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FETICHIZACION ONTOLOGICA
DEL SISTEMA

Introducciéon a la Filosofia de la Religion de Hegel (*)

Enrique D. Dussel
UAM (México)

{El simbolo da que pensar! EIl pensar incluye muchas distinciones
gue nos permiten acceder a la realidad expresada en el doble sentido
de los simbolos, mas cuando son histdricos, concretos, culturales.

Tomemos como punto de partida de nuestra reflexion en este
articulo una como sospecha inicial contra toda ontologia: “‘La religion
y el fundamento del Estado son una y la misma cosa; son idénticas
en y para si (...) Considerar la conexion existente entre el Estado
y lz religién es tema que trata adecuadamente la filosofia de la histo-
ria universal’” —nos dice Hegel—'. Es decir “'los imperios no han

* Este articulo es el texto del paragrafo 61, capitulo X del tomo 1V de la Filoso-
fia ETICA, que el autor publicard en Edit. Edicol, México, durante 1978.

! Yorlesungen uber die Philosophie der Religion (Religions Philosophie), I, C;
II; t. XVI, pp. 236-237. Para una minima bibliografia sobre este paragrafo,
véase la obra histérica de WILHELM WEISCHEDEL,Der Gott der Philosophen,
Wissenschaflithce Buchgesellschaft, Darmstadt, t. I-1l, 1971-1973 (con bi-
bliografia sobre cada fildsofo, desde los presocraticos hasta Hegel, posthe-
gelianos, Nietzche, Heidegger); la interpretacion de WALTER SCHULZ, Der
Gott der neuzeitlichen Metaphysik, Neske, Pfullingen, 1957; sobre Hegel mis-
mo ALBERT CHAPELLE, Hegel et la refigion, Editions universitaires, Paris, t.
-1, 1963-1971, y desde el clasico GEORG LASSON, Einfuhrung, t. XIl de

79



80 ENRIQUE D. DUSSEL

hecho mas que pasar de unas manos a otras, desde Alejandro hasta
Carlos”” —puso en boca de Cortés el mexicano Carlos Fuentes—.
Pero ademas como en la filosofia del Estado, Hegel indica repetida-
mente que la identidad de la religion se efectia de manera real en
el “‘estado protestante’’2. De esta manera no es dificil concluir que
divinizandose en el estado imperial® se absolutiza toda injusticia que
se cumple dentro del horizonte de la Totalidad politica. Es decir, el
proceso de liberacién, por negar la Totalidad vigente fetichizada o sa-
cralizada, sera siempre juzgada de ateo, profanizante, secularista. Y,
por otra parte, los movimientos de justicia y liberacidon deberan siem-
pre negar la identidad de ‘“‘religion-estado opresor'’, de otra manera:
haran la critica de la religién opresora, que, como veremos, nunca po-
drad ser la religion que cumpla con las condiciones meta-fisicas (que
es lo que la filosofia puede describir) del acceso a la realidad del
Otro absoluto, de la Realidad absolutamente absoluta —coma se ex-
plicara en su momento. Toda religién real (y por ello en la que se
adore y rinda culto en ella al Otro absoluto), auténtica, meta-fisica,
sera siempre un maéas alla de todo sistema dado, sea erotico, pedago-
gico o principalmente politico. Cuando Kierkegaard se opuso a la iden-
tidad de religion-cultura, en lo que él llamd la “cristiandad’, signi-
ficd un comienzo, la prehistoria, de la arqueoldgica latinoamericanat.

las Hegels samtliche Werke, Meiner, Leipzig, 1930; o méas reciente ERIK
SCHMIDT, Hegels Systems der Theologie, Gruyter, Berlin, 1974; MICHAEL
THEUNISEN, Hegels lehre vom absoluten Geist als theologisch-politischer
Traktat, Gruyter, Berlin, 1970; y el Hegel and the philosophy of religion, de
“The Wofford Symposium"”, Nijhoff, La Haya, 1970.

2 "Dieses Verhaltnis ist in protestantischen Staaten vorgekommen’ (op. cit., p.
238). No olvidemos que esos Estados son el Imperio austro-hingaro y prin-
cipalmente Inglaterra.

3 “Die penaten sind die inneren ... und wollende Gottliche” (Rechtsphilosophie
s. 257, p. 398); ''...das an und fur sich seiende Gottliche und dessen ab-
solute Autoritat und Majestat’ (Ibid., s. 258, p. 400); “die ldee des Staats. . .
d.h. nach seiner Allgemeinheit und Gottlichkeit” (Ibid., S 260, p. 407): etc..
Cfr, FRANZ GREGOIRE, Etudes hegeliennes, Nauwelaerts, Paris, 1958, po.
330 ss.: “L’Etat divin”.

4 En su obra Afsluttende uvidenskabelig Efterskrift (el Poscriptum de la edi-
cion francesa), Gyldendal, Kobenhavn, t. Ill, 1962, nos dice claramente:
“El problema objetivo seria entonces: la verdad del cristianismo; el proble-
ma subjetivo: la relacion del individuo al cristianismo” (t. I. p. 8). La realidad
objetiva la “‘costumbre histérica” (historiske Costume) (p.9) que se llama
“cristianismo’” (Christendoem), y que entra en una visién ‘‘histérico-mundial'
(Verdenshistoriske) (p. 139) —Io que hemos denominado la Cristiandad—.
El problema subjetivo es el compromiso personal ante las estructuras da-
das. Kierkegaard indica un problema pero lo resuelve inadecuadamente, como
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Nuestra tesis es entonces la siguiente: el ego europeo, y poste-
riormente de todo el ‘‘centro’’, constituye una Totalidad divinizada,
fetichizada, la cual divinidad exige a los oprimidos de la periferia (y
a los que se encuentran dentro del “‘orden” divinizado: al nifio, a la
mujer y al trabajador) que le rinda un culto obligatorio. Ser ateos de
un tal divinidad es la condicion de posibilidad del rendir culto al Otro
absolutamente absoluto, de cumplir una praxis de liberacion.

La filosofia latinoamericana poco y nada ha hecho en esta linea®.
Pensamos sin embargo que serd importante su aporte porque la theo-
logia naturalis como aln la llamaba Hegel® recibira desde aqui un
impulso insospechado, ya que la filosofia europea ha pretendido “‘aca-
parar lo divino'" y sélo ha caido en un enfermizo e irracional agnosti-
cismo de la “la muerte de Dios'’, del nihilismo', buena manera de
ocultar su enorme fetichismo®.

El pensar moderno europeo tuvo una experiencia propia del ab-
soluto. ““Theos (deus) viene del griego theoreo, esto es ver —para el
Cusano, nos dice Walter Schulz— (.. .) Determinado positivamente

veremos en el S 62. Cfr. KARL LOEWITH, Von Hegel zu Nietzsche, Kohlham-
mer, Stuttgart, 1964, pp. 350 ss.:

“*Das Problem der Christlichkeit".

Caben destacarse los trabajos programaticos de JUAN C. SCANNONE, "“Au-

sencia y presencia de Dios en el pensar hoy'”, en llo. Congreso nacional de

filosofia. Actas, Sudamericana, Buenos Aires, 1973, t. |, pp. 662-668; y del
mismo autor. “Trascendencia, praxis liberadora y lenguaje”, en Hacia una fi-
losofia de la liberacion latinoamericana, 1974, pp. 245-269; y especialmen-
te “El itinerario filosofico hacia el Dios vivo... Relectura desde la situacion

latinoamericana”, en Stromata XXX, 3 (1974) pp. 231-256.

Religionsphilosophie (trad. franc., Gibelin, Vrin Paris, 1959, t. |, p. 16). Leib-

nitz llamo a este momento de la filosofia la Teodicea (el titulo dado en 1710

era: “Essais de theodicée sur la bonté de Dieu, la liberté de I'homme et I'ori-

gine du mal'), que significa “justificacion de Dios" (theou dike). Por su par-
te Baumgarten en su Metaphysica tiene una parte denominada ‘‘Theologia

naturalis” (Pars IV IV, parrafo 800 ss., Herman, Hale, ed. 8a., 1779, pp. 329

ss.), donde define a Dios como *“‘ens perfectissimum’ (lbid., parrafo 803,

p. 330). Wolff denomina uno de sus tratados Theologia naturalis. Para un

“‘estado de la cuestion’’, consultese articulos Gott, Gottesbeweis, ztc., en

Historisches Worterbuch der Philosophie, ed. por J. Ritter, Wissenschaftliche

Buchgesellschaft, Darmistadt, t. Ill, 1974, pp. 722-846.

" MAURICE BLONDEL, L'action (1893), PUF, Paris, 1950, p. 321.

% Para una introduccion véase HEINRICH SCHOLZ, Religions- philosophie, Gruy-
ter, Berlin, 1974; ULRICH MANN, Eifuhrung in die Religionsphilosophie, Wis-
ssench. Buchgesellschaft Darmastadt, 1970; J. GOMEZ CAFARENA-JUAN M.
VELAZCO, Filosofia de la religion, Revista de Occidente, Madrid, 1973; — AM-
PLIAR CON C. FABRO, etc., y disputas sobre “la muerte de Dios"
Consultese la International Journal for philosophy of religion, editor £E. H
Henderson (La Haya) 1 (1970) y ss.

e
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en si mismo El (Dios) es subjetividad pura: videre et intelligera (.. )
El gue ve, lo visto y el proceso del ver que une a ambos’. La com-
prension indoeuropea (ya que Dyaius en sanscrito, Dius en latin o
Zeus en griego, dice relacion a la palabra ““dia’” o “luz del dia’” v por
ello se refiere a la vision, luz, claridad) serd volcada en la inmanen-
cia de la subjetividad. El absoluto serd pensado no ya desde la fysis
o acto de la conciencia: como el ver mismo. El ser absoluto como visio
como “‘pensar’” (como en el caso de Aristételes), sino desde el cogito
Dei (la visién de Dios con respecto a lo mundano y del hombre con
respecto a Dios) es la tradicidon arqueolégica que permanece funda-
mentalmente idéntica desde el Cusano o Descartes hasta Hegel o Hus-
serl. Si la visién, como acto subjetual del ver, es el punto de apoyo
de la representacién del Infinito, se trata de un fundamento ontolé-
gico: como el ultimo horizonte iluminado o mejor adn como la luz
misma iluminante: *;Qué otra cosa, Sefior, es Tu ver, cuando me mi-
ras con ojos de piedad, sino que Tu llegar a ser visto por mi?"’ —nos
dice todavia el Cusano'. De lo que se trata es de mostrar la volun-
tad de poder imperial, momento en que la aparentemente abstracta
vision se manifiesta como un fetiche castrante de la mujer, filicida y
politicamente fratricida. Estas consecuencias pasan desapercibidas a
la arqueologia europea en general.

Pareciera que lo nuestro sera una ‘‘filosofia de la religion” pero
en realidad este titulo es equivoco. Si por ‘“filosofia de la religion”
se entiende la posicién del sujeto hacia “‘lo religioso’ en general (po-
sicion de un Rudolf Otto't o Eduard Spraug'® habriamos sdlo en parte
dado cuenta de nuestro tema. En este sentido tendria razon Hegel al
criticar semejante subjetivismo que minimiza ‘‘lo religioso’ como a

9 Véase mi obra Método para una filosofia de la liberacion, pp. 92-103 Op. cit.,
ed. cast., pp. 15-16.
W.. SCHULZ, op. cit.,, p. 20 (citado de |a obra De visione Dei, 1453, cap. V).
Das Heilige. Ueher das irrationale in der Idee des gottlichen und sein Verhalt-
nis rationalen, Beck Munchen, 1963. Para Otto tanto el “sentimiento crea-
tural” (Kreaturgefuuhl) o la “‘categoria a priori"’ ante lo santo, lo numinoso,
el Mysterium tremendum, lo fascinante o “‘extracrdinario o sanctum es al fin
una posicion del sujeto. Se trata de lo santo “‘als einer Kategorie des ver-
nunftigen Geistes a priori” (p. 202). También es subjetual la posicion de
FRIEDRICH SCHLEIERMACHER, Ueber die Religion, Reclam, Stuttgart, 1969,
con su ‘‘sentimiento” (Gefuhl) religioso especifico (p.e., p. 199).
1 En una obra Formas de vida, ed. castellana Revista de Occidente, Madrid, 1966,
nos propone una descripcion del ‘““hombre religioso’ (pp. 286 ss), donde lo
~ que importa es “la experiencia suprema personal de valor’” (p. 288).
1L ... nur ganz etwas Subjektives” (Religionsphilosophie, I. B; t. XVI, p. 102),
o ‘‘die subjetive Seite” Ibid., I, B, Il, p. 115).
12 Ibid., p. 115: “Das zweite ist die objetive Seite"".
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una pura piedad o representacion sin contenido®. Pero seria igual-
mente equivoco si se entendiera “‘lo religioso” como algo meramente
objetivo, éntico ¢ representado, el ‘‘dios-entre’ del deismo'?: el ente
supremo de la onto-teologia como la llama Heidegger. Nos queda asi
la superacién del sujeto-objeto por recurso al ser de la ontologia co-
mo lo divino: este es el camino seguido por Hegel. Para Hegel el Ab-

13

14

Identitat und Differnz, Neske, Pfullingen, 1957, pp. 31 ss. Recuérdese que

ese trabajo heideggeriano es una reflexion a partir de Hegel. “. . Ante ese
Dios no puede el hombre ni orar ni puede ofrecerle sacrificio. .. no puede
ante un tal Dios tocar misica ni danzar” (p. 64). Cfr. J.C. SCANNONE, “Dios
en el pensamiento de Heidegger”, en Stromata 26 (1969) pn. 63-67: “Dios
no es ni un objeto del pensamiento... ni tampoco el acto mismo del pen-
sar” (p. 11). Véase todavia ODETTE LAFFOUCRIERE, Le desti de la pensée
et la ‘La morte de Dieu’ selon Heidegger, Nijhoff, La Haya, 1968.

Si debiéramos efectuar un cuadro cronoldgico con las investigaciones de He-
gel sobre la religion indicariamos al menos las obras siguientes:

I. En la prehistoria del sistema
1. Estudios teoldgicos en Tubingen (1788-1793). Trabaios de seminario
2. Religién popular y cristianismo (desde 1793). En Berna 1973-1796
3. La positividad de la religién cristiana 1975-6-)
4. Esbozos sobre religion y amor (1797-8). En Frankfut 1797-1800
5. El espiritu del cristianismo y su destino (1798-1800)

Il. En el momento propedéutico del sistema

6. Fe y razon (1802). En Jena 1801-1806

7. “Cuaderno de Jena", Geistesphilosophie, I, C: “Kunst Religion und
Philosophie™ (1803-1806)

8. "Metafisica de Jena”, Der absolute Geist (idem)

9. Fenomenologia del Espiritu (1806-7), Die Religién En Bamberg 1806-
1808

Ill. En el sistema definitivo

10. “Escritos de Nurnberg”: En la “Enciclopedia filosofica” (1808 ss.),

11. Ciencia de la légica (1812-6), conceptos tales como: Sein-Nichts,
71ss. idem en 1811-13.

11. Ciencia de la logica (1812-6), conceptos tales como: Sein-Nichts, . . .
Unendlichkeit, Identitat, Grund, Absolute, die absolute Idee. En Nurn-
berg 1808-1816

12. Enciclopedia de las ciencias filosoficas (1817) W1, I, B. paragrafos
564-571. En Heidelberg (1816-18)

13. Filosofia del derecho (1821), paragrafo 270. En Berlin 1818-1831

14. Sobre la Filosofia de la religion de Hinrichs (1822)

15. Lecciones sobre la filosofia de la religion (1821, 24, y 31, mas el de
ciones de los semestres de verano de 1821, 24, 27 y 31, mas el de
1829 sobre las pruebas de la existencia de Dios, publicadas por Ma-
rheineke (1832), corregida por Bauer (1940) y por Gltimo por Lasson
(1925-29), pero no escritas por Hegel mismo tal como han sido
editadas.
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soluto es Dios, y este es el “‘ser’: el ser es la Totalidad, la divinidad,
el Espiritu. .. que es portado por el Estado imperial ante el cual los
demas estados no tienen derecho.

En efecto, Hegel pretendera superar la oposicién sujeto-objeto
incluyendo la experiencia subjetividad religiosa en la misma experien-
cia de Dios consigo mismo, a través del acto de fe como culto supre-
mo espiritual, tal como lo veremos mas adelante. Esta fetichizacion
ontolégica es lo que trataremos de explicar.

El joven Hege! se ocupa casi exclusivamente de temas de filo-
sofia de la religion hasta 1800. En su seminario luterano solo parece
que ley6é de Kant la Critica de la razon practica'” y La religién dentro
de los limites de la sola razon'S. No es entonces dificil comprender
la implantacién histérico politica de sus primeras obras teologicas:
““Religién popular y Cristianismo”, “'El espiritu del Cristianismo y su
destino”’, donde siempre se parte desde la situacién del judaismo
—cuestiéon central de la ultima obra nombrada de Kant—. En la
carta de enero de 1775 a Schelling, Hegel habla que es su ““punto
de encuentro la iglesia invisible"'". Esa comunidad ética es el lugar
de la religiosidad subjetiva, viva, el amor, la libertad y el ser; con-
traria a la religiosidad objetiva, abstracta, la muerte, el deber uni-
versal®,

1% En esta obra Kant trata muy especialmente el tema de la religion [, i, 2, V:
“Das Dasein Gottes al ein Postulat...” (A 223 ss.), como salida a la 1m-
posibilidad de demostrar la existencia del ente supremo o Dios (Cfr. Kritik
der reinen Vermunft, A 452-461, B 480-490: la cuarta antinomia, y A 5&7 ss.,
B 595 ss. sobre la indicada imposibilidad de demostrar a Dios). En defi-
nitiva Kant afirma a Dios sodlo como condicién de posibilidad del “bien su-
premo’ (coincidencia de la virtud y la felicidad) que se cumple en el “Reino
de Dios" (Reich Gottes;KpV A 232): “De esta suerte, la ley moral conduce,
a través del concepto de bien supremo como objeto y meta final de la ra-
zén practica pura, a la religion” (lbid.,, A 233).

Esta obra tardia, del 1793, impresiona profundamente a Hegel. Kant nos dice,
como en la KpV, que “la religion es el conocimiento de todos nuestros de-
beres como mandamientos divinos’' Die Religion innerhalb der Grenzen der
blossen Vernunft, A 215-216, B 229-230). Pero debe tenerse en cuenta que
esos mandamientos son portados por una comunidad histérica: ““Una comu-
nidad ética bajo la legislaciéon moral divina es una iglesia, que, en cuanto
que no es ningtn objeto de una experiencia posible se llama la iglesia in-
visible” (lbid., A 134, B 142). Por ello “la historia universal de la lglesia,
en cuanto debe constituir un sistema, no podemos empezarla de otro modo
que desde el origen del Cristianismo" (lbid., A 180, B 190).

17 Hegels Briefe, ed. Hoffmeister, Meiner, Hamburg, t. I, 1952, p. 18. Véase el

texto kantiano indicado en la nota anterior.
18 Véase lo que hemos escrito en Método para una filosofia de la liberacion,
paragrafo 11, pp. 64-71.

16
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Desde 1801 Hegel formula ya de manera irreversible el lugar
de iz religion dentro de su ontologia —y significa asi la culminacion
moderno-europea de la cuestion—. En su obrita Fe y saber (1802)
nos dice que “la antigua oposicion entre razén y fe, entre filosofia y
religion positiva (. ..) ha sido transferida hoy al interior de la misma
filosofia™'. Contra Jocobi, que pensaba que '‘Dios es: o fuera del yo,
ser viviente y subsistente por si, o yo soy Dios; no hay un tercer
término"*, Hegel indica que “hay un tercer término (. . . porque) Dios
no es solo un ser, sino también pensar (Denken), es decir: un Yo,
y € se reconoce como la identidad absoluta de ambos (Ser-Pensar),
negando toda exterioridad''*'. La religién, como el ejercicio de la fe,
entonces, queda subsumida desde el saber como filosofia, y por ello
puede comprenderse que en el ‘‘Cuardernos de Jena' (1803-1826),
apuntes de sus reflexiones, la religion, posterior al arte, anticipe a la
filosofia: "‘La religién absoluta es el saber (Wissen), que es Dios, en
tanto es la profundidad del Espiritu que sabe su mismidad''2!. Esta-
mos ya en la Fenomenologia del Espiritu, donde se nos dice que la
religion es “'la conciencia de la esencia absoluta, pero solamente des-
de ¢l punto de vista de la conciencia, conciente de la esencia abso-
luta”**. La religion no es un “espiritu inmediato, porque este no es
todavia la conciencia del espiritu’2*. Solo en el caso de la religion re-
veizda se da la “encarnacién humana de la esencia divina o el que
ésta tenga esencialmente y de modo inmediato la figura de la auto-
conciencia, que es el contenido simple de la religién absoluta’’5.

Podemos concluir que para Hegel “‘la religion es la elevacion (Erhe-
bung) del hombre, no solo del finito al infinito sino de la vida finita

1Y Werke, t. II, p. 287.

%0 F. H. JACOBI( Werke, ed. G. Fleischer, Leipzig, t. |-VI, 1812-1819, t. Ill, p. 49.

*! Glauben und Wissen, p. 411.

“ Jenaer Realphilosophie, ed. Hoffmeister Meiner, Hamburg, 1969, p. 266. Y
agrega: . ..la naturaleza divina no es otra que la humana (Die gottliche Na-
tur ist nicht eine andre als die menschliche)” (Ibid.).

“4 CC. Die Religion, ed Hoffmeister, p. 473.

24 |bid., p. 476.

Ibid., p. 528. En la ultima parte de la Phaenomenologie DD. Das absolute
Wissen), indica ya que, de todas maneras la religién no supera el modo re-
presentativo del entendimiento (es decir, no alcanza “el saber’” de la razoén)
por lo que “‘el contenido del representar (der Inhalt des Vorstellens) es el
espiritu absoluto”, pero no es todavia el saber del mismo acto del saber que
se sabe a si mismo. Se trata todavia de la fe, aunque ya no sea “la fe del
mundo de la cultura’ (Ibid., p. 377) no es todavia el “'saber absoluto’". La re-
ligion es el ultimo peldafo hacia la filosofia. Se trata de una ontologia cerra-
da, de una racionalismo sin exterioridad.

[

s
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a la vida infinita''#%: dicha vida debe entendérsela como el acto del pen-
sar (Denken), del saber (Wissen): noein.

En efecto, el proceso ontoldgico por ascension del ente, la parte
o lo finito diferenciado hacia el ser, el todo o el infinito indiferenciado
es la experiencia misma de la religién en el pensar griego y moderno.
Entre los griegos el horizonte ontoldgico-divino es la fysis; entre los
modernos es el cogito.

Desde los presocraticos la cuestion ha sido planteada de la mis-
ma forma, y Hegel lo sabia muy bien®?. Al llegar a Parménides en el
clima teologico de los corceles que llevan al sahio al ‘'reino de la ver-
dad” (Reiche der Wahrheit)*®, esclama: ‘'Con Parménides ha por fin
comenzado la filosofia”#. La identidad del ser y el pensar, nos permi-
te comprender igualmente la identidad entre la Idea platénica y la di-
vinidad: la Idea es “lo visto'', theo-orao (teoria) como ver lo divino.
Por ello, para Platén, hablar de filosofia o teologia es idéntico. Por ello,
también, cuando Aristoteles expresa en su Metafisica la famosa férmu-
la, que Hegel retoma al final de su Enciclopedia, no hace sino resumir
la totalidad de la ontologia indoeuropea —no sélo helénica—: ““El pen-
sar se piensa a si mismo (auton noel ho nous) en tanto recibe lo in-
telegible (noetos) (.. .) Esta actualidad es lc mas divino que posee de
divino, y la teoria (theoria) lo mas agradable y mejor (.. .) La vida as
ciertamente en él (lo divino), pues la actualidad del pensar (nou enér-
geia) es vida; lo divino es actualidad; esta actualidad en tanto es por
si es la vida mejor y desde-siempre. Sabemos gue lo divino (ton theon)
es viviente desde-siempre, lo mejor; de tal manera que la vida y la con-
tinuidad eterna (aton) y desde-siempre (aidios) son propios de lo divi-

=6 Systemfragment von 1800, t. 1, p. 421.

27 Si se leen las Vortesungen uber die Geschichte der Philosophie, puede varse
como Hegel comprende rapidamente l[a identidad entre ser, fundamento, divini-
dad y nous para los presocraticos (Cfr. t. XVill, pp. 189 ss.: “Von Thales bis
Aristoteles’). Hegel nos recuerda que ya Tales “llamdé Dios a la razdn del
mundo (noun tou kosmou theén)” Ibid., p. 207). Para un estudio actual si-
gue siendo importante la obra de W. JAEGER, La teologia de los primeros fi-
losofos griegos, trad. cast. FCE, Meéxico, 1952.

28 HEGEL, op. cit., p. 286, citando al poema de Parménides (Fragm. B 1: Disis-
Kranz, I. p. 228). Véase en Diels-Kranz, theds, t. Iili, pp. 204-208.

29 HEGEL, op. cit,, p. 289. Es aqui donde efectia una relacién entre Parmeéni-
des y Spinoza, comentando aquello de que “‘el ser es y la nada nada es”
nos dice: “‘en la nada se encuentra la negacidon universal, la forma concreta
del limite, la finitud, lo delimitado: omnis determinatio est negatio es el prin-
cipio de Spinoza' (p. 288). Hegel tendra sin embargo, mayor aprecio to-
davia por Heraclito: con Heraclito —nos dice— ‘‘hemos llegado a tierra; no
hay ningin fragmento de Heraclito que no haya yo tomado en mi Légica’
(p. 320).
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no. Esto es lo divino (ho theos)"*. El mismo Plotino, al fin de la tra-
dicion indoeuropea (ya que en él se sintetiza historicamente el pensar
helenistico, irdnico y brahamanico), explica que lo divino, el Uno, todo
lo que “‘produce retorna necesariamente hacia €l, y pienamente sacia-
do y por la visién de si mismo (pros auto blepos) se convierte en nous™".

La pregunta que debemos hacernos es la siguiente: ;Por qué la
ontologia de la fysis griega debid llegar siempre a la comprension del
fundamento o arjé (origen) como inteligencia, pensar o vision? La res-
puesta la daremos cuando hayamos comprobado que es idéntico el re-
sultado en la modernidad europea.

En el siglo XVIl Descartes plantea, a partir de una tradicion me-
dieval: la de Anselmo y su prueba ontoldgica®?, el problema de la divi-
nidad desde la idea de infinito®*. La empresa del cuestionamiento radi-
cal del Discurso del Método, es decir, el expresar por primera vez la
experiencia europeo-moderna de un ego conquistador que constituye un

30 X1, 7, 1072 b 18-30.

31 Eneada V. 2, 11; ed. Belles Lettres, Paris, 1931, p. 33. No seria dificil mos-
trar que tanto Aristételes, con respecto a la pdlis, y Plotino, en referencia a
Roma urbs orbis, justifican ontolégicamente la XXX divinidad del orden po-
litico imperante, ya que es la polis o el Imperio es en donde se rinde culto
a los dioses, y los filésofos, si se retiran de la ciudad no es para ponerla
en cuestion sino para alcanzar la “felicidad divina de la teoria’ sin conflicto
con la politica.

32 Cfr, HEGEL, Vorl. uber d. Geschichte der Phil., Il 1i, B, 1, a. Anselmus (t.
XIX, pp. 554), donde practicamente solo se ocupa de la demostracién onto-
légica. Por nuestra parte indicaremos que la prueba “‘ontolégica’ se trans-
forma en ia prueba propiamente dicha cuando se parte del ser univoco como
fundamento (aun las pruebas llamadas “‘cosmologicas” y aun “‘ética” —a la
manera kantiana— parten en ultimo término de la aprioridad del ser: los
entes en su totalidad, la “naturaleza”, son un momento interno del “mun-
do' tal como lo definimos en ¢l capitulo | de esta ética). El interiorismo
agustino (que pierde en parte la originalidad de la exterioridad meta-fisica)
da pie a Anselmo y Descartes, y de alli a Kant y Hegel. Zubiri ha realizado
una buena critica al punto de partida y de llegada aun de las pruebas *cos-
molégicas”, indicando que dicho punto de partida no es un “hecho propia-
mente dicho (Cfr. cursos inéditos sobre la religacion teologal, como parte
de una antropologia del fildsofo espariol).

33 Spbre el tema véase la obra de DIETER HENRICH, Des entologische Gottes-
beweis, Mohr, Tubingen, 1960, para Descartes pp. 10 ss., El autor muesira
que el argumente ontoldgico fue para el idealismo la fundamentacion no solo
de Dios sino de “la filosofia en cuanto tal’” (p. 191). En otra linea consul-
tese JACQUES ROLLAND DE RENEVILLE, Aventure de l'Absolu, Nijhoff, La
Haya, 1972, pp. 47 ss. Por su parte E. LEVINAS, Totalité et infini, pp. ss.,
piensa poder mostrar el ambito de exterioridad desde la idea de Infinito en
Descartes. Hegel trata igualmente la cuestion (Vorl. uber d. Gesch d. Phii, 1lI
11, 1, A, 1. Descartes, t. XX, pp. 140 ss.)
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mundo desde su propio poder, tiene por ultimo que referirse a Dios
como fundamental garantia de la totalidad del discurso: tanto de la ve-
racidad del decir como de la realidad de lo pensado. Aunque el punto
de partida cartesiano es decididamente ateo (‘“‘Hay ciertamente algunos
que amarian que negara la existencia de Dios. . . No le resistamos por
el momento y supongamos en su favor que todo lo que se dice de Dios
sea pura leyenda''*!. Desde este punto de vista alcanza por la duda
ontolégica el punto de partida de su discurso: ‘‘Pienso, luego existo".
Sin embargo, en esta certeza por sobre toda duda aparece mas clara
que nunca la finitud de la res cogitans. El sujeto puede constituir to-
das las ideas, menos una: la idea de Infinito, porque ‘‘conocerme quie-
re decir: diferenciarme siempre de un ser infinito'’#*¢, Desde el horizon-
te de! Infinito el finito es puesto radicalmente en cuestién y el discurso
moriria si no se recurriera al que “‘es imposible que nunca me enga-
fie”’**: Dios. El Ser Infinito es el momento fundamental del discurso que
permite volverse al conocimiento de las cosas: ““Me parece que he des-
cubierto un camino que nos conducira de la contemplacion del verda-
dero Dios al conocimiento de las otras cosas del universo’'**,

La resolucion de la aparente contradiccién la alcanza Spinoza,
cuando al comienzo de su Etica expresa claramente: **Por causa de si
(causa sui) entiendo aquello cuya esencia implica la existencia, o sea
aquello cuya naturaleza no puede concebirse sino como existente’3. E|
ser finito, el hombre tanto como cogito 0 como cuerpo, son un momen-
to de la dnica substancia: Dios. El recurso a lo divino no es ya, como
para Descartes (y como recuerdo del creacionismo medieval), el de fun-
damentacion (el Infinito funda el finito), sino de inclusién substantiva:
el Infinito es lo finito como su momento indeterminado. Por ello, la
perfeccion humana (religion-filosofia) se define asi: “‘El amor intelectual
del alma a Dios es el amor mismo de Dios con que Dios se ama a si
mismo (ipse Dei amor que Deus se ipsum amat), no en cuanto infinito,
sino en cuanto puede explicarse por la esencia del alma humana’’*.

1 Meéditation touchant la premiere philosophie I, ed. Pléiade, p. 271.

#> Discours de la méthode, IV; p. 147.

#¢ W. SCHULZ, opc. cit,, ed cast., p. 38. “En el Discurso del método resume
Descartes en una frase el sentido de toda su argumentacion: si yo pudiera
—dice fundamentar en mi propio ser la idea de lo perfecto, que tengo en
mi, entonces seria Dios, es decir, seria capaz de negar inmediatamente ni
finitud” (Ibid.). jEsto es lo que hara Hegel!

47 Meditation 1V, p. 301.

S8 Ibid.

# Ethica, 1, def. 1; ed. cast. de Cohan, FCE, México, 1958, p. 11.

Ethica, V. prop. 36; p. 266. Comparense estas férmulas con las que expon-

dremos después en Hegel (Cfr. Vorl. u. d. Gesch. d. Phil., ibid.; t. XX, pp.

157 ss.).
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Hegel debe inscribirselo en la tradicién que partiendo del Pseudo-
Diorisio o Escoto Eritigena*! pasa por el Meister Eckhart de Cusa, Gior-
dano Bruno, Jacobo Boheme, y el mismo Spinoza*?, a través de Fichte
y del joven Schelling: un Panteismo de la subjetividad absoluta. Por el
contrario, la tradicion deista, que considera a Dios como un ente su-
premo pero no como un momento fundamental o como la Totalidad mis-
ma, es interpretada por Hegel como un mero aspecto objetivo u ontico
de Iz religiont®,

Llegamos asi al momento central de la filosofia de la religion he-
geliana, los parrafos 564.571 de la Enciclopedia®’, y la Introduccion
y la Primera parte de la Filosofia de la religion*®. Si la exposicién en
la Fenomenologia es como la ascensién de la conciencia hacia la auto-
conciencia de su fundamento y por ello la religion es ascesis'’ y la ex-
posicion en la Filosofia de la religion es mas histdrico-objetiva, es solo
en iz Enciclopedia donde la exposicion es especulativa, dialécticamente
asumiente del aspecto subjetivo ascensional de la conciencia y objetivo
histérico-cultural: es ontolégicamente concreta.

La nocién “‘especulativa’ de la religion en la Enciclopedia enton-
ces —podria— sintetizarse como el movimiento dialéctico por el que
el hombre, como ente finito, se eleva al Ser o Espiritu absoluto (el fun-
damento ontologico) reconaciéndose en el Infinito como su determi-

41 Cfr. mi obra. El dualismo en la antropologia de la cristiandad, paragrafo 58,
pp. 188-191. Es evidente que deberiamos pensar en Plotino y Proclo, como
los antecedentes griegos de esta tradicion (lbid., paragrafos 42-45, pp. 137
$S.).

12 Cfr. mi articulo “De la secularizacion al secularismo de la ciencia’’, en Con-
cilium (Madrid) 47 (1969) pp. 101-104, y mi obra Método para una filosofia
de la liberacion, pp. 95-99.

11 F| Namado “deismo'’ tiene ya en Herbert de Cherbury (1582-1648) un prin-
vilegiado representante, con su obra De Veritate publicada en Londres en
1645. En esta tradicion debe inscribirse a Th. Hobbes, R. Cudworth, J. Locke,
2. Glanvill, Ch. Blount, A. Shaftesbury, Fr. Hutcheson, y el misimo G. Berkeley,
en Inglaterra. En Francia debe pensarse en un D. Diderot, J. L. d'Alambert,
CTh. Montesquieu, y Rousseau (con su famosa ‘‘Profession de foi du vicaire
szvoyard’’, en Emile, Garnier, Paris, 1964, pp. 320 ss) o Voitaire (Para un re-
sumen veéase el art. cit. Gott, en Historiches Worterbuch der Philosophie, t. 3,
np. 767 ss., o la obra de W. Weischedel).

11 Ctr. MICHAEL THEUNISSEN, Hegels Lehre vom absoluten Geist, pp. 216 ss.

4% C#r. ABERT CHAPELLE, Hegel et la religion, t. |. especialmente.

16 yezse en A. CHAPELLE, op. cit., la cuestion de la teologia ascetica de la Phae-
nomenologie, la teologia positiva de las Vorlessungen, y la teologia especula-
tiva de la Enyklopaedie (t. Ill, 1971, pp. 47 ss.). Con respecto a los “tres
silogismos' (op. cit., t. I, pp. 96 ss.), véase una critica en M. THEUNISSEN,
op. cit, pp. 254 ss.. Ademas consultese CLAUDE BRUAIRE, Logique et reli-
gion chrétienne dans la philosophie de Hegel, Paris, 1964.
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nacién. El acto religioso supremo es la representacion (como forma <zl
conocer) del contenido del Espiritu: autoconciencia refleja perfectz que
no solo es fe sino que ademas es el culto perfecto. El Dios Idea abso-
luta recibe la liturgia del acto intelectual previo al Saber absoluts. La
vision define la religion por todos sus lados. Veamos esto por paries,
aunque esto necesitaria mucho mas espacio y, por otra parte. llegare-
mos en nuestra exposicion al punto culminante de abstraccion.

“Dios no es Dios —se nos dice en el parrafo 564, Zusatz— sin0
en cuanto se sabe a si mismo; su saber-de-si es al mismo tiemoco su
autoconciencia en el hombre (im Menschen) y el saber que el hombre
tiene de Dios (von Gott), el cual progresa hasta el saber-de-si del hom-
bre en Dios'"*?. Como vemos, la religion seria el momento en que &l
hombre, el ente finito ‘‘pensante, se orienta hacia lo eterno’*, el mo-
mento en que Dios se reune consigo mismo en el hombre “en el mo-
vimiento que consiste en negar su determinacion natural inmediata y
su querer propio para enmismado consigo mismo en el dolor de la ne-
gatividad, de tal suerte, que se conozca como unido a su esencia fals
vereint mit den Wesen sion zu erkennen)’’*%.

El acto supremo de la religion para Hegel, previo al Saber absaluto
o la filosofia que es la perfeccion humana irrevasable, es “‘el acto por
el que el espiritu se ensimisma (Zusammenschliessen) consigo mismo
para alcanzar la simplicidad del creer (des Glaubens) y el sentimiento
devotamente recogido (Gefiihlsandacht)*’. Se trata del entusiasta y
cordial acto unitivo descripto por los misticos de la ontologia —como
veremos después, muy diverso al de los de la meta-fisica—. Ese acto
supremo es el culto perfecto, del cual la fe es su momento privilegiadc:
“la fe (Glauben) en el Espiritu tnico y la devocion del culto (kultus)™"".
El culto es el acto por el que lo que se habia escindido —la naturaleza
y la historia— retorna a la unidad. Por ello hay como una distancia
entre aquel al que se ofrece el culto y el que lo ofrece, mientras el cuite
es imperfecto. En el culto perfecto, en cambio, es la "'unidad concre-
ta'’** |lograda en el completo retorno de la conciencia como autocon-
ciencia que se reconace como finitud suprimida desde su esencia que
es Dios. El culto supremo es la gloria que Dios se rinde asi mismo en a2
autoconciencia del hombre que se conoce fundado en la Totalidad, el
Espiritu absoluto.

17 T. X, p. 374.

48 Ibid., paragrafo, 568, p. 376.

4% Ibid., paragrafo 570, p. 376.

50 Ibid., paragrafo 571, p. 377.

51 Ibid., paragrafo 565, p. 374.

5= Religionsphilosophie, | C. I; t. XVI, p. 212,
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Ese culto perfecto que el Espiritu se rinde en el hombre y el hom-
bre rinde en él al Espiritu es posible por la fe. La fe, del mismo modo,
‘‘es el testimonio (Zeugnis) que el Espiritu rinde al Espiritu”?®. El Es-
piritu se cree a si mismo en la fe del hombre; esta fe consiste en *“‘la
certeza (Gewissheit) del creer en la verdad''®*; verdad que consiste en
la identidad del acto del saber con el contenido del saber que es el
Absoluto mismo. Pero en la fe, el acto no es propiamente del saber el
saber sino sélo representar bajo la forma de la certeza un contenido
testimoniado como verdadero pero todavia no sabido. El Espiritu cree
en la autoconciencia religiosa que lo representado es idéntico al posi-
ble contenido sabido gracias al testimonio del mismo Espiritu. Pero esta
distancia entre la forma de la creencia (por representacién del enten-
dimiento como certeza de un contenido no sabido) y el contenido mis-
mo de la esencia del Espiritu como tal ha ido negando sus determina-
ciones naturales o lejanas, objetivas, alienadas, para cada vez unirse
mas a dicha esencia: es decir, la historia de las religiones es exacta-
mente el proceso de la desalienacion de las formas de la representa-
cion religiosa, que liberandose de las determinaciones de los cultos més
primitivos se ha ido elevando hasta el culto perfecto: el de la religion
cristiana. De esta manera Hegel entronca su filosofia de la religion con
la historia universal —tal como lo hiciera en su Filosofia del derecho o
en su Estética—. Veremos asi como, de pronto, su filosofia de la re-
ligion se reune con la politica, y como, por otra parte, América Latina
y toda la periferia queda excluida de la religién absoluta, portada por
el Estado organico (el Imperio y a partir de cuyo fundamento sacrali-
zado se realizan todas las conquistas y las guerras "‘santas’ contra los
pueblos y las clases oprimidas del mundo).

Hegel indica que existe '‘una conexion entre el Estado y la reli-
gion (.. .pero aunque) se haya considerado esta conexion no se ha
visto que es la conexion absoluta (absolute) tal como la conoce la fi-
losofia”’?7, En efecto, la historia de las religiones (desde aquellas cuyo
objeto de culto es la mera naturaleza ofrecido a un fetiche: los esqui-
males o el Africa Central®, hasta el cristianismo germanico) no es sino

o
B

Ibid., p. 210.
Ibid., p. 203.
Ibid., p. 237.
En las Vorl. Uber die Philosophie del Geschichte, Hegel escribe sobre el Afri-
ca central como de ‘‘un pais de altas mesetas y montes desconocidos casi
del todo para nosotros’” (t. XIl, p. 120. Es a esta Africa a la que le va a
destinar ser el lugar preferente de la “religién natural’”’, la hechiceria, la ma-
gia (Die Zauberei). Para Hegel un pueblo entra en la historia cuando tiene
capacidad para organizar un Estado, por ello comienza su descripcion (ideolo-

(=]
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el momento fundamental de la historia universal, porque no debemos
olvidar que “‘la historia universal, bajo el cambiante espectaculo de sus
episodios, sea el transcurso de ese desarrollo y el proceso real del Es-
piritu, constituye la verdadera teodicea, justificacion de Dios en la his-
toria. Lo Unico que puede reconciliar el Espiritu con la historia univer-
sal ¥ la realidad es la intuicion de que lo gue ha ocurrido y ocurre to-
dos los dias no sdlo no tiene lugar sin Dios, sino que es esencialmente
la obra de El mismo (seiner selbst)"”*". La historia de los Estados, gra-
do organico y real de la eticidad (Sittlichkeit) o ‘“‘costumbres’ de un
pueblo, es visualizada desde la belleza sensible en la historia de la es.-
tética®™, desde la autoconciencia-clara en la historia de la filosofia®, y
desde su fundamento en la historia de la religion. Pero es una y'la
misma historia. Todas ellas culminan como en su resultado en el Es.
tado germanico imperial: Inglaterra, Alemania y el Estado austro-han-
garo. América Latina, mientras tanto, no entra en ninguna de las histo-
rias: ni en la de los Estados (aunque tuvo dos Imperios histéricos), ni
en la del arte, la religién o la filosofia (aunque en los tres niveles tuvo
insignes manifestaciones). La divisién ideolégica de la historia (del
“oriente hacia el occidente” y sélo en el continente euroasiatico) per-
mite consagrar a Europa como la portadora de Dios en Ja historia del
mundo.

La historia de la religion (anterior a la historia de los Estados) co-
mienza por “la religidon natural’’® donde se da la unidad entre lo es-
piritual y lo natural: el ser es lo divino pero termina por expresarse en

gica) del Extremo Oriente con la China. En cambio, la religién es anterior al
Estado, porque “la religién es el ambito en cual un pueblo se da la defi-
nicion de aquello que tiene por lo verdadero (..) Es por ello que el Estado
se funda en la religion” (lbid., p. 70). Africa no organizé Estado pero tuvo
religion.
57 fhid., p. 540.
En las Vorl uber die Aesthetik puede observarse un mismo esquema his-
tarico: se parte del arte simbélico de Zoroastro, y después de los hindies
¥ egipcios, para remontar a griegos y romanos y culminar con Europa y su
arte “romantico”, aunque la perfeccion de la belleza sensible se sitia entre
los griegos.

Es en la tradicional exposicion de la historia de la filosofia (presocraticos,
Platon, Aristdteles, el pensar helenistico, medieval preponderantemente lati-
nogermanico, y la modernidad desde Descartes) que se encubre una ideolo-
gia europeocéntrica de la historia de la filosofia. En nuestro trabajo sobre
El humanismo semita, hemos querido romper con una visién lineal, clasico
greco-romana. Una historia de la filosofia desde América Latina exige refor-
mular el esquema mismo de la historia de la filosofia.

La primera definicion véase Religionsphilosophie 11, Einleitung, t XVI, p. 254;
la exposicién mas completa en pp. 259-442.

i
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la magia, en el fetichismo, en la divinizacién de ias realidades cdsmicas.
En ‘el despotismo oriental’'s!, la religién en cambio, estd mas alla de
la mera magia africana. Su camino se realiza desde el tacismo chino,
pasando por el brahamanismo hindd, el budismo, el zoroastrismo y el
maniqueismo iranico-parsi, la religion siriaca y el culto de los egipcios.

El segundo momento de la historia de las religiones se produce
cuando se escinde (Entzweiung) la ingenua inmediatez de la concien-
cia perdida en la divinidad natural: se trata de “la religién de la indi-
vidualidad espiritual''¢2. Aparece la conciencia liberada de la inmediatez
para recuperarse en la reflexion del sujeto que se descubre como el fi-
nito ante el infinito, pero subjetividad todavia no conciliada. Hegel trata
sucesivamente la “‘religion de la sublimidad' —el judaismo—, la “reli-
gion de la belleza’ —el helenismo—, y por ultimo la “‘religion de la
finalidad o del entendimiento’” —el mundo romano—. Es aqui donde
la comprension inadecuada de la historia mundial indica la interpreta-
cién ontologica de la misma, al colocar al mundo semita (y en reali-
dad entre estos sélo a los judios, ya que solo dedica dos péaginas a las
religiones llamadas ‘‘siriacas’ y nada a los acadios, asirios, babilonicos,
musulmanes, etc.) como antecedentes de los griegos. Es decir, los pue-
blos indoeuropeos ocupan en realidad toda la historia, y, por su parte,
el mismo cristianismo sera interpretado desde el helenismo greco-ro-
mano y no dentro de la tradicién meta-fisica semita que Hegel ignoraba
en su originalidad. Es por ello que en la “religion de la sublimidad”
(el judaismo) se caracteriza incorrectamente a Dios (al que se le con-
sidera como ‘‘Dios es la Sabiduria (Weishet)'’*® y al acto de la creacion
(como determinacion de Dios en él mismo)%. EI Dios Sabiduria se au-
toescinde como Concepto, y por ello aparece desde la visidn como do-
minados del mundo: el sujeto finito, indefenso, posee como temple esen-
cial el “temor al Sefior” (Furcht des Herrn); la individualidad finita
se encuentra en la “absoluta falta de libertad, o como la autoconcien-

1 Rechtsphilosophie paragrafo 270, p. 428.

2 Religionsphilosaphie, II, 11, t. XVI], pp. 9-184.

¢ lbid., p. 54.

41 Ibid., pp. 56 ss. A tal punto no comprendié Hegel la meta-fisica de la crea-
cion que no tuvo inconveniente de colocar a la eternidad del univoco ser
griego como fysis como un grado superior de la religiosidad y culto. Hegel
usa frecuentemente la férmula “‘de la nada” (aus Nichts), pero la nada es
la “indeterminacién’ (Unterschiedslosigkeit) (Ibid., p. 55) abstracta del ser
todavia en-si. La escision originaria por autodeterminacién es lo que se de-
nomina creacion (Schopfung), con lo cual, de todas maneras, se produce la
“desdivinizacién” (entgotterung) de la naturaleza: el sujeto individual se
enfrenta a Dios como su fundamento (ontolégico: jhe alli el error funda-
mentall).

65 Ihid., p. 87.
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cia del esclavo ante el sefior (des knechts zum Herrn)”%. Un dualis-
mo radical se establece entre una subjetividad pasiva y un Absoluto aje-
no y lejano.

Entre los griegos, para Hegel, ““lo divino exterior es interiorizado
en la subjetividad"’%" (se trataria de Ia moralidad) El espiritu tragico
seria una reconciliacién pero todavia en la ““necesidad’. En Roma, por
su parte y siempre para Hegel, se produce la superacién del judaismo
y el helenismo: la subjetividad ante el Absoluto y su reconciliacién en Ia
belleza es asumida en la totalidad ética del Imperio: la unidad absoluta
de la potencia universal y de la individualidad se encuentra contenida;
la unidad de Dios y de los hombres se afirma®s. Hegel no oculta su
complacencia con la religién politica del Imperio, sin embargo, es to-
davia una “interioridad abstracta (abstrakte Innerlichkeit)’"®? porque “‘el
Estado es solo un Estado abstracto, una unidad de hombres (...) pero
no con organizacion racional (...) porque Dios no es todavia la Idea
concreta” ™. De todas maneras el Imperio romano ha sido el mejor an-
tecedente de lo que se llamara la religion absoluta’'™,

El cristianismo es la religién absoluta, la superacion completa por
la que la subjetividad absoluta asume en la eticidad de la comunidad
consumada e histérica toda exterioridad y rinde en el Espiritu el culto
perfecto. ““La Idea absoluta, eterna: I. en y para si, Dios en su eterni-
dad, antes de la creaci6n del mundo, fuera del mundo™; Il. Creacion
del mundo. Esta creacion se escinde en dos momentos: |a naturaleza
fisica y el espiritu finito. . .7; Ill. Se trata del camino, del proceso de
reconciliacion (Versonnung) por el que el Espiritu se reune con lo que

46 |bid., p. 86. Sobre este tema véase lo que hemos ya escrito en “Universalis-
mo y misién en los poemas del Siervo de Yahveh”, en El humanismo semita,
pp. 127-170. La incomprensién en Hegel de la originalidad del pensamiento
semita es determinante para toda su ontologia y para el destino final de la
filosofia europea del siglo XIX y XX. Desde su juventud planteé mal al cues-
tién: puede observarse siempre una interpretacion montanista del Antiguo
Testamento, en el sentido de situar al Dios de los judios, como para los
gnosticos, como un Padre duro, poderoso, justiciero, castrador.

%7 |bid., p. 126.

s Ibid., pp. 115 ss.

) Ibid., p. 174.

70 Ibid., p. 161.

“1 |bid., pp. 185 ss.

Se trata del “Reino del Padre (das Reich des Vaters)” (lbid., pp. 218-240).

En Dios acontece la ‘“‘escision absoluta (absolute Diremtion)” donde reside

la vida de la trinidad (Dreieinigkeit) (pp. 220 ss.). “El primero es el Padre,

das on (en griego) ... como abismal (abgrund)” (p. 238). Aclara que “Ja-

cobo Boehme explicé el misterio de la Trinidad de otro modo” (p. 240).

" Es el "“Reino del Hijo (das Reich des Sohnes)” (lbid., pp. 241-298).
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habiase diferenciado en su escision, en su originaria separacion (Urteil),
de tal grado que el Espiritu santo es el Espiritu en su comunidad (Ge-
meinde’')™. Veamos algunos aspectos de nuestro interés.

El Hijo, la escision originaria, es el fundamento de la creacion
como escision que determina el mundo (la particularidad: Besonde-
dheit)?”, diferencias de la diferencia. El hombre, Adan cae cuando
afirma su particularidad como tal™, y por ello el Concepto, la Idea uni-
versal, el Verbo asume la singularidad (Einzeleit)’?, sensible, concreta,
presencia ‘en el mundo: Cristo, ‘‘la unidad de la naturaleza divina y
humana. .. ‘Del caliz del reino todo de los espiritus rebosa en él la
infinitud’™. Ese Cristo que ‘‘se alienta a si mismo tomando forma de
esclavo” (Filipenses 2,7) —<cristologia bien aprendida por Hegel en
Tubingen—, cumple la totalidad de la alienacién de la ldea con su
muerte: “‘Dios ha muerto, Dios estd muerto (. ..) Es la negacién en
Dios mismo (...) Es la muerte de la muerte’™. ““Con la muerte de
Cristo comienza la conversion (Umkehrung) de la conciencia’'®®. La
alienacion ha sido negada (como Hijo y como creatura y hombre): la
conciencia se reconoce ahora autoconcientemente como ‘‘comunidad
santa”, universalidad concreta: eticidad (Sittlichkeit) como *‘costum-
bres"” o cultura) en el Espiritu. En la historia universal esa "‘comuni-
dad” es real en la Iglesia (en concreto en la Iglesia cristiana), pero sin
olvidar nunca que ‘‘la unidad del Estado y la Iglesia ha sido avanzada
como el ideal supremo'’s!. Se trata entonces de la Cristiandad —en el
sentido kierkergaardiano—, de la historia de la Cristiandad europea.

“En un principio —se nos dice—, la comunidad debié mantenerse

74 |bid., p. 214. El tercer momento es el “Reino del Espiritu (Reich des Geis-
tes)"” (pp. 299-344).

75 Enzyklopaedie paragrafo 568, p. 375.

76 Religionsphilosophie, t. XVII, pp. 251 ss. Véase lo dicho en los paragrafos
20 y 21 de esta Etica, tomo 1, pp. 13 ss.

71 Enzyklopaedie paragrafo 568, p. 375. Religionsphilesophie, t. XVII, pp.

78 Religionsphilosophie, p. 273. El poema de Chiller puede comprobarse que
Hegel lo sabia de memoria, pero le introducia variaciones (véase las ultimas
lineas de la Phaenomenologie donde los cita nuevamente).

79 Religionsphilosophie, p. 291. La expresion aparece frecuentemente en la obra
de Hegel, p. e. en Glauben und Wissen, se dice que “el sentimiento sobre
el cual reposa la religion moderna es el sentimiento que Dios mismo ha
muerto (Gott selbst ist tot)” (T. Il, p. 432). Es aqui donde se habla del “Vier-
nes Santo especulativo’” (lbid. p. 432). En la Phaenomenologie indica que
“Dios mismo ha muerto” (p. 546), es decir, muere su determinacion, y co-
mo la determinacién es muerte; muere la muerte. Antes habia todavia escri-
to: “Dios ha muerto” (p. 523).

80 Religionsphilosophie, p. 286.

81 Rechtsphilosophie paragrafo 270,, p. 428.
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alejada de toda actividad propia del Estado’*2, pero ya ‘‘con Constan-
tino el Grande la religion cristiana llegé al trono del Imperio”**. Solo
con el “espiritu germanico” se alcanza un ‘“‘mundo nuevo”, ya que
“la finalidad de los pueblos germanos es la de proporcionar portadores
(Tréger) al principio cristiano’®t. Asi llegamos al momento definitivo
de la religién absoluta: ““La historia europea es el despliegue del desa-
rrollo de cada uno de los principios por si, en la Iglesia y en el Estado;
y también es la exposicion de la oposicion entre ambos, reciprocamen-
te, y en cada uno de los mismos, por cuanto cada uno es ya la tota-
lidad (Totalitat); y, por dltimo, la historia europea es la descripcion de
la conciliacion de esta oposicién’s3, Hay en Hegel una doble convic-
cion: que el cristianismo siendo la realidad suprema del Espiritu ha
cumplido en Europa en esencia, y, por lo tanto, fuera de Europa nada
hay de esencial que no se encuentre incluido ya en la experiencia au-
ropea. Es verdad que “‘el mundo occidental se ha lanzado al exterior
por las cruzadas y por el descubrimiento de América, (...) pero ia
relacién exterior no hace sino acompafar la historia no aportande mo-
dificaciones esenciales (...) El mundo cristiano es el mundo de Ia
consumacion (Vollendung) el principio queda cumplido y con esto se
ha llegado el fin de los dias: en el cristianismo (europeo germanico)
la Idea no puede ver ya nada mas por satisfacer atn (. ..) El mundo
cristiano (europeo germanico) no tiene ya ninguna exterioridad (Aussen)
absoluta, sino sélo relativa (...) Se sigue por ello que la relacion
hacia el exterior no es ya un momento determinante de las distintas
épocas del mundo moderno’'8%. ;Para qué més textos? ;No hemos de-
mostrado lo que deseabamos? Pero, sin embargo, queremos resumir
lo logrado.

El acto perfecto de la religion es aquel por el que Dios como Es-
piritu se rinde culto asi mismo en y por el hombre. Dicho culto, que
parte desde la exterioridad alienada de la naturaleza y asciende hasta
el espiritu autoconciente, se realiza real o histéricamente en la Histo-
ria del cristianismo como unidad conciliada finalmente de Iglesia-Esta-

52 Vorl. u. d. Phil. der Geschichte, 111, 11, II; t. XII, p. 397.
%3 Ibid., Il, p. 406. Es verdad que para Hegel el Imperio bizantino fue salc el

momento abstracto de la religién cristiana.
“4 1bid., IV, p. 413.

S Ibid., p. 415.
% lbid., pp. 413-414. No nos olvidemos, y tal como lo hemos repetido fracuen-
temente, que es Inglaterra (‘.. .die Missionarien der Zivilisation™; 1bid., p.

538), Austria y Alemania la culminacién del espiritu de la Reforma que es,
para Hegel, la etapa ultima del espiritu cristiano: “'Gracias a la Iglesia pro-
testante tuvo lugar la conciliacion de la religién con el derecho’ (léasa: Es-
tado) (Ibid., p. 539).
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do. La Cristiandad (como dicha unidad que se origina en Constantino
y culmina en los Estados imperiales germanicos) es el momento su-
premo del ser mismo de la divinidad como actualidad del Espiritu ante
el Espiritu. De esta manera el Estado Imperial es el portador no solo
del acto de culto absoluto sinc que, su misma realidad, es un mo-
mento de la divinidad obrando en la historia: es Dios entre nosotros
o con nosotros (“Gott ist mit uns” decia Hitler, o “In God we trust”
esta impreso sobre el délar). El Estado es lo “‘en y para si divino, cuya
Autoridad y Majestad (es) absoluta”®?. Y, ante un tal Estado todo otro
Estado que no es el portador del Espiritu no tiene derecho™. El hecho
de que un tal Estado europeo, imperial, tenga derechos divinos para
su dominio mundial es lo que ha justificado ontolégicamente la sacra-
lidad de la conquista de América, de la anexién a los Estados Unidos
de muchos territorios mexicanos, de la constitucion de un mundo colo-
nial en Africa y Asia en el siglo XIX, y en el presente, la nueva justifi-
cacion de guerras de depredacién que las potencias del “‘centro™ (Es-
tados Unidos, Europa, Rusia, Japén) realizan en el ““periferia”. En nues-
tra América Latina, por nuestra parte, la CIA realiza sus misiones en
nombre de la “seguridad del hemisferio occidental” y la defensa de la
“‘civilizacion occidental y cristiana’. Es decir, lo exterior al centro es
ofrendado al dios del sistema: al fetiche al cual se le rinde culto ahogan-
do la revolucion liberadora del Tercer Mundo y de las clases oprimidas.

El “dios’’ como el ser, como el proyecto fundamental, como “lo
visto” y comprendido por la razén, como el fundamento del sistema
del Estado, termina por “justificar la matanza de los pobres de la tierra.
Este es el ““dios” de los fildsofos modernos, del cual hay gue saber
ser ateos como condicién teérica de posibilidad para poder pensar
una filosofia de la liberacién. Tomemos entonces decididamente el ca-
mino del ateismo de un tal fetiche para encaminar a la arqueologia
latinoamericana por nuevos senderos mas acordes a nuestra realidad
periférico mundial.

Sin embargo, podriase tomar por callejones sin salida. Uno de
ellos, aparente ateismo de un panteismo que politicamente puede caer
en una posicién reaccionaria, es el materialismo holbachiano que divi-
niza la Naturaleza. En efecto, siguiendo la tradicion que entre otros
abriera Pedro Bayle (1647-1706) con su obra Pensamiento diversos
sobre el cometa que acaba de aparecer (1683), que mostraba que la
ciencia astronémica y la ‘‘religion revelada'’ nada tenian de comun,
el barén de Holbach (Paul Henri Thierry, 1723-1789) escribi6 la fa-

%7 Rechtsphilosophie paragrafo 257, p. 400.
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mosa obra Sistema de la naturaleza®, que aparecio en 1770. “El hom.-
bre ha sido la obra de la Naturaleza. .. Nada existe fuera del con-
junto o Todo ... Nada hay ni puede haber fuera de los limites que
encierra a los seres conocidos. Que el hombre cese pues de buscar
fuera del mundo en que habita una felicidad que la naturaleza le rehu-
sa"’®. Estos enunciados claramente ontoldgicos son ahora reafirmados:
“Casi todos los antiguos filésofos estan de acuerdo en decir que el
mundo es eterno. .. Todos aquellos que quieran liberarse de prejui-
cios, notaran la fuerza del principio filoséfico: Nada se hace de la na-
da”. Y mas claramente adn: ““La Naturaleza es un todo activo y en
movimiento cuyas partes todas concurren necesariamente, y casi siem-
pre sin saberlo, a mantener su accidn, su existencia y su vida'®1. Es
decir, se han atribuido a la Totalidad la eternidad, necesidad, actividad,
existencia, vida y aun el orden y la capacidad de producir la inteligen-
cia (al hombre). ;No es en este caso la materia el ser, el fundamento
ontolégico del ente y, por otra parte, lo divino mismo? El materialismo
holbachiano no es sino un modo diverso de decir ‘“‘lo Mismo'": lo divi-
no es todo. No se trata de un ateismo sino de un panteismo.

De la misma manera el materialismo de Engels, y por ello el ila-
mado “ateismo'’ ruso (que en verdad es un panteismo burocratico y
desde el stalinismo es el fundamento de la dominacién pedagégica y el
aniquilamiento de la critica), es igualmente panteista: “‘Tenemos la cer-
teza (Gewissheit) de que la materia permanecera eternamente (ewig)
la misma a través de todas sus mutaciones. .. y por la misma férrea
necesidad con que un dia desaparecera de la paz de la tierra su flo-
racion mas alta, el espiritu pensante, volvera a brotar en otro lugar y

88 Tad. cast., Lautaro, Buenos Aires, 1946. Sobre el materialismo véase la obra
de A. LANGE, Historia del materialismo, trad. cast., Lautaro, Buenos Aires,
t. I-il, 1946, o las obras sobre el ateismo citadas en nota 68.

Sobre el tema algo hemos dicho en Método para una filosofia de la libera-
ci6én, paragrafo 9, pp. 54-56. No debemos olvidar que Hegel planteara la
cuestion de la ‘‘naturaleza” en toda la Segunda parte de la Enzyklopaedie
paragrafo 245 ss., donde dice que ‘la Naturaleza (Natur) debe ser consi-
derada como un sistema con diversos grados” (paragrafo 249: t. IX pL31):
HOLBACH, op. cit,, p. 15, “El universo, este vasto conjunto de todo cuando
existe, no nos ofrece por todas partes mas que materia y movimiento; todo
€l no ofrece a la vista mas que una cadena inmensa e ininterrumpida de
causas y efectos” (p. 20).

0 |bid., p. 30.

91

&9

Ibid., p. 49. En nota agrega: “Si alguien nos pregunta como y por qué existe
la materia, le responderemos que ella existe necesariamente, es decir, por-
que contiene en si misma la razén suficiente de su existencia’.
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en otro tiempo’'®?, como ‘‘la sucesion eternamente repetida de los
mundos en el tierno infinito (... Porque) la materia se mueve en un
ciclo eterno (ein ewiger Kreishlauf)''?3. ;Puede la ciencia demostrar ta-
les conclusiones? ;Son acaso principios primeros cuya certeza pudiera
manifestarse como no necesitando demostracion? En realidad Engels ha
caido nuevamente en afirmaciones ontoldgicas indemostrables. En nues-
tro caso no nos importa si son demostrables o no, lo que nadie puede
negar es que no se trata de un materialismo “‘ateo™: la misma mate-
ria ha sido divinizada, si por ‘‘lo divino’”’ se entiende el fundamento,
el ser. lo absoluto, la Totalidad. Politicamente hablando es un tal pan-
teismo el que justifica como ‘el fundamento del Estado” ruso actual la
accién represora contra toda critica. Es una religion no secularizada,
sino una religién ontoldgico materialista. El idealismo hegeliano o el
materialismo engelsiano tiene ambos un discurso idéntico en su forma:
de la Identidad (sea esta el Ser como Idea o como Materia) procede
el ente por Diferencia. En ambos casos el Todo es la verdad, la razon:
el Sistema. Es necesario ser ateos de una tal divinidad, de lo contra-
rio la liberacién de los oprimidos es imposible en el sistema que dice
expresar politicamente al ser (sea Ildea o Materia). En nombre de la
Materia o la Naturaleza se cometen injusticias: nuestra posicion debe
igualmente criticar la religion del materialismo panteista o naturalista,
ya que puede ser burocrético o imperial.

De lo que se trata, entonces, es que las religiones de los sistemas
vigentes y opresores adoran a su propio pro-yecto, su fundamento, el
ser de la Totalidad que manipulan®. El ser, lo divino, por excelencia,
“‘es asi, como es'. Como es lo primero y el fundamento nada ni nadie

92 ENGELS, Dialektik der Natur, Dietz, Berlin, 1971, p. 28. Véase el texto inte-
gramente citado en esta ética, t. ll, nota 150, pp. 209-210.

%3 )bid., p. 28 Véase CLAUDE TRESMONTANT. Los problemas del ateismo, trad.
cast., Herder, Barcelona, 1974, pp. 162 ss.. Pensamos, sin embargo, que
este autor francés igual que los nombrados en nota 68, entran por la ver-
tiente del “falso problema"” del ateismo. Aceptan como ateos a panteistas.
Tresmontant plantea exactamente la cuestion en el capitulo sobre “las causas
politicas del ateismo” (pp. 332 ss.) pero abandona la cuestién demasiado
pronto ‘“‘por ser, a sus ojos, por demés conocidas’. Muestra cémo un Char-
les Maurras, reaccionario de derecha, teme la actitud revolucionario de los
profetas de Israel (p. 333-334), cémo un Proudhon, por el contrario, critica
a la Iglesia por justas razones: ““Si la Iglesia hubiera abrazado resueltamente
la causa de la justicia, hubiera sido siempre |2 reina ... ;Por que Esposa de
Cristo, redentor de los proletarios, has hecho pacto con los enemigos de Cris-
to, explotadores del proletariado?” (De la justice, I, p. 135; cit. Tresmontant,
ap. cit., p. 336).

@4 Cfr. cap. IV de esta ética (t. Il, pp. 13 ss.). Sobre lo que sea ser, pro-yecto,
com-prension, véase el cap. | (t. |, pp. 33 ss).
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puede juzgarlo: en realidad no es bueno sino verdadero. El hombre per-
fecto es el que lo des-cubre en su estructura el que lo contempla en
su realidad. Desde la visién del ser iluminan los entes. Por ello la per-
feccion es contemplativa y la divinidad se manifiesta como logos, idea,
razén, concepto. El Todo, como fundamento, no es ético: es simple-
mente verdadero, habiamos dicho mas arriba.?.

Pero esa divinidad contemplada no es sélo una verdad tedrica sino
que es una “‘verdad para la accién'’, no es sélo una idea sino una ideo-
logia. Es un ‘“‘dios” al que se le rinde culto, v se le ofrecen no sdlo
sacrificios de la naturaleza sino ‘‘sacrificios humanos’’: léase ahora el
texto puesto al comienzo de este articulo. La absolutizacion hecha por
el hombre, con voluntad de poder, del fundamento del sistema y como
razon en nombre de la cual se dominan a los hombres, es el proceso
de fetichizacion. Es sabido que “fetiche’’ viene del portugués de fetisso,
cuya raiz latina es: facere (hacer), de donde procede igualmente ‘‘he-
chizo’'%. La fetichizacién sin embargo no es sélo “‘absolutizacion’ sino
que es igualmente fundamento de accion y de culto: el fetiche es ope-
rante ademas de fascinante, luminoso, sagrado. El fetiche es la sacra-
lizacion del objeto que es la mediacion necesaria para el cumplimien-
to practico del sistema de dominacidn: el fetiche erdtico es el “falo’'#7,
el fetiche pedagdgico es la “‘cultura aristocratica'®, en fetiche econd-
mico politico del capitalismo es el “‘dinero’®. El fatichismo en cuanto

95 “La perfeccion del espiritu consiste en saber completamente lo que él es,
su substancia” (HEGEL, Phaenomenologie, p. 563). “‘La ultima figura del
espiritu (mas alld de la religion) da al espiritu su completo y verdadero
contenido, al mismo tiempo, la forma (ahora el saber y no ya la fe) del si
mismo y que, con ello, realiza su concepto. .. es el saber absoluto: es el
espiritu que se sabe en la figura de espiritu o el saber conceptual (.. .) La
verdad es el contenido, que en la religién es todavia desigual su certeza {. )
Es la ciencia” (lbid., p. 538). Paraddjicamente es también la ‘‘ciencia’ lo
méas apreciado por Holbach, Engels y la ideologia de la burocracia rusa. Por
supuesto es igualmente lo mas apreciado en el “culto a la inteligencia™ de
los analistas de la CIA como lo muestra VICTOR MARCHETTI, “la vida inti-
ma de la CIA", en La opinion {Buenos Aires) 6 de abril (1975), boletin
cultural, pp. 1-5. CIA significa: '‘Central intelligence agency’.

%6 Cfr. Objekte des Fetischismus, editado por J. B. Pontaalis, Suhrkamp, Frank-
furt, 1972. Charles de Brosses usé la palabra ya en 1760 en su obra Du
culte des dieux fétiches.

“'El fetiche es el sustituto del falo para la mujer” (S. FREUD, Fetischismus"’,
en op. cit. ed. PUntalis, p. 25). Es decir, el fetichismo incluye una actitud
patolégica y un acto de representacién encubridora por la que se sublima
la carencia.

98 Con lllich podria denominarse la “escolaridad’” (Cfr. cap. VI, paragrafo 51,
de esta ética).

¥ En Das Kapital Marx describe "el caracter fetichista (Fetischcharacter) de

=
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representacion encubridora es ideoldgica, y en cuanto a su operatividad
es magica: se identifica la cosa y su funcién!®, es decir la sed llama
inmediatamente a “Coca-Cola”, y por otra parte “‘no hay ningtn lapso
entre la denominacién y el juicio: el cierre del lenguaje es perfecto’’10t:
es "‘el recurso al lenguaje magico ritual’'12, Lo mégico es esa inmedia-
ta operatividad que tiene un objeto. La funcionalidad o funcionamiento
de una cosa es el lugar que se le asigna en la Totalidad. De esta ma-
nera la praxis ‘‘institucional’” 1 es el modo moderno del culto al fe-
tiche: sacralizado el sistema en totalidad, se cumplen acciones defini-
das dentro de un orden también mitico-mégico, y cada cosa responde
a las exigencias esperadas de ella. Lo politico-religioso es una ontolo-
gia. El fetiche o *'dios” se han identificado, la praxis y la teoria seglin
el ideal de Hegel es la Idea absoluta son idénticas: el hombre en sus
costumbres (la Sittlichkeit) cumple las acciones rituales del abosiuto,
el fundamento del sistema: jAve César!

Faltaria entre tantos otros, mostrar que el fetichismo es ademéas
horrendamente violento. Como el sistema se cierra o impide su supera-
cion, porque la liberacién es muerte del orden vigente y nacimiento de
uno nuevo, es el fundamento de la totalidad opresora la que justifica
no soélo lo dominacion sino la represion del oprimido que pretende -
berarse. De esta manera, el “‘dios-fetiche exige victimas culturales gue
siempre se escogen entre las mujeres (violacion erética), entre los ni-
fios o jovenes (dominacion pedagégica) en entre los vencidos o prisio-
neros (servidumbre politica). El fetiche exige sangre, por ello es sanc-
tum. Desde Moloch o Huitzilopochtli, hasta el “‘dios” de la Inquisicion
o del Imperialismo ruso-americano, lo sagrado opresor, la religidn que
se impone por las armas, exige sacrificios. Bartolomé de las Casas, en
1514, en la isla de Cuba, tierra elegida del Caribe. escribid: “El cléri-

la mercancia y su secreto’ Ulistein Buch, Frarkfutr, t. 1. 1969, p. 50). “El
dinero posee la propiedad de comprarlo todo. .  Es la divinidad visible.
Es la prostituta universal... Es la fuerza divina del dinero’” (MARX,
Oekonimisch-philosophische Manuskripte (mss. del 44), 1; en Karl Marx
fruhe Schriften, Werke, Wissenschaft. Buchgesell., Darmstadst, t. |. 1971,
p- 561.

100 STANLEY /GERR *“Lenguaje and Science” en Philosophy of Science, abril
1942) p. 156.

101 Roland BARTHES: Le degré zero de I'écriture, Seuil, Paris, 1953, p. 37.

102 H. MARCUSE ElI Hombre Unidimensional, trad. castellana Mortiz, México

1969, p. 122. Es evidente que los medios de comunicacion colectiva fienen

igualmente un caracter fetichista: ‘‘toda comunicacion tiene un caricter hip-

notico’ (lbid. p. 111).

Cfr. Arnold GEHIEN Urmensch und Spatkultur, Athenaum, Frankfurt, 1956,

en el paragrafo 45: Magia en las culturas superiores (pp. 243 vy ss).

—
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go Bartolomé de las Casas (. ..) andaba bien ocupado y muy solicito
en sus granjerias, como los otros, enviando indios de su repartimien-
to a las minas, a sacar oro y hacer sementeras (... Pero un dia de)
Pascua de Pentecostés (.. .) comenzo a considerar (. ..) del Eclesia-
tico capitulo 34: '‘Quien ofrece en sacrificio algo mal obtenido su ofren-
da es culpable (.. .) ofrecer un sacrificio con lo que pertenecia a los
pobres es matar al hijo en presencia de su padre’ (. ..) Comenzo, di-
g0, a considerar su miseria”1%. Bartolomé entendidé que el culto del
fetiche (que no es otro que el culto perfecto de Hegel) es uxorcida, fi-
licida, fratricida. En este sentido estamos de acuerdo con René Girard,
cuando nos dice que ‘‘la violencia constituye el corazén verdadero y
el alma secreta de lo sagrado”'"®, porque ‘‘es el dios el que reclama
victimas; solo él en principio se satisface del humo de los holocaus-
tos'"'", AGn en nuestra sociedad contemporanea “‘los mitos y los ritos,
es decir las interpretaciones religiosas rondan la violencia originaria sin
jamas aprehenderla verdaderamente'' 7. En efecto, la violencia funda-
dora de la Europa moderna ¢no es acaso la victimizacién de los indios
americanos en las minas, de los negros africanos como esclavas y de
los asiaticos en la guerra del opio? Las cristiandades modernas y atn
los materialismo fetichistas rusoc-americanos, ino se fundan acaso en
divinidades insaciables de sangre humana? ;Puede ser auténticamente
divino el fundamento de tamafias injusticias?

104 Historia de las Indias, lll, cap. 79, t. Il, p. 356.
105 La violencia et le sacré. Grasset, Paris, 1972, p. 52,
106 |bid. pag. 21.

107 \bid. p. 443,





