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1. Introduccién

En el presente trabajo analizamos la influencia que sobre la teologia liberal, y en
concreto sobre la llamada Escuela de Tubinga, tuvo la filosofia de Hegel. Para ello abor-
damos (I) el significado que en la historia de la teologia tuvo la teologfa liberal y, dentro
de ella, dicha Escuela, para pasar luego a (II) considerar el pensamiento de Hegel, en
particular sobre la religién. A partir de ahi (III) abordamos en tercer lugar la incidencia
de Hegel en la Escuela de Tubinga, con mds precisién, la Nueva Escuela —protestante-
de Tubinga, en especial sobre F. C. Baur, su fundador e impulsor.
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2. La teologia liberal y la Escuela de Tubinga
2.1 La teologia liberal
2.1.1. Significado y rasgos generales

Como teologia liberal (liberale Theologie, theologischer Liberalismus) se conoce
un movimiento surgido y desarrollado en la teologia protestante de la Alemania del
siglo XIX, como intento de convergencia con la cosmovisién surgida de la Ilustracién
y el historicismo y dirigido a conciliar el cristianismo con la filosofia y la ciencia mo-
dernas. Es asf una corriente inserta en la modernidad que, con raices en la libertad de
conciencia surgida de la Reforma, se inscribe en el marco histérico-social del liberalis-
mo, la consideracién individualista del hombre como sujeto auténomo y hacedor de la
historia, y el subrayado de lo histérico-terreno frente a lo mistérico-soterioldgico.

Aunque como movimiento tuvo un cardcter pluriforme, en la teologia liberal
pueden reconocerse unos rasgos comunes: asuncién del método histérico-critico en la
interpretacién de la Biblia, relativizacién de la tradicién dogmitica de la Iglesia, lectura
prevalentemente ética del cristianismo, rechazo de lo sobrenatural y énfasis de la conti-
nuidad entre lo humano y lo divino'. La teologia liberal trata asi de hacer comprensible
el cristianismo dentro del pensamiento moderno, liberdndolo de ciertos elementos fi-
deistas que considera inasumibles y desmitologizando aquellos contenidos de la fe cris-
tiana y de los textos biblicos que pugnan con las leyes de las ciencias naturales. Todo ello
presidido por una preconcebida sospecha de lo tradicional, un propésito de depuracién
y la apuesta por la razén como instrumento a tal fin.

2.1.2. Etapas y autores mds destacados

El apelativo “teologia liberal” (/iberalis teologia) aparece por vez primera en la
Institutio ad doctrinam christianam liberaliter discendam de ].S. Semler (1725-1791)* y
suele incluirse entre sus antecedentes o representantes originarios a Hermann Samuel
Reimarus (1694-1768), a Gotthold Ephraim Lessing (1729-1781) y a Friedrich
Schleiermacher (1768-1834). Es mds, el ano 1799, en el que se publica la obra de este
tltimo Sobre la religion (Uber die Religion) es para algunos la fecha de inicio de la teolo-
gia liberal. Pero, aunque la influencia de Schleiermacher en ella fue notable, la teologia
liberal incluye un mds amplio abanico de ideas e influencias. En funcién de la recibida
de los modelos con que en torno a la Ilustracién fragué la filosofia de la religién (el ro-
midntico de la religién como estética-sentimiento, el de Kant de la religién como ética, y
el de Hegel de la religién como autoconciencia)®, podrian distinguirse tres vertientes de

! Cf. R. GIBELLINI, La teologia del siglo XX, Sal Terrae, Santander 1998, 22.

2 Que se referfa a ella como un método libre de investigacion histérico-critica de las fuentes de la fe y de la
teologfa no vinculada a los datos posteriores de la tradicién dogmdtica. Cf. GIBELLINT, 0. ., 21.

> Cf. J. L. SANcHEZ NOGALES, Filosofia y fenomenologia de la religion, Secretariado Trinitario, Salamanca
2003, 159.
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la teologia liberal representadas, respectivamente, por Scheliermacher, A. Ritschl, y E.C.
Baur. Pero mds que ese corte temdtico, que no puede ser rotundo, resultan ilustrativas
las distintas etapas que cabe apreciar en dicho movimiento.

En una etapa preliminar podriamos, en efecto, incluir a E Schleiermacher,
quien reduce la religion a sentimiento (Gefiill) y las proposiciones dogmadticas de la teo-
logia a expresiones simbdlicas de la experiencia religiosa, que tendrian valor en tanto
son reflejo del sentimiento humano de “dependencia absoluta” (Abhingigkeitsgefiill).
Schleiermacher, a diferencia de Hegel, que reconduce la religién a la filosofia, y de Kant
y luego gran parte de los te6logos liberales, que lo hacen a la moral, distingue entre
religién, metafisica y moral. Estas coinciden en el objeto (el universo y la relacién del
hombre consigo mismo), pero difieren en el modo de abordarlo: la metafisica mediante
el pensamiento, la moral con la accién dentro de un sistema de deberes, y la religién
mediante ese sentimiento de dependencia absoluta que constituye, como parte religiosa
de la conciencia del yo, el lugar adecuado para la revelacién de lo infinito. De ese modo,
y aunque considera el cristianismo como superior manifestacién de la religiosidad en la
evolucién de las religiones, ve en la revelacién que estd en su base como religién histé-
rica, no una manifestaciéon particular de Dios, sino el fruto subjetivo de la conciencia
humana nacido del citado sentimiento de dependencia y experimentado singularmente
en algunos genios religiosos®.

La primera etapa efectiva de la teologia liberal se caracteriza por una fuerte
critica del dogma y de los textos biblicos, efectuada bajo la influencia del historicis-
mo y del idealismo alemdn, especialmente de Hegel, por Ferdinand Christian Baur
(1782-1860) y la Escuela de Tubinga fundada por él, asi como por su discipulo
David Friedrich Strauss (1808-1874). Estos autores (a los que luego nos referire-
mos con mds detalle al analizar la Escuela de Tubinga) entienden que el método
utilizado para analizar los textos antiguos profanos debe emplearse asimismo para la
Sagrada Escritura, sosteniendo, en particular F. D. Strauss’, que el dogma no es una
realidad revelada divinamente, sino surgida histéricamente y que las narraciones
de los evangelios —sobre todo el de Juan- son relatos miticos conformados por su
género literario.

Sila primera etapa, y en ella la Escuela de Tubinga, estuvieron presididas
por la influencia de Hegel, la segunda etapa lo estd -al paso del decaimiento del
idealismo y el correlativo surgimiento del neokantismo- por la influencia de
fuentes kantianas y la reinterpretacion del evangelio a la luz de la historizacién
moderna. Figura central de esta etapa es Albrecht Ritschl (1822-1899), miem-
bro también de la Escuela de Tubinga pero luego separado de ella, para quien
establecer en este mundo el reino de Dios debe ser el propésito de la historia.
Ciertamente desde la reduccién de ese reino a sélo una sociedad cada vez mds
moral y la de Cristo a un modelo ético. Influido por Ritschl, Wilhelm Hermann
(1846-1926) describe asimismo a Cristo como modelo moral y sostiene que

4 Cf. J. L. SANCHEZ NOGALES, 0. c., 164-167, y E CoPLESTON, Historia de la Filosofia, vol. 3, T. VII, Ariel,
Barcelona 2017, 114-120.

> En su Leben Jesu (La vida de Jesis examinada criticamente, 1835). Fundador de la Leben-Jesu-Forschung,
Strauss tendria una influencia notable en tedlogos posteriores como Franz Overbeck (1837-1905), Wilhelm

Wrede (1859-1906) y Albert Schweitzer (1875-1965).
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los efectos de la fe deben reflejarse en la moralidad de la sociedad. Adolf von
Harnack (1851-1930), discipulo de Hermann, en su Manual de Historia de los
Dogmas (Lehrbuch der Dogmengeschichte) y La esencia del cristianismo (Das Wes-
sen des Christentum) sostiene que el evangelio, tal y como Jests lo predicé, no
anuncia al Hijo sino sélo al Padre®, y que fue el cristianismo el que luego vino a
construir una “jesulogfa”. Por lo demds, caracteriza el dogma de la Iglesia como
expresion de la helenizacién del mensaje cristiano y ve la esencia del cristianismo
en la simplicidad del mensaje moral del Jests histérico.

La tercera etapa estd presidida por la “escuela de la historia de la religion” (Re-
ligiongeschichtliche Schule), cuyo propdsito fue contextualizar los textos biblicos a partir
del mundo circundante (Umuwelz) con el fin de no perder la originalidad y particulari-
dad del mensaje del Nuevo Testamento. En esta escuela cabe incluir a Hermann Gunkel
(1862-1932), Wilhelm Bousset (1865-1920), Wilherlm Heitmiiller (1869-1926), Jo-
hannes Weiss (1863-1914), Ernst Troelsch (1865-1923) y Albert Schweitzer (1875-
1965). Estos dos tltimos ofrecen especial interés por su final posicion, aun dentro de la
teologia liberal, critica de ésta.

E. Troeltsch’, que suscribe —como en general la teologia liberal- la comprensién
del reino de Dios a partir del mds acd y la subjetividad de la fe, articula una nueva apolo-
gia del cristianismo que sustituye la apologética ortodoxa supranaturalista (que defiende
el origen sobrenatural del cristianismo) y la apologética moderna histérico-evolutiva
(que llega a la afirmacién del cristianismo como religién absoluta)®, por otra que, dis-
tinguiendo entre absolutividad y normatividad, ve en el cristianismo una religién nor-
mativa pero histéricamente no absoluta’.

Para Troeltsch lo absoluto y lo histérico (de suyo relativo) son incompatibles,
por lo que el cristianismo —como las demds religiones- no es sino una “individualidad”
histérica condicionada'®. Rechaza asi la concepcién evolutiva de la absolutez entendida
como culminacién de las demds religiones sostenida por Hegel. No obstante, entiende
que hay en la conciencia un “a priori” religioso que se expresa de modo variado y que los
valores histéricos, aun condicionados, pueden ser normativos en virtud de su tendencia

¢ A. HARNACK, La esencia del cristianismo, Ed. Heinrich y Compaiia, Barcelona 1904, 132, cit. por R.
GIBELLINI, 0. c., 16.

7 Die Absolutheit des Christentums, Tibingen 1929, trad. esp. El cardcter absoluto del cristianismo, Sigueme,
Salamanca 1979.

8 Para Troeltsch esa apologética supranaturalista fracasé ante la Ilustracién, porque el método histérico-
cientifico impedia atribuir al cristianismo una causalidad extraordinaria divina. Ese fracaso dio curso a otra
apologética, la “liberal evolucionista” propia del protestantismo liberal (Kant, Lessing, Ritschl, Hermann, Hegel),
que erigié —identificada con el cristianismo- el concepto de religion absoluta como  realizacién plena de la Gnica
religion. Pero también —argumenta Troeltsch- esta segunda apologética conocerfa su fracaso, porque la historia
de las religiones no proporciona un concepto universal de religién y porque en esa concepcidn evolucionista
s6lo el momento final de la historia, y no ninguna de sus etapas particulares, permitirfa conocer la absolutez del
concepto.

> Cf. GIBELLINI, 0. .

" Troeltsch usa la nocién de “individualidad”, no en el sentido fisico-personal, sino que la aplicaa fenémenos
histdricos dotados de cierto cardcter tnico e irrepetible. Cf. A. ORENsaNZ, Introduccién a E/ cardcter absoluto del
cristianismo, o. c., 14.
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a la absolutez mds alld de la historia''. Sobre esa base construye su posicién sustituyendo
la absolutez del cristianismo por una valoracién mdxima de éste'”.

Por su parte A. Schweitzer (Geschichte der Leben-Jesu-Forschung) anticipala cri-
sis de la teologfa liberal, pues frente a la tesis general de ésta (Jestis como mero maestro
de sabiduria y moral humanas, y el reino de Dios como una cuestién subjetiva), des-
taca en Jesds su visién escatolégica de una préxima venida del reino como plenitud
producida sobrenaturalmente (no como resultado de una empresa moral) y ve en El y
“su conviccién de que él era senor y soberano” un “misterio indecible”. Todo ello en el
contexto de la critica al historicismo™.

2.1.3. La aportacion y las quiebras de la teologia liberal

Como aportacién mds notable de la teologia liberal cabe destacar la exégesis y la
critica biblica, para lo que traté de tener en cuenta el avance de ciencias como la historia
y la filologfa y los aportes de la filosoffa moderna'. Con ello, aunque enriquecié el co-
nocimiento biblico, afecté a una fe cristiana presidida todavia por planteamientos pre-
modernos. Asi con su investigacién del Jesus histérico, en la que opté por los métodos
cientificos desconfiando del cardcter histdrico de los escritos biblicos. De esa manera, y
siguiendo la estela de Reimarus® y de Lessing'¢, en general rechazé los milagros de los
evangelios o los explicé como hechos naturales malentendidos por sus testigos, insistid

" Troeltsch, o. ¢., 18-19 y 76-85, afiade a lo absoluto y lo relativo lo normativo, que no es absoluto ni relativo,
entendiendo que los valores normativos, aunque no pueden serlo para todos los hombres y todas las épocas, si
pueden serlo para una época. Cf. A. ORENSANZ, 0. ¢., 18-19.

12 Cf. E. TroELTSCH, El caricter absoluto..., o. c., 17-18, 44, 49, 55-56, 70-74, 77. Sobre la posicién de
la teologfa catélica sobre la absolutez del cristianismo, Cf. W. Kasper, “Cristianismo: caricter absoluto”, en
Sacramentum mundi 11, 54-59; y M. GELABERT, “Absoluto en la historia”, en R. LaToUuReLLE- R. FisicHELLA- S.
P1& NiNort (eds.), Diccionario de Teologia Fundamental, San Pablo, Madrid 1992, 38-40.

'3 Escribe A. Schweitzer en su Investigacién sobre la vida de Jesiis: “Las teologfas racionalista, liberal y
moderna se han quedado con su pretendido fundamento histérico del cristianismo” (...) “Jests sigue teniendo
un significado para nuestro mundo porque de él surgié una poderosa corriente espiritual que también atraviesa
los entresijos de nuestra época. Esa realidad de hecho no puede ser ni quebrantada ni consolidada por ningtn
conocimiento histérico”.

' Esa aplicacion de la critica filolégica e histérica dio lugar a nuevas teorfas sobre la autorfa de los libros
del AT y NT, como la “teorfa documentaria”, segtn la cual el Pentateuco es el producto de una combinacién de
documentos procedentes de fuentes o tradiciones distintas (y no, como se suponfa, obra de Moisés), o la “teoria
de las formas”, para la que los textos biblicos son el producto escrito de diversas formas orales anteriores no
necesariamente procedentes de la misma tradicién.

S En su Apologia de los adoradores racionales de Dios (Apologie oder Schutzschrifis fiir verniinfitigen Verehrer
Gottes), dada a conocer por Lessing, Reimarus rechazé la religion cristiana, negando la autoridad divina de la
Biblia y la verdad histérica de lo que los evangelios dicen de Jestis. Consideré imposibles la revelaciéon positiva
(porque supondria que Dios favorece a unos cuantos privilegiados) y los milagros (pues Dios no puede alterar su
propia obra, que es perfecta). Cf. J. L. SANCHEZ NOGALES, o. ¢., 119-120.

16 Lessing, en la linea de Reimarus, en el comentario a los Fragmentos de un desconocido (Fragmente eines

Unbekannten, 1774-1777) distinguié entre la religion fundada por Jesucristo (un maestro moral de la humanidad)
y la religién de las Iglesias (que habrian hecho de él un ser mds que humano no atestiguado en los evangelios),
y sostuvo la primacia de la religién natural acorde con la razén sobre las religiones positivas, asi como que los
discipulos de Jests manipularon los hechos histéricos y lo convirtieron en un redentor espiritual del género
humano. Cf. J. L. SANcHEZ NOGALES, o. ¢., 120-121.
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en situar al Jesus histérico por encima del Cristo de la fe o presentar a Jestis como
personaje sélo humano, cuestioné la fidelidad histérica de algunos de los evangelios
(como el de Marcos y el de Juan) y la autoria de otros textos neotestamentarios (como
las epistolas de Pablo), etc. Pero las pretensiones y los frutos de ese intento fueron pro-
gresivamente puestos en cuestién. Ya la propia desconfianza de partida en los textos
biblicos podia dejar sin su soporte a la investigacién pretendida y ciertamente las Vidas
de Jests, tan numerosas en el siglo XIX, presididas por la consideracién de Jests como
modelo moral meramente humano, contenian explicaciones preconcebidas si no in-
consistentes. De ese modo, y demostrado por la 12 Guerra Mundial como insostenible
el optimismo que a partir de la fe en el progreso de la sociedad subyacia a la teologia
liberal, y con ello el fracaso de su reduccionismo historicista, la crisis de ésta se hizo
inevitable y se hizo evidente a partir de esa fecha la necesidad de un acercamiento a la
Escritura mds plural y no sélo desde la historia.

Por lo demds, una nueva teologia, la llamada “neo-ortodoxia” o “teologfa dia-
léctica”, representada por Karl Barth (1880-1968), criticé duramente la teologia liberal
-repudiando su optimismo epistemoldgico y la desfiguracién de la fe cristiana produ-
cida durante el periodo de su hegemonia- desde una posicién contraria caracterizada
por el subrayado de lo especulativo en cuanto que ve en Dios “lo totalmente otro” y
la anteposicién —bajo la influencia de Heidegger- de la figura existencial de Jesucristo
sobre el sélo Jests histdrico.

Todo lo anterior no excluye, como deciamos, reconocer la contribucién de
la teologia liberal a la investigacién histérico-filolégica de los textos biblicos. En este
sentido R. Bultmann, que fuera discipulo de Harnack, ofrecia en un ensayo de 1924
(La teologia liberal y el mds reciente movimiento teoldgico) este balance de la teologia
liberal: entre sus méritos, el uso del método histérico-critico, y como su principal
yerro, “haber perdido de vista el objeto teoldgico y considerar el cristianismo como
un fenémeno intramundano” (...) “hablar con gran facundia del Jests histérico” para
que éste acabe siendo “una figura entre otras, no una magnitud absoluta”". La prin-
cipal quiebra de la teologia liberal radicd, en efecto, en su reduccién del cristianismo
(en la linea de Kant en La Religion dentro de los limites de la mera Razén'®) a mera
religién moral y la de Jesucristo a s6lo un modelo humano de moral universal. En este
sentido conviene resenar la posicidon a este respecto del catdlico Romano Guardini
(1885-1968) en su obra La esencia del cristianismo® (titulo éste que repite el de la
de Harnack). Frente a la tesis de éste de que Cristo no vino a predicarse a si mismo
sino al Padre, Guardini subraya cémo Jesus se definié a si mismo como “el camino, la
verdad y la vida”, y que la esencia del cristianismo es Cristo mismo, la figura absoluta
de la revelacién de Dios en la historia. Jests no es sélo un mensajero o un guia mo-
ral —tesis de la teologia liberal- sino mucho mds: encarnando la revelacién realizé su
destino de Cristo. Y esta es la esencia del cristianismo: lo cristiano es Cristo mismo y
la relacién que a través de él puede el hombre tener con Dios.

7 R. BuLrmann, Creer y comprender I, Madrid 1974, 7-27. Cf. R. GIBELLINT, 0. ¢., 21.
'8 Die Religion Innerhalb der Grenzen der blossen Vernunft, 1793, ed. esp. Alianza editorial, Madrid 2016.
Y Das Wessen des Christentums, 1929, ed. esp. Ediciones Cristiandad, Madrid 2006.
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2.2 La Escuela de Tubinga
2.2.1. Tres escuelas teoldgicas en Tubinga

Resulta evidente la importancia dentro de la teologia liberal de la conocida
como Escuela de Tubinga. Se ha podido asi decir que la Escuela de Tubinga “fue el
mds importante acontecimiento teolégico en la entera historia de la teologia desde la
reforma a nuestros dias”, pues “toda la moderna exégesis e interpretacién de la Biblia
tiene sus raices y origen en la Escuela de Tubinga®*. Conviene en todo caso hacer unas
precisiones. Se suele identificar la Escuela de Tubinga con la fundada por F. C. Baur
con el confluyente protagonismo de D.E Strauss, es decir, la llamada Nueva Escuela de
Tubinga. Pero junto a ella existieron otras dos Escuelas de Tubinga: la Antigua Escuela
de Tubinga, también protestante, y la Escuela catélica de Tubinga.

En la Universidad de Tubinga, fundada en 1477 y protestante desde 1535 (en
ella estudié y ensené Melanchton y luego Kepler, y tiempo después alli se formarfan
Hegel, Schelling y Hélderlin), surgié primero la Antigua Escuela de Tubinga, fundada
en el siglo XVIII por G. C. Storr (1746-1805) y defensora del cardcter sobrenatural de
la revelacién, la inspiracién divina y la autoridad de la Biblia, aunque admitia la investi-
gacién racional de ésta dentro de un marco protestante estrictamente ortodoxo. De esa
manera, asumiendo la influencia kantiana (la razén tedrica es incapaz de dar respuesta
a las preguntas sobre lo suprasensible), intentaba mostrar que ese espacio que entonces
quedaria vacio s6lo podia llenarlo la revelacidon sobrenatural, y que la norma tnica de
la verdad cristiana era la Sagrada Escritura leida directamente (excluyendo asi tanto la
exégesis cientifica como la Tradicién).

Por su parte, la Nueva Escuela de Tubinga, la fundada por E C. Baur, surge
cuando éste aplica a la Escritura una exégesis cientifica criticista en el marco de la
filosofia de la religién de Hegel y del hegelianismo “de izquierdas”, naciendo, pues,
de la antitesis con la Antigua Escuela, cuyos presupuestos sobrenaturalistas cues-
tiond optando por una investigacién del Nuevo Testamento puramente histérica y
cientifica (de hecho Baur vivié su temprana carrera académica en el ambiente de la
Antigua Escuela, hasta que en 1835 expresé ptblicamente su desacuerdo con la linea
sobrenaturalista de ésta)?!.

En fin, como Escuela catélica de Tubinga se conoce la fundada por Johann Se-
bastian von Drey (1777-1852) como reaccién frente al dominante contexto protestan-
te*. Influida por el movimiento romdntico, por Schleiermacher y en algin punto por
Hegel y Schelling, y contando entre sus filas, junto a Drey, con J.A. Mahler (1796) y J.
E. Kuhn (1806-1887), une el método especulativo con el histérico-positivo (estudio de
las fuentes y los Padres) e intenta elevar el prestigio cientifico de la teologfa en una triple

» HorroN Harris, The Tiibingen School, Clarendom Press-Oxford, London 1975, V-VI.
2 HortoN HARRIS, 0. ¢., 1-2.

2 En 1817, dentro de una relajaciéon de las tensiones entre protestantes y catdlicos que tiene lugar a
comienzos del siglo XIX, Guillermo I de Wiirttemberg transfiere a Tubinga como Facultad catélica de Teologfa la
Universidad catélica fundada en Ellwagen en 1812 por Federico I. Los profesores de esta Facultad se encuentran
asi en un ambiente de larga tradicién protestante —con fuertes corrientes secularizadoras- e intentan reaccionar
con una renovacion de la teologfa catélica, surgiendo asi la Escuela catélica de Tubinga.
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linea de encuentro con la Tradicién, de confrontacién con la filosofia racionalista idea-
lista y la teologia luterana, y de atencién a la teologia moral®. No obstante, la influencia
en ella de Hegel es perceptible: de un lado, sostiene que Dios no es ajeno, sino intimo y
actuante, al mundo y al hombre, y concibe el cristianismo como el desarrollo orgdnico y
vivo de una idea germinal (Geis?) cuya constatacion histérica es la tarea de la teologia en
cuanto que ciencia. Pero, de otro y contra el hegelianismo, entiende que la Revelacién
no es un estadio que deba ser superado por la filosofia, sino algo dado en Ciristo, a cuya
luz es posible una comprensién total del hombre y del mundo®.

Hechas estas precisiones —incluida esa referencia a la influencia hegeliana sobre
la Escuela catélica-, nos centramos en la Nueva Escuela —protestante- de Tubinga (en

adelante, la Escuela de Tubinga).

2.2.2 La Nueva Escuela de Tubinga: etapas y representantes

En la Escuela de Tubinga pueden distinguirse varios periodos: de emergencia
(1835-1841), de formacién y consolidaciéon (1842-1846) y de declinar y disolucién
(1847-1860)*. Horton Harris data el nacimiento de la Escuela de Tubinga con la apa-
ricién en 1835 de la Vida de Jesiis de D.E Strauss (1808-1873), porque, aunque el
fundador y jefe de la Escuela fue EC. Baur, esta obra de Strauss fue la que marcé la
ruptura con el sobrenaturalismo de la Antigua Escuela protestante, en una linea luego
proseguida por las obras del mismo Strauss, Escritos polémicos (1837) y la Doctrina de la
fe cristiana (1840-41), y las de Baur Expiacidn (1838) y La Trinidad (1841-43).

Tras esta fase de emergencia, la de consolidacién estd protagonizada, bajo el
liderazgo de Friedrich Theodor Vischer, amigo de Strauss y académico en la Facultad
de Filosofia de Tubinga, por un grupo integrado por jévenes con planteamientos libera-
les?, algunos provenientes de la escuela hegeliana de filosofia y todos —pese a su variada
procedencia académica- coincidentes en la necesaria aplicacién del método cientifico.
Fue este grupo (el llamado “circulo de Tubinga”) el que desarroll6 la Escuela de Tubinga
con el impulso efectivo (sin perjuicio de la jefatura de Baur) de Zeller (1814-1908),
fundador y editor del 6rgano literario de la Escuela, el 7heologische Jahrbiicher” .

Pero la Escuela comenzé su declinar cuando, logrados sus objetivos, se limité
a la defensa de éstos. Tras la Investigacion Critica de los Evangelios Candnicos (1847) de
Baur, la Escuela se centré en esa defensa tanto frente a los ataques externos (que llega-

2 Cf. R. Quyano Aravez, “Escuela de Tubinga”, en Gran Enciclopedia Rialp, Ediciones Rialp, Madrid 1991.

% Sobre J. S. Drey y la Escuela catélica de Tubinga, hoy de actualidad, Cf. Max Seckier (dir.), Aux origins
de | ‘école de Tiibingen. Johann Sebastian Drey, Bréve introduction i | étude de la théologie (1819), Les Editions du
Cerf, Paris 2007 (incluye las contribuciones al respecto de los cardenales Ratzinger y Kasper); y LEo SCHEFFCZYK,
“La Escuela de Tubinga”, en E. CorerH, W. M. NEIpL Y G. PFLIGERSDOREFER (eds.), Filosofia cristiana en el
pensamiento catdlico de los siglos XIX y XX, T. 1, Ed. Encuentro, Madrid 1993.

25 Cf. HorrtoN HARRIS, 0. .

26 Eduard Zeller, Albert Schwegler, Karl Christian Planck, Karl Griesinger, Johannes Fallati, A. Ritschl, O.
Pfleiderer y A.E. Biedermann.

27 Cf. HortON HaARRIS, 0. ., 3-7.
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ron a obstaculizar la carrera académica teoldgica de, por ejemplo, Zeller y Schwegler?)
como a los internos producto de la progresiva disolucién del “circulo de Tubinga” y del
desacuerdo entre sus miembros. Schwegler abandoné la teologia, Zeller, Plank y Vis-
cher marcharon respectivamente a Berna, Ulm y Berna, y los miembros mds recientes
de la Escuela (Albrecht Ritschl, Adolf Hilgenfeld y Gustav Volkmar), sin ajustarse ya a
lalinea de Baur, Zeller y Schwegler, tomaron su propio derrotero, hasta que el desacuer-
do lleg al limite con la ruptura entre Baur y Ritschl en 1856%.

El elenco de los miembros de la Escuela queda resenado en esa sintesis de la
evolucién de la misma. Pero puede resultar ilustrativo del alcance de tal evolucién
—a modo de ejemplo precisamente dialéctico en la historia misma de la Escuela- de-
tenernos un tanto en Baur, su fundador, y en Ritschl, el més significado contradictor
final de la misma.

Ferdinand Christian Baur (1792-1860), estudiante en el seminario de teologfa
de Blaubeuren en 1809 (fue alumno de Ernst Bengel®) y luego de filosofia y teologia
en la Universidad de Tubinga, donde se gradué en 1814, estuvo fuertemente influido
por la Antigua Escuela de Tubinga y por Fichte y Schelling. Tras ensenar en Blaubeuren,
publicé su primera obra importante, Symbolik und Mithologie oder die Naturreligion des
Altertums (1824-1825), donde es reconocible la influencia de Schelling y de Schleier-
macher. Ensené luego como catedritico de teologia en Tubinga, de cuya Universidad
llegaria a ser Rector, reforzdndose en él durante este periodo la influencia de Hegel y
de su filosofia de la historia®!, para tras 1839, durante los Gltimos anos 15 afios de su
vida, entrar en un periodo de progresivo aislamiento. Aun asi, no cesé en sus trabajos, y
a sus obras anteriores anadi6 la Historia de la Iglesia de los tres primeros siglos, aparecida
en 1853 y reeditada en 1860, y un segundo y tercer volimenes, dedicados a la Iglesia
del siglo IV al VI y a la Iglesia de la Edad Media, aparecidos respectivamente en 1859
y p6éstumamente en 1861. Muri6 el 2 de diciembre de 1860, siendo enterrado en el
cementerio de Tubinga.

Como la contrafigura de Baur, Albrecht Ritschl (1822-1889) fue el apdstata
de la Escuela de Tubinga. Inicialmente miembro entusiasta de ésta, poco a poco se
distancié de ella, hasta que finalmente rompié con Baur y atacé a la Escuela. Hijo de
un obispo luterano, estudié en Bonn y poco después se traslad6 a Halle, donde la fi-
losofia de Hegel, que él asumié ardorosamente, estaba en la cima de su influencia. Ya
antes de ir a Tubinga, en 1845, habia estudiado los escritos de Baur, en cuya relacién
con éste y los otros miembros de la Escuela habia puesto muchas expectativas. Y en
efecto, con el apoyo de Baur publicé su primer libro, Das Evangelium Marcions und
das Kanonische Evangelium des Lukas (El Evangelio de Marcion y el Evangelio candnico
de Lucas) (1846).Ya aqui se mostré algo critico de la Edad Posapostélica de Schwegler

8 Cf. “Escuela de Tubinga”, en Gran Enciclopedia Rialp, o. c.
29 CF. HortoN HaARRIS, 0. c., 7-8.

39 Ernst Bengel (1735-1793), hijo del eminente estudioso del Nuevo Testamento Johann Albrecht Bengel, y
padre de Ernst Gottlieb Bengel (1769-1826), todos ellos vinculados a Tubinga.

3! Se tiene como expresion clara de la aceptacién por Baur de la filosoffa hegeliana de la historia su ensayo Die
Christuspartei in der korinthischen Gemeinde, der Gegensatz des paulinischen und petrinischen in del iltesten Kirche,
den Apostel Petrus in Rom., publicado en el Zeitschrift Tiibinger en 1931.
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e indirectamente también de Baur, pero en 1847 se manifestaria claramente en con-
tra de las tesis de ambos.

En definitiva, Ritschl, no se recaté en discutir las tesis del maestro Baur, por
ejemplo, la autenticidad de 1 Tesalonicenses, de los dos capitulos finales de Romanos
y de las Cartas de Ignacio. A su vez Baur mostr6 a Ritschl su desacuerdo en muchos
puntos del libro de éste sobre la formacién de la Iglesia (Die Enstehung der altkatholis-
chen Kirche, 1850). Y aunque a partir de 1854 Ritschl opté por una politica de buenas
relaciones, bien acogida por Baur y Schwegler, la cordialidad no duré mucho, pues
poco después Baur y Ritschl se enfrentaron en torno a la exégesis de las epistolas de
Pablo, adensdndose su desencuentro progresivamente hasta la ruptura final. La causa
inmediata de ésta fue la resena por Ritschl de un libro de Karl Schwarz sobre historia
de la teologia, en la que Ritschl se opuso abiertamente a las tesis de Baur y Schwegler
sobre los primeros anos de la Iglesia. Pero su trasfondo no era otro que el rechazo por
Ritschl de los propios presupuestos de la Escuela de Tubinga (particularmente de Baur
y Schwegler), entre ellos uno fundamental: la tesis de Baur sobre la contienda entre el
paulinismo y el judeocristianismo y las consecuencias de este hecho sobre la autentici-
dad de los escritos del Nuevo Testamento®”. De ese modo Ritschl abandoné la perspec-
tiva original de la Escuela de Tubinga para volver a una interpretacién mds conservadora
sobre la autenticidad de los documentos cristianos®.

2.2.3 Valoracion de la Escuela

La influencia de la Escuela de Tubinga sobre la teologia posterior se considera
indiscutible, pues cualquier linea teoldgica, sobre todo la luterana y la reformada, de-
bieron ya tener en cuenta la investigacién critica del Nuevo Testamento desarrollada
por dicha Escuela. Fue Baur quien establecié el criterio de una interpretacién pura-
mente histérica de la Biblia, que desde entonces resulté determinante para quienes
vieron en la Escuela de Tubinga la vanguardia de la investigacién biblica®. El eje de la
investigacién de Baur era que los escritos del Nuevo Testamento no eran documentos
histéricos dignos de confianza, y el consecuente rechazo del elemento sobrenatural y
milagroso del cristianismo, un postulado éste que fue asumido por los miembros de
la Escuela, aunque difirieran —segtin hemos visto- en el modo y consecuencias de esa
interpretacion historicista.

En todo caso la posicién de Baur que define la perspectiva originaria de la Es-
cuela, puede resumirse en estos apartados. Como punto de partida, Baur establecié que
Pablo mantuvo un conflicto con Pedro, Santiago y el resto de los primeros apéstoles.
Pero ese conflicto ;fue sélo temporal o un largo enfrentamiento que se prolongé incluso
tras la muerte de Pablo? Al ser esto algo sdlo verificable por los datos de los escritos

32 Cf. HortoN Harris, o. ¢., 101-112.

% En todo caso, a partir de 1857 Ritschl sustituy6 su interés en la historia de la Iglesia por la dogmdtica
y, nombrado en 1864 profesor de teologia en Gotinga, se convirtié en uno de los mds influyentes tedlogos de
Alemania, hasta su muerte en 1889.

3 HortoN HARRIS, 0. ., 249-250.
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postapostdlicos, y no existir trazas de tal enfrentamiento en Hch, se planteaban varias
hipétesis: que tal pugna no hubiera existido, que por su intrascendencia el autor de Hch
no le hubiera concedido importancia, o que, existiendo, la hubiera ocultado por una
u otra razén. Pues bien, Baur (con el argumento de que en las Homilias de Clemente,
que crefa escritas en 170 d. C., el ataque a Simén el Mago era un ataque velado contra
Pablo) opté por esta tltima explicacién como la auténtica: que la confrontacién perma-
neci6 en el siglo II”°. Pero posteriormente se demostré que las homilias clementinas no
habian sido escritas en el siglo II, como Baur aseguraba, sino a fines del siglo III o prin-
cipios del IV. Por otra parte, la investigacién llevada a cabo sobre las Cartas de Ignacio
de Antioquia puso de manifiesto que éstas, escritas a comienzos del siglo II, no ofrecian
ningtn indicio de la fuerte controversia entre cristianos judios y gentiles en tiempos de
Ignacio supuesta por Baur®®.

En conclusidn, si seguimos a Horton Harris, Baur pretendia una visién global
de la historia, y en ella de la historia de la Iglesia cristiana, en si certera (pues la visién
de la Iglesia temprana debia basarse en hechos histéricos), mérito al que hay que habria
que afadir el haber puesto de manifiesto las distintas teologias presentes en el Nuevo
Testamento. Pero, aun asi, “la tragedia fue que Baur eligié la visién global equivocada
y gasto el resto de su vida en mantenerla”. Junto a ello senala Horton Harris otro fallo
de Baur: no integrar las premisas dogmadticas en esa visién global de la historia que
pretendia, cuando una interpretacién honesta de la Biblia y la historia biblica deman-
dan tener en cuenta los presupuestos dogmadticos en que éstas se basan”. Para nuestro
objetivo (verificar la influencia de Hegel en la Escuela de Tubinga) esta critica de Harris
es esclarecedora, pues si el intento de Baur de no separar la historia de la Iglesia de su
visién general de la historia es claramente hegeliano, por el contrario, esa marginacién
por Baur, en su versién de la historia de la Iglesia, del elemento dogmatico-espiritual no
parece se ajuste a las claves de la filosofia de la historia de Hegel.

3. Hegel y la religién
3.1 Hegel y su pensamiento

Entre las corrientes que influyen en la teologia liberal, y en concreto sobre la
Escuela de Tubinga, destaca el idealismo absoluto y su méximo exponente, Georg Wil-
helm Friedrich Hegel (1770-1831). Nacido en Stuttgart, Hegel realizé los cinco anos de
estudios filos6fico-teoldgicos en el Stiff —el seminario para la formacién de pastores- de
Tubinga, aunque a su término decidié dedicarse a la filosoffa. Su biografia y al paso su
obra pueden sintetizarse en una serie de etapas® en las que, de interesarse por las cues-

3 HorrtoN HARRIS, 0. ¢., 256-262.
36 Cf. Francisco LACUEVA, en Diccionario Teoldgico Ilustrado, Ed. Clie, Barcelona 2001.
37 HorrtoN HARRIS, 0. ¢., 262.

3 2) 1788-1793: Son los afios de la Revolucién Francesa y de la publicacién de la Crética de la Razén Pura
de Kant. Estudia teologia en Tubinga —es compafiero de Schelling y Hélderlin-, lee a Rousseau y se apasiona
con Grecia. b) 1794-1800: Escribe los ensayos luego publicados, en 1907, en Tubinga con el titulo de Escrizos
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tiones teoldgico-religiosas, pasa a hacerlo por la filosofia, y con este objetivo central:
mostrar la verdad de la fe, que la fe cristiana no es un mero sentimiento, sino expresién
de la verdad filoséfica, verdadero contenido del saber racional, siendo por ello la religién
expresion del saber racional acerca de Dios. Se desmarcard, no obstante, de las filosofias
precedentes, incluido Kant, para, tomando el legado de Fichte y del primer Schelling,
llevar el idealismo a su médxima expresién y construir con su sistema una de las grandes
sintesis filoséficas de occidente®.

Aunque por ello mismo resulta aventurado condensar el pensamiento de Hegel,
conviene para nuestro propdsito intentarlo en torno a estos apartados: los principios del
sistema hegeliano, la dialéctica, la fenomenologia del espiritu, y el Sistema

A) Los principios del sistema: superacion de la contradiccion e Infinito. Hegel
apuesta, como tarea fundamental de la filosofia, por la “superacién de la contradiccién”
(Widerspruch). Pero, advirtiendo que la contradiccién es no sélo inevitable sino el alma
misma del movimiento histérico, concluye que dicha tarea consiste en armonizarla, y
para ello en conciliar lo universal y lo particular. Emerge asi en Hegel como elemento
clave el de “lo Infinito” (das Unendliche), y su relacién con lo finito, que Hegel resuelve en
estos términos: lo Infinito es “lo afirmativo” y lo finito “lo superado” (das Aufgehobene),
porque en lo Infinito se comprende y se reconcilia todo. De ese modo para Hegel lo
Infinito contiene en si a todo lo finito®.

teoldgicos de juventud (Theologische Jugendschrifien), y ejerce de preceptor privado en Berna y Frankfurt (es atn
un pensador desconocido dentro de un ambiente dominado por Kant y Schelling). Es ésta una fase presidida
por su atencién a problemas religiosos y politicos. ¢) 1801-1806: Profesor en la Universidad de Jena, junto a
Schelling y Krause, publica su primera obra, Diferencia entre los sistemas de filosofia de Fichte y Schelling (Differenz
des Fichtenschen und Schellingschen Systems) (1801), e imparte sus cursos de filosofia sistemdtica (publicados
péstumamente, constituyen el llamado “sistema de Jena” o esbozo de su Sistema definitivo). d) 1807-1811: Tras
dos anos en Bamberg como editor periodistico, en los que publica su Fenomenologia del Espiritu (Phinomenologie
des Geistes) (1807), que viene a ser una introduccién a su Sistema. e) 1812-1816: Se traslada a Niiremberg,
como director del Gymnasium. Publica los tres volimenes de su Ciencia de la Légica (Wissenschaft der Logik).
f) 1817-1818: Profesor de la Universidad de Heidelberg, publica su Enciclopedia de las ciencias filoséficas en
compendio (Enzyklopedie der philosophischen Wissenschafien im Grundissen), que es la exposicién mds completa
de su Sistema. g) 1819-1831: Profesor en la Universidad de Berlin (hasta su muerte), y ya famoso, crea escuela
filoséfica, funda su propia revista y escribe sus Lineas fundamentales de la Filosofia del Derecho (Grundlinien der
Philosophie des Rechts), convirtiéndose en el filésofo oficial de la cultura alemana en el Estado prusiano. Tras su
muerte, sus discipulos publicaron sus cursos y los apuntes de sus Lecciones (de filosoffa de la historia, filosoffa del
arte, filosoffa de la religién e historia de la filosofia). Cf. A. MoriLLas, E/ idealismo absoluto hegeliano. Apuntes,
Facultad de Teologia, distribuido, Granada 2017, 9-10; y E CopLEsTON, Historia de la Filosofia, vol. 3, T. VII,
Ariel, Barcelona 2017, 121-142.

3 Cf. G. ZARAZAGA, Historia de la Teologia. De Trento a nuestro dias. Apuntes, Facultad de Teologfa, distribuido,
Granada 2017, 29.

0 La nocién hegeliana de lo Infinito (Absoluto) integra asi estas notas:

a) El Infinito como Totalidad: El Infinito es el Todo o la Totalidad (Gesamtzheiz) de lo real, y los particulares
finitos no son sino “momentos” de lo Infinito, que no es trascendente sino inmanente a lo finito. Por ello sélo la

Totalidad es la “Verdad” (Warbeit) y la “actualidad” o “realidad efectiva” (Wirklichkeit).

b) ElInfinito como Devenir: El Infinito es también Devenir (Wessen). No estd dado desde el principio, es algo
por realizar procesualmente, y también el resultado final de ese proceso. Implica asi el “despliegue” (Entfaltung)
de unas posibilidades iniciales que se van consumando a través del tiempo y de un teologismo en el que el
cumplimiento de la plenitud del Todo es el fin de ese despliegue.

Tal cumplimiento se lleva a cabo a través de un proceso de autorreflexién del Todo, en el que éste llega a
conocerse a si mismo en y a través del espiritu humano. El Infinito es asi sujeto (Subjekr) o espiritu (Geist), que
se desarrolla teniendo como término de su devenir la plena “autoconciencia” (Selbstbewusstsein) de si mismo. Para
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B) La dialéctica hegeliana. Para Hegel la ley de la dialéctica muestra cémo
las contradicciones son fases necesarias en el devenir del Todo, que van dejando
tras de si las fases anteriores pero sin eliminar, no obstante, su significacién. Esta
concepcién dialéctica de la realidad de Hegel inspira también su método. Porque,
como realidad y razén (ser y pensar) coinciden, y si todo proceso real es dialéctico, la
razén debe proceder también dialécticamente. La dialéctica es por ello al tiempo una
ontologia (una concepcién de la realidad que permite comprender la aparicién del
Espiritu)* y una légica (el método de la verdadera ciencia, que permite desarrollar
el Sistema filoséfico hegeliano).

C) Fenomenologia del Espiritu. En Hegel la Fenomenologia del Espiritu, que
viene a ser una introduccién a su Sistema, puede describirse como una historia de
la conciencia (en cuanto relacién del sujeto con un objeto exterior o interior) que
en su desarrollo dialéctico llega desde la conciencia natural acientifica hasta el nivel
del conocimiento absoluto (absolutische Wissen)*>. La Fenomenologia del Espiritu
es la “odisea” del Espiritu en cuanto que regreso de éste a su auténtica patria tras
su periodo de alienacién en “lo otro” (el Espiritu sale de si y vuelve a si por medio
de la autoconciencia). Una odisea narrada por Hegel a partir de una serie de figuras
histéricas (cada una de las cuales refleja un momento de la historia de la Humanidad
en cuanto que portadora del Espiritu absoluto) y en las que la humanidad aparece
como comunidad politica, religiosa o cultural.

D) El Sistema: el Espiritu absoluto y la historia. El Sistema hegeliano desarrolla
(en la Enciclopedia de las ciencias filoséficas, la Ciencia de la Ligica y en la Filosofia del
Derecho) los mismos contenidos que la Fenomenologia del Espiritu, pero no a través
de figuras de la historia, sino por medio de “categorias” o conceptos, se presenta como

ello el Infinito pasa por diversas fases 0 momentos (que implican la contradiccién en su seno): a) Lo “en si” (an

sich), lo que es inicialmente, como pura esencia y que conlleva la posibilidad o potencialidad de —en ese devenir-

transformarse en “otro”, en algo distinto de lo que se es inicialmente “en si”. b) Lo “otro de si” (anderes von sich),

resultado de dicha transformacién, que sirve de mediacién para que lo que hasta entonces era s6lo “en si” pueda
»

llegar a c) Ser “en si y para si” (an und fiir sich), tomar conciencia de si mismo convirtiéndose en “autoconciencia’,
en la que sujeto y objeto pueden llegar a coincidir plenamente.

o) El Infinito como Razén: Siendo el Todo o la Realidad el despliegue del Espiritu, éste pone o crea la
totalidad de lo real. Lo cual implica un nuevo concepto de “Razdén” (Vernunft). Si para Kant la razén sélo ponfa
la forma del conocimiento (la materia o contenido la daban la sensibilidad y el entendimiento), para Hegel la
Razén pone la totalidad de la realidad (forma y contenido) y por ello el Infinito es Razén infinita y creadora. De
ello se sigue que “todo lo racional es real y todo lo real es racional”.

d) El Infinito como conciliacién de contrarios: Las contradicciones permiten explicar el devenir y el
movimiento (una cosa se mueve porque en un mismo momento estd aqui y no-aqui, al tener posibilidades
de cambiar) y la autoconciencia (“el espiritu sélo conquista la verdad cuando mira cara a cara a lo negativo y
permanece cerca de ello”). Cf. A. MoriLLas, o. c., 11-13; y E CopLEsTON, 0. c., 129-131.

1 Como ontologfa, la dialéctica significa una concepcién de la realidad (de la constitucién misma de la
Totalidad) en cuanto que proceso circular desplegado en tres “momentos” y cuyo motor es la contradiccién. Esos
tres momentos son: “posicion” (o tesis): lo real estd “en si’; “negacion” (o antitesis): lo real sale de si y se niega a si
misma en “lo otro”, se aliena, se hace diferente, se escinde y objetiva; y “negacién de la negacidn” (o sintesis): tras la
alienacion (Entiusserung) -una alienacién metafisica, a diferencia del sentido antropolégico y econémico que este
concepto tendrd, respectivamente, en Feuerbach y Marx- de lo que estaba “en si”, lo real se recupera a si mismo y
.

se vuelve “en si para si”: es la reconciliacién y “superacion” (Aufhebung) de los dos momentos anteriores en la cual se
conservan y a la vez se anulan los estadios previos llevindolos hacia delante. Cf. A. MoriLLas, o. c., 14.

“2 F COPLESTON, 0. c., 137.
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el término final del desarrollo de toda la historia de la filosofia y se basa en una serie de
divisiones triddicas (dialécticas)®. Dentro de ese Sistema, y en cuanto que su culmina-
cién, la Filosofia de la Historia, como dmbito del Espiritu Absoluto (sintesis o unidad
del espiritu subjetivo y del objetivo en un plano superior, el espiritu conociéndose a si
mismo)*, expresa cémo el Espiritu Infinito (Razén o Idea) llega a través del Arte, la
Religién y la Filosofia, a la autoconciencia de si mismo y con ello a su absoluta libertad.

Lo que tiene lugar en tres fases que expresan el trdnsito del arte a la religién y de
ésta la filosofia®: a) el Arte (Kunst) manifiesta el Espiritu mediante la intuicién sensible
y la imagen visible (con estas formas histéricas: arte simbélico, cldsico y romdntico); b)
la Religién manifiesta el Espiritu en el sentimiento y la representacién simbélica (con
estas formas histéricas: “religién natural” primitiva; “religiones de la libertad”, persa-si-
ria-egipcia; “religiones de la individualidad espiritual”, judaica-griega-romana; y “reli-
gion absoluta” cristiana®); y ¢) como superacién de la religién, la Filosoffa manifiesta
la plena autoconciencia del Espiritu en el Concepto (en el pensamiento puro y libre)?.

Queda asi planteado un apartado que debemos analizar con mds detalle: la
posicién que la religién ocupa en el pensamiento de Hegel.

3.2 Hegel y la religion
3.2.1 La religion en los escritos de Hegel

En el pensamiento de Hegel sobre la religién pueden distinguirse dos eta-
pas: la del joven Hegel y la del Hegel del Sistema®. En la primera, la de un Hegel
predominantemente te6logo, la religién engloba a la filosofia®. En esta etapa y bajo
influencias diversas (de Kant, la teologia protestante y Lessing) Hegel pretende una
interpretacién racionalista del cristianismo luterano que cabe reconocer en sus es-
critos de juventud®’. Como sintesis de estos, puede decirse que “en el tedlogo Hegel

4 Cf. A. MoRILLAS, o. c., 18-20.

# Dentro de la Filosoffa del Espiritu, y en concreto en el Espiritu subjetivo, su primera parte —la Antropologia-
trata del alma (Seele) como sujeto capaz de sensaciones y sentimientos y punto de transicién entre la naturaleza y
el espiritu, capaz de autosentimiento (Selbszgefiill), pero no de autoconciencia reflexiva; de la conciencia, donde
se resumen algunos de los temas ya tratados en la Fenomenologia del Espiritu; y de la “mente” o “espiritu” (Geist),
donde se consideran las formas generales de la actividad del espiritu finito como tal. Cf. E CopLESTON, 0. c., 153.

% F. COPLESTON, o. ., 173-180.

46 Para Hegel el contenido de la religién cristiana, como fase superior del desarrollo de la religién en general,
coincide plenamente con el contenido de la verdadera filosofia (las verdades de la religién son las mismas que las

de la filosoffa).

47 El proceso histérico de autoapropiacién del Espiritu absoluto acontece concretamente en la Historia de la
Filosofia (que es el culmen de la historia), sobre todo en la propia Filosofia de Hegel (el “final de la Historia”).

% Aunque se ha discutido si hay o no una cesura entre ambas etapas, y a su paso el papel principal o
secundario que la religion tiene en Hegel. Cf. RoGer GarAUDY, Dios ha muerto, Ed. Platina, Buenos Aires, 1965,
y El problema hegeliano, Calden, Buenos Aires 1969.

4 Cf.]. L. SANCHEZ NOGALES, 0. c., 169.

%0 Religion popular y cristianismo (Volksreligion und Christentum) (1793), influida por Lessing; La vida de Jesis
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la filosofia estd subordinada a la religién”, entendiendo por religién “la depuracién
racionalista e inmanentizada que el propio Hegel hace del luteranismo™".

La segunda etapa —la del Sistema-, que es la que especialmente nos interesa,
expresa el giro “del Hegel te6logo al Hegel filésofo y de la religiéon como supremo
valor a la filosofia como suprema verdad”. Ahora la religién ya no engloba a la
filosofia ni ésta estd subordinada a la religién, sino que “se ubica en un lugar del
sistema del saber absoluto o filosofia de Hegel: la religién es un momento del au-
torreconocimiento del espiritu que sélo estard completo en la filosofia” °*. En esta
etapa la religién es abordada por Hegel en lugares diversos. Fundamentalmente en
sus cursos de filosofia de la religién® y otros cursos (los de estética, filosofia de la
historia, historia de la filosofia, etc.), asi como en la Enciclopedia de las ciencias filo-
soficas, donde el lugar sistemdtico de la religién queda ya, en efecto, definitivamente
fijado en el Espiritu absoluto™.

Hay que resenar ademds otros escritos: los publicados en sus anos de do-
cencia en Heildelberg y Berlin (1816-1831), otros no publicados por Hegel,
como unas notas destinadas a la docencia sobre Derecho natural en los afos de
Jena (1801-1805), unas notas de lectura del segundo volumen de la Dogmdtica
de Schleiermacher (1822), y algunos otros en que Hegel manifiesta su postura
sobre cuestiones diversas, su respuesta a las criticas recibidas (sobre su supuesto
spinozismo, panteismo o atefsmo) o su propia critica a la teologia y la filosofia

coetdneas’®.

(Das Leben Jesu) (1795), donde realiza una interpretacién eticista del Jests de los evangelios bajo la influencia de
Kant; La positividad de la religion cristiana (Die Positivitit der christlichen Religion) (1796'y 1798-99), escrito éste
en el que entiende que sus discipulos deificaron al Jests maestro de moral y transformaron su doctrina en una
religion eclesidstica y dogmdtica; y E/ espiritu del Cristianismo y su destino (Der Geist des Christentums und sein
Schicksal) (1800), donde contrapone a Cristo al moralismo legalista judaico. Cf. E. CopLESTON, 0. ¢., 1245y J. L.
SANCHEZ NOGALES, 0. c., 169-174.

1], L. SANCHEZ NOGALES, o. ¢., 174.
52 ]. L. SANcHEZ NOGALEs, o. c., 174-175.

53 Sus Lecciones sobre Filosofia de la religion (Vorlesungen diber die Philosophie der Religion) de 1825-1834, y
las Lecciones sobre las pruebas de la existencia de Dios (Vorlesungen diber die Beweise vom Dasein Gottes), de 1829.

>4 En la Seccién Tercera de la Filosofia del Espiritu: El Espiritu Absoluto, pardgrafos 564-571.

%> Asi la recensién del tercer volumen de las Obras de Jacobi, aparecida en los dos primeros nimeros de los
Anuarios Heidelbergenses de 1817; el Prélogo a Hinrichs (1822); su respuesta a una acusacion de difamacién
publica de la religién catdlica (1826); una serie de réplicas a diversas criticas (1829); y el Discurso en el tercer
centenario de la Confesion Augustana (1830).

%6 Estos otros escritos sobre religién, que completan lo expuesto por Hegel sobre la religion en los Cursos y
sus obras, han sido recopilados y publicados en espanol, con un estudio introductorio, por G. AMENGUAL, G. W/F
Hegel. Escritos de religion, Sigueme, Salamanca 2013.
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3.2.2 La Filosofia de la religion

Hegel, reaccionando contra el contexto filoséfico y teolégico del momento”,
quiere reivindicar la religién y su valor cognitivo de verdad, y por tanto incluir su esta-
tuto dentro del sistema de los saberes filoséficos. Propone asi, como objeto de la filosofia
de la religi6n, el conocimiento de Dios y de la naturaleza de la religién (y en concreto de
“la que existe”, la cristiana). La filosofia de la religién tendria asi el mismo objeto que la
antigua teologia naturalis (el &mbito de lo que la mera razén podia saber de Dios), pero
sin que ello supusiera volver a la metafisica prekantiana, sino de hacer efectivo el uso
de la razén (algo en lo que fallaban los postkantianos, por moverse al nivel del entendi-
miento sin elevarse al de la razén).

Para Hegel Dios es el ser, y la naturaleza del ser se demuestra en la “légica”
o metafisica abstracta. En ese contexto presta atencién a las tradicionales prue-
bas de la existencia de Dios y su critica por Kant, para concluir que esta critica
sélo podria ser refutada por una filosofia del ser que mostrara que no existe el
supuesto abismo entre lo infinito y lo finito, que el ser infinito se manifiesta a
si mismo en y a través de lo finito (la filosofia del ser del sistema hegeliano), y
que exponer este sistema es una tarea puramente filoséfica. De ahi que su filoso-
fia de la religién se ocupe de la conciencia religiosa y su modo de aprehender a
Dios, mds que de probar su existencia®. Analiza asi Hegel los tres momentos de
la conciencia religiosa: los de universalidad, particularidad e individualidad, y su
correspondencia en las diferentes religiones concretas®. Tres momentos o fases
de la conciencia religiosa —que corresponden a tres momentos de la Idea- a través
de los cuales la mente evoluciona desde el pensamiento abstracto de Dios y la
conciencia de si mismo y de Dios como separados, al conocimiento de si mismo
como uno con Dios®'.

°7 Segin Hegel, su tiempo habia renunciado al conocimiento de Dios porque, por la influencia de Kant
—que restringié la posibilidad del conocimiento tedrico de Dios- la metafisica afirmaba que sélo podia haber
conocimiento de lo finito. Y esa renuncia se habfa implantado tanto en la filosoffa como en la teologfa.
En la filosoffa con un racionalismo deista reductor de Dios a la mera idea del ser supremo, el fideismo o el
sentimentalismo de Schleiermacher. Y en la teologfa con la reduccién de la teologia dogmdtica y especulativa a
erudicién histérica o puro racionalismo. Cf. G. AMENGUAL, o. c., 26-29.

8 Cf. G. AMENGUAL, o. c., 29.
5 Cf. F. COPLESTON, o. ¢., 178-179.

% a) El momento de la universalidad: Dios se concibe como realidad tnica e infinita, lo universal
indiferenciado, que se corresponde con lo que Hegel llama religion de la naturaleza (die Naturreligion) y abarca
todas las religiones en las que Dios es concebido como algo menos que el espiritu. Esta fase se subdivide en otras:
la religién inmediata o magia, la religién de la substancia (religiones de China, Siria y Egipto). b) El momento
de la particularidad: Dios aparece y es concebido como un objeto sobre y frente al hombre, opuesto al hombre
religioso que adquiere conciencia de si como separado, alienado, pecador, y que se corresponde con el judaismo y
la religién de Roma. ¢) El momento de la individualidad, del retorno de lo particular a lo universal, de lo finito a
lo infinito, en el que Dios es el espiritu absoluto e infinito, al tiempo trascendente e inmanente a la realidad (ese
retorno superador de la alienacién tiene lugar para la conciencia religiosa a través del culto y los distintos medios
por los que el hombre se concibe entrando en unién con Dios) y que tiene su correspondencia en la religién
absoluta, el cristianismo (representéndose en Cristo la unidad de finito e infinito). Cf. . CorLESTON, 0. c., 179;
y J. L. SANCHEZ NOGALES, 0. c., 180.

61 Cf. E COPLESTON, o. ., 179.
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En suma, Hegel —para quien Kant estaba en lo cierto al negar que el enten-
dimiento pudiera conocer a Dios- trata de superar la filosofia del entendimiento, ele-
vandose al nivel de la razén. Para ello supera el pensar a Dios como un objeto exterior
(como tal imposible para el entendimiento, que sélo da en un concepto abstracto de
Dios) y pone como objeto de la religién a Dios mismo, captado como espiritu, en su
relacién con el hombre: “La religién posee dentro de si a su objeto, y ése es Dios; ella es
la relacién de la conciencia humana con Dios™®.

3.2.3 Religion y filosofia

En el Sistema de Hegel la religion se identifica con la autoconciencia que el
Espiritu absoluto alcanza de si mismo en la “representacién”, pero que habrd de ser
superada en la autoconciencia del puro pensamiento en el “concepto”®, o sea, en la
filosofia. Religion y filosofia tienen, pues, el mismo objeto: la verdad universal eterna,
el Espiritu absoluto, al que la religién llama Dios y la filosofia Idea, y su explicacién.
Ambas proporcionan el mismo conocimiento, pero en una forma epistémica diferente:
la propia del conocimiento filoséfico es el concepto (Begriff) y la de la religién la “repre-
sentacién” (Vorstellung), una forma de conocimiento ésta intermedia entre la sensibili-
dad y el concepto®. Por eso el lugar de la religion en el conjunto del espiritu absoluto
estd entre el arte y su forma, y la filosofia y su forma del pensamiento puro, compartien-
do la sensibilidad de la imagen y la universalidad del concepto en un lugar intermedio
correspondiente al modo de aprehender lo absoluto de la conciencia religiosa®.

Pero ;cé6mo se pasa de la “representacién” al concepto?, es decir, ;como se da
la superacién (Aufhebung) de la religién por la filosofia? Aunque “representacién” y
“concepto” son formas de un mismo contenido cognitivo igualmente vilidas, la forma
adecuada a ese contenido es el concepto, por pedir el Absoluto la forma cognitiva abso-
luta (el concepto, el pensar especulativo)®; y por ello el concepto tiene prioridad lgica
sobre la representacién y es la medida y criterio de ésta, la cual es verdadera en cuanto
se acerca a la filosofia, en cuanto es filosofia. De ese modo la religién queda consecuen-
temente subordinada a la filosoffa®.

El alcance de esta subordinacién lo explica Copleston en estos términos. El paso
de la Vorstellung (la representacién imaginativa) al pensamiento puro implica la sustitu-
cién de la contingencia por la secuencia logica®, que la filosofia se despoje del elemento

%2 Cf. G. AMENGUAL, o. c., 30-32.
% Cf. J. L. SANCHEZ NOGALES, o. c., 167-168.

% Dice E COPLESTON, o. c., 178: “Una Vorstellung es un concepto, pero no es el concepto puro del filésofo,
sino mds bien un concepto pictérico o imaginativo”.

¢ Cf. E COPLESTON, 0. ¢., 32-35, y J. L. SANCHEZ NOGALES, o. c., 187.
% Cf. G. AMENGUAL, o. c., 34-35.
7 Cf. J. L. SANCHEZ NOGALES, o. c., 187.

% Por ejemplo, el concepto teoldgico de la creacién divina como acontecimiento contingente (en el sentido
de que podria no haber tenido lugar) se convierte en la filosoffa en la doctrina de que la idea se objetiva de modo
necesario en naturaleza, no porque el Absoluto esté sujeto a compulsién alguna, sino porque es lo que es.
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imaginativo-representativo del pensamiento religioso para expresar la misma verdad
pero de forma puramente conceptual. Pero ello no supone que religién y filosofia sean
incompatibles, pues la filosofia no sustituye la verdad de aquélla —que en ambos casos
es la misma- sino la forma de Vorstellung por la forma de pensamiento puro. Por ello
en principio la filosofia no invalida la religién (el cristianismo): ambas son verdaderas
y su verdad es la misma, aunque sus formas de expresion sean distintas®. Ahora bien,
como veremos, y en relacién con el cristianismo, el mismo Copleston va a cuestionar
esa compatibilidad entre religién y filosofia.

3.2.4 Filosofia y cristianismo

El Hegel del Sistema™ pretende una filosofia no sélo compatible con el cris-
tianismo, sino que sea expresion racional de éste’’. Segin Hegel todas las religiones
son manifestacién de Dios, pero no todas lo revelan en el mismo grado. La verdadera
religion, absoluta, es la que estd a la altura de su objeto en cuanto capaz no sélo de
reconocer a “Dios en el espiritu”, sino a “Dios en tanto que espiritu”. Y para Hegel esa
religion es la cristiana, a la que caracteriza como la “manifiesta” (en la Fenomenologia), la
“revelada” (en la Enciclopedia), en cuanto que perfecta manifestaciéon de Dios en la con-
ciencia religiosa y de unién de lo finito y lo infinito (como simbolo expresivo, la encar-
nacién de Dios en Jesucristo). Esta manifestacién de Dios y de su ser, su exteriorizacién
en el mundo, va desde la creacidn, pasando por la encarnacién, muerte y resurreccion,
hasta llegar al retorno a si siendo el Dios en su comunidad, lo que nos permite ver en la
historia eterna de Dios la historia temporal de la humanidad”.

Hegel, por otra parte, no considera a Dios como unidad indiferenciada, sino
como trinidad de personas, como vida espiritual infinita (y lo infinito y lo finito no
como esferas separadas, sino como unidad sin confusién)’. Viene asi a integrar el nd-
cleo de la religién cristiana —la Trinidad- con su Fenomenologia del espiritu: el Padre es
Dios inmutable, la Idea en si; el Hijo es Dios-hombre, Dios en la naturaleza, fuera de
si; el Espiritu Santo supone el retorno del mundo a Dios y su conciliacién con él. Hegel
interpreta también trinitariamente el Reino de Dios: como Reino del Padre (el senorio
de Dios antes de la creacién del mundo), del Hijo (en mundo en el espacio y el tiempo,
la naturaleza y el hombre finito) y del Espiritu Santo (la reconciliacién en Cristo desa-
rrollada en la religién-comunidad)’.

% Cf. F. COPLESTON, o. ¢., 181.

7 El joven Hegel, en la Vida de Jesiis, habfa minusvalorado inicialmente el cristianismo comparado con la
religion de los griegos.

7! Para Amengual, que pueda ser asi se debe tanto a la filosofia como al cristianismo: a la filosoffa — la
hegeliana-, porque da cuenta de la no exterioridad de Dios respecto de la conciencia humana, asi como de la
unién entre Dios y el hombre paradigméticamente operada en Ciristo, pero destinada a todos por la misién
del Espiritu Santo; y al propio cristianismo, porque la filosofia hegeliana puede ser lo que es gracias a la nueva
manifestacién de Dios obrada por el cristianismo. Cf. G. AMENGUAL, o. c., 36.

72]. L. SANcHEZ NOGALES, 0. c., 37-38 y 182.
73 Cf. E. COPLESTON, o. c., 180.

74 Cf.J. L. SANCHEZ NOGALES, 0. c., 183.
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Por lo expuesto pareceria que entre Hegel y el cristianismo hubiera coinciden-
cia en lo fundamental. Sin embargo, Copleston, aun reconociendo la aportacién por
Hegel de argumentos filoséficos para doctrinas cristianas como la Trinidad, la caida y la
encarnacion, entiende que éstas en la formulacidn hegeliana son algo muy distinto de lo
que la Iglesia cree es la formulacién exacta de las mismas en lenguaje humano, ademds
de que Hegel vendria a convertir su filosofia especulativa en drbitro final del significado
tltimo de la revelacién cristiana. “El idealismo —concluye Copleston- se presenta como
un cristianismo esotérico y el cristianismo como hegelianismo exotérico, y el misterio
sobre el que hace hincapié la teologia lo subordina a una clarificacién filoséfica que
supone de hecho una transformacién”. Mds rotundo atn se muestra Sdnchez Nogales
al concluir que, como en el sistema de Hegel la religion sélo dejando de existir —su-
peditada e integrada en la filosofia- se realiza a si misma, los honores aparentemente
tributados por Hegel al cristianismo son los propios de un funeral que, por lo demds,
nos anunciarfan su posterior sepelio por parte de Nietzsche’.

3.2.5 Protestantismo y catolicismo

Sefiala Amengual que, aunque Hegel en alguno de sus escritos realiza una ex-
presa confesién de protestantismo, los principios de la Reforma (sola scriptura, sola fides)
no son siquiera aludidos en su obra, y que por ello mayor relevancia tiene el papel que
Hegel (asi en el Discurso en el tercer centenario de la Confesion Augustana, 1830) otorga
al protestantismo en la dialéctica histérica. Por los efectos que la supresion por aquél de
la distincién clérigos-laicos tiene en la libertad de pensamiento de los tltimos y su inci-
dencia en la revalorizacién de la ciencia y la superacién del hiato entre mundo sagrado
y profano, y sobre todo por la funcién desempenada por el protestantismo en la historia
del cristianismo y su dindmica de escision y reconciliacién. El protestantismo habria
venido a explicitar en el mundo moderno la escision existente entre la subjetividad y el
mundo, y la necesidad de una reconciliacién que, segtin Hegel, el protestantismo (como
hizo el catolicismo en la Edad Media) habria realizado con una nueva unién entre Re-
ligién y Estado (nueva por no ser una reedicién de la unién de Estado e Iglesia) 77, un
dato éste fundamental para el concepto hegeliano de eticidad.

En cuanto al catolicismo la actitud hacia ¢l de Hegel no fue siempre la misma.
En sus afios de Berlin al principio se mostré indiferente respecto a cual fuera la confe-
sion religiosa de los ciudadanos, pero la influencia (en la década de 1820) de la Francia
de la Restauracién sobre los Estados alemanes le hizo cambiar de opinién. Ya no le re-
sulté indiferente el peso en el Estado de una u otra confesidn, sobre todo de la catdlica,
al no someterse ésta a la eticidad estatal por estar condicionada por el poder secular del
Papa. El proluteranismo y anticatolicismo de Hegel aparecen entonces con claridad
en dos de sus textos. En el Discurso en el tercer centenario de la Confesion Augustana
(1830) hace una defensa de la eticidad del Estado y cuestiona la legitimidad de los votos

7> Cf. E COPLESTON, 0. c., 182.
76 Cf. J. L. SANCHEZ NOGALEs, o. c., 187-188.
77 Cf. G. AMENGUAL, o. c., 38-40.
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mondsticos, que considera destructores de dicha eticidad. Y en Sobre una acusacion de
difamacion piiblica de la religion catdlica aborda tres apartados de la controversia entre
catélicos y protestantes (la presencia sacramental de Cristo en la Eucaristia, las obras, y
la fe basada en la doctrina de la Iglesia) para mostrar su rechazo a la fe catélica’™.

En todo caso Amengual propone una visién matizada de ese anticatolicismo de
Hegel, al reconocer éste, al menos implicitamente, el valor de verdad del catolicismo en
algunos puntos conexos a su propio pensamiento. Asi, dada la pretensién hegeliana de
una sintesis entre la subjetividad de la modernidad (que veia ejemplificada en Lutero) y
la objetividad griega, valoré la objetividad catélica y reproché a la teologia protestante
su renuncia al conocimiento objetivo. Valoré asimismo el papel que el catolicismo otor-
ga ala razén y al argumento de que Dios, al tiempo autor de la razén y de la revelacion,
no se puede contradecir (lo que entiende llevé a la teologia medieval a ser “como un co-
nocimiento cientifico de las verdades cristianas, es decir, un conocimiento esencialmen-
te ligado a la filosofia”), frente a la Iglesia protestante, en la que, dindose por supuesta
la separacién entre teologia y el conocimiento racional (no obstante la supeditacién del
segundo a la primera), se abocaba en la indiferenciacién entre una y otro y finalmente
a su contraposicién”.

4. Hegel y la Escuela de Tubinga
4.1 La repercusion de Hegel en el siglo XIX

El pensamiento de Hegel fue asumido en el siglo XIX, como es sabido, en dos
direcciones: la llamada “derecha hegeliana”, defensora del sistema de Hegel y su sintesis
de religién y filosofia (linea teista-idealista), y la “izquierda hegeliana”, que invirtié el
sistema de Hegel, con la pretensién de subvertir el orden existente (interpretacién
atea-materialista). Esa doble direccidn se explicité también en el campo de la teologia
y de la filosofia de la religién. Los “hegelianos viejos”, seguidores de Hegel, quisieron
clarificar las implicaciones de la consideracién del cristianismo por el sistema hegeliano
como religién consumada. Por otra parte, muchos de los contempordneos de Hegel
dudaban que lo que entendian como esencia del cristianismo (asi apartados dogmadticos
como los relativos a la trascendencia y el cardcter personal de Dios, la inmortalidad del
alma o la visién escatolégica, que Hegel silencia) hubiera sido respetada o adecuada-
mente formulada por Hegel.

En este contexto hay que situar la influencia de Hegel en autores represen-
tativos de la teologia liberal y la Escuela de Tubinga a que ahora pasaremos revista.
Precisamente uno de ellos, D. E Strauss, fue el primero en establecer la distincién
entre hegelianos “de derechas”, “de centro” y “de izquierdas”. Los primeros, fieles a
la tradicién cristiana ortodoxa, pero en contra o matizando a Hegel, enfatizaron los
aspectos dogmaticos citados. Los segundos, a la busca de una interpretacién fiel del
hegelianismo que esquivara los extremos del mero deismo, el panteismo romdntico

78 Cf. G. AMENGUAL, o. c., 40-42.
7 Cf. G. AMENGUAL, o. c., 43-44.
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o el reduccionismo humanista. Y los dltimos —entre ellos el propio D. E. Strauss-
manteniendo una inicial interpretacién panteista, negando la inmortalidad personal,
disolviendo el cardcter unico e incluso la historicidad de Cristo y presentando una
asimilacién humanista del cristianismo como mero credo social, para desembocar
finalmente en el naturalismo y el ateismo®.

4.2 Influencia de Hegel en la Escuela de Tubinga

En todo caso ;qué aspectos de la filosofia de Hegel pueden reconocerse en la
Escuela de Tubinga? La influencia de Hegel sobre el fundador de ésta, EC. Baur, fue,
como vamos a ver, especialmente notable. Pero también en otros miembros de la Escue-
la puede apreciarse esa influencia. Es el caso de D.E. Strauss, quien, considerando los
relatos evangélicos como mitos, algo que conecta con la nocién hegeliana de la Vorste-
llung, sometié tales relatos a una “técnica desmitologizadora” para mostrar las verdades
éticas y espirituales inteligibles que a su juicio se encontraban veladas por el simbolismo
arcaico propio de la tradicién cristiana. Por otra parte, desde la duda sobre la verosimi-
litud de las narraciones neotestamentarias y sus elementos milagrosos o sobrenaturales
y el rechazo de un Cristo fundamentalmente divino, interpreté el cristianismo —desde
una clara perspectiva hegeliana- como revelacion especial en términos del despliegue de
una revelacion histdrica™'.

A. E. Biedermann (1819-1895) intenta llegar, desde una investigacion critica
de la Biblia, a una elaboracién sistemdtica influido por la idea hegeliana de que el mo-
mento religioso de la “representacién” es superado por el filoséfico del “concepto”, y en
su Dogmadtica cristiana (1869) busca un nicleo que ponga de relieve la relacién de la
religién cristiana y de la Iglesia con la religiosidad en general, a la vez que su singula-
ridad con respecto a ella. Por lo demds, explica la religién como la repercusién vital de
lo Absoluto en la esfera de la conciencia personal, y que la unidad metafisica entre el
espiritu infinito y el finito sélo adquiere —dice- una modalidad determinada en la forma
del contacto personal que se da en la relacién filial®>.

O. Pfleiderer (1839-1908), influido por Baur, Strauss y Hegel, presenta la re-
ligién cristiana como la consumacién de la aspiracién religiosa de la humanidad a una
vivencia espiritual y a una moral de la redencién. Entiende que toda la realidad mun-
dana, siendo un todo interdependiente en el que podemos penetrar empiricamente, es
al mismo tiempo una manifestacién de Dios, al que concibe como fuente espiritual del
mundo y origen de un proceso creador y evolutivo a la vez. De modo que la meta de la
historia estarfa en la consumacién de la vida del Espiritu a imagen de Dios, a partir de
una revelacién extendida a lo largo de toda la historia en la que el Nuevo Testamento

habria llevado a su plenitud toda la anterior verdad religiosa®.

80 Cf. A. MORILLAS, 0. c., 27-28.

81 Cf. F. COPLESTON, 0. c., 186; y A. MORILLAS, 0. ., 27.

82 Cf. R. GaB4s, “Escuela de Tubinga”, en Gran Enciclopedia Rialp, o. c.
8 [bid.
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4.3 En especial, la influencia de Hegel en F.C. Baur, fundador de la Escuela

Pero en quien el hegelianismo es mds claramente perceptible es EC. Baur, que
tras una inicial influencia de la Antigua Escuela de Tubinga, de Schelling y de Schleier-
macher, va a adoptar de modo decidido la filosofia especulativa de Hegel®. Baur se
interesé por ella ante el entusiasmo demostrado por la misma por sus discipulos Strauss
y Vischer (el primero se habia encontrado con Hegel en Berlin varios dias antes de la
muerte de éste, permanecié alli oyendo a hegelianos como Michelet, Ganz y Henning,
y vuelto a Tubinga dio conferencias sobre la filosofia de Hegel), y ya en 1933 se confesé
hegeliano. Esta orientacién se adensé en la preparacién de su obra Die Christliche Gnosis
(Gnosticismo cristiano), aparecida en 1835, y desde entonces hasta 1843 el hegelianismo
presidirfa su pensamiento de modo expreso, por ejemplo, en sus tratados dogmdticos La
doctrina cristiana de la Expiacidn (1837) y La doctrina cristiana de la Trinidad y la En-
carnacién (1841-1843). Finalmente, sin embargo, abandonaria la filosofia especulativa
para volver al racionalismo de la Ilustracién, al énfasis en lo ético propio de ese tiempo

y a una consecuente visién moralista del cristianismo®.

4.3.1 Historia y dialéctica

Como rasgo mds sobresaliente de esa influencia de Hegel, ademids de la afir-
macién de la unidad entre filosoffa y teologia, Baur situé su investigacion, centrada en
la historia del cristianismo y de los dogmas, en el conjunto de la evolucién histérica y
desde una visién unitaria fundada en el pensamiento de Hegel. Por ello la dialéctica estd
en la base del andlisis histérico de Baur, quien descubre esa dialéctica en el texto biblico
y en la historia del cristianismo.

Segtin Baur, la Iglesia catélica habria nacido como un compromiso entre el
judeocristianismo —encabezado por Pedro y basado en la tesis de la justificacién por
la fe y las buenas obras- y el cristianismo gentil de Pablo y la tesis de la justificacién
s6lo por la fe. En concreto, en esa dialéctica, la tesis habria estado constituida por el
cristianismo primitivo de origen judio petrino representado por el evangelio de Mateo
(cuya moral serfa preevangélica), la antitesis, por el cristianismo heleno paulino opuesto
al petrino-mateano (Baur sostenia que Pablo fue el efectivo y tnico autor de Gdlatas,
de 2 Cor y de la mayor parte de Romanos), y la sintesis por la cristiandad catdlica tal y
como los restantes documentos del Nuevo Testamento, en especial la literatura jodnica
y lucana, la habrian llevado a cabo. Por lo demds, para Baur la confrontacién entre
la cristiandad gentil y la judia, que ¢l detecta en las Cartas de Pablo (sobre en 1 Cor,
Romanos y Gélatas)® y que extrapola a la supuestamente existente entre Pablo y los

8 HortoN HARRIS, o. c., 137. Se ha discutido, no obstante, si Baur asumié incondicionalmente o no a
Hegel, aunque se ha destacado que en todo caso en su Historia de la Iglesia en los tres primeros siglos (1853) ya se
habria desvanecido toda huella de su antiguo hegelianismo.

8 Cf. HorroN HARRis, o. c., 155-158.

% Frente a la teorfa generalmente aceptada de que Romanos es una carta dirigida a la instruccién de los
cristianos de Roma, predominantemente gentiles, Baur ve en esa Carta un tratado polémico-apologético que Pablo,
para defender su propio apostolado, dirige a una iglesia judeocristiana. Cf. Horron HarRis, o. ¢., 180-203.

Proyeccién LXIV (2017) 285-309



HEGEL Y LA TEOLOGIA LIBERAL: LA ESCUELA DE TUBINGA 307

demds apéstoles (y entre el universalismo del Evangelio y la esclavitud de la ley), duré
incluso hasta fines del siglo II, momento en que la confrontacién dio paso —para hacer
frente a los peligros provenientes del exterior de la Iglesia- a una mayor unidad en la
emergente Iglesia catélica. (Digamos que, al margen de esta interpretacién dialéctica,
la verosimilitud histérica de los datos manejados por Baur fue cuestionada, como ya
vimos al analizar su controversia con Ritschl y el ocaso de la Escuela de Tubinga). Pero
la influencia de Hegel en Baur no se limita a este punto, sino que se refleja en otros
apartados, como los que siguen.

4.3.2 El concepto de Dios

La nocién sobre Dios de Baur varia al paso de los distintos periodos de su evolu-
cién teoldgica (el inicial de la ortodoxia, el hegeliano, y el final de la vuelta a un cristianis-
mo de mero cardcter moral). Sobre 1830 Baur, a raiz de la lectura del estudio de Schleier-
macher Fe cristiana, muestra su insatisfaccion ante las representaciones tradicionales de
un Dios personal en las que habia sido educado, encontrando la respuesta en la filosofia
de la religién y el concepto de Dios de Hegel. La cuestion es interesante, teniendo en
cuenta la compleja nocién hegeliana sobre Dios como Idea eterna y absoluta y su triu-
nidad en un proceso constituido por tres estadios 0 momentos®. Pues bien, durante los
quince anos del periodo de génesis y desarrollo de la Escuela de Tubinga, Baur asumié sin
reservas estas ideas que ciertamente lo perfilaron como hegeliano (y aunque Baur discre-
paria de Hegel, como vamos a ver, en aspectos cristolégicos, estas diferencias nunca afec-
taron a su seguidismo de la filosofia especulativa de Hegel en los aspectos esenciales) *.

Ahora bien, finalmente Baur abandonaria su hegelianismo cuando, siguiendo
a sus propios discipulos (Strauss, Zeller, Schwegler) y bajo la influencia de Feuerbach,
asumié la inexistencia en la realidad del Espiritu Absoluto y que éste era sélo una pieza
sofistica dentro de una metafisica especulativa ciertamente sugestiva, pero sin contacto
histérico constatable con el mundo®.

4.3.3 La persona de Cristo

La concepcién de Baur sobre Cristo es correlativa de los citados tres periodos de
su evolucién teoldgica. Y asi, si hasta 1830 se mantuvo esencialmente de acuerdo con

8 1) Dios como ¢él es en si y para si antes de la creacién del mundo es el Espiritu infinito, esencialmente
pensamiento, pero no una unidad estdtica, sino viva, que incluye en si la autodiferenciacion. 2) El Espiritu
debe llegar a su autoconciencia, la conciencia de su propia naturaleza de Espiritu, pero para ello es necesario un
segundo estadio o momento en el que el Espiritu se distingue y separa de si mismo, sale de sf en formas finitas
(mundo, naturaleza, el espiritu humano, como diferentes formas del espiritu finito) situadas frente a él mismo y
en las que el Espiritu infinito toma conciencia de si mismo (este segundo estadio corresponderia a la idea biblica
de la segunda persona de la Trinidad, el Hijo tomando forma humana). 3) Pero en esa separacidn, el espiritu finito
es sabedor de su unidad con el Espiritu infinito y por ello consciente de la necesidad de la reconciliacién en la que
vuelva a identificarse como Espiritu Absoluto.

88 HorrON HARRIS, 0. ¢., 160 ss.
8 Ibid., 167.
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la teologia ortodoxa del momento, aunque préximo a la visién ilustrada de Jests como
s6lo un gran maestro moral, en el posterior periodo hegeliano va a asumir, primero, y a
discrepar, después, de la posicién de Hegel sobre Jesucristo, para optar finalmente por
aquella mera visién eticista.

Para Hegel en el Espiritu Absoluto tiene lugar la identidad de Dios con el hom-
bre, la unidad de lo Infinito con lo finito, una unidad que ha de aparecer en el mundo
y manifestarse de manera concreta en la raza humana. Esa unidad se habria producido
en Jesucristo, aunque como unidad s6lo simbélica y no la real unién de naturalezas for-
mulada por la doctrina tradicional de la Iglesia®. Pues bien, aunque inicialmente Baur
aceptd el punto de vista cristolégico de Hegel y su distincién al efecto entre historia, fe
y especulacién (cf. la anterior nota a pié de pdgina), advirtié, sin embargo, la principal
dificultad no explicada por Hegel: la relacién entre el Cristo de la filosofia especulativa
y el Jests de la historia. Hegel proponia que Jesus era el hombre-Dios en el que se ma-
nifestaba la unidad del Infinito y lo finito, pero esa unidad nunca fue entendida por él
como una unidad actual y efectiva, sino presupuesta (ni por tanto la Encarnacién como
un hecho objetivo efectivo®). Por eso Baur, al preguntarse cémo podia el Dios-hombre
haber surgido si Jests no era efectivamente lo que la fe crefa que él era, comprobé el
fracaso de Hegel: éste no establecia una conexidn clara entre el Jesus histérico y el de
la filosofia especulativa, y no explicaba que fueran los creyentes los en primer término
conscientes de que la unidad de Dios y hombre se habia manifestado en Cristo.

Baur va a resolver por si mismo la cuestién estableciendo el vinculo entre lo
ideal y lo histérico, ausente en la exposicién de Hegel: esa conciencia surgié en los cre-
yentes porque el mismo Jests fue consciente de esa unidad e instruyé a sus discipulos
sobre ella (“La unidad de la divina y humana naturaleza, primero lleg6 a ser verdad con-
creta y conocimiento autoconsciente en Cristo, y fue expresada y ensefiada por El como
verdad”). Por otra parte, Baur coincidia con Strauss en que el Espiritu no fue derramado
nunca en un solo individuo sino en la humanidad como un todo; es decir, que Cristo no
fue dnico, divino, un ser sobrenatural en el sentido tradicional, sino un miembro de la
humanidad no esencialmente diferente por naturaleza de otros seres humanos, aunque
elevado en comprensién y el primero en percibir la unidad de Dios y el hombre. En
otras palabras, que la unién de Dios y el hombre se expresa no en un solo individuo sino
en la humanidad como un todo”.

% En su concepcidn sobre Cristo, Hegel distingue tres estadios o momentos: a) El puramente externo e
histérico, donde Jests es sélo un hombre corriente, un mdrtir por la verdad como Sécrates (desde esta perspectiva
Hegel veia a Ciristo sélo como un problema histérico que prefirié no abordar). b) Como segundo momento,
el de la fe: Jests es el Dios-hombre para aquellos que creen en él, para los cuales la citada unidad concurre en
Jests (Hegel tampoco presta especial atencién a este segundo momento). ¢) El tercer momento es el de la visién
especulativa de Ciristo: la unidad de lo infinito y lo finito, de lo divino y lo humano, tiene que hacerse presente
en la conciencia del espiritu finito (la aparicién de Jests marcaria el punto de la historia donde el espiritu finito
se hace consciente de su identidad con el Espiritu infinito, donde la conciencia de la unidad de Dios y el hombre
entra en la conciencia del hombre a través de la persona de Cristo). En este tercer momento la fe debe ser superada
por el conocimiento para manifestarse a través del concepto filoséfico como verdad actual (siendo la verdad actual
el Espiritu Absoluto, Dios como Dios Trino, la identidad del hombre con Dios). El conocimiento de Cristo
como el Dios-hombre es asi el conocimiento de esta verdad, la conciencia de la unidad de las naturalezas divina
y humana. Cf. Horron Hareis, o. ¢, 170.

1 HortoN HARRIS, 0. ¢., 168-170.

22 HorTON HARRIS, 0. c., 156-157.
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De este modo —concluye Horton Harris-, caida asi la nocién hegeliana de la
unidad Dios-hombre, y sin significado ya el polo divino de esa unidad, la cristologia
especulativa de Hegel se rompié en pedazos, para permanecer entre las ruinas sélo el
problema del Jests histérico, el de cémo fue éste capaz de ejercer una influencia de-
terminante sobre sus discipulos y llegar a ser considerado Mesias e Hijo de Dios. Baur
abordaria este problema examinando los titulos neotestamentarios de Jests, de Hijo del
Hombre e Hijo de Dios, para concluir que los mismos, tal y como habian sido tradi-
cionalmente entendidos, no habian sido interpretados del mismo modo por el propio
Jests, desde luego no con el significado del Mesias esperado, sino sélo en sentido moral,
como que en él el ideal ético alcanzaba su maxima realizacién. Es mds, como el Mesias
esperado no podia haber muerto de manera tan ignominiosa, fue esto lo que, defrau-
dada asi la esperanza mesidnica, explica la plena consciencia de los discipulos basada en
su creencia en la resurreccién de Jests (un hecho éste al que Baur no presta atencién al
entender que el mismo cae fuera de la investigacién histérica y que lo importante no era
la facticidad de esa resurreccién, sino la creencia en la misma)?®.

% Ibid., 171-178.
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