la antigua jerarquia en Francia. Estas
curiosas alianzas, dice von Hendrich, imprimieron fuerza moral al adversario y
produjeron, en un caso, la unidad de los reformadores, que mantenian entre si
grandes diferencias sectarias y, en otro caso, la de todos los demdcratas, separa-
dos por odios facciosos.

En dltima instancia, von Hendrich atribuye la victoria de la Reforma y de la
Revolucién Francesa a la Aufklirung que precedid y acompaiié estos procesos.’!
La libertad para juzgar auténomamente, sin prejuicios y sin juez, sobre asuntos
religiosos y politicos fomenté los progresos de ambos movimientos de emanci-
pacion. Frente a esta libertad ilustrada, la autoridad romana, en un caso, y el an-
tiguo régimen, en otro, se encontraron en la grave situacion de estar interesados
en conservar una doctrina y de ser a la vez incapaces de defenderla razonable-
mente. La costumbre, el espiritu de partido y la obediencia ciega a la autoridad

30. La funcién del entusiasmo moral como motor de la emancipacion politica y base de la repiblica
democritica es destacado en esa época también por Johann Adam Bergk, «Die Konstitution der de-
mokratischen Republik» (1796), en Zwi Batscha und Jérn Garber (Hrsg.), Von der stindischen zur
biirgerlichen Gesellschaft, op. cit., pp. 355-350.

31. En la Alemania posterior a 1789 es un tépico recurrente de la discusién politica la conexién entre
Tlustracién y Revolucién. Frente a la posicion defendida en este texto por von Henrich se encontra-
ban quienes sostenian que la Ilustracién no favorece ni motiva las revoluciones sino que constituye el
dnico camino para prevenirlas y evitarlas. Segtin esta tesis, defendida por Johann Baptist Geich, la Re-
volucién Francesa estarfa entonces causada no por la Ilustracion sino por las limitaciones y deficien-
cias del proceso de Ilustracién en Francia. Andreas Riem, en cambio, parece cercano a la perspectiva
de von Hendrich en cuanto recuerda a los reaccionarios alemanes que la Reforma los emancipé del
despotismo clerical de Roma y fue el antecedente de la Ilustracién que ellos combaten. Véase Johann
Baptist Geich, «Acerca de la influencia de la ilustracién sobre las revoluciones» (1794), y Andreas
Riem, «La ilustracién es una necesidad del entendimiento humano», en A. Maestre y J. Romagosa
(comps.), s Qué es la Ilustracion?, op. cit., pp. 51-59, 81-91.
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resultaron insuficientes a la hora de detener las transformaciones inspiradas en
el libre examen religioso y politico.

3. En el pensamiento alemdn del siglo xvii, la Reforma luterana y la Revolucién
Francesa no son consideradas sélo como simples modificaciones ideoldgicas e
institucionales que han acaecido en tiempos y lugares distintos, sino que resul-
tan emparentadas en cuanto ambas parecen expresar un significado universal. La
idea de una realizacién paulatina del derecho natural en las conciencias y en el
orden institucional ubica estas dos transformaciones histéricas como momentos
del progreso secular de la Aufklirung. Reforma y Revolucién aparecen, enton-
ces, como instancias en las que la naturaleza humana se desarrolla, se realiza y
toma conciencia de si misma. La salida de la minoria de edad espiritual y moral,
esto es, el progreso de la autonomia de la conciencia y de la accién no son pen-
sados s6lo como metas deseables y normativamente obligatorias, sino que se en-
cuentran plasmados en la historia de la Europa moderna.

El significado universal de la Reforma luterana y de la Revolucién Francesa es
explicitamente presentado por Georg Wilhelm Friedrich Hegel en sus Vorlesun-
gen tiber die Philosophie der Geschichte. Ambos acontecimientos resultan com-
parables en cuanto revelan dos modos diversos en que el espiritu universal se ha
realizado y ha tomado conciencia de s{ mismo durante la edad moderna. En ella,
el espiritu humano no sé6lo se emancipa de la naturaleza gracias al establecimien-
to, conservacién y desarrollo de sus objetivaciones en las que toma conciencia
de si mismo, sino que ademds el espiritu se ha vuelto consciente de su propia
esencia. En la modernidad, el ser humano se sabe libre de un modo nuevo. La
novedad que el espiritu moderno trae al mundo consiste en que la libertad del
propio espiritu se convierte en el contenido de su saber y de su voluntad.

Para Hegel, con la Reforma luterana comienza la edad moderna. La luz refor-
mista inaugura una nueva forma de pensar lo Absoluto y, por ello, permite de-
sarrollar aspectos del espiritu humano que habfan permanecido en la oscuridad
hasta ese momento. El examen hegeliano del surgimiento de la Reforma comien-
za por distinguir dos niveles. Un nivel, que podria denominarse empirico o in-
mediato, en el que es posible interrogarse por las causas préximas de la Reforma.
Entre ellas se encuentra, como es sabido, la reaccién de los fieles ante la practica
eclesidstica de prometer la expiacién del pecado a cambio de dinero. El trifico
de las indulgencias es el nticleo de la corrupcidn eclesidstica denunciada por los
reformadores. Sin embargo, Hegel considera este fendmeno (al igual que la exis-
tencia misma del propio Lutero) como una mera «ocasién» de la Reforma. La
clave para comprender filoséficamente la Reforma se halla en otro nivel de ani-
lisis: un nivel filoséfico o especulativo. En ese nivel, los motivos que llevan a los
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alemanes a rebelarse contra la autoridad de Roma no pueden confundirse con el
elemento determinante de esta transformacién espiritual.

Hegel encuentra el origen profundo de la Reforma luterana en la intimidad del
espiritu germénico. Mientras los demds estados europeos se concentraban en la
expansién econdmica y comercial sobre otros continentes, aparece en Alemania
«un monje sencillo» en cuya conciencia se genera el el espiritu de la moderni-
dad.” El desbaratamiento del orden medieval encuentra diversas expresiones en
distintos paises europeos. Mientras que algunos pueblos se lanzan a una expan-
si6n militar, politica y econdmica con la que pretenden conquistar el mundo ex-
terior, los alemanes vuelven su atencién sobre la intimidad de la conciencia
religiosa. Mientras los poderes del resto de Europa empefian todas sus energias
en el dominio fictico de lo terrenal y confian a Roma el cuidado de lo eterno, los
alemanes se separan de esta corriente general que expresa la modernidad como
expansion externa y se ocupan de lo interior y eterno. Los grandes movimientos
de tropas y mercancias se contraponen al simple movimiento de la conciencia re-
ligiosa, que pretende acercarse a lo absoluto libre de toda mediacién exterior. El
mundo moderno se asienta, segtiin Hegel, en este principio de libertad espiritual
que un monje alemdn reivindica para el corazén del creyente.

Todo el examen hegeliano de la Reforma gira en torno de la contraposicién
entre lo exterior y lo interior. El cristianismo medieval habia identificado lo ab-
soluto con algo tan exterior y lejano como el Santo Sepulcro buscado por los
cruzados. El catolicismo cree poder efectuar la reconciliacidn religiosa entre el
ser humano y la divinidad en algo tan exterior como una hostia. El cristianismo
reformado, en cambio, no puede concebir que algo exterior a la intimidad de la
conciencia religiosa funcione como intermediario entre su finitud y lo infinito.
El nuevo cristianismo encuentra a Cristo en la fe y el goce de recibir la gracia di-
vina. La presencia inmediata de Cristo en el corazén aparta del camino de la sal-
vacién cualquier exterioridad. Las obras realizadas por criterio de autoridad
carecen de todo valor moral. La Reforma cultiva una fe auténoma, independien-
te de milagros o signos externos confirmados por la autoridad eclesidstica. La fe
del nuevo cristianismo no realiza ese antiguo rodeo por testimonios finitos ni
mediadores terrenales. Se trata de una certidumbre subjetiva que se ha liberado
de todo lo finito. La libertad del cristianismo moderno es, ante todo, libertad
respecto de cualquier poder exterior al Espiritu.

La libertad que gana la conciencia del creyente con la Reforma no se limita, sin
embargo, a la independencia de criterio hermenéutico en la lectura de las Escritu-

32. Cf. Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Vorlesungen iiber die Philosophie der Geschichte, en Werke
in zwanzig Binden, Bd. 12, Frankfurt a./M., Suhrkamp, 1970, p. 494.
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ras. La verdadera libertad consiste en que el corazén reconoce la presencia de lo
divino en la comunidad de los fieles, reconoce que el espiritu Santo es la esencia de
la conciencia. En consecuencia, la posibilidad de un contacto inmediato con la
subjetividad infinita sélo resulta posible en cuanto el espiritu subjetivo se libera de
su particularidad y se reconcilia con su propia esencia divina: el Espiritu Santo.

Con esto se abre el nuevo, el tltimo estandarte, alrededor del cual se congregan los pueblos, la bande-
ra del espiritu libre, el que existe en si mismo, a saber, en la verdad y sélo en ella es en si mismo. Esta
es la bandera bajo la cual nosotros servimos y que nosotros llevamos. El tiempo transcurrido desde en-
tonces hasta nosotros no ha tenido que hacer ni hace otra obra que infundir este principio al mundo.”®

Desde una perspectiva filoséfica, la historia de la modernidad consiste en la his-
toria del modo en que el principio de la libertad del espiritu, descubierto por la
Reforma en la intimidad de la conciencia religiosa, se realiza en el mundo tempo-
ral. El espiritu que se sabe libre no puede mantenerse constrefiido por formas ins-
titucionales exteriores que pertenecen al pasado, sino que necesita objetivarse en
todas las esferas objetivas de la eticidad. Si el cristianismo antiguo mantenia con
el mundo temporal una relacién tan exterior como la del Padre con el Hijo, el
cristianismo reformado implica una reconciliacién del cielo con la tierra. La Re-
ligién y el Estado no se encuentran ya separados y opuestos como instancias de
dos reinos independientes y ajenos, sino que el Estado y todos los momentos de
la eticidad son modificados por el principio de la voluntad libre. Segiin Hegel, el
ciudadano de un Estado protestante no obedece las leyes s6lo motivado por el te-
mor a la pena que pudiera sobrevenir de una transgresion, sino que lo hace por-
que encuentra en ellas la manifestacién objetiva del espiritu libre.

Con la Reforma lo absoluto deja de estar escindido en el cielo y la tierra, en el
mds alld y el mds aci, en la conciencia y las instituciones. Las relaciones humanas
adquieren un significado trascendente. Ello puede advertirse en las modificacio-
nes que introduce la Reforma en relacidn con las distintas esferas de la eticidad.
La primera oposicién exterior que se desvanece con la Reforma es la que distin-
gue a dos clases de seres humanos en relacién con lo absoluto: clérigos y seglares.
Los primeros son reconocidos por el catolicismo como necesarios administrado-
res de lo divino, exclusivos portadores de una verdad sobrenatural. De la exclu-
sividad de su funcién se sigue la necesidad del celibato vy, con él, su separacién
respecto de las relaciones éticas inmediatas, propias de la esfera familiar. Con la
Reforma se disuelve este «ejército permanente del Papa». Todo creyente sabe que
su corazon estd lleno de Espiritu. En consecuencia, no sélo se erige cierta igual-

33. Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Vorlesungen siber die Philosophie der Geschichte, op. cit., p. 496.
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dad de las competencias hermenéuticas de toda conciencia, sino también el reco-
nocimiento de la familia como una manifestacién del espiritu objetivo.

Por otra parte, las actividades y las relaciones propias de la sociedad civil mo-
derna dejan de ser menospreciadas o condenadas por la conciencia religiosa, co-
mo ocurria en la doctrina cristiana medieval. Desaparecida la diferencia entre
seglares y clérigos, se invierte el juicio de valor respecto del trabajo. Este deja de
ser considerado como una actividad mundana y ajena al espiritu y se lo integra
al plan del desarrollo del espiritu. La actividad laborativa, la industriosidad ad-
quieren, como la familia, un valor ético. Cuando todo creyente pasa a ser sacer-
dote, todo sacerdote se convierte en marido, padre, trabajador y comerciante.
Por tltimo, también la relacién de la conciencia con el Estado se modifica con la
Reforma, en cuanto desaparece la escision entre la necesidad de obedecer ciega-
mente a la voluntad de un poder eclesidstico que puede siempre conjurar contra
el poder politico. El ciudadano-creyente del cristianismo reformado obedece las
leyes del Estado porque reconoce en ellas el contenido universal del espiritu que
constituye su propia esencia. Esta reconciliacion teoldgico-politica permite su-
perar, por ultimo, la tensién propiamente medieval entre la razén y la fe.

El conjunto de reconciliaciones espirituales llevadas a cabo por la Reforma tie-
nen lugar, en primer término, en el pensamiento. La objetivacion del principio
de la libertad en el mundo temporal requiere de un proceso histérico que no es
otro que el de la propia modernidad. Si la Reforma luterana es presentada como
un acontecimiento que modifica la historia del espiritu universal y no afecta s6-
lo a la Alemania del siglo Xv1, se plantea la pregunta por los motivos que exigie-
ron la Reforma religiosa en algunas naciones y la impidieron en otras. Hegel
responde a esta pregunta contraponiendo la ya mencionada unidad intima del
espiritu germdanico a la escision constitutiva del espiritu romdnico. Segtiin Hegel,
el creyente catélico, stibdito de las naciones roménicas, se comporta respecto de
lo absoluto de modo exterior.** La fe no se presenta como una creencia intima
que imprime su cardcter a la integridad de la persona, sino como un asunto més
bien exterior. Es propio del catolicismo separar de los quehaceres y las costum-
bres mundanas (trabajo, comercio, familia, etc.) a un grupo de funcionarios ecle-
sidsticos con el fin de que se encarguen exclusivamente de los asuntos divinos.
Con ello, la intimidad del sentimiento religioso no se halla en el corazén de ca-
da creyente sino que los fieles delegan, por asi decir, su trato con lo absoluto en
la Iglesia. Asi, la separacién entre clérigos y seglares no es mds que la expresién
de una escisién mds profunda, que se encuentra en el interior de la conciencia de
cada ciudadano. Por esta razén, Hegel sostiene que la intimidad no es propia de

34. Ibid., pp. 500-501.
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las naciones romdnicas. Consideran lo eterno como una tarea ajena, sobre la que
carecen de toda responsabilidad e incidencia; como una funcién cumplida ente-
ramente por los funcionarios eclesidsticos, que al hombre comtin le resulta indi-
ferente. Esta constitucién de la subjetividad romdntica ha impedido, segiin
Hegel, que el principio de la libertad cristiana impulsado por la Reforma haya
sido asimilado en Francia.

Por tanto, Hegel insiste en la diferencia entre la unidad intima del corazén
protestante y la escision de la conciencia catdlica. Mientras el primero se encuen-
tra reconciliado con lo absoluto, la segunda se halla separada de la verdad como
un asunto que no tiene incidencia alguna en la vida de este mundo. De esta dife-
rencia entre los dos modos cristianos de tratar con lo absoluto, Hegel infiere una
diferencia en cuanto al modo de concebir las obligaciones politicas en Francia y
en Alemania. El subdito protestante reconoce las leyes civiles como una expre-
si6n de lo absoluto, en lo que cree intimamente. Por ello, obedece las leyes libre-
mente, movido por la conviccidn de que no constituyen nada externo y ajeno a
su personalidad y a su esencia, sino que cree devenir lo que debe ser s6lo en la
medida en que obedezca las leyes del Estado. La conciencia catélica, en cambio,
obedece ciegamente a los mandatos de los funcionarios eclesidsticos. Al haber
delegado la administracién de sus convicciones, el Estado ya no puede contar
con una obediencia libre a sus leyes. La conciencia catdlica siempre puede opo-
nerse a las leyes del Estado.

El principio moderno de la libertad de conciencia, que irrumpié en Alemania
con la Reforma luterana debid, por tanto, encontrar en Francia una forma de
realizacién adecuada a la escision del espiritu catélico-romdnico: la Revolucidn.
Las mismas razones que Hegel utiliza para explicar el hecho de que la Reforma
del cristianismo haya triunfado en Alemania, pero no haya prendido en Francia,
le sirven para explicar que se haya producido una revolucién politica en Francia
pero no en Alemania.

Hegel sostiene que la Revolucién Francesa se originé en el pensamiento, cuan-
do éste se descubre a si mismo como lo mds alto y sublime. Ello es posible sélo
si no se trata de un pensamiento dependiente de un objeto ajeno y exterior, sino
de un pensamiento independiente y autodeterminado, lo cual significa no un en-
tendimiento que pretende conocer, sino una voluntad que se determina libre-
mente.”” Un pensamiento consciente de su cardcter absoluto s6lo puede ser una
voluntad que no se encuentra determinada por ningtin objeto exterior, una vo-

35. Por ello, Roberto Racinaro sostiene que la Revolucién Francesa es considerada por Hegel como
la manifestacién final de otra revolucién silenciosa e invisible que ya se ha realizado en el mundo de
la cultura. Véase Roberto Racinaro, Rivoluzione e societa civile in Hegel, Napoli, Guida, 1972, p. 95.
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luntad que quiere exclusivamente su propia esencia: la libertad. La Revolucién
Francesa se origina en esta voluntad que quiere ser libre.

El principio de la libertad moderna instaurado por la Reforma implica que la
obligacién politica de obedecer las leyes del Estado tiene como tinico fundamen-
to la voluntad libre. Hegel observa que este principio ha sido pensado concep-
tualmente por la filosoffa politica moderna tanto francesa como alemana.
Rousseau ha descubierto que el principio que legitima la autoridad del Estado y
que justifica la obligacién de los ciudadanos a obedecer las leyes que de ella ema-
nan es la voluntad.* Con ello, la filosoffa ha superado tanto la tesis cldsica, que
hace depender la obediencia politica del deseo gregario, como la tesis medieval,
que deriva la autoridad politica de la autoridad divina. El entramado de derechos
y deberes que determinan la vida de los ciudadanos es vilido porque provienen
de una voluntad general que se autodetermina libremente. En Alemania, Kant
habria llegado a una conclusién semejante.” Sélo la voluntad libre, la razén pu-
ra préictica puede ser el origen de los derechos y los deberes, tanto morales co-
mo juridicos. La determinacién de la voluntad sélo por normas universales y
racionales posibilita el concepto de una voluntad libre.

Hegel advierte que si bien este principio moderno de la voluntad libre ha sido
pensado conceptualmente en Francia y en Alemania, las consecuencias politicas
derivadas del mismo han sido totalmente distintas en cada pafs. Mientras que en
Alemania las tesis contenidas en la Critica de la razon practica nunca dejaron de
ser una «pacifica teoria», los franceses intentaron poner en prictica el Contrato
social. Esta diferencia del modo en que han influido las ideas filoséficas en la vi-
da politica concreta es explicada por Hegel recurriendo a las diferentes versiones
del cristianismo imperantes en cada caso. «<En Alemania, al principio formal de
la filosofia se oponen el mundo y la realidad concreta, con necesidades del espi-
ritu interiormente satisfechas y con una conciencia tranquila.»*

Hegel sostiene, por tanto, que la reconciliacién protestante de la conciencia
con las instituciones preparé a los alemanes durante dos siglos para recibir paci-
ficamente el pensamiento ilustrado. El mismo impregna la vida politica y la opi-

36. Hegel sostiene que la limitacién de la tesis roussoniana consiste en haber identificado la volun-
tad objetiva que se encarna en el Estado con una voluntad general que no dejaria de ser un agregado
de voluntades subjetivas derivado de una forma del derecho privado. Véase Georg Wilhelm Frie-
drich Hegel, Grundlinien der Philosophie des Rechts, en Werke, op. cit., Bd. 7, observacién al paré-
grafo 258.

37. En la Phinomenologie des Geistes, Hegel ubicaba la nocién de voluntad libre, propia de la filo-
soffa practica kantiana, como resultado de la experiencia fenomenoldgica que realiza la conciencia en
la figura del terror jacobino.

38. Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Vorlesungen iiber die Philosophie der Geschichte, op. cit., p. 526.
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nién publica sin producir grandes conmociones ni la necesidad de un cambio
constitucional. Este desarrollo pacifico de la Tlustracién alemana se debe a la re-
conciliacién operada por la Reforma luterana. El cristianismo reformado liga la
conviccién de los stibditos con la voluntad objetiva del Estado de tal modo que
las nuevas ideas filosdficas se introducen en una conciencia que se halla satisfe-
cha con los titulos que legitiman la autoridad politica. La Reforma es, por tanto,
el modo en que los alemanes realizaron su revolucidn politica dos siglos antes que
los franceses. A juicio de Hegel, los principios filos6ficos de la nueva filosofia po-
litica no han producido una revolucién en Alemania simplemente porque los ale-
manes ya habian realizado su revolucién y se encontraban reconciliados con la
eticidad, el derecho y el Estado.

En el mundo romadnico la conciencia no se halla integrada con las institucio-
nes que ordenan el mundo social y politico. Por ello, en cuanto esta conciencia
toma contacto con las tesis de la nueva filosofia politica, descubre que el Anti-
guo Régimen es una positividad carente de toda justificacién, una existencia ca-
rente de toda realidad efectiva. Ello conduce a que el principio filoséfico de la
libertad de la voluntad no pueda presentarse en Francia mas que como opuesto
al orden existente y que la Ilustracidn, tan bien recibida en otras cortes euro-
peas, resulte necesariamente censurada y perseguida en territorio francés. La fi-
losofia del entendimiento reflexivo moderno establece principios abstractos que
al implementarse pricticamente en el mundo romanico sélo pueden realizarse
como violencia revolucionaria.”

Hegel considera, por tanto, que el principio de la libertad moderna se ha rea-
lizado de dos maneras distintas en Alemania y en Francia. Las distintas formas
de cristianismo que se profesan en estos paises son las premisas que permiten ex-
plicar la necesidad de la Revolucidn Francesa y la ausencia de una revolucién en
Alemania. El reconocimiento libre de la obligatoriedad de las leyes civiles per-
mite a los sibditos alemanes cumplir con sus deberes movidos por un conven-
cimiento intimo. El cristianismo reformado no puede, por tanto, oponerse a la
constitucién racional del Estado, esto es, a una constitucion que realice las liber-
tades modernas de la persona, la propiedad, el trabajo, el comercio y el libre ac-
ceso a los cargos publicos.

Ahora se debe expresar aqui sencillamente que con la religién catélica no es posible una constitucién
racional, pues el gobierno y el pueblo necesitan tener, reciprocamente, esta tltima garantia de la vo-
luntad interna; y esta s6lo pueden tenerla en una religién que no sea opuesta a la constitucién racio-
nal del Estado.”

39. Ibid., p. 527.
40. Ibid., p. 531.
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El catolicismo representa para Hegel una forma de cristianismo premoderno, in-
compatible con el espiritu de los tiempos, con la necesidad de establecer estados
racionales en Europa, estados que dejen atrés las instituciones del derecho feu-
dal y permitan el desarrollo de una sociedad civil independiente. Los principios
filoséficos que son realizados mediante la Revolucién Francesa vienen, por tan-
to, a satisfacer una necesidad del espiritu objetivo que no podria ser satisfecha
por un desarrollo interno del catolicismo y del Antiguo Régimen. Sin embargo,
estos principios filoséficos son abstractos, entienden la libertad de un modo me-
ramente formal y no consideran un momento fundamental para la estabilidad
del Estado moderno. Este momento radica en el hecho de que la obediencia no
sea motivada de modo externo sino por el intimo convencimiento del ciudada-
no.*" La formalidad abstracta de los principios revolucionarios replicarian, segin
Hegel, la exterioridad de la obediencia ciega propia del catolicismo.

Los adversarios que se enfrentan en la Revolucién Francesa comparten una ac-
titud comin ante la autoridad politica, que los distingue de sus vecinos lutera-
nos. Ni el gobierno catdlico ni los partidos que protagonizan las diversas fases
de la Revolucién son capaces de integrar y comprometer la voluntad intima de
cada espiritu subjetivo.” Ello se debe a que se trata de una revolucién sélo poli-
tica, que no ha producido una reforma de la conciencia religiosa. La exterioridad
propia de las naciones latinas determina tanto la forma que conservaba alli el
cristianismo como el modo en que aparece alli el principio de la libertad moder-
na. Los principios abstractos de la filosofia francesa han provocado una revolu-
cién politica pero no han logrado liberar a la conciencia. «Porque es falso creer

41. Al no poder acceder directamente a la interioridad de la conciencia de los ciudadanos para veri-
fiar su adhesién incondicional, la politica revolucionaria llegada al poder deviene una dialéctica de la
sospecha. La libertad absoluta, como terror, puede siempre encontrar en las acciones de los ciudada-
nos motivos suficientes para suponer una trama oculta de futuras conspiraciones. El encargado de
ejercitar esta sospecha es Robespierre, quien pretenderia encarnar completamente y con exclusividad
lo que Montesquieu denominaba el principio republicano: la virtud o el amor a la igualdad. Cf. Jean
Hyppolite, «La signification de la Révolution Frangaise dans la Phenomenologie de Hegel», en Re-
vue philosophique de la France et de PEtranger, 9-12, 1939, pp. 321-352 ; Roberto Racinaro, Rivo-
luzione e societd civile in Hegel, op. cit., pp. 106 y ss.

42. La secuencia de los momentos histéricos en que se encarna la libertad en la Revolucién France-
sa comienza con el terror jacobino, como la forma mds abstracta de una libertad incapaz de articu-
larse institucionalmente y en imperio napolednico y sus consecuencias juridicas permanentes para
toda Europa. Tanto Robespierre como Napole6n representan para Hegel el papel de grandes hom-
bres de la historia, cuyas pasiones son utilizadas como instrumentos por la astucia de la razén que
gobierna el mundo histérico (por cierto, lo mismo vale para Lutero). Véase Jean Hyppolite, «La sig-
nification de la Révolution Francaise dans la Phenomenologie de Hegel», op. cit.; Jirgen Habermas,
«La critica de Hegel a la Revolucién Francesa», en Teoria y praxis, trad. S. Mds Torres, Madrid, Tec-
nos, 1990, pp. 123-140.
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que puedan romperse las cadenas del derecho y la libertad sin la emancipacién
de la conciencia y que pueda haber una revolucién sin Reforma.»*

Hegel reconoce grandes méritos a la Revolucién Francesa. Gracias a ella, por
primera vez en la historia de la humanidad, el ser humano organiza su mundo
conforme a principios racionales y reconoce que su pensamiento debe regir la
realidad espiritual, esto es, la realidad institucional del espiritu objetivo. La
Revolucién Francesa permitié expandir los principios racionales del Estado
moderno por toda Europa, liquidando a su paso los restos de privilegios feu-
dales, que resultaban ya una existencia anacrdnica. Sin embargo, como ha sur-
gido del pensamiento abstracto, no ha logrado penetrar profundamente en la
conciencia, esto es, en el lazo que liga la conciencia con lo absoluto.* La Re-
volucién ha modificado la constitucién, adecudndola a los principios raciona-
les del derecho abstracto, pero ha dejado intacta la conciencia. Ese es el limite
histérico de la revolucién. Por debajo de la emancipacién formal, del cambio
institucional de formas juridicas, ha permanecido la servidumbre espiritual y
el criterio de autoridad de un cristianismo no reformado. La Restauracion en-
cuentra su aliado secreto en la conciencia religiosa, que no ha sido modificada
por los principios formales de la filosofia y el derecho abstracto. El caricter in-
completo de la Revolucién Francesa se revela en que no ha producido una Re-
forma del cristianismo.

Francia y Alemania aparecen entonces como dos modelos distintos de realiza-
cién del principio moderno de la libertad espiritual. En Alemania, la Reforma
religiosa permite el surgimiento de una conciencia capaz de reconocerse libre-
mente como conciencia de lo absoluto. Con esta transformacién interior, sin em-
bargo, el Espiritu no logra establecer y conservar la realizacidon objetiva de la
libertad en las instituciones sociales y politicas. El Espiritu reserva la realizacién
objetiva de la libertad como una tarea apropiada para los franceses, cuyo catoli-
cismo, sin embargo, no se ve transformado por los principios abstractos del pen-
samiento ilustrado ni por las instituciones racionales de la nueva constitucién.”

43. Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Vorlesungen iiber die Philosophie der Geschichte, op. cit., p. 535.
44. Hegel sefiala los limites de la Revolucién pero ello no lo convierte en su adversario. Sin embar-
go, en su intento de legitimar la Revolucién la concibe como un proceso objetivo que deja de lado
la conciencia revolucionaria. Véase Joachim Ritter, Hegel et la Révolution Francaise, Paris, 1970; Jiir-
gen Habermas, op. cit., pp. 127 y ss.; Otto Poggeler, «<Hegel und die franzésische Revolution», en
Elisabeth Weisser-Lohmann, Dietmar Kéhler (Hg.), Verfassung und Revolution. Hegels Verfas-
sungskonzeption und die Revolutionen der Neuzeitr, Hamburg, Meiner, 2000, pp. 210-215.

45. Sin embargo el principio universal de la libertad politica habria sido plasmado en el mundo his-
térico gracias a la Revolucién Francesa y, a pesar de su formalismo, deberfa ser reconocido por to-
do orden juridico presente y futuro. Cf. Joachim Ritter, op. cit., pp. 30 y ss.
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La Reforma interior de los alemanes resulta complementaria de la Revolucién
exterior de los franceses. Mediante ambas transformaciones, la razén que go-
bierna el mundo ha modificado el paisaje religioso y politico europeo. Los dis-
cipulos de Hegel se encargardn de preguntarse si puede considerarse completo
este movimiento del espiritu que produjo, por un lado, una Reforma sin revolu-
cidn, y, por el otro, una revolucién sin Reforma.

4. La influencia de Hegel sobre el pensamiento politico alemédn de la primera mi-
tad del siglo X1X se hace sentir en la necesidad de seguir pensando las afinidades
y los contrastes entre la Reforma luterana y la Revolucién Francesa. La reflexion
sobre las relaciones posibles entre estos dos acontecimientos histéricos es conti-
nuada en el pensamiento alemdn sobre el tel6n de fondo de una critica a la filo-
soffa de Hegel. Esta critica, emprendida por toda una generacién de intelectuales
alemanes, tiene como signo distintivo la impugnacién del caricter teoldgico del
pensamiento de Hegel.* Este filgsofo habria atribuido al Espiritu Universal las
capacidades y las obras propias de los seres humanos de carne y hueso; esto es,
habria reproducido conceptualmente la mistificacién caracteristica del pensa-
miento religioso. La critica de esta «mistificacién» y de su expresion filoséfica
parece exigir la tarea de volver a pensar los modos en que Alemania y Francia
han elaborado el proceso moderno de secularizaciéon.”

Una fuente imprescindible para examinar la influencia y la critica de las tesis
de Hegel respecto de la comparacion entre la Reforma luterana y la Revolucién
Francesa son los escritos del poeta Heinrich Heine (1797-1856) dedicados a ana-
lizar los origenes histéricos de la literatura alemana.* Estos escritos se proponen
corregir la representacién del romanticismo alemin ofrecida por Madame de

46. Para una reconstruccién del contexto social y politico de este periodo véase Jacques Droz, «The
German Vormirz», en Europe Between Revolutions, 1815-1848, Collins, pp. 144-159; C. A. Fyffe,
A History of Modern Europe 1792-1848, New York, Henry Holt and Company, 1895, pp. 603-737;
Reinhart Koselleck, «Staat und Gesellschaft in Preuben 1815-1848», en Werner Conze (Hrsg.), Staat
und Gesellschaft im deutschen Vormdrz 1815-1848, Stuttgart, Ernst Klett Verlag, 1962,

47. Hans Rosembarg reconstruye este proceso desde su inicio (ya preparado por Erasmo y Lutero)
en la teologia racionalista de Leibniz y Wolf, su desarrollo en la teologia y la pedagogia de la Aukli-
rung, hasta su expansién politicosocial, denominada «liberalismo vulgar del pre-marzo», asumido
por sectores de la pequefia y mediana burguesia del centro y del norte de Alemania, que comienzan
a desarrollar su conciencia de clase con la Julirevolution. Cf. Hans Rosemberg, «Theologischer Ra-
tionalismus und vormarzlicher Vulgirliberalismus», en Politische Denkstromungen im deutschen
Vormdrz, Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht, 1972, pp. 18-50.

48. Véase Heinrich Heine, Zur Geschichte der Religion und Philosophie in Deutschland (1834), en
Werke und Briefe v, Berlin und Weimar, Aufbau Verlag, 1980, pp. 5-164 (hay trad. de en México,
FCE); Heine, Die romantische Schule (1835), en Werke und Briefe V, op. cit., pp. 165-138; del mismo
autor, De I’ Allemagne (1835), Paris, Montouge, 1981.
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Staél, en su obra De I’Allemagne.” Esta obra parece haber provocado en Francia
cierta fascinacién por el intento romdantico de volver a encantarse con la natura-
leza, mediante una mirada nostilgica sobre la Edad Media. Heine, exiliado en
Francia, emprende la tarea de desengafiar a sus huéspedes respecto del significa-
do del movimiento romdntico y titula a uno de sus escritos sobre el tema igual
que el de Madame de Staél. Heine entiende que las discusiones literarias que tu-
vieron lugar en Alemania sélo pueden ser explicadas a los franceses sobre una re-
construccién histérica del significado social de la religion y la filosofia alemanas.
En el marco de esta explicacion del espiritu alemdin, destinada a lectores france-
ses, Heine destaca las analogias y las diferencias entre el desarrollo cultural de
Francia y de Alemania durante la modernidad.

Heine quiere advertir a los franceses sobre el real interés que motiva la afioran-
za romdntica por el medioevo. La esencia del romanticismo aleman no es un es-
tado de dnimo literario, que arrastra con su linguido encanto a los jévenes
poetas hacia la atmdsfera encantada, donde el panteén nérdico es vencido por el
heroismo de los caballeros cristianos. Esta nostalgia roméntica por el medioevo
no es otra cosa que el tltimo de los disfraces con los que el catolicismo de Mu-
nich ha intentado ocultar sus sotanas. En ese sentido, Heine viene a corregir el
diagnéstico que escuchd pronunciar a Hegel en sus clases de la Universidad de
Berlin. La Reforma no ha extirpado el catolicismo de Alemania. Este s6lo ha si-
do obligado a modificar su apariencia para volver a la escena ante la primera oca-
sién, que se presenta con la Restauracién antinapolednica, a partir de la cual se
pretenden reinstaurar todos los horrores de un pasado premoderno, que los
franceses ya han olvidado hace tiempo.

A juicio de Heine, la Reforma religiosa no ha logrado anular la influencia del
catolicismo en Alemania, éste ha sido derrotado sélo en Francia, mediante la re-
volucidn politica. Ella permitid, segtin Heine, realizar medianamente el progra-
ma ilustrado, porque el ciudadano de Paris orienta sus acciones atendiendo a
criterios racionales y con independencia de la proteccidn espiritual de Roma.

En el mismo Paris, el catolicismo no existe de hecho desde la Revolucién, y mucho antes habia per-
dido toda importancia real. Estaba al acecho en los rincones de las iglesias, oculto como una arafia,
y saltaba precipitadamente fuera de su escondite cuando podia atrapar a un nifio en la cuna o a un
viejo en el féretro. En estos dos periodos de la vida, cuando llegaba al mundo, y cuando le dejaba,
era Unicamente cuando cafa el francés en manos del sacerdote cristiano. Durante todo el interregno,
pertenecia a la razén y se refa del agua bendita y de los santos 6leos.™

49. Madame de Staél, De I’ Allemagne (1813), Paris, Flamarion, 1968. Es curioso que Heine no haga
ninguna referencia al libro de Madame de Staél, Considérations sur la Révolution frangaise (1818).
50. Heinrich Heine, De I’Allemagne, Paris, Calmann Levy, 1878, p. 5 (cito la trad. de México, UNAM,
1960, p. 4).
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El catolicismo medieval termina de desaparecer en Francia con la revolucién. Es-
ta desaparicién comienza a ser preparada por el clasicismo del siglo xvir. El pa-
ganismo de los antiguos comienza a suplantar al cristianismo en la vida politica
y espiritual de los franceses, hasta que con la Revolucién los parisinos creen es-
tar viviendo un nuevo clasicismo, comparable al de Atenas democritica o al de
la Roma republicana. En la época del imperio, los ideales cldsicos comienzan a
decaer, pero con ello no se restaura la fuerza espiritual del catolicismo, sino que
los franceses adoptan una fe totalmente secularizada: la fe en Napoledn. La Re-
volucién ha cambiado, por tanto, notablemente el caricter del catolicismo fran-
cés. Heine reconoce en este catolicismo uno de los partidos modernos que
pretenden representar el interés universal de la humanidad. El catolicismo ale-
mén, en cambio, no ha sido atin modificado por una revolucién politica y per-
manece idéntico a si mismo como el partido de la reaccién. En el siglo xix,
Alemania todavia no ha podido disolver la fusién entre el cristianismo y el An-
tiguo Régimen, superada en Francia a fines del siglo xvirI.

Con el objetivo de explicar la peculiaridad de la situacién espiritual y politica
de Alemania a los franceses, Heine adopta la estrategia de contraponer los mo-
dos en que se ha realizado la idea del cristianismo en Europa. El nticleo doctri-
nario de esta idea consistiria en un dualismo ascético de raices maniqueas y
gnosticas, basado en la mortificacién de la carne como condicién de la glorifica-
ci6n del espiritu. La ensefianza moral de la pasién cristiana es que el mundo ma-
terial tiene algo de satdnico y, por tanto, debe ser combatido en nombre del
espiritu, mientras que el cuerpo humano debe ser martirizado en favor de la sal-
vacién del alma. De acuerdo a la doctrina cristiana, las demandas de la vida sen-
sorial deben ser aniquiladas sin ningin tipo de miramientos ni concesiones.
Heine explica las diferencias entre el catolicismo francés y el protestantismo ale-
maén atendiendo a las diversas actitudes que estas religiones adoptaron frente al
ideal ascético de la doctrina cristiana

Heine le reconoce a la Iglesia catdlica el mérito de haber comprendido que el
dualismo de la doctrina cristiana se encuentra en abierta contradiccién con la na-
turaleza humana. Las exigencias derivadas del mismo son demasiado excesivas
para seres humanos de carne y hueso. Por tanto, el catolicismo descubre que es
posible un acuerdo entre las necesidades del cuerpo y las exigencias del espiritu.
El mismo consiste en proclamar el dominio tedrico de Cristo, mientras se conce-
de el ejercicio préctico a los sentidos. Esta inevitable concesion a la carne la hace
el catolicismo bajo la condicién de que la satisfaccion sensorial sea vivida como
pecaminosa. De esta manera, el ideal ascético propio de la doctrina cristiana per-
manece como exigencia para seres que satisfacen sus deseos carnales. La Iglesia se
vuelve necesaria como institucién que permite liberar la conciencia del peso del
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pecado. De esta relacidn se sigue un alivio para la conciencia humana y un rédito
para la Iglesia, que establece una tarifa fija para el tréfico de indulgencias.

Lo curioso del cristianismo reformado es que cree poder exigirle a la naturaleza
humana los sacrificios impuestos por la doctrina. Al combatir el trifico de indul-
gencias, Lutero no habria impugnado un abuso remediable de la autoridad eclesids-
tica, sino el sistema completo del cristianismo catélico. La complementacién del
dominio tedrico de Cristo con el gjercicio prictico de la vida sensual es el mecanis-
mo ideado por Roma para construir la Iglesia sobre el pecado de la humanidad.

Leén X, el soberbio florentino, el alumno de Policiano, el amigo de Rafael, el filésofo griego coro-
nado con la tiara que le concedié el cénclave, quizds porque sufria una enfermedad que no era segu-
ramente producto de la abstinencia cristiana, y que entonces era ain muy peligrosa, Leén de Médici:
jcomo debié reirse de aquel pobre, casto y sencillo fraile, que se imaginaba que el Evangelio era la
constitucién del cristianismo, y que esa constitucién debia ser una verdad! Quizd no adiviné en ab-
soluto lo que queria Lutero, mientras se ocupaba muchisimo en la construccién de la iglesia de San
Pedro [...]. Ese triunfo del espiritualismo que hacia construir por el sensualismo el mds hermoso de
sus templos, que sacaba justamente de la gran cantidad de concesiones hechas a la carne los medios
para glorificar al espiritu; ese triunfo no podia ser comprendido en el norte aleman; porque aqui més
ficilmente que bajo el cdlido cielo de Italia, era posible ejercer un cristianismo que hiciese a la sen-
sualidad las menores concesiones posibles.”!

Heine se opone a la versidn corriente sobre los origenes de la Reforma, que He-
gel habia repetido en sus lecciones berlinesas. Segiin esa versién, Lutero habria
comenzado reaccionando contra un abuso del poder eclesidstico y luego, ante la
intransigencia de Roma, se habria visto obligado a separarse de la Iglesia. Heine
encuentra que esta version se queda en la superficie del fenémeno analizado, sin
poder advertir el nicleo de la cuestién. Roma habia advertido que la doctrina de
la abnegacién y el ascetismo era, a la vez, vélida e impracticable. Por un lado, la
prédica de esta doctrina permitia impugnar la sensualidad como pecado; por el
otro, el reconocimiento de la imposibilidad de extirpar la sensualidad de la na-
turaleza humana exigfa subordinar su existencia a los ideales de la doctrina. Por
ello, el catolicismo habia ideado un mecanismo que permitiera hacer trabajar al
inevitable pecado en beneficio de la tinica realizacion posible del cristianismo en
esta tierra: la construccién de la Iglesia. Esta sofisticacién del cristianismo roma-
no resulta incomprensible para la frialdad septentrional. Lutero impugna el tra-
tico de indulgencias como un abuso, sin advertir que se trata de una victoria del
espiritu sobre la sensualidad

Esta confrontacién entre los modos en que el pecado es tratado por el catoli-
cismo y por el protestantismo le permite a Heine sefialar una gran diferencia en-

51. Heinrich Heine, Zur Geschichte der Religion und Philosophie in Deutschland, op. cit., pp. 194-195.
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tre la Reforma luterana y la Revolucién Francesa. Ambos movimientos compar-
ten un adversario comun: el catolicismo. Sin embargo, esta aparente semejanza
esconde una gran diferencia en cuanto a los motivos que produjeron la lucha
contra el catolicismo en Francia y en Alemania. Segin Heine, estos motivos son
exactamente opuestos. En la Francia de los siglos Xvil y xvi1i, la critica al cato-
licismo estd orientada por el reconocimiento de que en el sistema de comple-
mentacién catdlico, los sentidos, la sensualidad y la carne dirigian efectivamente
las acciones humanas. En la Francia de Moliere y de Voltaire, el sensualismo no
quiso seguir sufriendo la condena espiritualista y pugné por legitimar sus titu-
los contra la doctrina ascética que lo oprimia desde hacia siglos. En la Alemania
del siglo xv1, en cambio, los motivos que vuelven a Lutero contra la autoridad
romana tienen la direccién exactamente opuesta. En la Reforma, el espiritualis-
mo se vuelve contra las concesiones que el sistema catdlico hacia a los sentidos.
La Reforma es la doctrina ascética cristiana que no se satisface con que su poder
sea puramente nominal y quiere desterrar todas las concesiones que el cristianis-
mo romano ha hecho a la carne.

La lucha contra el catolicismo en Alemania no fue otra cosa que una guerra que el espiritualismo co-
menz6 cuando comprendid que él s6lo llevaba el titulo del dominio y que él s6lo dominaba de jure,
mientras que el sensualismo [...] ¢jercia el dominio real y dominaba de facto. [...] La lucha contra el
catolicismo en Francia durante los siglos Xv11 y xv11I fue, por el contrario, una guerra que comenzé
el sensualismo, cuando vio que él dominaba de hecho y, sin embargo, cada acto de su soberania era
despreciado por el espiritualismo, que pretendia dominar de jure [...].>*

Esta contraposicién de las dos guerras que se desataron en la modernidad con-
tra el catolicismo permite explicar las razones por las cuales el cristianismo me-
dieval fue extirpado de cuajo en Paris pero se conservé casi intacto en Munich.
Contra lo que sostenia Hegel, la verdadera emancipacién no puede provenir del
ahondamiento del espiritu en su propia intimidad, sino de una revolucién poli-
tica que libere a la naturaleza humana del ideal ascético. Con la Reforma se pre-
tendi6 hacer valer en la préctica este ideal sin hacer ninguna concesién a los
sentidos, lo que condujo a desequilibrios sociales y politicos atin no resueltos.
En el marco de esta critica al espiritualismo unilateral de la Reforma, Heine for-
mula una apologia de la figura de Lutero. El reformador alemin es considerado
un hombre elegido por la Providencia para enfrentar la corrupcién de los pode-
res espirituales y politicos de su época. Lutero es, bajo la pluma de Heine, el
hombre completo, cuyo caricter contiene cualidades incompatibles. Es a la vez
un mistico y un hombre de accidn; sabe utilizar tanto la palabra como la espada;

52. Ibid., p. 196.
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es tanto un escéptico como un profeta. Posee en si mismo todas las virtudes y
todos los defectos de los alemanes, quienes pueden aprender tanto de sus logros
como de sus errores.

Lutero transforma la jerarquia de la Iglesia romana en una democracia religio-
sa, con la que comienza una nueva era para Alemania. El principio en el que se
basa esta nueva época indica que las doctrinas deben ser discutidas o rechazadas
apelando exclusivamente a las Escrituras y a argumentos apoyados en la razén.
Para Heine, la Reforma eleva a la razén al rango de juez supremo de todas las
discusiones religiosas; la razén humana pasa entonces a cumplir la funcién que
el catolicismo le asignaba al obispo de Roma. Antes de la Reforma, las discusio-
nes de la escoldstica alemana se encontraban limitadas por ciertas condiciones,
tales como la distincidn entre verdades teolégicas y filoséficas, la exigencia de
discutir dentro de las universidades y en una lengua inaccesible para el pueblo,
y el permanente temor a los castigos que podrian sobrevenir de la acusacién de
cometer herejias. Desde Lutero, todas las verdades fueron objeto de discusién
publica en lengua alemana y desaparecié el temor a la hoguera.

La Reforma religiosa inaugura una era de libertad de pensamiento en Europa.
Sus consecuencias son la libertad de prensa, exigida en Francia por los ilustrados
y protegida en Prusia por el monarca, y la libertad académica, que funciona co-
mo condicién para la otra gran revolucién que los alemanes realizaron en el pla-
no del pensamiento: la filosoffa alemana. Heine reconstruye su genealogia,
reconociendo como padre fundador a un filésofo francés, que debid viajar a Ho-
landa para pensar libremente: René Descartes. Cree identificar en las dos subs-
tancias postuladas por el sistema cartesiano dos principios que luego fueron
desarrollados unilateralmente por corrientes filoséficas y sistemas sociales. Un
principio racionalista, espiritualista e idealista derivado de la sustancia pensante
y un principio empirista, sensualista y materialista derivado de la sustancia ex-
tensa. El primer principio no pudo arraigarse en Francia, a pesar de los esfuer-
zos jansenistas. La tendencia general del pensamiento francés del siglo XvIII es
un materialismo aprendido del discipulo inglés de Descartes: John Locke. Los
franceses, orientados hacia su revolucién politica, entendieron que sélo podian
atenerse a una filosofia materialista, que contuviera como pilares el defsmo y la
idea del hombre miquina.”

En Alemania, en cambio, se arraigé el principio derivado de la sustancia pen-
sante. Heine encuentra en Leibniz el discipulo idealista de la filosofia cartesiana,
en cuyo sistema se encuentran semillas de verdad que s6lo germinardn en el si-

53. Ibid., pp. 217 y ss.
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glo XIX. Spinoza seria el tercero y mas completo discipulo de Descartes. En su
sistema encuentra Heine una formulacién genial de los principios panteistas, que
constituyen el secreto del pensamiento alemdn y con los que el propio Heine se
identifica.* Descartes y sus tres discipulos son las fuentes de la revolucién filo-
sofica que acaece en Alemania con la publicacion de la Critica de la razén pura,
de Immanuel Kant.

[...] comienza en Alemania una revolucién espiritual que ofrece una curiosisima analogfa con la re-
volucién material en Francia y que al pensador profundo debe parecerle tan importante como ésta.
La revolucion alemana se desarrolla en las mismas fases y entre ambas revoluciones domina el para-
lelismo mds notable.

En ambas mérgenes del Rin vemos la misma ruptura con el pasado. Se niega todo respeto a la tra-
dicién. Tal como aqui, en Francia, se debe justificar todo derecho, asi, en Alemania, todo pensamien-
to y como aqui cae la monarquia, clave de béveda del viejo edificio social, alli cae el deismo, clave de
béveda del antiguo régimen espiritual.”®

Heine establece una comparacion bastante estricta entre la Revolucién Francesa
y el desarrollo del idealismo aleman. Este realizarfa una revolucién intelectual
que, por un lado, es heredera de la revolucion religiosa iniciada por Lutero y, por
el otro, prepara lentamente la revolucidn sociopolitica que, segiin Heine, se ave-
cina en Alemania. La semejanza entre la Revolucién Francesa y el idealismo ale-
maén no se reduce al hecho de que ambos comparten la misma actitud negativa
hacia la tradicidn, tal que dejan de ser reconocidos, en un caso, los privilegios del
Antiguo Régimen vy, en el otro, los supuestos de la metafisica precritica. Cada
una de las fases de la Revolucién Francesa parece tener su andlogo en cada uno
de los sistemas sucesivos que van de la filosofia critica kantiana al idealismo ab-
soluto hegeliano.

El primer momento del paralelismo entre el idealismo alemin y la Revolucién
Francesa consiste en la comparacidn de las figuras de Kant y de Robespierre. La
primera Critica kantiana viene caracterizada en el texto de Heine como el hacha
que mat6 al Dios de los deistas.* Como puede advertirse ello se refiere a la pars
destruens del argumento kantiano, segtin el cual la razén humana cae en ilusio-
nes dialécticas cuando intenta demostrar la existencia de Dios. Heine entiende
que con el capitulo de la Dialéctica trascendental dedicado al ideal de la razén
pura quedan eliminados los fundamentos teolégico-racionales que habian inspi-
rado el pensamiento revolucionario del otro lado del Rin. En comparacién con
esta consecuencia de la filosofia critica, el terror jacobino aparece como benigno

54. Cf. Heinrich Heine, op. cit., pp. 235 y ss.
55. Ibid., pp. 255-256.
56. Ibid., pp. 259 y ss.
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y moderado. Este se contenta con matar al rey, pero sélo bajo la condicién de se-
guir reconociendo la existencia del Ser Supremo. Al impugnar la pretensién hu-
mana de conocer racionalmente lo absoluto, Kant habria sobrepasado el
terrorismo en el plano filoséfico. La revolucién filoséfica alemana comienza,
por tanto, con un ajusticiamiento filos6fico, asi como la Revolucién Francesa
comienza con un regicidio. El paralelismo entre los primeros momentos de las
revoluciones francesa y alemana se extiende, bajo la pluma de Heine, a una com-
paracién del tipo humano de los protagonistas:

Pues aunque Immanuel Kant, ese gran demoledor en el terreno del pensamiento, sobrepasé con mucho
en terrorismo a Maximiliam Robespierre, tuvo, sin embargo, con él algunas semejanzas que invitan a una
comparacién entre ambos hombres. Por de pronto encontramos en ambos esa honradez inexorable, in-
cisiva, sin poesia, sobria. Luego encontramos en ambos el mismo talento de la desconfianza, sélo que
uno lo ejerce contra pensamientos y lo denomina critica, mientras que el otro lo aplica contra los seres
humanos y lo califica de virtud republicana. Sin embargo el caricter de tendero se muestra en ambos en
el grado mds alto. La naturaleza los habia destinado a pesar café y azucar, pero la suerte quiso que ellos
pesasen otras cosas y en el platillo de la balanza le colocé a uno un rey y al otro un dios.”

Heine insiste en que la filosoffa kantiana recién comienza a impactar sobre la con-
ciencia filoséfica alemana en 1789 y que tiene consecuencias analogas a las de la
toma de la Bastilla. La filosofia pasé a ser, después de Kant, una causa nacional
alemana. Su influencia atraviesa todos los campos del saber, desde la ciencia has-
ta la poesia. Una vez que el terrorismo kantiano hubo segado los restos de meta-
fisica dogmdtica, llegé el momento de construir sobre el terreno filoséfico un
sistema de filosoffa trascendental. Si Kant puede ser identificado con el Robespie-
rre de la revolucién filoséfica alemana, Fichte se convierte en su Napoleén.* El
yo trascendental fichteano es una «voluntad colosal» capaz de poner lo real que
se le enfrenta como algo ajeno. Esta voluntad, como la de Napoleén, se encarga
de construir un Imperio sobre la idea de libertad. El imperio de Fichte es el siste-
ma del idealismo trascendental formulado en la doctrina de la ciencia. Ambos im-
perios han sucumbido porque se encontraban asentados sobre la pretensién de
una voluntad ilimitada. Sin embargo, ambos dejaron sus huellas sobre el mundo.
En el caso del imperio napolednico, estas huellas son las modificaciones de las
constituciones europeas. En el caso de la Doctrina de la ciencia, ha modificado
las inteligencias por las ideas filoséficas que implanté en ellas.

En cuanto a Schelling, Heine se encarga de distinguir cuidadosamente dos pe-
riodos sucesivos de su pensamiento. En el primero, este filésofo viene a conti-

57. Ibid., p. 260-261.
58. Cf. ibid., pp. 272 y ss. También Fichte dedicé un texto al anilisis de la Revolucién Francesa: Bei-
trag zur Berichtigung der Urteile des Publicums iiber die franzosische Revolution.
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nuar la revolucidn filoséfica iniciada por Kant y Fichte, restaurando una filoso-
fia de la naturaleza de signo spinociano, que completa arménicamente el sistema
del idealismo trascendental. En su segundo periodo, Schelling representa la reac-
cién que siguid al imperio. Su filosofia pretende restaurar lo que ya habia sido
superado por el pensamiento critico. Después de abdicar, debe refugiarse en Mu-
nich, mientras Hegel se hace coronar en Berlin y da por terminado el circulo de
la revolucién filoséfica alemana.”

Mientras que en Francia hubo una revolucién politica, en Alemania se han su-
cedido dos revoluciones: una religiosa, representada por la Reforma, y una filo-
sofica, representada por el idealismo. Para determinar el punto en el que se
encuentra la revolucién alemana en su época, Heine relata una historia ilustrati-
va. La misma cuenta que un mecénico inglés habia construido un autémata se-
mejante a un ser humano en todos los aspectos exteriores, pero que carecia de
alma. Cuando el autémata descubrié su imperfeccidn, persiguié a su creador por
todo el continente europeo, rogindole que le diera un alma, cosa que su creador
no pudo hacer. Més terrible que el destino de esto dos personajes es la historia
de los alemanes que han creado un alma y escuchan que esa alma pide un cuer-
po.© Las revoluciones espirituales acaecidas en territorio alemdn no son més que
los preparativos de la revolucién politica que vendra tarde o temprano.*

Pienso que un pueblo metddico, como nosotros, debia comenzar por la Reforma, podia ocuparse en
seguida de la filosofia, y s6lo después del acabamiento de ambas tenfa permitido pasar a la revolucién
politica. Encuentro este orden completamente razonable. Las cabezas que la filosofia ha empleado en
la meditacién pueden luego ser cortadas, con cualquier propésito, por la revolucién. Pero la filosofia
jamds habria podido emplearlas, si hubiesen sido cortadas de antemano por la revolucién.”?

Para Heine, la Reforma no tiene como consecuencia, como queria Hegel, la re-
conciliacién intima de las conciencias con las instituciones del mundo temporal,
sino que resulta ser s6lo una primera fase de la revolucién alemana, que se pre-

59. Cf. Heinrich Heine, Zur Geschichte der Religion und Philosophie in Deutschland, cit., pp. 297-303.
60. Ibid., pp. 257-258.

61. Gustav Mayer presenta la influencia decisiva de los escritos de Heine en la joven generacién po-
liticamente radicalizada. Véase Gustav Mayer, «Die Anfinge des politischen Radikalismus im vor-
mirzlichen Preuben», en ibid., Radikalismus, Sozialismus und biirgerliche Demokratie, Frankfurt
a/M., 1969, pp. 7-108, esp. 14 y ss.

62. Heinrich Heine, Zur Geschichte der Religion und Philosophie in Deutschland, op. cit., p. 305.
Cuando Heine escribe estos textos, la posibilidad de una revolucién politica en Alemania era discu-
tida desde hacia tiempo. Véase Tzischirner, Die Gefahr einer dentschen Revolution, Leipzig, 1823;
Heine, Protestantismus und Katholizismus aus dem Standpunkte der Politik, Leipzig, 1824; Gorres,
Teutschland und die Revolution, citados por Hans Rosemberg, Politische Denkstromungen im
deutschen Vormadrz, op. cit., pp. 130-131.
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para lentamente durante varios siglos, antes de ponerse en prictica. La revolucién
que los franceses hicieron de una vez y sin demasiadas reflexiones, los alemanes
la realizan primero en la intimidad de la conciencia religiosa, luego en el terreno
del pensamiento filoséfico. Estas dos revoluciones estin ya completas y cerradas,
pero son sélo el relimpago que antecede al trueno. Heine les anuncia a sus anfi-
triones parisinos una futura revolucién alemana y les recomienda permanecer co-
mo espectadores cuando kantianos y fichteanos practicos traduzcan en acciones
politicas lo que hasta ese momento sélo han sido puras ideas filoséficas.

5. La identificacién hegeliana de la Reforma con el primer momento de un cami-
no en que el Espiritu moderno comienza una auténtica reconciliacién con sus
realizaciones institucionales no resulta admisible para algunos discipulos de He-
gel.® En el apartado anterior, se presentaron los argumentos mediante los que
Heinrich Heine sostiene que la Reforma luterana constituye sélo un primer mo-
mento de la emancipacién alemana. La reforma religiosa, continuada con la re-
volucién filoséfica del idealismo alemédn, debe todavia ser completada por una
revolucién politica. Un diagndstico similar respecto del cardcter incompleto de
la Reforma luterana puede encontrarse en algunos de los escritos de Ludwig
Feuerbach. Para este discipulo de Hegel, la superacién critica de la concepcién
teoldgica de la realidad y de su version filoséfica, representada por el idealismo
alemidn, constituye la clave de toda posible emancipacién humana.*

En sus Vorliufige Thesen zur Reformation der Philosophie (1843) examina el
modo en que la filosofia especulativa alemana, siguiendo un camino allanado por
Spinoza, se ha encargado de reformular las categorias heredadas de la teologia
cristiana. Esta reformulacion implica, por un lado, un giro secularizador, me-
diante el cual lo absoluto es incorporado al mundo terrenal. Si la teologia teista
s6lo podia concebir lo absoluto como un mds alld incomprensible para la razén
humana y sélo accesible mediante la fe, la filosofia especulativa ha pensado la
esencia divina como el nicleo de la realidad mundana. La comprensién racional,
filosdfica, de este absoluto inmanente pasa a ser considerada como la propia au-

63. Las categorias utilizadas usualmente para clasificar a los epigonos de Hegel (tales como: jovenes
y viejos hegalianos; derecha e izquierda hegeliana) contienen dificultades que son puestas de relieve
en el reciente trabajo de Massimiliano Tomba, «Filosofia della crisi. La riflessione posthegeliana», en
Filosofia politica, Xv1, 2, 2002, pp. 193-222.

64. La critica de la religién y de la filosofia hegeliana se expresa también en el influyente trabajo de
David Friedrich Straub, Das Leben Jesu fiir das deuntsche Volk bearbeitet, Bonn, Verlag von Emil
Straub, 1904. Para una comparacién de las tesis de Feuerbach y Straub respecto de la relacién entre
filosofia y religién, véase John Edward Toews, Hegelianism. The Path Toward Dialectical Huma-
nism, 1805-1841, Cambridge et al., Cambridge University Press, 2a. ed., 1985, pp. 272-287.
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tocomprensién de lo absoluto. Por otro lado, la reformulacién filoséfica de la
teologfa cristiana sélo ha realizado de manera incompleta el giro secularizador
mencionado, porque dejé subsistir lo absoluto como sujeto, y redujo a los seres
humanos de carne y hueso a meros predicados de lo absoluto. El cardcter incom-
pleto de la secularizacién filoséfica moderna exige, por tanto, una reforma (Re-
formation) de la filosoffa, que corrija la inversién de sujeto y predicado llevada
a cabo por el idealismo aleman.

El cardcter incompleto de la secularizacion llevada a cabo por la filosoffa alema-
na puede advertirse claramente en el tratamiento puramente 16gico del desarrollo
de lo absoluto. El residuo teoldgico de la filosofia especulativa, que Feuerbach
pretende eliminar mediante su programa de reforma filoséfica, consiste justa-
mente en que la esencia de lo real sigue siendo pensada como eterna y atempo-
ral. La experiencia de la finitud, del paso del tiempo y del limite temporal es
eliminada por la filosofia especulativa recurriendo al desarrollo 1égico de lo ab-
soluto, que pone todo lo finito como un momento suyo. Esta filosoffa no se ha
podido desprender de su origen teoldgico porque ha insistido en la glorificacién
de un absoluto que deja fuera de si el punto de vista finito, empirico y humano.
Este punto de vista es el de un ser humano individual y concreto, que se siente fi-
nito y limitado porque, por un lado, sabe que el conjunto de la realidad natural
que lo rodea no es una mera posicién suya, sino que se ve afectado de diversos
modos por un mundo natural independiente de su conocimiento y de su activi-
dad vy, por el otro, se siente afectado por el paso del tiempo y los limites tempo-
rales de su existencia prictica:

La negacién de espacio y tiempo en la metafisica, en la esencia de las cosas, tiene consecuencias préc-
ticas muy perniciosas. S6lo quien se ubica por todas partes en el punto de vista del tiempo y del es-
pacio, tiene también en la vida tacto y entendimiento prdctico. Espacio y tiempo son los primeros
criterios de la praxis. Un pueblo que excluye el tiempo de su metafisica y diviniza la existencia eter-
na, es decir, abstracta, separada del tiempo, también excluye consecuentemente de su politica el tiem-
po y diviniza el principio antihistérico de estabilidad, opuesto al derecho y a la razén.”®

El idealismo alemdn es una metafisica que ha establecido sus principios sobre la
denegacién y el olvido del cardcter esencialmente finito de toda existencia tem-
poral. Este residuo teoldgico contenido en la filosofia especulativa alemana no se
reduce a un error de la esfera tedrica, no consiste s6lo en un espectro teolégico
que la reforma filos6fica viene a exorcizar. Para Feuerbach, el idealismo alemdn
es una filosofia nacional, la metafisica de un pueblo particular. Sus principios tie-

65. Ludwig Feuerbach, Vorliufige Thesen zur Reformation der Philosophie, en Ludwig Feunerbach
Werke in Sechs Binden, von Erich Thies (Hrsg.), Frankfurt a/M., 1975, p. 232.
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nen, por tanto, una significacién préctica: social, juridica y politica. La exclusion
del tiempo de la metafisica alemana conduce a una consideracién estitica de las
instituciones. Estas se presentan a la conciencia del pueblo aleman bajo una apa-
riencia de estabilidad que estd lejos de implicar la reconciliacién que Hegel atri-
bufa a la Reforma luterana. A pesar de esta aparente estabilidad juridico-politica,
el tiempo todo lo modifica. Por lo tanto, se establece una tension entre la sensa-
cién de la finitud temporal, experimentada por los seres humanos finitos, y la di-
mension de eternidad metafisica en que aparecen las instituciones. La reforma de
la filosofia consiste justamente en elevar la experiencia de la finitud temporal y
de la afeccién sensorial al grado de principios filoséficos.

La conexién postulada por Feuerbach entre la secularizacion de la teologia
cristiana contenida en la filosofia especulativa y la apariencia unilateral de esta-
bilidad ahistdrica con que el pueblo alemdn se relaciona con sus instituciones ju-
ridicas y politicas parece contener una de las claves para comparar nuevamente
la Reforma luterana y la Revolucién Francesa. De manera semejante al panteista
Heine, Feuerbach encuentra en estos dos acontecimientos histéricos la plasma-
cién de dos principios filoséficamente diversos. Frente al idealismo que reivindi-
calaidea de un absoluto que se pone a si mismo como lo otro de si y se reconcilia
con ese otro reconociéndolo como propio, la reforma feuerbachiana de la filoso-
fia propone comenzar por lo otro de la filosoffa: por la existencia finita que pa-
dece necesidades, sufrimientos y pasiones. La reforma de la filosofia consiste en
incorporar el principio del sensualismo a la filosoffa.

Tal como es la filosofia, asi es el filésofo, y, a la inversa: las propiedades del filésofo —las condiciones
subjetivas y los elementos de la filosoffa— son también las condiciones y elementos objetivos de la fi-
losofia. El verdadero filésofo, el filésofo idéntico a la vida y al hombre debe ser de linaje galo-germd-
nico [...]. El corazén —el principio femenino, el sentido para lo finito, la sede del materialismo- tiene
actitud francesa; la cabeza —el principio masculino, la sede del idealismo— alemana. El corazén revo-
luciona; la cabeza reforma; la cabeza pone las cosas en situacion, el corazén las pone en movimiento.*®

Como se puede apreciar, en el pasaje citado se encuentra explicitamente presen-
tada la contraposicién entre la Francia revolucionaria y la Alemania reformada.
Los principios metafisicos de las filosofias de ambas naciones se encuentran
plasmados en los modos respectivos en que cada pueblo ha realizado su eman-
cipacién. El idealismo alemén es la filosofia que Feuerbach pretende reformar
porque no contiene mds que una versién secularizada del cristianismo. El mis-
mo ha surgido en tierras donde la reforma luterana ha triunfado. En Francia, en
cambio, la revolucién sélo pudo estar motivada por una filosofia materialista, en

66. Ibid., p. 235.
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la que se ha plasmado de modo unilateral el principio del sensualismo. Reforma
religiosa y revolucién politica pasan a ser, bajo la pluma de Feuerbach, dos mo-
dos en que se expresan los instrumentos esenciales de la reflexidn filoséfica: la
cabeza y el corazén; o en términos tedricos: el pensamiento y la intuicidn.

El pensamiento es la necesidad del érgano de la filosofia que tiene como prin-
cipio la actividad libre de un sujeto infinito. La intuicién sensorial, en cambio, es
la necesidad del 6rgano que tiene por principio la pasién de su sujeto finito. La
filosofia alemana ha desarrollado el principio idealista de la libertad subjetiva,
atribuyéndosela a un sujeto absoluto que se desarrolla con independencia de las
condiciones y limites fijados por el curso del tiempo. La filosofia francesa, en
cambio, se ha guiado por el principio materialista, que se deja determinar por el
objeto. A juicio de Feuerbach, la reforma de la filosofia necesaria en Alemania
debe incorporar la perspectiva sensualista y pasional del materialismo francés.
Sélo asi la filosofia especulativa alemana podrd devenir una filosofia a la medida
del ser humano de carne y hueso, terminando el ciclo secularizador que el idea-
lismo ha dejado incompleto.

Un modo de presentar claramente la reforma de la filosofia propuesta por
Feuerbach consiste en contraponerla a la filosoffa que se pretende reformar. Es-
ta es una disciplina especial, una doctrina escolar, con contenidos fijos y abstrac-
tos, que se contraponen al ser humano pensante y sintiente que los aprende,
desarrolla y reproduce. La nueva filosofia, que Feuerbach viene a proponer co-
mo un programa abierto, es, en cambio, el hombre mismo, en tanto deja de ser
un mero momento de un sujeto absoluto y comienza a comprenderse a si mis-
mo como la esencia de todo lo demids: de la naturaleza que lo afecta como ser
sensible y finito, de la historia como movimiento temporal que lo tiene por pro-
tagonista, del Estado politico que ha dejado de ser una esencia eterna que se opo-
ne a su finitud temporal y de la religidn, en cuanto ha recuperado la imagen
invertida de su propia esencia contemplada y temida como poder absoluto.” El
hombre de la nueva filosofia es el resultado final del proceso de secularizacién
iniciado con la Reforma luterana.

El programa propuesto en las Vorliufige Thesen zur Reformation der Philo-
sophie es desarrollado y justificado en los Grundsitze der Philosophie der Zu-
kunfr (1843), donde Feuerbach aclara que el ser humano al que se refiere su
reforma filoséfica no es el actual, sino el futuro. La contraposicién de estas dos
condiciones humanas se vuelve necesaria una vez que se advierte que el proceso

67. Véase Warren Breckman, «Ludwig Feuerbach and the Political Theology of Restoration», en
History of Political Thought, X111, 3, 1992, pp. 437-462.

376



REFORMA RELIGIOSA Y REVOLUCION POLITICA

por el cual la esencia humana se recupera de su exilio teoldgico es la otra cara de
la recuperacion de la existencia humana en relacién con la condicién en la que la
han hundido los prejuicios y las ilusiones teoldgicas. La filosofia que viene a
proponer Feuerbach no es, por tanto, s6lo nueva sino también una filosofia del
futuro; corresponde a un ser humano que todavia no ha devenido verdadera-
mente existente en la historia. Este advenimiento del hombre futuro, que deje de
pensar, obrar y hablar de modo teolégico y comience a hacerlo de modo huma-
no es el objetivo secularizador que la Reforma luterana sélo ha comenzado y al
que la filosoffa de Feuerbach pretende contribuir.

De este modo, se vuelve evidente que Feuerbach ubica su propia reforma de la
filosofia como momento intermedio de un proceso de secularizacion, de trans-
formacién de la teologia en antropologia. Este proceso es identificado sin mds
con el proceso de la modernidad, puesto que Feuerbach atribuye a esta época la
tarea de humanizar a Dios:

El modo religioso o prictico de esta humanizacién fue el protestantismo. E/ Dios, que es hombre, el
Dios humano, por tanto: Cristo —s6lo éste es el Dios del protestantismo—-. El protestantismo no se
preocupa ya, como el catolicismo, por lo que Dios es en si mismo sino sélo por lo que es para el ser
humano; por ello él ya no tiene ninguna tendencia especulativa o contemplativa, como el catolicis-
mo; no es mis teologia —él es esencialmente sélo cristologia, esto es, antropologia religiosa—*

Catolicismo y protestantismo son los modos antiguo y moderno del cristianis-
mo. Se distinguen mutuamente por la concepcién de Dios dominante en cada
uno. La modernidad del protestantismo consiste en que se interesa por el aspec-
to humano de Dios, por la faz que Dios muestra al hombre, dejando en un se-
gundo plano aquel aspecto de Dios que no se le muestra a la conciencia humana.
La secularizacién llevada a cabo por la Reforma luterana consiste en que el ob-
jeto de la fe ya no trasciende completamente lo humano sino que es la persona
humana de Dios. La humanizacién de Dios es justamente Dios hecho hombre.
Cristo es lo que Dios es para el creyente. El Dios en si queda para el protestan-
tismo como una dimensién de lo divino que no puede ser captada pricticamen-
te. La subsistencia tedrica de Dios permitird volverlo objeto de la filosofia
especulativa cuando ésta dé el siguiente paso inmanentista del proceso moderno
de secularizacién, que conduce de Dios al hombre a través de Cristo.

El proceso moderno por el cual la esencia humana se recupera de su alienacién
teoldgica culmina con el reconocimiento de que la esencia humana se realiza en
las relaciones entre los seres humanos de carne y hueso. El Estado politico es la
totalidad de estas interrelaciones humanas, explicitada y realizada de manera

68. Ludwig Feuerbach, Grundsditze der Philosophie der Zukunft, von Erich Thies (Hrsg.), op. cit., p. 248.
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completa. Si, por un lado, puede decirse que la libertad y el derecho no tienen
existencia fuera o por encima del ser humano, también es cierto que Feuerbach
concibe el Estado como la condicién institucional gracias a la que los seres hu-
manos pueden realizar su esencia, sin transponerla en un més alld misterioso y
ajeno. Sin embargo, mientras la conciencia de los hombres siga gobernada por el
pensamiento teoldgico y su corazén movido por sentimientos religiosos, el Es-
tado funciona como un espejo terrestre del orden celeste.

En las Vorlesungen iiber das Wesen der Religion, que Feuerbach pronuncia en
Heidelberg en 1848, se formulan una serie de tesis que articulan un peculiar pa-
ralelismo teolégico-politico. En primer lugar, Feuerbach observa que la llamada
prueba cosmoldgica de la existencia de Dios se basa en el supuesto de que todo
lo existente es dependiente. De esa presunta dependencia universal del cosmos
se extrae como conclusion la necesidad de una causa primera independiente y no
causada. Feuerbach cuestiona el supuesto sobre el que se basa este argumento,
alegando que cada una de las cosas naturales no sélo es efecto de causas anterio-
res, sino también causa de efectos posteriores. La representacién de la naturale-
za que se deriva de esta representacién no es ya un conjunto de criaturas
dependiente de una autoridad suprema, sino un sistema auténomo de elementos
que dependen reciprocamente unos de otros. La teologia piensa el orden natural
como una monarquia regida por Dios; la ciencia natural y la nueva filosofia, en
cambio, como una republica igualitaria.

Quien estd habituado sélo al régimen principesco no puede imaginarse ciertamente un Estado, una
convivencia comunitaria de los hombres sin principes; de la misma manera, quien estd habituado
desde la infancia a la representacién de Dios no puede imaginarse una naturaleza sin Dios. Pero la
naturaleza no es menos pensable sin Dios, sin un ser extra y sobrenatural, que el Estado y el pueblo
sin un idolo principesco que se encuentre parado fuera y sobre el pueblo. Tal como la republica es la
tarea historica, el fin practico de la humanidad, asi el fin tedrico de los seres humanos es reconocer
la constitucién de la naturaleza, como una constitucién republicana, no trasladar el régimen de la na-
turaleza fuera de si, sino buscar fundarlo en su propia esencia.®”’

El paralelismo entre la concepcidn teoldgica de la naturaleza y el régimen mo-
narquico, por un lado, y la concepcién secularizada de la naturaleza y el sistema
republicano, por otro, se justifica mediante la contraposicién entre un eje jerar-
quico vertical y otro igualitario horizontal. Quienes piensan la naturaleza o la so-
ciedad de acuerdo con el primer eje suponen que el orden natural o social sélo es
posible como una relacién entre una autoridad absoluta e independiente que rige

69. Ludwig Feuerbach, Vorlesungen iiber das Wesen der Religion, en idem, von Wilhelm Bolin
(Hrsg.), Simtliche Werke, Stuttgart-Bad Cannstatt, Frommann Verlag, 1960, Bd. vi1, p. 126.
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desde afuera la naturaleza o la sociedad. Quienes, en cambio, piensan la naturale-
za de acuerdo con el eje igualitario entienden la naturaleza o la sociedad como un
sistema ordenado mediante la interdependencia de sus elementos.” La posibilidad
de pasar de uno a otro eje estd abierta en cuanto las representaciones teoldgicas y
mondrquicas descansan s6lo sobre hébitos irreflexivos. La monarquia se presen-
ta como una condicién necesaria del orden politico sélo a los sibditos que han
nacido y crecido bajo un monarca y no han tenido necesidad de sustituir esta for-
ma de gobierno por una republica de ciudadanos igualmente interdependientes.
La necesidad del régimen mondrquico ya ha sido superada en tiempos de Feuer-
bach, gracias a los ejemplos de las revoluciones politicas modernas, entre ellas, la
Revolucién Francesa, que ha mostrado al mundo la viabilidad del sistema repu-
blicano. Esta superacién politica de la forma de gobierno monérquica es utiliza-
da por Feuerbach como un argumento sobre la posibilidad de pensar un orden
natural independiente de la idea de Dios. Si el pasaje de la monarquia a la repu-
blica implica una transformacién histérica de la constitucidn, el pasaje de la con-
cepcidn teoldgica a la concepcidn cientifica de la naturaleza es un problema
tedrico al que pretenden dar solucién las lecciones de Feuerbach.

La naturaleza estd regida como una reptblica porque en ella no hay lugar pa-
ra las decisiones arbitrarias de un monarca absoluto. De alli que la concepcién
teoldgica deba incluir necesariamente la creencia en milagros. Para esta concep-
cién, la diferencia entre un milagro y un fenémeno natural consiste en que el pri-
mero es una manifestacion extraordinaria de la voluntad divina, mientras que el
segundo es manifestacion de la misma voluntad que no suscita nuestra atencidn,
por el hecho de ser comtin. La concepcién luterana de la naturaleza consiste, jus-
tamente, en que todas las cosas no son mds que disfraces bajo los que se oculta
la voluntad divina. Asf, la fisica y la teologia se excluyen mutuamente. Contra la
concepcidn teoldgica del universo, Feuerbach sostiene que si Dios existiese, la
naturaleza serfa absurda.

Una vez examinadas estas dos concepciones teoldgico-politicas antagdnicas, la
mondrquica y la republicana, Feuerbach hila més fino y descubre distintos gra-
dos del concepto teoldgico de Divina Providencia o, en términos politicos, tres
modos de gobernar el cielo.”” El politeismo consiste en un modo primitivo pa-
triarcal del gobierno teolégico. Los gentiles denominaban poéticamente dioses a
todo lo que impresionase sus sentidos y conmoviese su dnimo. La conciencia mi-
tica vive en un mundo encantado, lleno de dioses, porque desconoce completa-

70. Véase V. B. Hipwell, «Taking “Things as they are”: The Basis of Ludwig Feuerbach’s Objection
to the Christian Religion», en History of Political Thought, X1V, 3, 1993, pp. 419-453, esp. 436-447.
71. Ludwig Feuerbach, Vorlesungen iiber das Wesen der Religion, op. cit., pp. 175, 187.
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mente las leyes de la naturaleza. Asi como el patriarca primitivo no es de natu-
raleza radicalmente distinta de sus gobernados, de la misma manera, los dioses
paganos casi no se distinguen de los fenémenos naturales, porque su caricter
personal es minimo.” El monoteismo, en cambio, implica una forma despdtica
de concebir el gobierno del universo. El Dios monoteista es un monarca absolu-
to, un autdcrata que hace todo lo que se le ocurre. Este monarca puede actuar o
bien de incégnito, de manera imperceptible para sus sibditos, o bien abierta-
mente mostrandose con todos los atributos de su poder. Los fenémenos llama-
dos naturales no son, para el monoteista, mis que el efecto del ejercicio habitual
de la voluntad divina. Los milagros son el ejercicio caprichoso de un monarca
absoluto. Feuerbach encuentra en los textos de Lutero” y Calvino las formas
miés extremas y explicitas de este absolutismo monérquico, segtin el cual el or-
den universal podria siempre ser distinto del que es. La dependencia del orden
natural respecto de la voluntad divina hace que la primera se pierda sencillamen-
te en la segunda. Para el monoteismo y, mds precisamente, para el cristianismo
reformado, frente a la voluntad arbitraria del déspota celeste no puede recono-
cerse ninguna necesidad en el orden de la naturaleza.

Sin embargo, la filosofia y la politica modernas han encontrado una forma en
la que pretenden conciliar el gobierno personal de un monarca con un orden le-
gal al que debe atenerse. En el plano teoldgico, esta forma intermedia la sostie-
nen quienes reconocen que no puede negarse la autonomia de la naturaleza,
como hace el cristianismo reformado, pero no osan negar a Dios. De esta mane-
ra, surge la religion constitucional de los fildsofos, en la que se pretende armo-
nizar las causas inmediatas naturales con la causa invisible y primera. Dios deja
de ser considerado como el déspota autocritico de la doctrina luterana. La divi-
nidad de la religién constitucional actda sélo por intermedio de las leyes natura-
les, porque se asemeja a un monarca constitucional que reina segun las leyes
fundamentales del Estado.* La libertad del Dios de los fildsofos estd siempre li-

72. Véase también Ludwig Feuerbach, Der Unterschied der heidnischen und christlichen Menschen-
vergotterung (1844), en Simtliche Werke, op. cit., Bd. vi1, pp. 375-382.

73. Cf. Ludwig Feuerbach, Das Wesen des Glaubens im Sinne Luthers, (1844), en Samtliche Werke,
op. cit., Bd. vI1, pp. 311 y ss.; Giulio Severino, «L’Interpretazione della Religione nelle Luther-Stu-
dien», en idem, Origine e figure del processo teogonico in Fenerbach, Milano, U. Mursia & C., 1972,
pp- 227-267; Ugo Perone, «Feuerbach tra Lutero e Hegel», en idem, Teologia de esperienza religio-
sa in Feuerbach, Milano, U. Mursia & C., 1972, pp. 118-125; Claudio Cesa, «Figure e problemi de-
lla storiografia filosofica della scuola hegeliana (1831-1848)», en idem, Studi sulla sinistra hegeliana,
Urbino, Argalia, 1972, esp. pp. 199 y ss.

74. La conexion entre deismo y monarquia constitucional formulada por Feuerbach en estas leccio-
nes parece derivar de las discusiones sobre el constitucionalismo en Francia y Alemania, publicadas
en los 6rganos de difusion de los jévenes hegelianos. Véase Wolfgang Ebbach, Die Junghegelianer. So-
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mitada y no puede esperarse, por tanto, que Dios tenga una voluntad capricho-
sa. Cuando las leyes naturales comienzan a ser consideradas la Constitucién de
la naturaleza, el poder de Dios es similar al de un rey que reina pero no gobier-
na, esto es, que no interviene en la marcha regular de la naturaleza.”

Feuerbach concibe esta religion constitucional del racionalismo filoséfico co-
mo una teologia que ha sido moderada por el ateismo, esto es, con la conviccién
del caricter necesario de las leyes naturales. En ese sentido, se asemeja a la mo-
narquia constitucional, que intenta evitar los abusos del poder real mediante un
elemento democritico. En ambos casos, sostiene Feuerbach, el desarrollo de es-
tas concepciones conduce a superar la necesidad de un monarca. La monarquia
constitucional se transforma en una reptiblica democritica y el racionalismo teo-
l6gico desemboca en el ateismo. La razén que alega Feuerbach en favor de esta
tesis consiste en sostener que un Dios que obra siempre segtin leyes y que no
puede ayudar de manera sobrenatural a los creyentes resulta superfluo. Nada se
gana si se cree en su existencia y nada se pierde si no se cree en ella. Por ello, la
alternativa auténtica, postulada por la nueva filosofia, es entre el monarca abso-
luto de la Reforma luterana y la reptiblica democratica post-cristiana.

Segtin Feuerbach, la verdadera libertad politica es incompatible con la esclavi-
tud religiosa. De ello se sigue que la republica democritica, esto es el Estado po-
litico constituido por hombres libres, no sea una forma politica ya alcanzada,
sino una Institucién del porvenir. La disolucién de la religién en general y de la
religién cristiana en particular aparece, entonces, como una condicién de la li-
bertad politica. Esta no puede confundirse con la libertad de conciencia liberal,
organizada mediante un Estado que deje a cada individuo la libertad de esclavi-
zar su conciencia bajo las supersticiones que prefiera. Feuerbach reclama del
Estado la funcién adicional de garantizar las condiciones necesarias para perfec-
cionarse, para desarrollar sus capacidades. Por tanto, para alcanzar la libertad
politica no es suficiente con un Estado que no se inmiscuya en cuestiones reli-
giosas, sino que parece necesario que contribuya a que sus miembros se liberen
de los prejuicios y las supersticiones. La reptiblica democritica, fiel reflejo de la
dependencia reciproca y de la equidad que rige en una naturaleza desencantada
no ha sido establecida en 1789 ni en 1848. Esta se propone como tarea para se-
res humanos que hayan erradicado los temores religiosos que les impiden con-

ziologie einer Intellektuellengruppe, Miinchen, Wilhelm Fink Verlag, 1988, pp. 183-204, donde, so-
bre todo, son analizados textos de Arnold Ruge y Bruno Bauer.

75. En Alemania, la influencia que gana la concepcién liberal de un poder politico limitado parece,
efectivamente, depender del racionalismo teolégico que limita el poder de Dios. Sobre esta cuestién
véase Hans Rosemberg, «Theologischer Rationalismus und vormirzlicher Vulgirliberalismus», op.
cit., pp. 35y ss.
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cebirse a si mismos como los autores de sus propias vidas. La doctrina de Lutero,
en cuanto expresion mds pura de la esencia de la religién en general, no funcio-
na aqui como anédlogo histérico de la revolucién politica, sino como el adversa-
rio que debe ser vencido por la critica filoséfica a fin de emancipar a los seres
humanos de los prejuicios que les impiden establecer un Estado politico libre.

6. Moses Hess dedica su articulo Die letzten Philosophen™ a analizar los inten-
tos de superar criticamente la filosofia hegeliana, llevados a cabo por Ludwig
Feuerbach, Max Stirner y Bruno Bauer.”” Este anilisis se basa en un diagnéstico
de la situacién politica y espiritual de la Europa contemporanea. Para Hess, la
clave de esta situacién debe buscarse en una serie de dualismos: entre la teoria y
la praxis, entre el cielo y la tierra, entre el espiritu y el cuerpo, entre Dios y el
hombre, entre el individuo y el género humano.” Estos dualismos no son nue-
vos, pero tampoco lo es la percepcién de los mismos como algo insatisfactorio
que debe superarse. Desde el comienzo del cristianismo, la humanidad ha traba-
jado para superar este dualismo mediante cierto tipo de conocimiento, esto es,
de modo meramente tedrico. La religién, y particularmente la religion cristiana,
se asienta sobre la escision entre la divisién social reinante en el mundo social y
la unidad de cada uno con sus semejantes, anhelada como meta celeste. De este
modo, el cristianismo brinda una solucién meramente tedrica para superar esta
escision y puesto que es solo tedrica fija el dualismo que promete superar. El
dualismo cristiano exige a seres inhumanos y egoistas, que soportan su vida sin
amor, infelices y aislados, que se piensen como seres humanos espirituales y uni-
dos en el reino de Dios.

Hess sostiene que a lo largo de la historia del cristianismo esta escisién entre
teorfa y praxis no ha hecho mds que radicalizarse. El cristianismo antiguo no pu-
do mantenerse sélo como una teorfa, como una doctrina espiritual, y debié vol-
verse lo contrario de si, una institucién del mundo temporal: la Iglesia catdlica.
En el cristianismo medieval, el dualismo cristiano se presenta bajo la forma par-
ticular de una escisién entre dos tipos de egoismo: el egoismo tedrico o clerical
y el egoismo prictico de la relacién feudal entre sefior y siervo. Con el catoli-

76. Moses Hess, «Die letzten Philosophen» (1845), en idem, von Auguste Cornu und Wolfgang
Monke (Hrsg.), Philosophische und Sozialistische Schriften 1837-1850, Berlin, Akademie Verlag,
1961, pp. 379-393.

77. También Max Stirner y Bruno Bauer cumplen con la exigencia epocal de dar cuenta del signifi-
cado filoséfico de la Revolucién Francesa en conexién con el cristianismo reformado.

78. Para un anilisis filos6fico de la mediacién teoria/praxis entre los Junghegelianer véase Dietrich
Bohler, Metakritik der Marxschen Ideologiekritik. Prolegomenon zu einer reflektierten Ideologiekri-
tik und « Theorie-Praxis-Vermittlung», Frankfuhrt a./M., Suhrkamp, 1972.
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cismo, el dualismo cristiano atin no se ha radicalizado, porque los polos que lo
conforman se excluyen mutuamente en la estructura estamental. En ella no era
posible que alguien fuera a la vez laico y sacerdote, caballero y siervo. Antes de
la modernidad, la tierra y el cielo se mantienen claramente separados.

Con la Reforma luterana, el cristianismo intenta superar el dualismo mediante
la supresion de la diferencia entre los sacerdotes y los laicos. Se intenta restaurar la
unidad comunitaria del cristianismo primitivo, atribuyendo a todo creyente la ca-
pacidad para interpretar correctamente la Revelacion. Sin embargo, de manera
andloga al catolicismo, también el cristianismo reformado habria establecido un
clero y una Iglesia. Segin Hess, la filosofia es el clero del cristianismo moderno
y el Estado es su Iglesia. Esta tesis resulta significativa para comprender las tesis
de Hess sobre la conexién entre la Reforma luterana y la Revolucién Francesa.

La Reforma luterana habria secularizado la Iglesia medieval, superando la dife-
rencia que ésta mantenia con el poder temporal. El Estado al que Hess identifica
con la iglesia del cristianismo reformado no es la mezcla entre iglesia medieval y
Estado moderno anhelado por los romanticos adictos a la restauracién, sino el
«Estado moderno libre», tal como surge de las revoluciones politicas que se die-
ron en Francia, Inglaterra y Norteamérica. La iglesia moderna es el Estado insti-
tuido por la Revolucién Francesa. En Alemania, la Reforma no ha logrado
instituir realmente su iglesia; por el contrario, sélo la ha establecido idealmente,
la ha pensado filoséficamente.” La filosofia alemana contiene la doctrina religio-
sa del Estado. O, a la inversa, el Estado que los franceses han establecido median-
te su revolucion es la forma institucional de la filosoffa, de manera andloga a como
la Iglesia catdlica era la forma existente de la religion cristiana.

La Reforma luterana ha abolido la distincién entre los sacerdotes y los fieles,
superando asi la forma con que el dualismo cristiano se presenté en el medioe-
vo. Sin embargo, esta superacién no significa la superacién del dualismo cristia-
no en general. Con la Reforma, el dualismo cristiano entre teoria y praxis cambia
de forma, pero no desaparece. La diferencia medieval entre un mads alld trascen-
dente y un mundo temporal es secularizada con la instauracidn de la nueva igle-
sia estatal. La bienaventuranza prometida por el cristianismo medieval para una
vida ultraterrena es ofrecida como ya realizada en este mundo para los ciudada-
nos libres del Estado moderno. Estos ciudadanos, aclara Hess, no son seres hu-
manos reales, individuos de carne y hueso, sino que son sélo sus espiritus, cuyos
cuerpos se encuentran en la sociedad civil.

79. Con esta tesis, Hess interviene en una polémica que aparece reconstruida en Gustav Mayer, «Der
kampf der “Freien” gegen den Christlichen Staat», en idem, Radikalismus, Sozialismus und biirger-
liche Demokratie, op. cit., pp. 60-70.
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De esta manera, las funciones asignadas a distintos estamentos en el orden so-
cial y espiritual de la Edad Media aparecen contenidas en cada uno de los indi-
viduos modernos. La Reforma ha tenido como consecuencia la internalizacién del
dualismo cristiano entre teoria y praxis. Ahora, cada individuo es a la vez un ciu-
dadano y un burgués. En cuanto ciudadano es miembro de la Iglesia moderna y
habitante espiritual del cielo republicano; en cuanto burgués, es un individuo
motivado por intereses egoistas que compite para maximizar sus beneficios ma-
teriales en la sociedad civil. En la modernidad, cada individuo parece vivir al mis-
mo tiempo en el cielo y en la tierra, ser a la vez un miembro del género humano,
igual en derechos y obligaciones al resto de sus congéneres, y un individuo
egoista que compite descarnadamente con los demds en el mercado.

Hess entiende el conflicto entre el Estado y la sociedad civil como la dltima
forma del dualismo cristiano. En esta forma, la contradiccién entre la teoria que
unifica a los individuos y la prictica que los divide se desarrolla de manera mas
radical. Ahora cada uno experimenta en su propio cuerpo la carencia de libertad,
igualdad y fraternidad que conoce su espiritu. Como efecto de la secularizacién
provocada por la Reforma luterana y continuada por la Revolucién Francesa, el
anhelo de un mundo mejor ya no se traduce en la espera de un mds alld biena-
venturado, sino que motiva los programas politicos reformistas y revoluciona-
rios, para modificar la organizacién del mundo social.

En su Philosophie der Tar (1843), Hess sostiene que ni la Reforma luterana ni
la Revolucién Francesa lograron superar el dualismo cristiano entre la libertad
espiritual y la esclavitud material. Ello se debe a que la religion y el Estado se re-
lacionan entre si como un padre y un hijo que defienden su casa frente a un ad-
versario comun: la actividad del espiritu libre, que quiere superar toda relacion
de dominio y servidumbre. Las dificultades que se encontraron hasta ahora pa-
ra superar completamente el dualismo consisten en que los esfuerzos alemanes y
franceses han apuntado unilateralmente hacia un aspecto de la dominacién. En
Alemania, la Reforma se encargé de enfrentar sélo el dualismo religioso. En
Francia, la Revolucién se concentré sélo en el dualismo politico. Pero la lucha
por la libertad espiritual alemana no logré unificarse atn con la lucha francesa por
la libertad politica. Por ello, en Francia permanece el dominio religioso de la Igle-
sia'y en Alemania el dominio social de los nobles.

Hess no niega todo valor a la religién y a la politica. Les reconoce la funcién de
permitir el desarrollo de la conciencia, cuando ésta ain no puede autolegislarse y
devenir autoconciencia. En ese sentido, tanto el Estado como la Iglesia anticipan,
de alguna manera, la superacién del dualismo que ellos mismos instituyen, con-
tienen cierto tipo de conciliacién de los intereses individuales e indican un futu-
ro posible en el que el dualismo se haya superado por completo. Sin embargo,
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aclara Hess, la politica y la religién sélo anticipan el futuro para aplazarlo, para
mantener el dualismo entre los individuos que intentan satisfacer sus intereses
materiales en la sociedad civil y los universales abstractos de la politica y de la re-
ligién, que presentan una conciliacidn espiritual de esos intereses. Estos univer-
sales extraen su esencia de la vida de los individuos a los que se presentan como
algo distinto y ajeno. La vida de los hombres de carne y hueso resulta, en este sen-
tido, sacrificada en aras de los universales abstractos religiosos y civiles.

La religién y la politica tienen para Hess la misma esencia, que consiste en la re-
lacién de dominio y servidumbre. La misma se da entre un universal abstracto y
un particular carente de espiritu. Esta relacion puede rastrearse en la historia de
todas las religiones y de los estados, pero alcanza su desarrollo mds extremo en
las formas mds acabadas de la religion y del Estado: el cristianismo y la monar-
quia. El Dios cristiano y el monarca no son individuos reales, sino que son enti-
dades sagradas que se han elevado sobre todo lo real. Son individualidades
abstractas que representan el punto miés alto de la abstraccién y del dualismo. La
religién cristiana y la monarquia reproducen y expresan a la vez la situacién de
brutal materialismo en que viven los individuos y los pueblos bajo su dominio.
Ello produce un circulo de tirania y esclavitud que se condicionan mutuamente:

Esclavitud y tiranfa, materialismo abstracto y espiritualismo se requieren mutuamente y son deplo-
rables s6lo quienes no comprenden que de este circulo cerrado de la esclavitud sélo se sale median-
te un corte radical con el pasado. Este corte lo han llevado a cabo los franceses y los alemanes, los
primeros provocando la anarquia en la politica, los segundos provocando la misma anarquia en la re-
ligién. Pero lo principal es encontrar el centro, en el que se origina ese poder de la negacién en am-
bos lados. Sin ese centro todo es una obra imperfecta y se vuelca nuevamente en su contrario, como
ocurrié al final realmente en Alemania y en Francia.*®

La religion y la politica son, para Hess, sistemas de esclavitud del ser humano
que han sido necesarios y se han desarrollado a lo largo de la historia, hasta lle-
gar a sus formas plenas. En estas formas se produce una relacién de dependen-
cia mutua entre el siervo y el sefior de la que sélo es posible liberarse mediante
un «corte radical con el pasado». Los alemanes y los franceses han realizado es-
te corte en dmbitos distintos. Los alemanes han intentado liberarse s6lo de la es-
clavitud espiritual de la religion. Hess reconoce algunos hitos en esta via alemana
de la emancipacién. Para empezar, por supuesto, la Reforma luterana, que libe-
ra al cristianismo de la tirania espiritual de Roma. Luego, el Idealismo alemdn,
que habria llegado a su punto més alto con Fichte, a quien Hess lee en clave atea,

80. Moses Hess, Philosophie der Tat, en idem, von Horst Ladermacher (Hrsg.), Ausgewdihlite Schriften,
Koln, Joseph Melzer Verlag, 1962, pp. 131-147, cita en p. 137.
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tal como hacfan Heine y Karl Friedrich Képpen.® Y por tltimo, la critica de la
religién llevada a cabo por Feuerbach. Los franceses, en cambio, habrian inten-
tado emanciparse sé6lo politicamente. Al comienzo con la Revolucién de 1798,
en la que Hess destaca la figura de Babeuf («el primer comunista») y luego con-
tinuada con el socialismo de Proudhon.®

El resultado inmediato de ambos procesos de emancipacién ha sido la anar-
quia: religiosa en Alemania, politica en Francia. El ateismo implica la desapari-
cién de todo dominio espiritual y el comunismo la desaparicién del dominio
propio de la vida social. Sin embargo, sostiene Hess, las experiencias de Francia
y Alemania muestran el fracaso al que condujeron los intentos de emancipar la
vida social dejando intacta la dominacién religiosa y de liberar la conciencia con-
servando la dominacién social. En Francia, por ejemplo, Proudhon intenta for-
mular una critica al derecho de propiedad privada utilizando una metifora de
origen cristiano: la hermandad de todos los seres humanos, hijos iguales de un
Padre celestial. La tradicién ha utilizado este tipo de imdgenes para legitimar la
desigualdad social, apelando a la relacién que existe entre los hermanos mayores
y los menores. Estas imdgenes fantdsticas, que son utilizadas por los reyes y los
curas para legitimar su poder, no hacen mds que mantener la heteronomia de la
conciencia, mientras se pretende emancipar a la accién humana de la dominacién
social. En Alemania, el camino fue justamente el inverso. La Reforma de Lute-
ro, el idealismo trascendental de Fichte® y la critica de Feuerbach contribuyeron
paulatinamente a liberar a la conciencia alemana de la tiranfa teoldgica, esto es,
permitieron que la conciencia reconociese y recuperase su propia esencia huma-
na, que la religién habia depositado en un més alld supremo y extrafio. Sin em-
bargo, esta paulatina emancipacién espiritual no ha conducido a los alemanes a
la emancipacién social, que permita a los hombres superar la heteronomia poli-
tica como la filosofia superé la religiosa.

81. Véase Heinrich Heine, Zur Geschichte der Religion und Philosophie in Deutschland, op. cit., pp.
272y ss. Karl Friedrich Koppen, «Fichte und die Revolutions», en von Arnold Ruge (Hrsg.), Anck-
dota zur neuesten dentschen Philosophie und Publizistik, Zirich und Winterthur, 1843, Bd. 1, citado
por Gustav Mayer, Radikalismus, Sozialismus und biirgerliche Demokratie, op. cit., pp. 16-17.

82. Véase Horst Stuke «Frithsozialismus», «Sozialismus», en idem, Sozialgeschichte, Begriffgeschich-
te, Ideengeschichte. Gesamelte Aufsitze, Stuttgart, Klett-Cotta, 1979, pp. 121-166.

83. La reivindicacién de la filosofia de Fichte contra la de Hegel no es exclusiva de Moses Hess sino
que es un topos presente en las discusiones filoséficas del Vormdrz. Véase Massimiliano Tomba, «Fi-
losofia della crisi. La riflessione posthegeliana», op. cit., esp. pp. 201 y ss., donde se destaca la reivin-
dicacién de Fichte en textos de Bruno Bauer y Cieszkowsky. Horst Stuke atribuye a estos
Junghegelianer distintas versiones de la «filosoffa de la accion». Cf. Horst Stuke, Philosophie der Tat.
Studien zur «Verwirklichung der Philosophie» bei den Junghegelianer und den Wahren Sozialisten,
Stuttgart, Ernst Klett Verlag, 1963.
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Hess sostiene que la razén del fracaso de los caminos recorridos en Alemania
y en Francia para lograr una verdadera emancipacién reside justamente en la par-
cialidad con que se ha encarado esta tarea a cada lado del Rin. Ni los franceses
ni los alemanes han atendido al «centro en el que se origina ese poder negativo»,
capaz de demoler edificios teolégicos en Alemania y politicos en Francia. Sin es-
te centro negativo, las conquistas de la libertad no logran mantenerse sino que
sirven a los fines de la reaccién teoldgica o politica. Una emancipacion unilate-
ral funciona entonces como «la falange de la esclavitud». «<Mientras el dualismo
no sea superado en todas partes, tanto en el espiritu como en la vida social, la li-
bertad atin no ha vencido.»*

En su Philosophie der Tat, Hess sostiene justamente que la accidn, la actividad
humana, es ese centro capaz de transformar tanto el mundo sociopolitico como
la conciencia humana. La ventaja conceptual que Hess atribuye a esta accién con-
siste en que no sélo permite pensar la libertad como negacién de todas las limita-
ciones externas, sino también como posicién de las limitaciones establecidas por
el ser humano. El idealismo alemédn reconocié que la libre actividad espiritual es
ese centro que Hess quiere retomar. Sin embargo, ese reconocimiento ha sido en
Alemania meramente tedrico porque no ha tenido como consecuencia la activi-
dad social libre. Los alemanes han querido apropiarse de los «resultados» de la
Revolucién Francesa. Pero, lo que la filosofia de la accidn viene a ensefiar es que
lo determinante en la vida humana no son los resultados de las acciones, sino las
acciones mismas. Hess reivindica la actividad libre como una fuerza creadora del
espiritu humano, que puede crear permanentemente nuevas ideas e instituciones.
Los alemanes han intentado apropiarse de los resultados de la Revolucién Fran-
cesa, pero no han sabido apropiarse de los resultados de la filosofia alemana.

El «verdadero socialismo», propuesto por Hess, se presenta como una puesta
en préctica de una verdad tedrica descubierta por el idealismo fichteano: la acti-
vidad libre de la autoconciencia es un poder absoluto que se ejerce sobre todo lo
finito y determinado. Ningun resultado de una actividad anterior puede ser he-
redado como una propiedad fija. Asi como Fichte atribuia al realista la creencia
incorrecta de una realidad autosubsistente, independiente de la actividad libre
del yo y proponia su idealismo para permitir que la conciencia reconociese en
esa realidad una posicién del yo, Hess encuentra en el trabajo de la sociedad mo-
derna una actividad sometida exteriormente al producto, a la que contrapone la
idea de la actividad libre, donde toda limitacién es sélo una autolimitacién en la
que la propia actividad se determina a si{ misma.

84. Moses Hess, Philosophie der Tat, op. cit., p. 137.
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Pues la Reforma creci6 por aqui hasta la filosoffa alemana y junto a ella surgié la Revolucién Fran-
cesa. Con esos dos brazos arrebatan los pueblos europeos las llaves [del cielo] a sus tutores, jeso es
cierto! La unificacién de los esfuerzos es ahora lo principal. Hay sélo una libertad, como sélo hay
un espiritu.

[...] La filosofia alemana ya ha rebasado el idealismo de Fichte, como el socialismo francés el co-
munismo de Babeuf.”

Asi, la filosofia de la accién, propuesta por Hess, pretende rebasar tanto el ateis-
mo abstracto de los alemanes como el comunismo abstracto de los franceses
atendiendo a una situacién epocal que parece romper finalmente el circulo de la
relacién dominio/servidumbre gracias a una superacién del dualismo vigente en-
tre la emancipacion espiritual y la politico-social. Esta superacion consiste en ir
mis alld de la situacién andrquica que han producido las revoluciones anteriores.
Ellas condujeron a la anarquia porque tuvieron como modelo una situacién his-
téricamente superada. Segiin Hess, Lutero y Montesquieu cometieron el mismo
error. Lutero, el precursor de la revolucién filoséfica alemana, pretendié refor-
mar la religion por la via de la rehabilitacién del cristianismo primitivo. De ma-
nera andloga, Montesquieu, precursor de la Revolucién Francesa, se opuso al
absolutismo mondrquico apelando a la idea antigua de virtud republicana. La fu-
tura revolucién politico-espiritual, a la que Hess pretende contribuir con su fi-
losofia de la accién, anhela una emancipacién de la actividad auténoma que debe
renunciar a cualquier parimetro extraido de la historia.

7. Los jovenes hegelianos no admitian la tesis de su maestro segtin la cual el cris-
tianismo refomado serfa la «religién absoluta», culminacién 1gica e histérica de la
conciencia y del mundo religioso. Sin embargo, conservaban de Hegel la identifi-
cacién de la Reforma luterana con la introduccién del principio de la libertad del
espiritu en el mundo cristiano. Este diagndstico puede encontrarse claramente
presentado en los escritos de Arnold Ruge, quien sostiene que la Reforma elimina
las mediaciones terrenales impuestas por el catolicismo entre el espiritu humano y
lo absoluto. Ello permite conquistar un tipo de libertad en la que el espiritu no re-
conoce otra autoridad que la suya propia. El protestantismo sigue siendo recono-
cido, por tanto, como sinénimo de autonomia del espiritu humano.*

En un articulo publicado en 1842, dedicado a examinar criticamente tanto la
filosofia politica de Hegel como la idea de monarquia constitucional a la que
pretende brindar fundamento filoséfico, Arnold Ruge se detiene a evaluar las

85. Ibid., p. 145.
86. Cf. Arnold Ruge, Der Pietismus und die Jesuiten (1839), citado por Wolfgang Ebbach, Die Jung-
hegelianer. Soziologie einer Intellektuellengruppe, op. cit., p. 341.
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consecuencias politicas de la Reforma luterana.” En este texto, Ruge sostiene
que toda religién es mucho més prictica de lo que puede creerse y sefiala los dos
caminos de la praxis que las religiones han adoptado histéricamente: la praxis
ideal de la formacién artistica propia del politeismo griego y la praxis real de la
formacidn estatal propia del judaismo y de la religion mahometana. El caso del
cristianismo, advierte, parece distinto a las demds religiones en cuanto su praxis
no es eminentemente ni artistica ni politica, porque su objetivo es fundar una or-
ganizacién que no es de este mundo, sino que se trata de un reino de los cielos.
Sin embargo, el pathos prictico del cristianismo catélico se manifiesta en que no
se interesa s6lo por la salvacidn de las almas individuales en el mds alld, sino que
se consagra a traer, de algiin modo, ese reino de los cielos a este mundo. El rei-
no establecido por el cristianismo catélico no es de un més alld lejano y trascen-
dente sino que se trata de un Estado del més aca: el reino de la jerarquia. Ruge
atribuye al catolicismo un sentido de la estatalidad capaz de poner a la criatura
humana bajo el poder del brazo secular de uno u otro Estado sacerdotal.

Este sentido estatal del catolicismo se contrapone a otras formas del cristianis-
mo: el cristianismo primitivo y el cristianismo reformado. Ambos se concentran
en los intereses supramundanos de los fieles individuales y desatienden la orga-
nizacién politica de la comunidad. Segin Ruge, la Reforma luterana establece es-
tados sin sentido estatal. El cristianismo reformado no se propone fundar
organizaciones politicas estables y cuando lo hace es porque se ve obligado a ha-
cerlo por una sitaucién de necesidad. El Estado protestante es s6lo un Estado de
necesidad, lo que hoy denominariamos una agencia de proteccion. Este Estado
s6lo concierne a los ciudadanos en cuanto los protege como individuos priva-
dos. Cada cual se ocupa sélo de sus intereses particulares, en tanto que la reli-
gion (el cristianismo reformado) se interesa sélo por las necesidades privadas de
bienaventuranza. La salvacién se entiende como un asunto privado de las almas
particulares; por esa razoén el cristianismo deja de interesarse por el ser comtin
producido por los seres humanos en su vida social. Al contentarse con la liber-
tad interior de creencia, la Reforma conduce a la formacién de una iglesia invi-
sible y un Estado secreto.®

87. Cf. Arnold Ruge, «Die Hegelsche Rechtsphilosophie und die Politik unsrer Zeit. Erster Artikel»
(1842), en VV.AA., Die Hegelsche Linke. Dokumente zu Philosophie und Politik im dentschen Vor-
mdrz, von Heinz und Ingrid Pepperle (Hrsg.), Leipzig, Reclam, 1985, pp. 443-472. Sobre la critica
de Ruge a Hegel véase Karl Lowith, «Philosophische Theorie und geschichtliche Praxis in der Phi-
losophie der Linkshegelianer», en idem, Die Hegelsche Linke, Stuttgart-Bad Cannstatt, F. From-
mann Verlag, 1962, pp. 7-38.

88. Cf. ibid., p. 470. Sobre la recepcién de la idea protestante de «iglesia invisible» en los escritos po-
liticos de los jévenes hegelianos véase: Wolfgang Ebbach, Die Junghegelianer. Soziologie einer Inte-
llektuellengruppe, op. cit., pp. 340 y ss.
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Segtin Ruge, la abstraccion tedrica propia del espiritu alemédn surge de esta ca-
rencia de sentido estatal que caracteriza al cristianismo reformado.” La Reforma
produce una religién abstracta, espiritual, tedrica, en la que el pathos prictico
propio de todas las religiones entra en escena sdlo en situaciones de extrema ne-
cesidad y peligro. Por ello, el sentido politico o pathos practico formador de Es-
tados fue asfixiado en Alemania y desarrollado cabalmente por las naciones
catdlicas.” Esto produjo una divisién del trabajo que dio por resultado la fija-
cién prejuiciosa de dos figuras epocales igualmente unilaterales: los alemanes
tedricos y abstractos frente a los franceses politicos y simplistas. Cada forma
del cristianismo se dedica, entonces, a impedir una forma especifica de libertad.
El cristianismo catélico impide la libertad espiritual alcanzada por la Reforma;
la «abstraccién protestante», por su parte, impide la libertad politica alcanzada
por los franceses. Estas formas de la libertad moderna son unilaterales. Por ello,
los alemanes intentan completar su libertad interior apropiindose del pathos
practico de los franceses y éstos tratan de sacar provecho de las consecuencias
tedricas de la Reforma. Sin embargo, advierte Ruge, este intercambio franco-
germénico recién se inicia y el posible aprendizaje mutuo no es todavia més que
una tarea pendiente.

A fin de poner manos a la obra en ese intercambio, Ruge publica en 1843
«Zur Verstandigung der Deutschen und Franzosen», como prélogo a la tra-
duccién alemana del libro de Louis Blanc, Historie des dix ans.” En este traba-
jo Ruge reconoce la existencia de tensiones y antipatias entre franceses y
alemanes, derivadas de prejuicios reinantes a cada lado del Rin, cuya supera-
cién es la condicién inicial de cualquier posibilidad de emancipacién politica
para Alemania. En la Revolucién de Julio, Ruge encuentra nuevamente una
victoria de la filosofia y del espiritu ilustrado que ha penetrado profundamen-

89. Ruge distingue el «protestantismo real» (el cristianismo de Lutero) del «catolicismo protestante»
de los ingleses. Cf. Arnold Ruge, «Die Hegelsche Rechtsphilosophie und die Politik unsrer Zeit.
Erster Artikel» (1842), op. cit., p. 470.

90. Esta contraposicicién entre el espiritu practico de los franceses y el espiritu teérico de los alemanes
ya aparecia también en un escrito de 1840. Cf. Arnold Ruge, «Zur Kritik des gegenwirtigen Staats und
Volkerrechts», en VV.AA., Die Hegelsche Linke. Dokumente zu Philosophie und Politik im deuts-
chen Vormarz, op. cit., pp. 147-171. Se trata de un estudio bibliografico publicado en los Hallische
Jahrbiicher fiir dentsche Wissenschaft und Kunst, dedicado a examinar el libro de Ch. Freiherrn von
Gagern, Kritik des Vilkerrechts, Leipzig, 1840, y la edicién del mismo afio de la Rechsphilosophie
de Hegel.

91. Arnold Ruge, «Zur Verstindigung der Deutschen und Franzosen. Von einem Publizisten in der
Fremde (Extra Abdruck der Vorrede zur deutschen Ubersetzung von Louis Blanc’s Geschichte der
zehn Jahre)» (1843), en VV.AA., Die Hegelsche Linke. Dokumente zu Philosophie und Politik im
deutschen Vormadrz, op. cit., pp. 712-747.
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te en el pueblo francés. La verdadera ilustracidn, advierte Ruge, recién ha co-
menzado cuando un pueblo entiende y discute ptiblicamente sus asuntos poli-
ticos mediante la prensa libre. El iluminismo, por tanto, ha dejado de ser lo que
era en el siglo anterior, un asunto exclusivo de las capas elevadas de la sociedad
burguesa, y se ha transformado en una actividad permanente de las masas. Es-
te nuevo iluminismo francés no enfrenta ya al Antiguo Régimen, sino a la pro-
piedad privada y al sistema de competencia laboral propio de la sociedad
capitalista. El ser humano, que la filosofia sistemdtica alemana ya ha converti-
do en un idolo abstracto, es elevado en los escritos politicos franceses a prin-
cipio del Estado.

Los prejuicios alemanes cuestionados por Ruge se estructuran a partir de la
contraposicion entre los peligrosos pensamientos practicos de los franceses y la
presunta tranquilidad alemana, de un espiritu interiormente reconciliado con la
realidad. Estos prejuicios, heredados del cristianismo hegeliano y reproducidos
por Lorenz von Stein,” suponen que las luchas sociales engendradas por la so-
ciedad moderna se mantendran siempre fuera de los limites de Alemania y que
s6lo se producen en una Francia carente de reconciliacién interior. Esta altane-
ria hueca de los prejuicios alemanes corre pareja con las fantasias imperiales de
los franceses. Contra esos prejuicios, Ruge advierte que ambos paises tienen uno
y el mismo destino, el destino emancipatorio del género humano. Para alcanzar-
lo, sin embargo, cada pueblo debe realizar un camino distinto acorde a la parti-
cularidad de su cardcter nacional. Los alemanes s6lo pueden emanciparse si
comprenden y rechazan la miseria politica y espiritual que los corrompe; los
franceses, por su parte, sélo pueden volverse poderosos si reconocen y fomen-
tan la libertad revolucionaria en otros pueblos.

Los prejuicios que dividen a Francia de Alemania sirven a un Gnico poder: el
viejo despotismo europeo, la alianza raccionaria que teme la libertad de los pue-
blos y la realizacién de los derechos del hombre. Estos prejuicios presentan a
Alemania como una tierra de filésofos. Sin embargo, sostiene Ruge, no hay na-
da mds carente de pensamiento que el espiritu de sistema alemdn, frente al cual
brilla la agudeza de la ensayistica politica francesa. Los alemanes no pueden en-
sefiar a los franceses filosofia sistematica, sino sélo la reciente liberacién, por
obra de la critica, de la filosofia de la esclavitud teoldgica y sistemdtica en la que
se encontraba encerrada. Los alemanes, por su parte, tienen mucho que apren-
der de la critica politica francesa.

92. Ruge se refiere al libro de Lorenz von Stein, Der Sozialismus und der Kommunismus des heuti-
gen Frankreichs, Leipzig, 1842.
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Pero tan sélo con el intercambio de adquisiciones, tan s6lo mediante la unidad del universalismo ale-
maén con el espiritu francés y la audacia francesa (la que en todas partes donde ella se interesa se in-
terna en la cosa) serd conquistado el nuevo mundo y un nuevo e irresistible movimiento espiritual
serd iniciado. «¢Irresistible?». En efecto.”

Ruge tiene todas sus esperanzas puestas en la unidad de «las mejores cabezas» de
ambos lados del Rin. Estas esperanzas se fundan en que el talento intelectual
de Europa no podria renegar de la libertad ni ser comprado por la reaccion sin
debilitarse. La emanciapacién politica y espiritual depende de una fuerza intelec-
tual capaz de producirla pero incapaz de evitarla. El enemigo comun de Francia
y Alemania es el viejo espiritu clerical y reaccionario, que pretende insistir en
conflictos fronterizos y para ello censura periddicos y persigue publicistas (como
el propio Ruge).” La discusién publica sobre la vida politica es lo que distingue a
un pueblo de un rebafio, porque el habla es la tnica accién puramente humana.
El habla permite la modificacién de los pensamientos y los presupuestos de los
ciudadanos y con ello la transformacién del Estado. «La reforma de la concien-
cia es la reforma del mundo y ningtin Dios puede evitarla.»” Pero ello es algo que
s6lo poseen los franceses y los alemanes ain no han conquistado. La emancipa-
cién politica de los alemanes sigue dependiendo, para Ruge, de la libertad de
prensa que permita circular libremente las ideas politicas francesas en Alemania.

8. En un célebre escrito de 1844, Karl Marx declara el fin de la critica de la reli-
gién en Alemania y sostiene que el status quo germdnico se encuentra atin por
debajo del nivel de toda critica. Sefiala que los alemanes, a diferencia de los fran-
ceses, s6lo han pensado lo que otros pueblos han hecho y que la tnica revolu-
cién que protagonizaron fue una revolucién espiritual: la Reforma luterana.
Esta, dice, no ha sido la verdadera solucién pero ha planteado el verdadero pro-
blema de la emancipacién.” Por lo que antecede, puede advertirse que con este
texto Marx interviene en un debate que ya llevaba en Alemania alrededor de me-

93. Arnold Ruge, «Zur Verstindigung der Deutschen und Franzosen. Von einem Publizisten in der
Fremde», op. cit., p. 723.

94. Sobre los conflictos de Ruge con la censura véase Gustav Mayer, Radikalismus, Sozialismus und
biirgerliche Demokratie, op. cit., pp. 18 y ss. y 38 y ss.

95. Arnold Ruge, «Vorwort. Eine Selbskritik des Liberalismus. Der vorige Jarhgang» (1843), en
VV.AA., Die Hegelsche Linke. Dokumente zu Philosophie und Politik im deutschen Vormirz, cit.,
pp- 546-573. Lacita en p. 570 y pertenece al apartado 6: «Die Reform des Bewusstseins und die prak-
tischen Probleme», en el que aparece tembién el argumento aqui examinado.

96. Cf. Karl Marx, «Zur Kritik der Hegelschen Rechtsphilosophie, Einleitung», en idem, Die
Friihschriften. Von 1837 bis zum Manifest der kommunistischen Partei 1848, von Siegfried Landshut
(Hrsg.), Stuttgart, Alfred Kroner Verlag, 1971, pp. 207-224.
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dio siglo. El mismo se articula sobre algunos elementos que, para finalizar, serfa
conveniente explicitar.

Un primer elemento significativo de la comparacién entre la Reforma lutera-
na y la Revolucién Francesa es la idea de autonomia politica y espiritual. En to-
dos los argumentos reconstruidos mds arriba se reconoce que la Reforma y la
Revolucién son comparables en cuanto ambas implican el pasaje de una situa-
cién de dependencia y obediencia a una ley ajena a otra situacidn en la que la
subjetividad se halla libre para determinar por si sola las leyes a las que decide
someterse. En la evaluacién kantiana de la Revolucién Francesa, la idea de auto-
nomia es tanto el motor de la transformacién politica francesa como el motivo
de la adhesion entusiasta alemana. Por otra parte, el proceso de la ilustracion re-
ligiosa, que contiene como uno de sus momentos la libertad de conciencia lute-
rana, tiende hacia el logro de una total autonomia bajo la forma de una religién
racional no estatutaria. Von Hendrich, por su parte, sostiene que la Reforma lu-
terana y la Revolucién Francesa tienen como condicién, que las precede y acom-
pafia, un proceso de ilustracion que da forma a una facultad de juzgar auténoma.
Este proceso se enfrenta a la autoridad romana y al antiguo régimen, quienes
asientan su poderio en la heteronomia de las conciencias.

En Hegel, la idea de autonomia se presenta en la contraposicién de la exterio-
ridad de la obediencia catdlica y en la interioridad libre luterana, por un lado, y
en el reconocimiento de la Revolucién Francesa como el primer hito de la his-
toria universal en el que el pensamiento humano edifica la realidad politica de
modo auténomo, esto es, conforme al concepto de derecho. También Heine re-
conoce que la Reforma luterana asigna a la razén humana auténoma el puesto
que el catolicismo asignaba al obispo de Roma vy, con ello, establece las condi-
ciones para la revolucién filoséfica alemana, andlogo espiritual de la revolucién
politica francesa. La critica de la alienacién religiosa presentada por Feuerbach
se basa, evidentemente, en la idea de autonomia del hombre respecto de todo
poder externo, asi como en su equiparacién de la naturaleza a un gobierno re-
publicano. Hess, por su parte, sostiene que la heteronomia espiritual francesa
y la heteronomia politica alemana sélo pueden superarse de manera conjunta,
en cuanto se reconozca la accién auténoma como niicleo permanente del proce-
so de emancipacién. La misma emancipacién francogermana es la que Ruge pro-
mueve en sus escritos.

Un segundo elemento que parece conservarse en el debate sobre las posibles
conexiones entre la Reforma y la Revolucidn se refiere a la posibilidad de apren-
der de la experiencia revolucionaria realizada en otro pueblo y que la propia ex-
periencia influya notablemente en ese aprendizaje. Kant asigna a los filésofos
alemanes la tarea de ilustrar al pueblo respecto de los derechos naturales deriva-
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dos de la raz6n humana comtin, que pueden encontrarse plasmados en la Cons-
titucion francesa. Esta tarea tiende a abolir la division entre miembros del clero
y miembros laicos no sélo en el campo religioso, sino también en el dambito mo-
ral y politico. En el escrito de von Hendrich, la universalidad de los principios
defendidos por la Reforma y la Revolucién permite que sean conservados por el
espiritu libre a pesar de las sucesivas derrotas que sufrieron los anteriores inten-
tos de su implementacién. Hegel, por su parte, entiende el sentido de la historia
politica moderna como la progresiva realizacién institucional del principio de li-
bertad del espiritu. Las formas especificas en que se ha plasmado este principio
permiten explicar, a su juicio, la necesidad de la Revolucién Francesa y la ausen-
cia de una revolucién alemana. Heine, en cambio, pretende instruir a los france-
ses sobre el verdadero caricter de la revolucién religiosa y filos6fica alemana,
mientras que Feuerbach propone incorporar la perspectiva sensualista y mate-
rialista de los franceses para producir una necesaria Reforma de la filosofia ale-
mana. Tanto Hess como Ruge creen posible y necesario un intercambio en el que
los franceses aprendan de la critica alemana de la religién y los alemanes de la cri-
tica francesa de la politica.

Un tercer elemento significativo que puede destacarse en el contraste entre la
Reforma luterana y la Revolucién Francesa es alguna versién de la tensién entre
una teoria carente de praxis y una praxis carente de teoria. Kant, quien dedic6 un
estudio particular a la cuestién mencionada, encuentra un elemento significativo
para evaluar la Revolucién Francesa no en la transformacién constitucional que
producen sus actores, sino en el entusiasmo moral que experimentan sus especta-
dores desinteresados. Von Hendrich destaca que tanto en la Reforma luterana co-
mo en la Revolucién Francesa sélo el partido que representa al espiritu libre actda
sobre la base de ideas de interés universal, mientras que el partido conservador
s6lo pretende mantener privilegios heredados. Para Hegel, la diferencia politico-
espiritual entre Alemania y Francia reside justamente en que el stibdito aleman es
un creyente reformado que reconoce en las instituciones politicas la plasmacién
del Espiritu libre, en tanto que la conciencia del ciudadano francés mantiene con
el Estado la exterioridad propia del catolicismo. Por ello, la idea de voluntad au-
ténoma se desarrolla en Alemania dentro de una teoria filoséfica pacifica, mien-
tras que en Francia esta idea pasa de la filosofia a la revolucién.

Para Heine la Revolucién Francesa expresé en la practica politica lo que la Re-
forma luterana y el idealismo alemdn desarrollaron exclusivamente en el plano
del pensamiento. Hasta entonces, todas las transformaciones alemanas fueron
exclusivamente espirituales; los franceses, por su parte, plasmaron los cambios en
nuevas instituciones revolucionarias. La emancipacion de los franceses fue poli-
tica, la de los alemanes, religiosa y filoséfica. Feuerbach, por su parte, sostiene
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que las ideas dominantes en la metafisica de un pueblo condicionan las formas que
adquiere el poder politico. La metafisica alemana tiende a excluir el tiempo y por
ello la politica germanica es conservadora; el materialismo francés, en cambio, se
corresponde con la politica revolucionaria. Feuerbach presenta un condiciona-
miento similar en las analogias entre las formas teolégicas de gobernar el cielo y
los distintos regimenes politicos. Hess centra su atencidn, justamente, sobre el
dualismo imperante entre la teoria y la praxis. Ni la secularizacién producida
por el cristianismo reformado, que sustituye la Iglesia por el Estado y la doctri-
na romana por la filosofia alemana, ni la escisién instaurada con la Revolucién
Francesa entre el cielo estatal y la sociedad civil terrenal logran erradicar el dua-
lismo cristiano. Para Ruge, en cambio, la Reforma tiene como resultado una reli-
gién abstracta carente del sentido estatal caracteristico de los franceses catlicos
y republicanos.

Por dltimo, en todos los argumentos reconstruidos parece advertirse la nece-
sidad de formular alguna perspectiva respecto del futuro de la emancipacién po-
litica y espiritual de la humanidad. Para Kant, tanto la emancipacién espiritual
de la conciencia respecto de sus tutores religiosos como la emancipacién politi-
ca de un pueblo que libra de las cadenas del despotismo mediante la instauracién
de una reptblica son considerados, desde la perspectiva ilustrada de un constan-
te progreso hacia lo mejor, como una evolucién del derecho natural y un paula-
tino acercamiento a la religidn racional no estatutaria que puede esperarse en el
porvenir. A ese porvenir apela von Hendrich como instancia en la que puedan
ser juzgados los hechos de la Reforma y de la Revolucién de un modo més ob-
jetivo que lo que permiten las pasiones presentes. Hegel atribuye a la filosofia la
funcién crepuscular de conocer sélo lo que el espiritu del mundo ya ha realiza-
do y le prohibe formular cualquier profecia. Sin embargo, reconoce que en la
Europa heredera de la Reforma y de la Revolucién hay problemas no resueltos,
referentes a los limites de la autoridad del Estado, cuya resolucién queda pen-
diente para el futuro.

Heine, en cambio, pronostica una futura revolucién politica alemana, en la que
se pondrén finalmente en préctica las ideas filoséficas pacientemente elaboradas
por el idealismo. Fuerbach, por su parte, sostiene que su filosofia tiene como
principio al ser humano, pero aclara que no se trata del ser humano del presen-
te sino del futuro. La tarea de su critica de la religién y del cristianismo consis-
te, por tanto, en educar a ese hombre futuro en los principios de la filosofia de
la naturaleza y del igualitarismo republicano, que todavia no pueden lograr ple-
na vigencia. Para Hess, las limitaciones de la Reforma luterana y de la Revolu-
cién Francesa s6lo podran ser superadas mediante una futura revolucidn, en la
que la accién humana se libere no sélo en el plano ideal del pensamiento, sino
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también en el plano social del trabajo. Ruge, por ultimo, trata de fomentar con
su actividad de publicista una modificacién de las condiciones existentes en su
época, derivadas de la Reforma luterana y de la Revolucién Francesa.
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Abstract

This paper examines the philosophical debate on the affinities and contrasts
between Lutheran Reform and French Revolution. This debate was developed
in Germany from the early eighteenth century to the mid-nineteenth century.
The paper will provide an analysis of the views on the topic by the followings
authors: Immanuel Kant, Franz Josias von Hendrich, George Wilbelm Friedrich
Hegel, Heinrich Heine, Ludwig Feuerbach, Moses Hess and Arnold Ruge.
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