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Introduccaisé

U lii1bre &= guelcom wvid., Jj&a qQue e pensamevt 1 per tant vaide
VEVCCASS QuEs Bifgh. 1o gorrsa SEaist@woacia de Taimtell lecte. . e
lJa seva vida pertary 1a mes al lector gue no & 1Y autoa-.
L'escrit, escrit esta. Unma imtroduccio masy no he de
substituir o esmenar 1?obra mateixws. En taot cas, 1 té urm
=eTiY £ B caMT oue peErmer Ter una presentacie des dTunmx
certs Qlstanclia 1. Tims 31 teor, fdes de 1'alliperamernt det oue
esta 1a drt. Fero & cirar gue la visio de 1?autcr domada ern
la 1rnyroduccrlo es 1& &3 mateix nivell gue la de 1 amabie
lector. 1Talrteritat vers &l text sal ser ja comuna.

Des de la distancia i alteritat gue confererx la lletrs
imoresa. ens sembla aue aquest ilibre parteix de 1'acceptacid
d’urn dels reptes mes farmioabisz gue wva plante)ar Hege:. Eng
refterim a la famcosa tesi: tot el gue é= real é&s o esaeve
ractlonal 1 tot el gus es racicoral ss o esdeve real.

Sapem gue Hepgel sosté la 1dernt:tat entre "1'autérnticamernt”
real 1 "l'autérnticament” racional. Rguest &S urn Supbsit
essercial del seu perisament, que =5 demostrat ges de la
totalitat del sistema o des del saber absoclut de la
Fercmencleocgia de l'esperit. Ern gualsevol cas., aguests
1dertitat hauria d'estar ja demcstrada quarn Hegel es plantejas
sistematicament la filosaofia de la histéria. Perd aixd no
1iplica gue el problema ja& estigul resalt 1 sigu:r caciros. El
problema romarn 1, S1 beé hom pot perisar gque la filesafia de la
Mistdria ro es el lloc on s*ha de demostrar, si gque €= el
llce —ernsz cembla— més adequat per & mostrar l'eficioia oe 1a
sclucio hepneliarna.

Maits briliants cowmerntadors harn acceptat &1 repte de
foramerntar la 1dentitat entre vyeal 1 racional en el sistema
hegeli1&. Mernys, perd, han assumit =l repte de mostrar en gug
es corcreta la seva proposta. a qué conduelx la seva soclucib.
Erncara mernys ho han fet saobre els textos, ern urna armalisz: 2
comentari fidels 1 estrictes, serse deixar—-se endur TAacl lmernt
rer la descuaslificac:d facil o la critica externa. Pernsem gue
per & judicar 1 paper de Hegel v la histor:is de la
filocsafia o en la histéria del percament huma calern moltes
andlisis parmerncrit-ades del tipus gque proposem. S'na
d'estudiar la forga @ abast de la proposta hegeliarna en el
moment d'examinar contirguts positius 1 empirics. La
firlosxfia hepeliana de la histdria és urn d’aquest llocc ~saind
el més adequat- per a "prabar'" la propocsta hegeliana i
constatar les seves debilatats com a métode comprensia 2
hermeneuti1c.

Nosaltres, per tant, rno restem al rniivell de judicar
1Yargumerntacid légica o sistemdtica gque permet —a judici de
Megel— demcstrar la veracitat de la 1dermtitat ermtre real 1



racional. Noooens preguntem tawt com ho demostoa Siwms com
mostyra en comcret la 1dentitat erntre racional 1 reai. 51 en
fa historia universsl Kl ha uma marks léogrca de 1'esperit,
e ge moftedr com HeEges 1'argumento =0 relacio & totoun
compleX telixit légico—empiric de dades 1 descraipcions
Mistoriques. Cerguem. més enlld de les idees pures 1 dels
seuz lligams, com les i1dees comcretes 1 plernes de combingut
s'estructurer g uv discowrse que ha de ser coherernt amb una
telesliagls especulativa. Dit d'uma altra marnera., €1 cue enc
interessa es analittar el discurs que resulta de 1'aplicacia
estricts d’aguell privncipi.

5: la realitat mes plena €5 idéntica amb L' auternticament
racicnal, llavores erns podem preguntar —des de les dades
imtereuniectives comnures entre Hegel 1 1o seva dooco- oer 1la
racionalitat gue ed Ya remarcar lez unes per damunt oe lez
saltres, que lec ureix, gque les fa constituir—-se ern una
eg=ztructurs complexss 1 gue déna sentib de totes elles es ure
teiecloagia globxl.

No hem pretés ridiculitzar el projecte hepelid, wi tamt sols
refutar el gue el temps -1 els llargs debats durarmt ur segle
mes al seu voltant- s'ha erncarregat de relativitzar, de
sxtmetre al "triburnal urniversal'" de la historia —com var dir
Schiller 1 Hepgel. Er teviiem prou en fer una exposicid-—
coamentari rigorosa i fidel d'urma proposta tedrica gue ha
aszclit un valor de classic precisament per superar la
ivevitable destruccid del temps. Els errorsz —gue erern sovint
els errcors del sew temps, dels historiadors 1 filésofs del
gen bempe— restern ara com a valuccses pistes, com & simptomes
profundament significatius, d'una epoca cabdal 1 classica de
ia firlosofia.

Fartim de la nostra contemporaneirtat, de la comviccocid gue, el
cami fet pel pensamert de Hegel 1 ele gegants gue

17 acomparnyavern, ens permet veure més enlla sense haver de
posar burlescament 1 com & “"mans 1ntel. lectuals" els dits ern
la mafra de les mancarces d'altres temps. Les tecriques
Fistoriques ham avarncat profurndamernt des d? aleshores, terim
mes inTormacid 1 més fiable gue mai sobre el rnostre passat.
No cbstant aixe, ens contiruma admirant la visio glebal o
totalitzadora de Hegel. Corntiviuen admirant la seva volurntat
de comprerndre universalment 1 1’elegancia de la sewva marxa 1
tei1wii especulatius.

E1 discurs negelia és uv monumernt 1rtel. lectuaal gue rio pot
amagar els efectes destructors del pas del temps. Aguests
efectes s'accentuern encara més, s:1 tractem de la seva part
més escaqussera, 1a part més sensible al pas del temps 1 a
lenvellimernt: dades corcretes o afirmacions puntuals. Tambeé
es obra d'um altre tewmps 1 un altre planmtejamernt de la
friocsafia, la seva wvisis global de 1l historia humana.
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La histdriria passa 1 amb ella passern 1gusiment rapirdes

les
visions gue €ls homes rn'harn dornat, ja que aquestes na SAar

alTra cosa gue W BSoEvERLNER. &S -ps. tani, temporal 1
caduc. Sém la cristaslaitocacid del sentit d'urma epoca en la
perpetua mirads vers el pascsat.

L'objectiu del wnostre treball, dorngs, ec dlamalitzar
fideliment 1 amb tota la seva complexitat la fFilosaf:ia
hegeliana de la histéria. Cal recongixer gque aguesta tematica
fa estat er gemeral mirusvalorads, abandomada 1, ern ceria
mesura, desertitzada per la part mes creativa de la critica
negeliaria. Les raons podem =~ maltes:

(1) Hi ha intervarigut la corvicecild gue les grans Dresses
especutatives es podern trobar mes er. unes sltres obres 0
especial les sistematiques i, fims 1 tot, les juvernnls-—.

t2) Tambeée hi1 ha tirmgut & veure la& reducci1o de la temdtica a
algurs aspectes -pretecament mes filosefics o especulatiuns-—
d'*eszscrits, rics pere relativamernt curts, com sén el firnal de
la Faloscfia del dret o l'escrit La rad ern la histdria, tot
ablidart o relatiwvit-mart el grarm cos de les Llicarns sobre
filosafia de la histeria o els cormtiriguts referernts s la
histéria er la resta de cursas de Berlin. Aixi ham ba
saslalat granm part de la riguesa criginadria de la proposta
negeliana.

-

(3} Tambeé ='ha produit que ta filoscfia de la histéria 1 sl
seus gscrits han estat interpretats des d'altres cbres. amb
la gqual cosa ha guedat malmesa l'especificitat del seu
discurs.

{4) A mes a més, com a corsequércia de la cris: de
1"historicisme, la temdtica va =er malt ablidada firs
recentment.

El resultat ha estat, que la producc:d ern aguest ambit del
rensamernt hegelia rio estd al mateix rivell gue la producc:d
ern altres ambits de la filoscfia hegelrama. Sorprernentment.,
tot esperant el sempre promés llibre de Kurt Raimer Meicst.
grcara ham pot considerar com 1a millor ocbra sobre la
filo=xfi1e hegeliarna de la historia 1'escr:it de Lassor Hepeld
als Geschaichtephiloscoph, de 1320 1 editat caom a 1mtroduccidé
de la seva traducci1d.

Fodem considerar que 1& biblicprafia sobre temes de filoasafia
de la histéria es troba dividida ern dos tipos o géreres
d' oires:
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1y El primer, sorn elz 1vtents pretesament complets 2
sistematics df abastar tota la complexitat de la tem&tica.

D' aqueste els realment valucsos sém molt pocs: hem citat ja
=i dL Laszar., espersm g1 que ene ns promes bPelst, cau
remarcar els D'Hondt Hepnel phailoscophe de la histerie vivante,
Flérer La dialéctica de la histcoria ern Hegel 1 Howviacina
Storia unmiversale & filosofia del diritte {gue s6r dels meés
interessants 1 comolets). Cal ternir en compte maturalment els
de Hyppolite {rtroductaiorn a le chilczophle ge 1'hictocare de
Henel, Lowitn El _sertida de la historia 1 tambeé De Hegel a
Mistzsche, Flebe Heyel, firicscofe delia historia, O'Brien
Hege! on Reasorn and Histoorey, Flerge Henel und die
Weltgeschachte. Si1nm Yortrag., Soafia Yamrml Lo carncerione
hepeliagra della strria.

Tate ells son pars perd solern mamcar de 1'an&lic:
pormencritzada 1 pecfunda del materiaxl gque ens ha arribat de
iee lliicors de Hegel « EBEerlin. Er gereral estan tant
preccupats pel rucli especulatiu que cbvien grar part de la
TiQuess wamo importants conseghércies especulatives— de la
filosafia de la mistéria. Com veiem la biblicgrafia d!aguecst
tipus és relativament reduida i rapidamernt baixa de qualitat.

{Z) El segeown taipus de biblicgrafia estd represertat per

1’ erncr-me quantitat d'articles -1 algurn llibre malt cabdal caom
per exemple el de Ritter Hegel wurd die frarrzosizcoche
Fevolution— gue farn referérncia a azpectes més o mernys
centrals i directamenrt tractats per la filascfia hegeliara de
la haistéria. Aguest material és molt dispers perté alhora molt
ric. D'altra banda. é= plevament complementari de 1?arnterice,
j& que el perdut ern voluntat de totalitzacidé es guarnyat en
Tiguesa i preccupacid pels contirnguts coricrets. Alguns
d’aquests articles sérn obres de circumstarnciles o per
engrandilr la propia llista de publicaciocns, perd molts d'ells
s6r completes sintes:is resultat de molts esforgos dedicats &
un tema especific. Dinmtre d'aguest tipue de biblicgrafia ha
ha els escrits gue estudien la relaci1d de Hegel 1 Grécia., la
Revalucie Frarcesa, la Reforma, el cristiarasme, 1'art, la
filosafia, 1'asticia de la rad, la fi de la histeria, etc.
Sér temes molt importants per & uma completa elucidaci1d de la
filosefis hegeliarna de la histéria. MNermalment erllacern amb
altres obres -des de les quals sdérn sovint irnterpretats-— i
cal. laborer, en consequéncia, ern arrcodanir el pernsament
hegeli& sabre filosafia de la histéria 1 enllacar-lo amb el
corjunt del sew persament sistemat:ic.

Ertre aguests dos tipus de praduccid ens moven nosaltres. Hem
procurat vic caure ern un o altre. =ind mrrae d!'agafar elg
avantatges de cada urn d’ells i mirar de scslaiar—-re els
defectes. Hem 1rtertat d'aralitzar. estructurar 1 sintetizar
les Lligoms, aterent tarmt als cocrtinguts corcrets que Hegel
va desenvolupar com al aucli més especulatiu gue s'h: pot
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r. Hem 1rnterntat mostrar con la marxa teleclegica de la
i ria es plenament coherent amb el teixit armalitic 1
escrintiu dels diversos moments o épogues. Crei1em gue tots
doz elemertz =sovn aosdaiuwtament irclsociables, soclidaris s
complemerntaris. La logica especifica del discurs hegelii
niomeés ec pot cobsar gue o partir dele deservolupamerts
comcrets —empirics- gue la wehiculern 1 aguests romés mastrern
21 sew logos a partir diaimtegrar-ze 1 extericoritozae zauella
léoica,

Fii hem 1ntertar comentar —-scowvaint, paragrat a paragrai- les
Lligaorne de Firlosofia de la historia urniversal en 1'edicié des
Lasscr—HoxfTmeister —la millor fins e} momernt. Fer aixd hem
acarat &l rostre trebsll com uwra nova lectura que abazteés tot
aovest material alhors ric esp=Eculativament 1 concretamernt.
gue tarmt pot infoarmar del ruacli meés profund del percament
hegelia com scbre ele presupdsits del seu pernsament 1 de la
SEvVa BpCCa.

Es tractava, dorncs, d*acars--ros directamert amb Hegel.
procurant @vitar que els arbres dels comerntaristes hegeliarns
ens 1mpedis veuwre el bosc hegeli&. Eg tractava de veure sa
hom pot comerntar, analitzar 1 1nterpretar tot el complex gue
formen les Llagens tot fewmt justicia tanmt & la profunditat
légica del discurs hegelid com & l& seva riguesa empirica.

RAguest era 1'atrevit inmtent, gque parti1a de la conmfiarnca que
Hegel mai rno baixa la guardia 1 gue darrera de les cadtigques
il:gorms {gue ='harn mostrat impossibles de redulr a fer-re un
lliore com valia Eduard Garms 1 la resta d'editors) 1 de tot
el diszpers material, hi Ravia tot urn mern filosdfic gque
merelxnia ser explorat 1 gue era malt dificil d’esgotar.

Es tractxs, per tanmt, de fer ura lectura cberts, Que Bs5 pugul
comtrastar amb altres interpretacicrs, gue ro amagui 1=
riquesa hegeliama tot 1 gque és moalt difici1l d?abastar
campletament, gue mno dessertitzi el terreny remetent sempre
els problemes 1 la seva resclucid a altres obres. S5'havia de
mostrar tot el gue va desernvolupar Hegel ern aguest Aambat,
d'amalittar—-ho 1 d'expoasar—ho miramt de wo acoguirnar—se
davarnt l’esllavissada de comtairnputs. Calia ria amagar—se
darrera 1a mera erudicid o um parlar cbscurament académ:ic. Er
defirmtiva, e= cercava unm llibre gque pogués ser tan
interessant pel possible lector com pel sew redactor 1 gue,
sapretot, fos interessarnt per a cortilivuar treballamt-hi. Un
llibre cpert gue ro volgues esmorteir o matar les gquestionc
er la formalitat o ern un pretés exhaurimert de la tematica.

Fatser &s una feinma poc agraida davant de tasgues més
"especulatives", perd ers sembla urna feira del tot
rmecessaria. i€, d'una bavda, un valcr pedagéagic clar per =a
tothaom gur vulgui peretrar en el laberint hegelii&. També
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represerta plantejar urn possible debat erntre estudicscos sobre
urr material —com hem dit erncara verge—- 1 gue permet uria meés
faci1l 1 directa referércia a dades irtersubjectives. Mai cam
er la filosofia de la histéria ha descerndit Hegel a especular
sabre dades tant intersubjectives com er la histéria, agui
els refererts sém molt més clars gue ric en la Fericmernclagla
per exemple. MNingd no pot adhuir agui gque rno "sap” de que
esta parlarnt Hegel, el:z coriceptes mostrern malt més claramert
el seu referert histéric. Discussi1d failosdfica 1 pedagogia
filosdfica vart per tant agui estretamernt urdes. Hi ha un
material filosafic malt ric gque ro ='amaga tanmt darrera una
terminalagra abstrussa. Aguesta matér:ia primera filoaséfica
permet tant comprendre Hegel., debatre al valtarnt de Hegel,
com fer apargixer o aflorar rnoves idees, rcoves 1 fructiferes
interpretacion=s.

x O¥ ¥ x ®

L’intent d'interpretar les Lligorns aterent alhora al que fa
Hegel, el gue diu fer i com ho fa, rno és urn repte facil. Ew
primer lloc, ens traobem ja amb la resistércia tépica dels
escrits hegeliars a ser anmalitrats i destriats. Fer la
mateixa volurtat de Hegel, els seus escrits ternern una
homogereitat i urna referérncia matua tanmt gran i constant que
&= molt dificil destriar-re els argumernts; finms i tot, de dir
quan deixa de parlar d'urna cosa 1 comenga a partar d!'una
altra. Ern agquests termes tothom sap el valor extracrdirnari
d'cbres com les de Kojeéve i Hyppolite gque tractaver basica-
ment de dorar raé pormercritzada del desernvolupament del text
teri el sew cas la Fercmerclogia de 1'esperitt).

Er: segon lloc, afraontem urn repte dificil per la rmatura
mateixa del text amb gueé eris acarem, ja gque esta& elaborat des
dels apurnts prescos per alumrnes —de les seves classes crals en
diverscs anys. Evidentmernt aixé fa gue hi hagi la
problematica afegida de 1'auternticitat i fidelitat al
perisament de Hegel. Les passibilitats de mamipulacid sér,
certament, multiples. Els textos fragmentaris, reccllits amb
major o merncr fidelitat ern diverscs cursos, sén dificils de
coordinar i harmornitzar, Llavors, la temptacié del
comentarista o editor £s seleccicmar erntre els apunts ern
funcié dels propis criteris, tot irntertarnt recomposar urn
hipoctétic llibre gque Hegel mai rnc va escriure. Ja el primer
editcr —Eduard Gars— va deixar d'imcloure gaire be la meitat
dels textos de qué disposava ~gue erern malts mernys dels que

*Persem 1 bo hem racriat ern el rnostre llibre Entre légica i
empiria f{caps. 7.1 a 7.6) que Fericmerclcgia i Filosafia de la
Histéria sén plernamer comparables en riguesa i plarntejament. Soérn
dues visions diacrérnigues glabals i totalitzadores dels temes
hegeliars essericials.
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avill dia disposem— per tal d?acomsepgulr el que ell destacava
amb crgull: “"fer de tot aixé un llibre”.

Especialwent, hom wvoldria —ern um afany 1rmecessari de
"salvar” el bor rnicm de Hegel- d'eliminar aquelles aprecia-—
ciors més claramernt erranies. Ferd el nostre treball es
estrictamert trobar 1 exposar de la marera mes clara
1'esquema especulatin 1 1'crdre lédgic, gue s'amaga sata
1'exposicid hegelizarna i el seun tractamernt de dades
aparentemernt empirigues. Cerguem d'avaluar el pcder explica—
tiu —com veurem, absclutament corsiderable- del pensamert
hegelia er el momernt de cons:i:derar la histéria humana.

Ern aguest comtext, sorn moltes vegades les afirmacians aviual
desmentides o pcoctser margirnals —~segorns 21 gue avul consideremn
com decisiu ern la histéria—, el que ers déna la pista de
1'esquema ruclear, légicao—especulatiu 1 dialectic. D'altra
barnda, mnomés estudiant el seu discurs concret podem descobrar
com treballa, exposa, explica i1 degluteix els sigrnificats,
els esdevernments, les dades 1 els caontinguts, fent en
cormjurnt urn ciment paderéds i1 urnia cobra saolidissima -malgrat la
superacidé d'aspectes corncrets. Ens interessa mastrar com va
expasarnt amb grarn coherércia la seva visid especulativa de ls
marxa telecldgica de la histéria 1 com coirncideix
harmnariicosament amb el seu teix:it estructural, alhora empiric
: légic. Hem trabat, =aixi, urn camp de treball extracrdinari
per estudiar com el percsamerit hegel:& é&s capag de fagorcitar
taota dada 1 tot contingut, comvertaint—los en matéria propia.

La histéria universal escrita per Hegel inclouw el desernvolu—
pamerit conjunt 1 paral. lel de diversos temes —"elemernts <
mcmernts" en termirnclogia més hegeliana—. Tots ells san
preserntats i deservoclupats d'unma mamera sclidaria 1 intima-
merit 1mbricats els urs amb els altres. Fer tant, & part de
parlar sobre cada un d'ells, hem d'exposar el lligam gque els
ureix. Ells formern l'estructura bisica i el teixit de la
histeria, alhora gue ern ells es vehicula el desernvalupament
telecldgic de la historia.

Hem exposat sistematicament en el roastre llibre Emtre logica
1 _empiria. Claws de la filosofia hegeliama de la haistoaria
aguests elemerits: estadi de desernvalupament de la ll:ibertat,
relaci1d iwmdividualitat-tot etic, relacic esperit-—natura,
si1grit ficacidé especulativa de la reli1gid, comstitucid politica
i el seu princip: predomimant, €l mecarnisme légic profund que
determina la marxa de la histéria —1'astlcia de la radé. Tots
agquests elements estan urits per wre lligam alhcora cronmcoldgac
i légic. Erv tot momert es dorierm tots els elements essericials
de l'esperit 1 tots els momerts coetarnis estan urnits per una
idermtitat profurnda de tipus loégic —um principi ern el
deservolupamernt de l'esperit-. Amb urn joc de paraules ja
habitual, podem dir que tots els elemernts de 1'esperit gue
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s¢n coetarnis sérm alhora contemporaris; és a dir, a la
praoximitat empiricao—temporal cal afegir—hi wa meés profurnda 1
especulativa i1dernt:tat lépgico-espiritual.

L’esperit uriversal rna es deservolupa per parts —ara un
elemernt o mcmernt, ara un altre— sind toct ell —tots ells-—
alhcra 1 cornjurntament. Cada época histérica és un pas ewn
1’esperit uraversal; aixd vol dir que ho &5 al mateix temps
pel gue fz & l'esperit ocbjectiu ~corstitucid, estat, dret,
familia, mcralitat, sccietat civil-, l'esperit absalut —-art,
religid 1 filcscofis— 2, també, 1'esperit subjectiu —el
deservolupament de la comsciénmcia i1mdividual, rnivell
antropalbnic @ psicolégic. Rixi, Hegel he d'expasar
solidariamert tots agquests diversos elemernts, de mamera que
els uns complemerntin els altres 1 que erntre tots defireixin
i petit gran pas en el deservaclupamert de 1'esperat
urniversal.

Rguests passos, a més a més, na poder ser exposats namés er
la seva vessarnt especulativa, l&gica i essercial, siné
necessariament & partir de la seva vessant empirica i
existericial. Nc sér, per tant, exposats amb la "puresa" en
gue pcadiern haver—hao estat —almenys er la primera meitat- de
la Ferncomernclcg:ra de l'esperit. La filocsafia de la histéria teé
com a principal repte exposar el logos especulatiu en
1empiria intersubjectivamernt recorneguda ern la seva época.
Hegel, per tart, havia de fer l'esfcrc d'hiperccdificar les
dades histoériques comurment acceptades; millcr dit, les hav:ia
d'interpretar ern una forts aposta especulativa —-n'havia de
treare un logos compatible amb la seva filosofia. Nasaltres
hem de seguir-la er aquest complex repte de "cosir” empiria 13
légica, d'explicar 1'ura des de l'altra i de justificar
1’altra a partir de la primera, d'exposar la marxa de
1"esperit cochererntment a 1'estructura complexa de la seva
exterioritzacaa.

Hem de remarcar que Hegel a les Lligorns scbre la filosafia de
la histéria universal dibuixa veritables Weltarschauungen
histadrigques, més < mernys mitificades o correctes en furcié
dels corneixemernts de la seva época. Tates elles estan
expressades amb ura coherérncia 1 eficacia explicativa 2
comprensiva, essent eguiparables serse mernysteriment a les
figures de l'esperit de la Fencmericlagia. Aguestes
Weltarschauunger harn de poder ser vistes er successid, perd
no merament temporal o acci:dental, sind légica -ern ur
dezenvalupamernt especulatiu.

La filosaofia de la historia, si bé ro té 1’actoritat d?una
cbra publicada pel mateix Hegel —ern definitiva malt pogues ho
varn ser— té, er canvi, alguns avamtatgpes certs. Frimer: podem
estudiar—~hi el persamernt hegelii& i el pcder del sew rucli
especulativo—dialeéctic serse perdre de vista el referent —com
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s'esdeve tot sovint ern 1z Cirércia de la léagica o er
1"Evicacloapédia. En la fileosofia de la histéria els refererts
s6r rnicrmalmernt molt clars 1 farm referércia a esdeveriiments o
congideracions tedrigues 1 culturals reconegudes majorit&cria-
merit —malgrat que Hegel les tract: amb grarm habilaitat i
creativitat des del seu nucl: especulatiu. Aguestes Lligeans
stri. per tant, molt 1mportarnts per vewre furcironar el
pensament dialectic hegeli1d scbre materials altamert i1rnter-—
subjectius. Segom: les Llicorns permetern veure el pernsamernt
hegel:1& mes format, en corresporndre, com hem dit, als darrers
treballs de la seva wvida —-darrera per exemple de la publica-
ci¢ de la Filosofia del dret i1 les diverses versions de la
Enciclopé&dia.

Evn defiriitiva. aquest tipus de treball rno &= gens meryste-
mible pel gue fa al valor del documernt scbhbre el gual es basa.
Ferd nosaltres 11 hem dornat ur valor especial pergue volemn
evitar caure ern la temptaciéd —bastart corrernt d'altya banda-
d'irterpretar el perisamernt hegelid biasicament a partir dels
prélegs 1 irtroducciens dels seus llibres que mo pel conmtin-
gut mateix d'aquests®. Cosa que hcit ha justificat dienmt -el
que no deixa de ser cert, si bé absclutament tergiversador-—
que Hegel &s ur grarn escriptor de prolegs 1 imtroduccions
alhora que excessivamernt complicat er el desenvalupament
concret dels seus 1libres.

Aguesta mariera d'interpretar és més cordemriable ercara en el
cas de la filocscafia de la histéria que ern el de gqualseval
altra abra hegeliara i ha conduit firnalment a un descoreixe-—
mernt considerable. Hom s'ha refiat massa —al rnostre judici-—
de la llarga introducci1d —rno tota escrita directament per
Hegel—- on, per exemple, proposa 1'esquema tripartit de la
histéria —que és al rnostre judici uma clara autofalsi-—
ficaci16®*., L'aparent claredat d'aquest esgquema, esdevirgut
filoscfema d'us tépic i acritic, i un cert menysterment
—scobretct enm el s. XX—- del centirngut de la filcscofia de 1la
histéria, ha fet que el complex cortivigut de les lligans hag:
esdevirigut, a poc & poc, una de les parts menys treballades
de 1’cbra hegeliarna. Hom ha resaldre el problema amb ura

=Deéfic:t gereralitzat, en que ha caigut darreramernt Boracina
eri privilegzar els 20 curts apartats de la Filoscfia del dret per
scabre del contimgut de les Llicons o del marwescrit Die Verrunft
1 der Geschaichte.

*Veure el riostre article a la revista Fersamientc "La
periadizacidérn hegeliarna de la historia, vértice del conflicte
internc del persamierntc hegeliarna'.
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pebtita ampliacid de 1’esquema dorat per Hegel al fimal de la
Filosofia del dret o ern La vyad ern _la histdraa~.

* or % ¥

Hegel wva culmirar urma linia dirvrtre de la metafisica
occidental. Fodem dir que gque va ser la maxima realaitzaci
dinmtre d'un cert telos fi1lossfic 1, a partis diell, un rmou
telogs 1 ur vou logos ha amat reclamarnt el sew lloc. Hegel
seria a&ixi la fi1 d'ura histbdria 1 probablemernt el camerncamert
d'urna altra histéria —potser la més 1mmediata a mosaltres 1
que d'algurna marnera sempre es defirnei1x des de Hegel i corbra
Hegel.

fixdid en la ricstra época i filasofia, gque es valern alliberar -
g la mesura que és possible alliberar-se del proapl passat-—
del sistema i del loagos hegelia, ens domina la sensacid de la
distarcia que erns separa del seu plantejamernt. Erns referim a
I"estranyesa —ja no la trivial de la primera lectura sirnd la
que eés resultat de la comprensi1é profurda del seu perisament-—
que provoca e nosaltres aquella confianca falstica en la
forga de la rad 1 de l'esperat. Des d'agquesta estraryeca, des
de la desconfirarca o la scspita, des del descrédit de la
filcsafia i la rad, ernyorem una &poca 1 urn pernsamernt gue
scvirit es acusat de degradar la llibertat 1 els imdividus a
ambres de 1'universal. Ferd, llavors chlidem que potser era
Jj&a 1'iarica marnera de poder afirmar la llibertat meés plena i
d'elevar gls haomes a hercis de la rad. Era la el darrer
imternt d'exccissar la fi d'ur lancs 1 d'urn ideal.

“Ferscrnalment rno corec, dintre de la biblicgrafia hegel:iana
mes recoreguda 1 fiable, gue hom hag: fet el que he pretés dur a
terme er aquest treball. s a dir: ura aralisi pormerncritzada de
la fi1losofia de la histéria urmiversal de Hegel, com a resultat
d'uri pacte o ura adequacidé mdtua entre la ldgica general —gue es
desprernia del plantejament especulatiu hegelid— 1 1'empiria de
les dades carcretes, gque Hegel rc podia menysterir 1 scbre les
gquals havia d'edificar el deservolupamernt ccrwmcret. Només Roarnacina
s'hi1 apropa, perd limitat per certrar-ce er la Filocsofia del
dret.

Lassor, D'Hordt o Hyppolite abvier aquest problema, mentre que
Safia Varmi 1, més recertment, Ramivc Flérez romarern al mivell de
resum esquematic tot i gue erwudat. Toats ells scslaern la majcor
part dels problemes interpretatius, les parts més dificultaoses 1,
scbretot, el tratamernt tedric i especulatiu que subjeu a les
Lligorns, guan no els esforcos teérics gque Hegel ha de fer per tal
d'introduir certes dades problematiques serse nca glesticrnar el
plartejamert glabal.
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Aguest treball és simplemernt urn comerntar: acurat, perd gue ric
rernurncia &l suggeriment, sobre urma part del pernsamert hegeliad
gue sembla mermystirnguda: la filocscfia de la historia. Agud
enc trobem amb el Hegel mes madur, que ha perdut potser grawn
part de la vivesa del pensamernt juveral, perd gue tampoc no
€s —com scovint es val fer creure— un persador tancat sabre sa
treballant en el seu sistema 2 allurnyat de tot corntacte amb
la reslitat, amb la gqual només estd lligat per urna submissidé
apolagética a 1'status gue prussia. Com veurem en el
comertar: no es un Hegel edificador de terarnvires merntals
scbre g1 buit, preccupat per fer urna deduccid abstracta de la
real:itat.

ES ur llibre sabre ur altre Hepel -—-més proper, cal pernsar, a
I"histéric— i vol ser un ilibre que =i1gul 1nterescsant per a
qui l*ha escrit 1 per qui el wvulgu:i llegir, sobretct,
irnteressant per a corntirnuwar—-hi treballant. No és, dorcs,
treball tarcat sind que, al contrar:i, plante)a urna grar
guarntitat de glesticors ¢ de lectures possibles. No s'havis de
constituir ern ura fortificacid absclutament irvulrerable ala
altres purts de vista; havia de ser ur discurs alhora rigords
i suggerent, firns i tct per aguells que ro s'interessern
especialment per la filosofia de la histéria. £s urma cabra
sobire urn moruamernt classic del permsament cccidertal 1, ern tarnt
que tal, cal perisar gue la fidelitat a aguest maruamernt
esdevingul ur trampoli valid a la comtemporarneitat.

Garical Mavas
Barcelcoria. rnovembre 1983.



1.1. - Qué és Weltpgeschiste?

Comericarem diernt gque per a Henel el moct Geschichte fa
referencia alhora als esdeveniments reals i empirics que
s5'han esdevingut (res gestae o "histéria"*) i a la narracib
meés o menys verosimil d'agquells esdeveriiments (studium Lo

nistoriaml rerum gestarum, Historie® o "Histaéria”). Hegel

considera que aquesta duplicitat de sentits que es déna en
1Talemany —pera també en les llengues romanigques— no és
merament "acciderntal" sirnd que implica la identitat
especulativa 1 profurda d'ambdés sertits. "Cal considerar -
diu— gue el relat histéric apareix —-en el mateix temps— amb
els actes i esdeveniments histérics prépiament dits; és un

comia formament interrn el gque els fa réixer jurnts>".

Els dos sentits s'impliquen mGtuament. D'una banda, no hi ha
necessitat de mnarrar per a conservar la membéria dels
esdeveniments historics fins el moment gque apareguin ruptures
notables i es trenqui "el curs uniforme” de les coses.
D'aitra banda, tota narracié histérica com a tal s'origina i
projecta cap a 1'exposicit del desenvolupament concret dels
esdevenimerits. Ara bé, Hegel té clar la diversitat de
discursos histérics possibles#: crérniques i autobiografies
dels qui van intervenir en els fets, cindpsis generals a
partir d'altres obres, "histéria pragmatica" gque valora el
rnucli universal dels esdeveniments aplicant-lc com a
ensenyanca per al present, analisis critigques de les fonts i

des diverses versions, "histaries especials"” que desenvolupen

*Segors la notacid acceptada ja correntment.
=v.6. S5/21.

V. 6. 164/207.

“V.6. 3-22/19-37. Veure també: D'Hondt, Hegel philosophe de

1'histoire vivante i el nostre Entre légica i em iria, cap. 7.8.
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uri aspecte concret perd amb valor uriversal per al conjurnt i,
finmalment, la "histdria filoséfica" que irterta desvetllar el
principli essencial de cada época i el desenvolupament légic

del tot.

D'altra banda, Hegel cornsidera l’existérncia d'una "Histaria"
escrita (en tarnt gque represernta urn wivell minim ern el
desenvolupament de l1'esperat i, alhora, en la presa de
conscierncia d’ aquest per part dels pobles) com un sigre i
condicid necessaris per a que es pugui afirmar que hi ha
autentica "histéria" -com a realitat espiritual en
desenvolupament. Aixi, malgrat que la "Histoéria" efectivament
recclliida parteix de l1'estudi de la "histéria™ com a res
nestae, és alhora el criteri primordial a tenir en compte
guan es tracta de valorar si urn poble realitza un paper ern la

Weltgeschichte. Per aixé¢, pel que fa al nostre treball n'hi

ha prou en interpretar el mot Geschichte com a "Historia"

escrita que intenta comprendre fidelment uns esdeveniments.

Considerem ara 1'4s que fa Hegel del terme Weltgeschichte.
Creiem que ho fa alhora en tres sentits™® diferents, segons
que interpretem el significat de Welt com a determinacid o

ad jectivacio de Geschichte.

(1) Un primer sentit é&s el de histéria universal, mundial,
global, gerneral o total, volent incloure la totalitat
gecgrafico—temporal (tots els paisos y totes les époques) del

passat huma®. Segons aquesta significacié, seria una histaéria

SFersem que el sentit d'aquest mot és molt més complex que

no s'ha considerat tradicionalment o, inclas, més modernament en
el cas de Bonacina.

“S'ha de tenir er compte que a finals del s. XVIII i

comencaments del XIX el coneixement gecgrafic i histéric del mén
era molt menor que nc ara. Aixd permet justificar en part la
relativa limitacié o eurocentrisme de les perspectives
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universal gue o es limitaria a una part de 1'evoluciéd humana
sind que la consideraria sencera tant pel que fa al temps com

a l'espai. Cap episcodi humd historic no 1i seria alié?. En

aquest sentit la Weltngeschichte és universal igual com el

Weltgericht &s el judici umniversal gue dictamina sobre
qualsevcl poble o persona ern la histéria i Weltoeist és

1'esperit gue erigpleha i1 es deservolupa en tota realitat.

Rixi la Weltgeschichte es distingeix de qualsevol histoéria

rnacional, limitada a ura part del globus terrestre c als fets
d'uri conjurnt particular de pobles. &s histéria universal
perqué tot poble o tot acte amb valor auténtic hi troba el
seu lleoc. Hegel sempre creu que la histeria universal abasta
€l deserivclupament de 1'esperit universal 1 enllaga, per
tant, tots els esdeverniments gque en s6m el resultat —-sense
escindir—los per consideracions nacionals, temporals o

gecografiques.

(2} Ur segon sentit és el de historia uriversal, global ¢

total pel gue fa als elements que considera. Weltgeschichte

inclou aixi tots els elements de la realitat espiritual, ja

gque —com argumentem en el rnaostre llibre Entre lbdgica 1

empiria— inclou tots els moments o elements de 1'ecperit
{esperit subjectiu, cbjectiu i absclut). Farlant en
spinocista podem dir que Weltgeschichte inclou tots els
atributs 1 modes de la substancia Gnica —si bé ara limitada
al camp de la filosofia de l'esperit i obviant ia filosofia

de la nrnatura.

hegelianes.

7Rixd ro s'invalida quar es deixen de banda —com Hegel fa-
pcbles gque no formen part auténticament de la histéria —tal 1 com
1ertén. Els pobles primitius o les tribus africares per exemple
nc s6rn prépiament histéria —per a Hegel- i, consegientment, no
formen part de la histaria universal. Peré, les raons donades
d' aquesta exclussid no invalida la uriiversalitat o generalitat de
la "histaéria universal” hegeliana.



Aquest sentit —que ens sembla clar a partir del contingut gQue
desernvoluparem de les L_licons— ens permet comprendre finms a
quiri punt Hegel supera la definicid majoritaria a la seva

época de Weltgeschichte com a histéria politica. Ja veurem

que, malgrat gque el seu comerngamernt va virmculat a 1'aparicié
de l'estat, inclou tots els moments 1 compornents de la
filosofia de l'esperit hegeliana. Es un cas paral. lel al del

Weltgericht, que és el judici irapelable per a tota

exterioritzacid de 1'esperit —-estigui al nivel gque estigui-,

i del Weltgeist, que totalitza tots els moments de 1'esperit.

Histdria universal s'oposa segons aguesta significacid a les
diverses histéries especials, en concret les histories de la

filosofia, de 1'art : de la religidéd. La Weltgeschichte les

inclou en alld basic i1 conjumiria tots els géneres d'histaria

ernn un plantejament més abastador.

(3) Un tercer sentit és el de histéria del mén, histaria
mundanra, histéria dé la realitat empirica que efectivament
s'ha donat en els esdeveriiments humans. No és, per tant, una
histéria esotérica merament ldgico—racional i deduida —com
scvint se li recrimina—, siné uria historia de l1’espai orntic
empiric on s'inscriuen els actes humans 1 els esdeveniment
amb valor espiritual. £s la histéria del mén, perd no com a
mera mnatura, siné del mér espiritual huma. Aquest no implica
per a Hegel trascendérncia, siné immarnéncia i exteriocritzacid

er: una realitat empirica concreta.

La historia universal no és per tart umna narracio merament
ldgico—abstractay, no és ura deducciéd des de premises rno
empiriques, sind que #s la narracio del trascurs
indestriablement lo6gic i empiric del desenvolupament de
1'esperit universal. No és la histéria d'un més enlla, sind

la histéria dels diversos ara i aqui contemplats en un tot.



La histaria umiversal és també una histériz del mén en el
sentit d'histéria mundana, d'un mén també empiric. La
filosofia hegeliarna de la histdria parteix i necessita, per
tant, de l1'experiéncia i el record de les experiéncies
humares, en la mesura que aquestes represerntern moments del
desenvalupament i exterioritzacid de 1'esperit urmiversal.

Rixi, Weltgeschichte é#s histaria del mén com Weltgericht és

també judici del moén i judici munda, i Weltgeist és 1'esperit

del mér: 1 esperit munda.

Es la permarnent ccexisténcia d® agquests tres significats en

1'as que fa Hegel del mot Weltgeschichte —com es pot veure ern

la resta del l1libre— el que ens fa decidir per optar per la
traduccio "histodria universal". Ens sembla que aquesta
deriomiriacid remarca especialmert bé la voluntat
globalitzadora i omniabastant de Hegel, tant pel gque fa a
1'espai-temps com als moments de la filosofia de 1'esperit.
En aquest aspecte la traduccit que proposem ens sembla molt
més adequada que no la de “"histéria del moéon". D'altra barda,
aquesta darrera denominacid no és millor pel que fa al tercer
sentit que hem recollit, ja que 1'4s que se'n fa remet a un
ambit geografic i no a la component mundana i empirica de la
HWeltgeschichte. Dornat que ern Hegel histaria implica
indestriablement un deservolupament laégic i empiric,
"historia universal" pot reflectir millor 1'abast de les
components ldgiques i empiriques que no la demnominacié
"histéria del mon". Evidentment, no hi ha una traduccié que
cbvii tots els problemes, pert ens sembla que "histaria

universal” és al que en presenta menys.

La histdria universal com a discurs especific 1 antologia

especial

La filosofia hegeliana de la histéria és un tipus de discurs

determinat. Manifesta una narrativitat o discursivitat
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peculiars. Les regles, a partir de les quals e&s praduida, soérn
diverses a les d'altres discursoas hegelians. Per exemple, és

diferent al discurs de la Ciéncia de la légica, scobretot per

la seva implicacit empirica. També és diferent de la
filosaofia sistematica de 1'esperit, scbretot per la seva
diacronicitat. 5'assembla molt al tipus de discurs de la

Histéoraia de la Filoscofia, 1'Esteética i1 la Histéria de la

filosaofia de la relinié, si bé sembla abastar mclt més 1 en

certa mesura incloure—-les. Curicsament, amb 1'cobra hegeliana

que s'assembla més é&s la Fericmenclogia de 1'Esperit, sobretot

pel que fa a la segora part —dedicada a les ancmenades
figures col. lectives de l'esperit. £s, per tant, un discurs
amb regles especifigues que no s'ha de confondre amb d'altres
ni, sobretot, intentar comprerdre traspassant-hi acriticament

esquemes d!agquelles obresS®.

Fodem ampliar uri xic el que hem dit, remarcant el caracter
d'entclogia especial de la filosofia de la histéria. Rixi com

podriem qualificar la Ciéncia de la légica —entre els molts

sentits que manifesta— com 1'ontalcgia general de Hegel,
podem considerar 1'cobra que tractem com un estudi ontolbgic
especial destinat a dilucidar les caracteristiques i

desenvolupament d'un tipus concret d'ens: l'ens histeric.

En definitiva, la prchlematica que es tracta eri les Llicons

de filocsofia de la histéria univeral és més aviat éntica o

d*una ontologia especial que no d'ontologia general. No
pretén d'estudiar la mnatura del ser en tant que ser o del ser
eri general en tant gque necessariament histéric, sirnd d'un
tipus especial de ser o, millor, d'ens: l1'ens histéric. Amb
d'altres paraules, no es tracta de la problematica de 1la

historicitat del ser —que tal vegada es pot trobar insiruada

ern la Ciencia de ia légica de Hegel i que després

®Entre logica i empiria. Caps. 7.2 fins 7.6.




deserivalupararn autors com Dilthey o Heidegger. Malt al
contrari, a les Llicons Hegel es precupa per historiar o
narrar els avatars d'un tipus coricret d'ens, 1'ens que es
déria en la histéria. Er elles es tracta del tipus de
caracteristiques definitdries que té per a Hegel 1l'erns

historic 12 s'historia el seu desenvcoclupament.

Fer aquest motiu, la filosofia hegeliana de la histéria no és
el resultat del traspas -tal qual- d'esgquemes <
desernvolupaments que corresponer a l'analisi d'ur altre tipus
d'ens o del ser eri tant que ser. No ho vol fer ni ho pot fer,
perque s6rn esferes ontoclégiques diferentes, discursos
especifics diversos. El que és una anadlisi correcta en un cas
no ho ha de ser necessariament enm un altre, scbretot si es
tracta de meres esquematitracions. Hegel té molt present
aquestes distincions encara que valori altament la unitat del
seu sistema 1 del conjunt de la seva obra. Creu que cap part
s cciocsa en el moment de valorar-ne el conjunt o de
delimitar correctament el contingut d'urna altra. Pers, no fa
de la unitat del seu perisament —en contra de les critiques
mes simplistes— una plantilla que va aplicant de manera
semblant i indiscriminada aqui i alld. En el nostre
comentari, hem intentat evitar caure en aquest error i pensem

que, en la mesura que esta ben fet, demostra la nostra tesi.

Cap a una determirnacit de 1'ens histéric

Una de les caracteristiques determinants i més importants
d'aquest tipus d’ens (que comparteix almenys amb les parts
positives del seu sistema) és que s'hi identifiquen realitat
i racionalitat. L'ens histéric participa de la identitat
propugrnada sempre per Hegel entre realitat i racicnalitat. gc
a dir: és real existent —-wirklich— en tant gue és racional i
expressa una racionalitat en la mesura gue és real —wmo una

ficcié o ura mera abstraccib.



Llavors si volem determinar—1lc, hem de determinar en guin
sentit és racicmal o que comporta aguesta racionalitat. Tambe
hem de comprendre qué significa la seva realitat i, alhora,
perque la seva realitat i racionalitat s'impliquen mituament.
No &s el moment aqui d'aprofurdivr ern uria temAtica que demana
per si socla un treball més llarg gue el present, aixi com una
documentacié complexa i amplissima. En aquest treball, romés
podem introduir breumernt el riostre comentari de les Lligons.
Es tracta tarn sols de plantejar la rnostra interpretacié, el

nostre punt de vista, sobre el problema®™.

Nosaltres plantegem el problema del tipus d'ens que és5 l'ens
histéric, alhora que la identitat de realitat i racicralaitat
que el constitueix, a partir de la distincié entre lbdgica i
empiria. Hem escollit el terme légica —a part de 1'4s continu
que en fa Hegel, molt més nombrés que no el de racionalitat-—
perqué volem evitar la identificacié entre la racionalitat
hegeliana —interna al seu discurs— i la Racionalitat-en—
gereral. Pensem queraquesta identificacid —que el mateix
Hegel promocionhva, dient que tota auténtica racionalitat
havia de projectar—-se tard o d'hora cap a la seva— fa
dificultosa actualment la intel. leccidé de ia seva proposta.
La racionalitat hegeliana s'expressa sempre com una lagica -
no necessariament deductiva— perd si com el leogos inscrit i
mostrat pel desenvolupament de 1’ens estudiat. Per aixa,

podem dir que 1'ens histadric té la seva lagica prépia.

D*altra banda, la participacié en agquesta lbdgica és el que
determirnia la realitat de 1'ens histéric. £s a dir, aguesta
ldgica es realitza er una "empiria", en una realitat factica,

sensible i experimentable. La lagica histdrica o de 1l'ens

®Ens remitim per aquest problema al nostre llibre Entre

légica i empiria. Claus de l1a filoscfia hegeliana de la histéria,

aixi com a un treball encara inéedit.
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histéric rno es dérna e 1'aire o en un morn formal, sind Que es
dérna en la realitat empirica dels fets histérics. No és
transcendent, siné immanent; constitueix i conforma els

esdeveniments plenament reals.

Ara beé, hi ha circumstarcies que no participen plenament
d'aquesta légica, gque resten merament com a ur fet accidental
i sense significat ermig de mclts altres. Es tracta llavors
d'urn esdeveniment serise logos, gue només té el tipus
d'existéncia —que no se li nega mai®®—- qualificable de "mera
empiria". Aquests esdeveriiments, no sérn auténtics ens
histérics —pensa Hegel—, no sén plenament reals —wirklich—,
tot i gque van existir per un instant. S6n circumstancies
merament empiriques -reel— gue no tenen cap trascendéncia ni

auténtic significat —-pergué marnquer de logos, de lagica.

Aixi amb la denominacié "empiria", s’evita la
antiintuitivitat del significat técnic de "real” en Hegel, ja
que implica que hi ha quelcom existent o empiric que no és
"real” —wirklich. Amb la nostra distincié podem distiwvgir
facilment entre una empiria légico-racional i una empiria
sense logos (o mera empiria, mera existéncia, no comprernsible
des de les coordenades légiques hegelianes). Podem distingir
també la légica hegeliana de la histéria en oposicié a la
d*altres autors. Permet parlar de la légica intrinseca a una
argumentacid o a unes dades, que é&s el que vol fer Hegel en

la seva filosofia de 1la histbéria.

Aixi podem entendre que hi ha obres de Hegel —-Ciéncia de 1la

ldgica— orn exposa el logos uriiversal amb independéncia de la

seva existéncia empirica. També podem valorar el residu no—

integrat en el desenvolupament total —en les obres positives—

*2Aix0 se sol cblidar o negar en sovint per mclts interprets
de Hegel.

i e a gt Ty = e —
s -
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com una empiria sense lggos. Només a partir d'aquestes dues
possibilitats es pot comprendre plernament i fructiferament 1la
identitat ertre real i racional, sernse caure er paranys com

pensar que la lbgica de la Ciéncia de la légica no &s "real".

També podem comprendre millcor afirmacions hegelianes del
tipus: un esdeveriment histéric atzar6s perd cert rio és
"real" sind tarn scls "ideal"”. Comprendre la identificacié
entre real i racicrial en la filosaofia de la histdria passa
per la comprensid de la immarnencia —-perd tambeée distincié
especulativa que cal sempre reconciliar— entre lbdgica i

empiria.

Lens histéric es caracteritza, doncs, per manifestar una
logica racional —-que ja concretarem— i per tenir una
existéncia empirica. Hegel mai no parla ern la seva histéria
de cap esdeveniment que no cregués veridic i que no hagués
estat observable i observat. Aixd és cert malgrat alguns
errors o apreciacions histérics, que normalment en la seva
época erer considerats majoritariament com a veritats
indubtables. Els errors comuns en la seva é&poca no
contradiuen 1'intent hegeliid de no argumentar sin6é a partir
d'urn fet, d'uria dada, d'un esdeveniment. Urna altra qiiestid éc
que avui dia ens sembli erroni el que ell i, majoritariament,
la seva época van creure que s'havia produi% efectivament i

que havia estat, per tant, experimentable.

La légica histérica de Hegel, que constitueix 17ens histoéric
i, per tant, el discurs de la filosofia de la histéria
urniversal, no &s un racnament formal i volgudament abstracte,
sird 1'explicitacié del logos racional que constitueix a
1’ens histéric (i que aquest mostra si és analitzat racional-
especulativament). No és una deduccié en els mnavols i sense
atendre a les dades empiriques, sintd el desvetllamert de la
racionalitat de les dades empiriques a partir d'elles

mateixes. Agquesta és la voluntat de Hegel, aquest é&s el gue
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ell afirma com el seu "métode!!", una altra cosa és que el
repte assumit sigui avui dia criticable. Pensem que el
comenitari i1 1'arnalisi que presentem poderr ajudar a valorar

aquestes giestions.

Resta ara el problema de determimar la logica concreta gue
Hegel afirma haver desccbert en la histdria universal. Es a
dir, les caracteristiques del lonos que permet discrimimnar
els esdeveniments i1 dades empirigues entre efectivament reals
o merament accidewtals —-i per tant a oblidar. Com que som
davant d’urna ontologia especial o d'un tipus peculiar de
discurs, rno ens ha d'estranyar que aguesta loégica no sigui
merament formal -cosa que Hegel sempre va criticar—- sind gue
tingui continguts. Tampoc no erns ha d'estranyar gue aguests
se superposin notablement amb gran part dels problemes

essencials de Hegel err la seva filosofia de 1'esperit.

Com hem considerat en un altre lloci®, la filosofia hegeliana
de la histoéria exposa i es remet als continguts de la
filosofia hegeliana de l'esperit. Aixi es pot veure csi la
comparem amb les diverses versiorns de la tercera part de 1la

Ernziklopadie.

{1} En primer lloc, cal dir que la Weltgeschichte és una

filosofia de la histéria i, per tant, una histéria

filosdficar®. Per aixd intenta sobretot descobrir el logos

tiVeure el capitol firnal de la Ciéricia de la ldngica dedicat
& "La idea abscluta”.

i&]d. Caps. 7.1 fns 7.6.

13Ja en la Propideutik apartats 201—-2, pl. 222-3, havia
distingit entre historische Geschichte {histéria histérica) i
philosophische Seschichte (histéria filosbdfical. La primera és la
gue duria a terme un historiador o un cronista sense pretensions
per descobrir el fons més essencial i légic dels esdeveniments.
Es limitaria a 1'analisi exterior—-empirica i a l1'observacié dels
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especulatiu subjacent a la totalitat dels esdevernimerts. No
és la mera constatacié d'urs fets i de 1'ordre temporal en
que es van esdevenir. La seva lagica 1 estructura és de tipus
filosdfico—especulatiu i necessita que l'examini uria ment
educada. fiqguesta ha de partir de la confianca ern la
racicrnalitat del ménn i ha de superar el punt de vista
representatiu —que sempre escirdeix i no és capag

d*unificartr=~.

(2} Hi ha una légica dialeéctica que expressa el
desenvolupament mateix de la cosa*S. Implica el pas per la
regativitat (l1'exterioritzar—-se en 1'altre) 1 la seva

superacié mitjancant un salt qualitatiute,

(3) La légica de la filosofia de la histéria ec caracteritza
per expressar-—se immanentment a l'empiria. Esta continguda i
es pot abstreure dels esdeveniments empirics!?, Brolla d'ella
1 en representa la significacié cristal.litzada. La ldgica de
la histéria no és aliena, ans al contrari, a un compromis amb

les dades empiriques acceptades comurnment a la seva época.

esdeveniments, de les causes immediates, de les circumstancies
atzaroses o de les particularitats accidentals. La "histéria
filosaéfica”, en canvi, consideraria —també i sobretot- el
principi i desenvolupament lbgic total. fnalitzaria des del punt
de vista de 1’esperit umiversal.

t14id. Cap. 7.8.

185'ha d'evitar caure en el simplisme de reduir la complexa
dialéctica hegeliana a 1'aplicacié més o menys mecanica d'un
esquema ternari i a partir d'apriorismes. No &s una “"clau
esotérica" que cal descobrir i, a partir d'aquest moment, aplicar
com un decodificador universal. Pensem que qui es mou sota
aquests parametres es perdra en el laberint hegelia.

*€No podem entrar ara en aquesta qgiestié, remetem a la
biblicografia hegeliana.

17id. Cap. 7.10.



(4> Per aguest motiu, &s urna ldgica que s*expressa com un
desenvolupament diacrénic —en oposicié al sincrénic de
1’ esperit. &s uri procés lbdgic i1 alhora tempeoral, inescrit en

el temps*®.

(5) La légica de la histdr:ia és progressiva, implica un
progreées, perd d'un tipus determinat que és millor qualificar
de '"desernvalupament”. Es urn canvi o perfeccionament
qualitatiu (com el d’ur corganisme}? i nc quantitatiu; és
esporntani 1 projectat a la realitzacid de les seves

potencialitats*™,

(6) Només des del conjunt del desenrotllament, des del tot 1
la visi6 totalitzadora és possible descobrir la légica de la
histéria. RAquesta no es fa evident si hom contempla aillats
els esdeveniments, sinéd tan sols quan se?!ls contempla en

general i1 des de la totalitat®e.

(7) El1 desenvolupament légic total de la histéaria és un
procés en qué l'esperit universal s'exterioritza -
autorealitzacié— per aixi poder corneixer—se —-autcconeixement.
L'esperit urniversal se supera dialécticament mit jancant

aguest proceés d’autocreacidé i autoconeixement=*,

(8) La légica de la histeéria filosafica no és una idea
ruclear, un contingut simple, siné una constel. lacié complexa
de continguts. Aguestes idees so6n sovint centrals en gran

part de 1'cobra hegeliana, peré la matriu gque formen en la

*8id. Caps. 7.3 i 7.4.
1®id. Cap. 7.14.
®=o3d. Cap. 7.12.

=1jd. Cap. 7.13.
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filosofia de la historia és completament especifica i

peculiar respecte a la que conformern ern qualsevocl altra obra.

(9) El desenvolupament légic ~perd també empiric i real- de
la histéria es projecta cap a 1'asscliment del concepte
hegelia de llibertat. Simplificant®=: llibertat cbjectiva
plasmada ern les institucions i vida ética dels pobles, a
partir de 1'assumpcitd volurtaria i abrnegada del marc etico-—
Juridic uriversal. s a dir: rnco regant la llibertat
individual encara que, sovint, s’'oposi als desitjos mes
particulars. Els diversos moments de la histéria uriversal
sér, per tant, expressié de les diverses etapes en el
reconeixement humi d'aguesta riatura de la veritable

l1libertat.

{10) ta histéria politica, sobretot pel que fa a les diverses
constitucions i al tipus de relacions institucionalitzades
entre individu i tot col.lectiu, entre particularitat i
universalitat, sén també una compornent essencial del logos—
telos histéric. el desenvolupament apunta a una monarguia
constitucional amb divisié de poders i secundada per una
eficac i solida classe de funcioraris. L’aparell de l'estat
ha d'afavorir la llibertat de la societat civil —on els homes
es relacionen com a persones privades que cérquen el seu
interés privat-, perdé que alhora ha de saber defensar els
interessos universals—col. lectius i facilitar 1'assoliment

del bé comia=a,

{11) Les diverses religions, aixi com els tipus d'arts i la
filosofia, representer la forma de presa de consciéncia meés
profunda de les societats del nivell del seu desenvclupament.

Per aix&, en la religié4, 1'art i la filosofia (moments de

“=Entre ldgica i empiria. Cap 2.

=2id. Cap. 3.

T e yge— v - - e e A R T e
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1'esperit absolut) s'expressa amb la maxima profunditat
1"estadi er qué es troba 1'esperit uriversal del seu
autccormeixement. Sérn per tant, irnstancies mcolt sélides per

analitzar el proceés logic de la historia®-s.

{1c) El desenvolupament logic de la histboria mostra tambeé el
grau progressiu de dominacid de 1'esperit per damunt del que
hi ha de natural i salvatge en el mén huma. Mostra el cami
necessari d'espiritualitzacid, que acaba edificant un rnou mérn

completamerit espiritual com una segomna natura®s,

(13} E1 cami lé&égic i empiric de la histaria cap a

1" autocorneixement i autocreacidé de 1'esperit universal és
realitza només per mitja dels subjectes particulars:
individus, herois, pobles concrets. RAgquests subjectes
particulars estar moguts basicament per particularitats (les
seves passions, els seus interessos privats?,”perb malgrat
aixé acaben realitzant el que 1'esperit universal ha
disposat. S5'acabara realitzant per tant la raé, perd per
mitja del que en principi és altre d'ella. L'asticia de la
rat es un element essencial a la légica de la histéria i

representa 1'enllac entre légica i empiria®e,

&®+id. Cap. 4.
®3id. cap. 5.

®&id. cap. b.
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1.- LA HISTORIA DE LA PILOSOFIA HEGELIANA DE LA HISTORIA

1.1.- EL PROBLEMA DELS MATERIALS HEGELIANS SOBRE FILOSOFIA DE
LA HISTORIA

El nostre treball treu gran part del seu interés dels
mateixos factoers que el dificulten. Un primer factor, que

afecta tot el nostre discurs, és que les Llicons de filosofia

de 1la histdéria universal no =95n un escrit totalment redactat

per Hegel amb vistes a una publicacid sind qgque, com el seu
nom indica, s5n el resultat dels cursos i lligons que Hegel

va professar sobre aquesta tematica en diversos anys.

Aixi el text que ens ha arribat ha estat el resultat de
diversos abatars que han fet que alguns dels llibres d'apunts
dels alumnes de Hegel arribessin a nosaltres -amb una
fragmentarietat i fidelitat que és molt dificil de precisar.
Aixi, la millor edicié actual és 1la formada pe un primer

volum (que conté el manuscrit Dig Vsrnunft in der Geschich-

te', les presentacions da la filosofia de la histdria dels

*Amb data inicial de B8-11-30. No &s un manuscrit continu sinod
més aviat la suma de fragments amb llacunes entre ells i amb
forgca d'afegits 1 comentaris al marge, no obstant, Hegel
l'estructura en apartats -la qual cosa indica un planteig de
conjunt. Agquest manuscrit s'ocupa scobretot dels aspectes més
generals de la filosofia de la histdria sense no entrar massa
en el contingut concret dels cursos, no obstant aixd, s'hi
conté ~com hem dit- la proposta d'estructuracid de 1la
histdria universal en tres etapes.
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anys 1822 i 1828+, I =als spunts™ que fan referdncia a

i

aspactes introductoris) editat per Johannes Hoffmeister?® -gu
la

mn

milliora notablement l'edicidé de Lasson® i, naturalmsnt,
de Eduard Gans® i Karl Hegel”™- 1 per un segon volum, qua
recull la totalitat dels apunts pel que fa al desenvolupament
concret de la histdria universal -editat per Georg Lasson, ja
que Hoffmeister no va arribar a revisar 1 millorar aguesta

part .

Nosaltres partim en 21 nostre treball totaiment de 1'edicié
-1ndiscutiblemens la millor 1 més reconeguda svui dia- de
Lasson-Hoffmeister, perque& som conscients de les nostres
limitacions. Aquestes ens fan deixar els problemes de

l1'edicid critica dels materials hegelians sobre filosofia de

=L£'ocupen basicament dels tipus d'histdria que Hegel distin-
geix, el darrer del quals és la histdria universal filosdfica
o filosofia de la histdria universal. Ens n'hem ocupat a la
tercera part d'aquest treball.

¥5'han racuperat dos llibres d'apunts del curs 1822-22 (gue
fou el primer any en qué Hegel va explicar filosofia de la
histdéria universal 1 com sempre en el semestre d'hivern), un
tercer corresponent a l'any 1824-25 1 un gquart del curs
1826~27. Ens manquen en canvi versions corresponents als
cursos 1828-29 1 1830-31, ja gque Hegel va dictar filoscfia de
la histéria universal cinc vegades en anys alternats. Al
llarg d'aquests deu anys Hegel va anar acumulant una gran
erudicid, de tal manera que cada vegada aprofundia més en la
tematica, aixi el curs 1831-31 ja no va voler ocupar-se de
tota la histdria universal i s'ocupd només de 1la "Filoso-
fia de la histdria universal, primera part).

“Va continuar la tasca de Lasson perd només va poder modificar
i millorar 1l'edicidé de la primera part. Avui dia continua
editant-se conjuntament amb la segona part de 1l'edicié de
Lasson.

SPel que fa a la primera part las adicions $6n sl 19217, 1920,
1930 1 reimpresid® el 1944. La segona part fou editada el
1919, 1923, 1 reimpresa el 1968 i 1976.

=1B37.
71840, readitads 1848. Aquesta darrera ha estat considerada la
candnica, Jja que afegia continguts que no havien estat

publicats abans i sobre 1'autenticitat dels quals hi ha
dubtes, ja que tot i que Karl Hegel wva dir gque havia fet
servir notes manuscrites del seu pare, aquestes no han estat
trobades posteriorment.
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la histdria als estudiosos alemanys que ja ho estant duent a
terme al Hegel-Archiv de Bochum. Ens atenim, per tant, a
l'obra d'aquells grans coneixedors i editors de Hegel pel que
fa a la transcripcid i valoraci®é dels manuscrits. La nostra
tasca cemenga només a partir del seu treball i, per tant, a
ells ens remetem pel qué fa a la complexa problematica de

l'establiment de les fonts.

Aquest probiema del material sobre el qual es reconstrueixen
les lligons de Hegel, és compartit, d'altra banda, per moltes

altres de les obres hegelianes: a1xi les Liicons d'hissari

L

de la filoscfia, 1=z Flilesofia de ls religicd i La filozsofi

il
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de_ l'art s6n en la sev3 practica totalitat resul
apunts presos en classe 1 recuperats postericrment. Perd
també parts essencials, que han esdevingut molt importants
per a interpretar correctament obres publicades per Hegel com

s6n la Filosofia del dret o l1'Enciclopédia de les cidncias

filesdfigues, s6n afegits posteriors presos d'apunts dels

cursos o notes disperses de Hegel. No <cal dir que sén
aquestes versions posteriors les que més s'han editat i les
que ens han trasmés el pensament hegelid. Aixd, juntament amb
el descobriment des de Dilthey de tots els escrits de
juventud o les diverses versions del sistema de Jena,
NUrnberg o Heidelberg, ha fet cada vegada més que Hegel -un
autor nc massa donat a la publicacié- sigui interpretat
inevitablement a partir de materials no directament publicats
per ell o sota la seva supervisidé. D'aquesta manera s'han
anat descobrint ''nous Hegels'' a mesura que hom enfatizava
uns materials o en descobria d'altres. En la nostra humil
mesura ens agradaria col.laborar a "redescobrir' o remarcar
un Hegel que ha estat oblidat, quan no menystingut: el

fildsof de la histéria.

Anant concretament als problemes gque poden suscitar les fonts

que sobre la filosofia de la histdria fem servir, hem de dir
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que els apunts de classe poden ser comparats, afortunadament,
amb altres materials més fiables. Aixi disposem -i analitzem
en aquest treball- de les versions resumides de la histdria
universal que Hegel inclou en les seves obres sistematiques;
ens referim sobretot a la filosofia del dret 1 a l'Enciclopé-
dia. Alli Hegel contempla en vistes a la publicacié el que
creu assencial per a la comprensi¢ del nostre tema i, per
tant, en aquests escrits trobem una base sdlida -tot i gque
poc prolixa- per al nostre discurs. També, afortunadament,

disposem d'un manuscrit La rad en 1s histéria que Hegel va

redactar a la fi de la 3eva vida sobre la filosofia de
la histdéria wuniversal; com hem dit, va quedar inacabat perd

€s també una base sdlida sobre la qual comparar la fiabilitat

dels apunts.

També& hem pogut comparar el contingut de les Lligons amb
1'edicidé critica o, almenys, rigorosa de manuscrits similars
que també contemplen en un cert moment la histdria universal,;
ens referim a la publicaci® dels apunts recollits de cursos
de Hegel sobre la filosofia del dret i sobre 1'Enciclopédia i

el sistema de Karl-Heinz 1Ilting® i també algun curs a3 part

B®Vorlesungon iiber Rechtsphilosophie, 1818-18321 en sis volums,
que cocm veiem agafa tot el periode de Berlin -que és el que
basicament ens ocupa-. Ilting agrupa tots els manuscrits per

ell coneguts gque tractin de 1l'esperit objectiu. Per aixd ens
déna importants noticies sobre la filosofia universal -gue
n‘era la darrera part-. Ens referim per exemple a:

- La part de 1'esperit objectiu de 1'Encigclopadia da 1217 a
Heidelberg i els afegits que Hegel va fer al marge durant
dels lligons durant el curs 1818-19.

- Els apunts de C.G. Homeyer del curs sobre Naturracht und

Staatswissenschaft al 1818-1%.

- Els afegits qgue entre 1821 i 1825 Hegel va fer al seu
exemplar de la Filosofia del dret de 1820.

- Els apunts de H.G. Hotho del curs sobre Filogsofia dal drat

21 1822-23.
- Els apunts de K.G.v. Griesheims també scobre Filosofia del

dret ol 1224-25.
- Els apunts de D.F. Strauss sobre Filosofia del dret del 182

s



com el publicat per Dieter Henrich™. En alls Hegel també s=ol
dedicar un breu espai a la histdria universal, segons el lioc
sistemdtic gue ocupa. Hem pogut comparar doncs la reccpilacid
1 edicid dels apunts sobre els cursos de filosofia de la
histdéria -malahuradament encara no estan publicats separats i
en edicidé critica- amb les obres comentades que Hegel va
publicar en vida i amb el manuscrit sobre La rad® en la
histdéria, perd també amb el que Hegel diu en altres apunts i

cursos -

El resultart ha estat constatar la =ran hocmogeneitat del

contingut de tots aguests materials més enlld de l'evolucid i
les diferéncies gue comentem en la primera part d'aquest
treball. La radé de 1la gran homogeneitat de tots aguests
materials pensem que és deguda a que tots aguests materials
procedeixen d'una mateixa 1 molt coherent é&poca en el
pensament hegelid. Ens explicarem: malgrat la importancia qgue
la histdéria va tenir per a Hegel en la seva @poca juvenil [ a
l'@poca de Jena, la histdria universal no assoleix el seu
lloc definitiu en el sistema i el seu contigur explicit que

ens ocupa, fins a la Propedautica de HNiirenberg (en concret el

tercer curs, 1811), quan Hegel tenia wuna edat de 41 anys i
havia entrat plenament en el seu pensament madur. Perd encara
més, la Propedéutica ens ofereix una informacié dtil sobretot
per a l'evolucidé del pensament hegelid -ccm ens ia dbéna també

la Filosofia real o la Fenomenclogia dae 'espearit- perd el

gruix del nostre material només comen¢sa 4 apareéixer amb la

primera edici® a Heidelberg de 1'Enciclopédia (1817).

Aixi resulta que la practica totalitat del material pertany a
1l 'época madura de Berlin. Nosaltres concentrem el nostre
treball sistematic sobre aquest madur redactat en els anys de

Berlin -la resta ens serveixen només com a antecedents Gtils

Correspon al curs 1819-20.
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per a fixar l'evoluci6t-. Aixi, les dues altres edicions de

1'Encicleopadia, 9ls curseos sobra ella, la Filosefia del dret,

els cursos sobre aquesta tematica i scbretot, les Lligons

sobre filosofia de la historia univaersal o La rad en la

histdria, formen part de la darrera etapa en la vids i al
pensament de Hegel a Berlin. AixiI el noranta per cent del
nestre material -1 la practica totalitat d'aquell gque no hem
fet servir scobretot en relacid amb 1l'evolucid del pensament
sobre filosofia de la histéria- pertany als darrers deu anys
de la vida de Hegel i al seu pensament més madur.

Tant &5 aixi, que si bé 1la primera part del nostre treball
estd dedicada a estudiar aspectes diacrénics i de l'evolucid
del pensament hegelia, les altres dues parts intenten ser una
exposliclé sincrénica -basicament- del pensament definitiu de

Hegel sobre filosofia de la histéria. Ens fonamentem en

aquesta homogeneitat gque hem trobat en tots agquests mate-

rials (llevat d'un possible canvi de darrera hora'® -an al
manuscrit de 1830-, per a centrar-nos en ells { interpretar--
los sota un mateix model explicatiu. Pensem gque el gruix
d'aquest treball -parts segona, tercera i quarta- demostra

aquesta tesi, que ara pot semblar una mera pressuposicid.

Hem intentat amb aquesta breu explicacid® superar, en la
mesura possible, algunes de les comprensives reticéncies
davant d'un estudi sobre la filosofia de la histéria hegelia-
na. Afortunadament, com hem dit, no ens hem de basar només en
aels apunts especifics siné que contem amb el recolgament
d'obres publicades per Hegel, manuscrits seus 1 apunts

d'altres cursos gque en fan refaréncia. També ens afavoreix

19gua no afecta tant a3 la seva amenra de pensar la fileosofia ds
la histdéria, com un decantament fihal del qué ja estava
implicitament contingut -de fet- en els seus cursos {(ens
referim a la relativitzacid6 de Grécia 1i al pas d'una perio-
ditzacid quatripsrtita en una de tripartita).
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1'homogeneitat d'un pensament ja completament madur 1 la
proximitat temporal del material que considerem -els seus
darrers anys a Berlin-. En conjunt, podem assegurar que cada
una de les afirmacions gque tractem estd ceontinguda d'una
manera molt similar en almenys dos llocs diferents dal
conjunt dels materials i, sovint, una vegada en apunts i una
altra en el manuscrit o en les obres publicades. Hem d'agrair
aquestes circumstancies -externes al assumpte, com diria
Hegel- aque, estem segus, ens han facilitat enormement el

trehball; circumstdncies que no sempre es5 donen eén altres

"

temartigues iodest b

Q
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tt*Aguesta @5 13 neostra  asperanga -que hem anant intentant
confirmar o refutar al llarg del nostre treball- i, per rtant,
no ens sentim obligats a remarcar el fet que, tot i els
possibles errors en la tradicibd bibliografica en qué ens
basem i al qual ens remontem -siguin aquests en un futur
solventats o restin per sempre més com la ‘'"nostra veritat''-,
el text i la forma en qué la filosofia de la histdria
hegeliana ha influit en la seva posterioritat i, per tant, en
nosaltres mateixos, ¢és aquesta que aqui hem considerat (quan
no molt inferior com és el cas de les edicions de Gans
i Karl Hegel). En el noste intent -i d'acord amb el gue Hegel
sempre manifesta- va encaminat a la comprensié del pensament
hegelia I pel seu mitjd a la comprensid de la seva sccietat
i, per tant, de la nostra -que n'és 1la filla o© neta- i de

»

nosaltres mateixos -en darrer terme.

Hagal sempre afirma gue la finalitat de la histdria estia en
el present, en l'actualitat, i que el seu ser no és sind en
el present. Efectivament, si el lligam i tradicié intel.lec-
tual -i de tot tipus- que ens uneix a Hegel i el seu pensa-
ment conté un ‘'error no dascobert', hem d'acceptar que ha
actuat a tots els efectes com la més influent ''veritat" -fins
al punt que ja no resultaria prescindible per coneéixer la
nostra histodria-. La histdéria de la humanitat -ha dit algi-
és la histdéria dels seus errors;-en un sentit encara més
profund, podem dir que la histdria de 1la filosofia é&s la
histdria de les '"errdnies" perd fructiferes interpretacions
del passat.
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1.2.- LES ETAPES DEL TREBALL HEGELIA SOBRE LA HISTORIA

En aquest capitol intentarem mostrar com Hegel arriba a
definir la histéria universal i el seu discurs madur sobre
filosofia de la histdria. Breument distingirem les segients

etapes:

(1) Els escrits juvenils sSistematics, en els quals Hegel fa

n

una cronica critica del seu temps o liegeix €1 passat des de

la problematica que 1li era actual.

(2) Els primers intents de sistema, on veurem que no apareix

encara expliicitament la histdria universal.

(3) L'aparicid de la histdria universal com a tal, perd ne en

2l lloc sistematic definitiu -en 1la Fileosefia rasl i,

"anadlogament'" K en la Fencmenologia da 1'esperit-.

(4) La histdria universal passa a ocupar el seu lloc sistémic

definitiu -en la Propedédutica-.

(5) La consagracid d'aquest lloc { del contingut definitiu de
la histdria universal -en 1la Enciclepadia de 1B17 1 els
primers curscs sobre filosofia del dret, que continuard en

les altres edicions de l1a Enciclopédia, an la Filosofia del

dret i en B8ls cursos especifics da filosofia de la histd-

riat=-.

1“Basicamant, només considerarem aqul els primers d'aquests
documents, ja gque ens interessa sobretot mostrar quan Hegel
ha assolit el seu pensament madur -sobre filosofia de la
histdéria universal. Els materials ja madurs sén la base del
nostre treball i estan analitzats profundament, per tant, en
la segona, tercera i quarta parts d'aquest treball.
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(&) El manuscrit Die Varnunft in der Geschichte del darrer

any de la seva vida, on reflexiona sobre la natura del
treball histdéric fet i sembla wvoler-se replantejar 1'estruc-

tura interna de la histdria universal.

(1> En els escrits juvenils, considerem que Hegel no estudia
la histdoria sind que f3 histdria*®. Intents donar rasposta a
problemes actuals i acuciants, ho fa <com wun home del seu
temps gue alhors que recull -"historitza'- aquestes circums-
tdncies en dona una interpretacid 1  una resposta que vol
incidir sobre elles. Hegel mai no pensa en aquesta etapa que
treballa amb &poques passades o gque fa de cronista del
passat, sind afirma treballar en aspectes cabdals del seu
temps, aspectes -com la positivitat de la religi6, perd també
la natura de la constitucid alemanya- que marquen el present
1 sense la superacid dels quals el futur que desitja esta

amenagat'®*. Fins i rtot la seva Vida de Jesis no &5 una obra

arqueeldgica o descriptiva, sin6é !'intent de redefinir sobre
coordenades kantianes -és a dir, de la seva é&poca- la figura
de Jesucrist. La finalitat no é&s altra gque 1la critica al

cohetani estat de coses en l'església i la seva doctrina.

Hegel es preocupa per la histdria i té una notable conscién-
cia histérica, perd¢ no es gilestiona el lloc o el paper de la

histdéria wuniversal dintre d'un sistema global del saber.

**D'Hondt Hegel philosophe de 1l'histoire vivante qualifica
aquesta eoatapa de la produccid i @el! pensament hegelians
-d'acord amb la classificaci6é6 del propi Hegel sobre els tipus
d'histdéria- d'"histdéria original". Aixi Hegel en la majoria
dels escrits de joventut meditaria scbre esdeveniments i
realitats que esdevenien en el seu temps, de manera que n'és
un cronista. Hi aporta el seu punt de vista que é&s, natural-
ment, intern i molt proper a les giiestions histdriques -perd
per a ell actuals i presents- gque tracta.

*9Par 3ix%, considerar3d després dque an s3questa A&poca s'ha
dedicat scbretot a interessos practics i no tant tedrics.
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D'una banda, és <clar que no pot considerar el seu grto
sistémic en uns moments en qué no era clara encara l'estruc-
turacié i el desenvolupament del sistema; perd, d'una altra,
tot i que es poden trobar mostres de respecte per la histdria
i la historicitat, podem dir que la histdria universal no
apareix com a tal explicitament en aquestes primeres formula-
cions. El jove Hegel mostra una preocupacid extraordinaria
pel seu temps 1 pels esdeveniments historics, perd no se’'n

distancia prou:; la histdria és per a ell Dbasicament un camp

d'incidéncia practica i no tant un camp tedric a analitzar.

Aguests escrits -recollits basicament per Nchl- tenen en comd
la seva preocupacid prieritdria per 1'andlisi histdérica per
sobre de 1la preocupacid purament especulativa. Les Uniques
excepcions sén els dos fragments de sistema (1'anomenat

Systemprogramm i a2l fragment de 1800); la rssta 50 centren an

una critica de la teoclogia, de la religié institucionalitzada
i de 1la situacid politica a la seva época. Hyppolite diu
respecte la natura d'aquests primers escrits!®,; "La filoso-
fia, en el sentit técnic del terme, no ccupa gaire lloc en
les seves notes de joventut. Durant els anys de seminari de
Tiibingen, els anys de preceptorat de Berna i de Frankfurt,
Hegel es preocupa mé&s aviat de problemes religiosos |

histdrics que no de problemes prdpiament filosdfics".

Nosaltres wvalorem aquesta afirmacid, perd la matisariem
en el sentit que el predomini cert del contingut religids é&s

compensat per una preséncia notable d'elements politico-soci-

als i un interés, fins i tot en 1les obres dedicades a la
religid, per 1l'alliberament huma. Hi ha, doncs, una preocu-
pacid que pot ser qualificada de filoséfica -ja que Hegel

sempre aborda la religié i la politica aixi- perd la frase

d'Hyppolite s'ha de valorar en el sentit que Hegel no es

*SIntroduction 3 1a philosophia de 1'histoire de Hagal, pl. 1

ra
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preocupa encara primordialment per la filosofia i el pensa-
ment sistematic. Hegel encara noc s'ha dirigit conscientment
com farda després cap a la consecucid d'un sistema totalit-

zador.

En els primers moments, Hegel ja aborda el problema de la
llibertat, perd no des del punt de vista del saber rigorés i
sistematic. Hegel penetra en el problema de la llibertat a
partir de la problematica religiosa o politica, perd sempre
fent una analisi histoéorica. La religi2 per al Jjove Hegel
planta23a el problema -gue explicitarad sota la dencminacid de
"positivitat'- d'embolcallar-se d'una cresta morta: 1a
institucionalitzacid® dogmatica 1 jerarquica. Ella impedeix
que la religio slgui 1'element central d'alliberament del
poble'>. Hegal 1 als seus amics de Tilbingen coincidien amb
Kant 1, en general, amb la il.lustracid francesa en el paper
de pes mort que representa una religidé que no estd a 1'altura
dels temps. Perd també coincidien amb Turgot i1 la il.lustra-
cid alemanya en general a 1l'hora d'afirmar que la religid

podia ser també la gran forca d'alliberament humal™.

El lema dels tres amics ens mostra perfectament la vinculacid

directa i immediata del tema de la llibertat -la Vareini-

'*Fldrez La dialéctics de ls historia en Hegal ha vist molt ba
aixd quan diu: ""La meta explicita a que estos '"escritos de
juventud" se dirigen es a la de la comprensidn y creacién de
una mayor libertad humana y de una vida m&s feliz y mas

bella. Lo que busca, por ello, en los temas teolbgicos és
cdmo hacer para el pueblo una religidn mas liberadora y méas
hermosa. Una auténtica religidn para el pueblo.' [pl. 261.

*7Vaure @l capitel dedicat a la religid 3.4.
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gungsphilosophie!®™- 3mb o1 de la religido i un cert reformisma
social. Diu el lema: "U I tot, rad i llibertat en 1l'església
invisible"*™. Es 21 tema grec de la comunid amb =1 tot, perd

el que ens interessa aqul és gue aquesta comunid e@s manifaesta

en la forma d'una ‘'‘església'. Aquesta perod, s'havia de
distingir de 1'església positiva 1 jerarquica, per aixdé 1i
afegeixen el qualificatiu de '"invisible'". Volien remarcar

aixi la unid espiritual pel cor (Gemiitl]l i 1la raé¢ 1 neo per una

imposicid institucionalitzada. Com diu Hegel®®, la uni¢ no ha

1

de ser un mer conjunt sindé wuna comunitat, la unid® no ha de

u

ser mecanlica com l'estat del seun temps® ! sino Una unio wiva,
espiritual i lliure. La religid com veliem esta intimament
present en la formulacidé d'agquest ideal, gque és alhora la

tasca dels nous temps.

Perd® aquesta problemdtica de 1'alliberament té també una
component histérica clara. Hegel planteja aguest poblema
com el problema de la seva época. Per aixd 1a histdéria
li serveix com a camp de contrastacid, on cerca els origens i
les fonts de la situacidé actual. Hi trobara, fins i tot,
l'@poca en qué 1'actual situacid deficient no wva existir:

Grécia. Hegel, per tant, s manté dintre d'un esperit

1®E]l llibre millor actualment scbre aquest tema é&s 8l ds
Christoph Jamme “""Ein ungeleshrtes Buch' Die philosophische

Gameinschaft zwischen Hélderlin wund Hegel in Frankfurt

1797-1800". Es un <lassic l'article de Dietsr Henrich "Hegel
und Holderlin". En tots dos casos é&s remarca molt detallada-
ment la influéncia decisiva sobre Hegel de Holderlin i el seu
grup d'amics de Frankfurt (sobretot Sinclair). També sén
interessants per a contraposar Hegel 1 HOrdelin els articles
de Herbert Anton '""Eleusis'. Hegel an Hélderlin” i de Fulvio
Carnagnola "Hélderlin e Hegel. Il tragico e il logos"

*?Hegel el racorda an carta a Schalling (Briefe, I, 18).
meNohl, pl.34.

='Pensament tamb& present en el Systemprogramm.
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critico-regeneracionista molt proper al primer Herder i a

Rousseau==.

Quan el Hegel jove fa servir la histdria sembla que pensi a

partir de la dualitat i del contrast entre dos moments

histdrics. A la s3ituacid actual d'esquing¢ament -de la
positivitat encarcarada, de la no-unitat- opgsa una situacio
d‘unidé beila i lliure, que -influit per Holderlin- situa a
Grecia. La formulacid d'agquesta oposicid histdrica teée una

prolongacidé utopico-programatica: una etapa futura que <al
edificar I gue ceorrespon a4 la reinstauracid d'agquella bella

unitat.

Hegel sembla partir des de molt aviat d’'un esquema de
tipus regeneracionista, que com és habitual -des del mil.le-
narisme escatoldgic fins a Rousseau |1 Herder- es basa a
contraposar el passat 1 el futur -valorats positivament- al
present -criticat i wvalorat negativament. L'esquema implicit

&¢s, doncs, tripartit. L'existéncia d'aquest esquema histdéric,

perd, no implica wuna preccupacid®é sobre 1'estatus de la
histdoria universal. Hegel encara no s'havia plantejat la
histéria universal com a tal. Aixi, qguan fa als primers

intents de sistema, s'ocupa de moltes qgiilestions perd no de la

histdria universal com a tal. Ni al Systemprogramm {179&-27

22Tots dos astan d'acord que als darrers "avencos' de la
societat 1 la cultura il.lustrado-racionalista han fet
malbé la innocéncia i ingenuitat, el sentit de justicia i la
igualtat dels homes. Herder anticipa sobretot la critica a
l'estat mecanic i artificial, 1la qual per mitja de Schiller
arribard als tres amics. El regeneracionisme basicament
pangermanic de Herder serd desplagat en el cas de Hegel per
la influéncia de Winckelmann, Lessing, Schiller i, sobretot,
Holderlin en un regeneracionisme que té com a punt de mira la
Grécia classica. No obstant, ja veurem com a poc a poc Hegel
va relativitzant aquest ideal grec, alhora que revaloritza el
paper dels pobles germanics en la histdria.
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?)==, ni al Systemfragment (18003, Hegel no fa la més petita

r

referéncia al tema gque ens ocupa. Fins i tot hi trobem a
faltar la major part dels temes gQue, com veurem, acompanyaran

en endavant la histdria universal.

{(2) El1 System der Sittlichkeit (1802} ja presenta una prime

r
estructuracid del qué podem considerar gque desorés sera
l'esperit objectiu. El manuscrit -inacabat- ja incleou molts
temes que posteriorment es presentaran vinculats a 1la
histéria universal (la relacid entre els estats, la guerra).
Perdé en <ap moment no fa referéncia a la histdris universal
com a tal, ni parla d'un judici universal que representlt una
instdncia superior -d'una universalitat superior- a la de

l'estat com a tot étic.

Malgrat 1'abséncia axplicita de la histéria universal
e@n aquest escrit, hem de pensar gque Hegel encara utilitza la
histdria sense reflexionar gaire sobre la seva natura. Per
aixd estem d'accrd amb Negre Pavén -que cita Cullen®%- quan
diu: "el sistema [de 1la eticitat] &s una espécie de memdria
sobre les relacions entre el ser humd i el seu mén en la
histdéria, de les diverses maneres de percibir =21 mén i

conquerir-lo, i de com satisfer les necessitats humanes'.

Hegel exposa aquest dificil escrit d'una manera diacro-

nica i evolutiva gque en certa mesura recorda la Fsnome-

=“Sobre 1'interaessantissima i detectivesca elucidacié del
contingut 1 el sentit de 1'esquematic primer intent de
sistema de 1l'idealisme alemany -que se sol citar per System-

proegramm- cal recalar forgosament en 1l'article de Dietar
Henrich “"Aufklarung der Herkunft des Manuskripts ~Das
dltestes Systemprogramm des deutschen Idealismus'" i 1a
recopilacié gque han fet Chistoph Jamme i H. Schneider
"Mythologie der Vernunft, Hegels "dltestes Systemprogramm'
des deutschen Idealismus".

“4Dalmacio Negro Pavon, introduccid a la seva adicié del
Sistema de la eticidad, pl- 28. Es remet a B. Cullan,

Hegel's Social and Peolitigal Throught: An Introducticn.
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nologia, perd noc obstant no medits reflexivament scobre
la historia i no 1i ddna wun paper dintre del seu pensament
sistemadtic. Per aixd aquest escrit no =ns acaba de preoporcio-
nar res de decisiu per al nostre treball Podem dir que Hegel
hi intenta donar wuna formulaci® del qué serad 1 'esperit
objectiu, perd encara no ha assolit una expressid ldgico-sis-
temdtica sind que continua estant basicament dintre de
l "expressido diacrénico-histdrica. En definitiva, som en un
intent de sistems perd sense que Hegel aixi assolit encara la
forma sistematica d'avangar; 1'estructura historico-dicrdni-~
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no aporta res de co nostre prcoblems. Aquesta formula-

cid, igual que !'anomenada Leogik, Metaphisik und Naturphile-
sophie (1904-58), reaspon 4 diverses temptatives d'estructura-

ci6 i formulacid® del sistema. Perd encara s'allunya forca de
la forma definitiva i no contempla com una part o tematica
diferenciada la histdria universal. En 1'escrit de 1904-5,
perod, la part que du el nom de "metafisica" conté el que
després -reorganitzat- s'inclourd dintre de la filosofia de
l'esperit. En particular, sembla aportar desenvolupaments que

més endavant Hegel inclourd a l'esperit cobjectiu.

Cal dir també que en aquests darrers escrits Hegel Jja ha
canviat la manera d'enfocar les seves preocupacions. Encara
que no podem dir que no siguin basicament les mateixes, ara
les preocupacions purament filosdfiques i especulatives
ocupen el centre del seu treball. Aixd produeix en un primer
moment una certa ocultacid de la problemdtica histdrica.
Hegel abandona les coordenades merament regeneracionistes per
adoptar postures més clarament especulatives i tedrigues.

Hegel ha arribat a la conclusid que el repte del seu temps es

“SVaeure 2l nostra apartat 4.4.
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formula en gran part en el terreny del saber. Es en aquest
terreny -complementari del de 1'accid- on Hegel decideix dur
a terme la seva tasca. Sobre aixd només volem citar la
coneguda carta a Schelling on diu: "la meva formacid cienti-
fica ha partit de necessitats subalternes de 1'home. Des

d'elles he estat empas 3 la ciéncia l1'idesl de la meva

3

adolescéncia ha hagut d'adoptar la forma de la reflexid i
rransformar-se alhora en sistema. Enfeinat en aquesta tasca,
ara em pregunto quin cami de retorn he de trobar per a

influir en la vida dels homes"'¥=.

(32) Hegel comenga a tenir clara l'estructuracio 1 la forma
d'avangar del sistema; se n'adona que la histdria universal
hi ha de fer un paper, la considera com a tal i s'hi refereix
explicitament. Perd, en wun primer moment, la histdria no
ocupa el seu lloc entre esperit objectiu i absolut; sind que
Hegel li déna wun paper culminant 1, potser, encara més
important: enllagar la ciéncia amb la realitat més immediata,

el saber més especulatiu i absclut amb la realitat empirica.

En 1'anomenads Reslphilosophie (1805-5), Hegel desanvoliu-
pa ies dues parts ''positives' -en termes kantians- del
que sera el sistema definitiu: filosofia de la naturs i

filosofia de 1l'esperit. Ara veurem on parla de la histdria i
quin paper 1i atorga dintre del naixent sistema. La tercera
part de la filosofia de 1'esperit porta el titol de "Consti-

tuci6. Els estaments, o la natura de l'esperit autoarticu-

lant-se en si'", que es subdivideix en "a. Els estaments i
conviccions inferiors'" (parla dels pagesos, dels burgesos,
dels comerciants) i "b. L'estament de la universalitat™.

Evidentment la primera part 1inclou els estaments gque més
endavant constituiran l'apartat de la societat civil.

Hegel els considera com a estaments diferenciats -i en certa
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mesura oposats- que cerquen legitimament -en el seu ambit- el

benefici prepi i particular.

L'estament de 1la wuniversalitat és, en canvi, l'estat,
pers nc exclusivament. Hegel hi parla del govern perd
també de la policia (vigilancia ©publica), dels homes de
negocis, del savi ('"el wveritable home de negocis és en part
tamb2 un savi'""7), de l'estament militar. Hi considera també
@ls tractats internacionals, la guerra 1 el govern com a

individualitat en la qual es realitza la negativitat dels
singuliars. Agquest darrer és prépiament | esperit autosabut

gque fa el que és just i actua immediatament. Hegel considera

també els estaments que fan l'enlla¢ -com el que més tard
anomenard ''corporacid', que s'aproxima molt als gremis i als
homes de negocis ''savis'- amb 1'estat i les relacions

internacionals. Hi inclou ja el tema del dret internacional
-part on finalment situarda la histdéria wuniversal- 1{ el

problema de la guerra entre estats independents.

El fet que el capitol que wve a continuacidé es tituli "Art,
religid i ciéncia'" -i es correspongui amb el que sera més
tard 1l'esperit absolut- fa pensar que hauria de ser aqui on
Hegel parlés o considerés 1la histdria universal. Segons

l'esquema que després fixard en la Filogefia del dret i

1"Enciclopédia, Hegel hauria de parlar ara de la histéria

universal. Perd no ho fa sind que passa directament -com hem
vist- al Qque després serd l'esperit absolut. En definitiva,
aqui els temes de la guerra entre els estats o el dret
internacional no introdueixen la histdria universal com a
judici universal dels diversos estats I els diversos esperits
del poble (de fet no en parla). Al contrari, Hegel enllaca
amb "l 'esperit absoiut'" per mitja del reconeixement -1'ele-

ment de 1'esperit-, ja que el contingut de 1l'esperit &s 1la

27R.Ph. 273/222.
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constitucibé -segons fa constar-. Perd aquest contingut és
espiritual i ara és 1l'esperit qui 1'ha de produir de manera
que es conegul a sl mateix, com a autoconeixement -és a dir,

com a esperit absolut-.

Aixi l'esperit &s immediatament art. El veritable art és
religi® -diu Hegel-. La religidé esdevé esperit universai
o esperit de 1la comunitat. Aqgquest esperit universal i de
la comunitat gque se sap esséncia absoluta 1 eterna té

també 1a seva existencia 2n 1'esperit del poble=®. Agui
Hegel 1ntrodueix la tradicicnal critica al fanatisme ultra-
munda de 1'esglesia jJa gque -segons ell- la realitat del

regne dels cels és 1l'estat.

La religidé és el contingut veritable perd 1i falta l'evidén-
cia plena del qué afirma, la qual é&s donada -en canvi- per la
filosofia®™™, 1la ciéncia absolura. Aquesta ©&s, d'una banda,

filosofia de 1'esperit (''filosofia especulativa" diu agui

Hegel™"), ser absolut qua as convertseix an altre, =saber de
l'esperit sobre si. I és, d'altra banda, filosofia de la
natura, ''expressid de la idea en figures del ser immediat'='.

Es pura intel.ligéncia que alhora se sacrifica 1 d'aquesta
manera es fa real. Es fa -diu Hegel- ‘’realitat universal que
és poblse, la natura restablerta, l'esséncia reconciliada,
en la qual cada wun es pren el seu ser-per-a-si mitjan-

¢ant la prdépia exterioritzacid C(Ent3usserungl} 1 sacrifi-

ci"¥=. La immediatesa és |'asperit del poble. Aqu=ast ta&

existéncia empirica com a esperit absoiut gque é&s.

=®R._Ph. 284/231.
=%R.Ph. 23&4-232.
Teid.
TTR.Ph. 28&/233.
T=iq.
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La filosofia té doncs dues vessants; l'una especulativa
-la de 1'autoconeixement- i 1'altra natural -la de 1l 'autocrea-
litzaci6é- {(que, com veurem, 56n unificades per la histdria
universal). La segona és la ''génesi'" de l1a primera i ho és en

la realitat irmmediata amb forma d'humanitat natural, de

-t

U]

poble. Diu Hegel: "la immediatess de 1|'esparir &s 1l'aesperi

del poble, o ell com esperit absolut existent"™ . La filoso-
fia -al contrari que la religié- és 1'esperit pensant-se a si
mateix, autoconeixent-se, i per aixd és '"la igualtat amb si
mateix, la immediatesa. Aquest saber de 1a filosofia és la

arta'.

i
—

immediatesa rostat

La filosofia retorna a 13 immediatesa, =l1la és la igualtat
amb si mateixa que defineix 1'immediat. Es aqui on Hegel veu

realitzada la wunid del qué é&s logic i merament especulatiu i

del gqué és empiric 1 real -en sentit vulgar. La filosofia
restableix aixi 1a immediatesa, retorna a la realitat en si
immediata i, per tant, estem en condicions de tornar a

recomengar el cercle especulatiu total. La filoscfia és "ella
mateixa la forma de la mediacib, el concepte" i la dinamici-
tat que ho constitueix tot. La filosofia tanca el cercle i fa
que aquest es mogui eternament. Com a immediatesa és |'espe-

rit que se sap sense més 1 aguest esperit autoconscient i

autocreador és la seva prépia obra d'art, "l'univers existent

i la histdria universal'"™®. Es 1 'obra total, en ol temps i an

l'espai, en la geografia 1 en la histdria Es la totalitat
natural i espiritual, l'empiria 1 la légica. Es la unitat

d'eternitat i contingéncia.

Retornada, perd, al comengament c¢om a consciédncia immediata

(i aqui Hegel anticipa la Fenomenologia de 1 'asperit) “la

filosofia és d'aquesta manera home sense més: 1 tal com és el
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punt C(immediat, individual i concret] home, aixi és el mén; i
ccm é&s aquest €és aquell Tots dos es creen d'una sola
vegada'"¥®. El temps -i 1a histdria- totalitza 1'esperit, el
seu moviment. Abans o fora del temps només hi ha el pensament
pur, que no és res concret, gue é&s un temps buit, el pensa-
ment del temps. Diu Hegel que és alld que precisament pensa,
alld reflexionant en si. Hegel tracta de pensar la creacié
eterna, la creacid6 del concepte de l'esperit, aguesta
substancia del concepte gque se sustenta a si 1 al seu

contrari.

L'esperit esdevé la dinamicitat del mdén. Diu Hegel: “El
fer aquest movimaent ([reteornar 2 s5i] &3 1l'esperit; =211 ha
de produir-se la wunitat, també en forma d'immediatesa,
ell és 1la hiztéria wuniversal. En aguesta se supera el

fet gque la natura 1 1l'esperit siguin una essdncia només
implicita f[en =il; l'esperit as converteix en el zaber
d'aquests"T=. (els subrarllats s6n tots de Hegel). L'esperit
&5, doncs, a més de la dinamicitat "ldgica", la dinamicitat

"empirica'". A més de ser el que és etern i pur, que é&s la

tematica de la Ciéncia de la ldgica, l'esperit és també temps

real, procés esdevingut en l'existéncia empirica. E£s histdria
per mitja de la qual s'autoconeix | s'autocrea en un Gnic

mateix procés indestriable.

Com hem vist en la Filosofia raal les referancies a la

histéria universal apareixen a la fi del saber absolut, del
sistema. La histdria universal sorgeix aixi com la totalitza-
cidé del procés de 1'esperit. Comprén tant el que és natural
com la totalitat dels aspectes espirituals. La histdria
universal és alhora la totalitzacié [ la realitzacié empiri-

ca, concreta i individual del procés tortal. Amb la histdria
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universal Hegel ens retorna a la realitat immediata i ens
recorda gque, tot el gue ha dit en 1'exposicié de 1la seva

Filosofia real, ha d'esdavenir-ss empiricament, immediata-

ment . Ens assegura que no &s un procés merament pensat,

"logica" exclusivament.

La toralitat real del qué és racional és la histdria univer-
sal. La histdoria mostra el que é&s empiric i real i alhora el
que és racional i ldgic. La filosofia -com a totalitat que

s'autoconeix i per tant com a esperit absolut- s'exterioritza

com a univers existent I com & histdria universal. Passa 2
l'existéncia com a natura muda I eternament reiterada | com =
esdevenir autoconscient de l'esperit, com a desenvolupament

autocreatiu 1 autocomprensiu.

La histdria wuniversal serviria per retornar des de 1la
ciéncia [ 1l'esperit absolut a 1la realitat empirica (des
de 1'autosaber racional a la realitar immediata -només
en si racional-). Ja gque la manera de ser de la filosofia
(o esperit absolut) és esdevenir wuna unitat immediata,
que permet reiniciar el cami des de la natura i la conscién-
cia immediata. La histdria wuniversal tancaria, doncs, el
cercle especulatiu 1 sistémic, o almenys la seva part ''real"
o "positiva'. Permetria enllagar circularment amb la immedia-
tesa natural, ja que -1 és un tret que Hegel sempre valora i
mai no oblida- la histdria universal es realitza an { per
mitjad de 1la raalitat empirica. L'espearit universal es mostra
i explicita en la realitat immediata per mitja dels pobles i
@ls individus -que sén els seus instruments- i ho fa per
mitja dels esperits del poble -que només ha fet apargéixer en
aquest punt del desenvolupament de la filosofia de 1'esperit

i no abans-.

Hegel en la Filosofia reasl sembla considerar que els esperits
n

del poble reuneixen dintre seu la totalitat dels elements de
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la filosofia de l'esperit -en una igualtat amb si mateixa que
és immediatesa. Llavors en la seva dialéctica en la histéria
universal retornen a la natura immediata -a la consciéncia
immediata- i tanquen el cercle. Aixi, igual gue els esperits
del poble duen a 1'existéncia el que hi ha d'etern a 1l'espe-
rit absolut™7, 13 histdria universal du a 1'exiztédncia
d'autodesenvolupament real -autoconeixement 1 sutocreacid-

l'esperit absolut i universatl.

La histdoria universal és aixi considerada -implicitament- per

Hegel 3 1a Filzscfiza r=2al <com 23 desenvelupament r=al o
immediat de tota la filosofis de 1 esperit, incloent-hi als
tres moments absoluts -art, religié i filosofia. Només més

tard, doncs, Hegel posaria 1'esperit absolut per damunt de la
histdria universal -com alléd etern qQque wva més enlla de
l'esperit objectiu i la histdria-. Arribats a aquest punt,
podem anticipar 1l'evoluci6 de la consideracié hegeliana de la
histdria universal fins que va ocupar @] seu lloc definitiu

en el sistema.

El desplagament de la histdria universal des de la culminacio
i totalitzaci® del sistema fins a esdevenir-ne només una
part, cal veure’'l en relacié amb el desenvolupament de la
doctrina de la ldgica. Sembla que no é&s accidental que guan
la ldgica passa a ocupar la primera part del sistema -Propi-
deutik=®- 1la histéria wuniversal passi a exercir la seva

funci6 definitiva. Quan Hegel escrivia la Filesofia real ja

pensava tambe en la Fancmenologia da 1'esperit, que immedia-

tament passa a redactar. Considerava aquesta darrera obra com
la primera part del sistema, gque seria completada per 1la

Ciencia de la loégica i les dues parts positivas de la

Filoscfia real. Llavors, la histdrias univearsal clouria el

T7R.Ph. 28B4-231.
FE9Phj losophische Propideutik aditads per Karl Rosenkransz.




sistema, gque havia de ser circular i autosuficient, i
enllacgaria l'autoconeixement absolut -art, religié i cieéncia-
amb la consciencia immediata i l'univers existent (amb qué

s'inicia la Fanomanologia. Per aixd, Hegel osaria la histdria

universal a la fi de la filosofia de 1'esperit.

No obstant, quan wva deixar de considerar la Fenomenolo-
gia de 1'esperit com a primera part del zsistema i passa
4 tenir-la com una mera introducci®é que 1i era en certa
mesura extrinseca, al cercle es va ftancar tot marginant-1la.
Llavors, la fllosofia de 1'esperit havia d'enltagar
retornar a4 la logica. Maturalment, aquest paper ne el podia
fer la histdoria universal [ si en canvi, la filosofia o

ciéncia. La ldogica esdevenia una part de la ciéncia i aquesta
constituia la comprensid global de tot el sistema. No oblidem
que la légica -el contingut de la légica hegeliana- era per a
Hegel l'exposicid totalment ahistérica i ‘'"eterna'" del
concepte de 1'esperit. La ldgica, tot i contenir una dialec-
tica i un cert desenvolupament progressiu, no introdueix la
relativitat histdérica dels seus continguts 1 categories
{malgrat els excursos de comentari -més o menys explicits- de

doctrines de fildasofs).

La histéria wuniversal no podia ser, doncs, l'enllag entre la
darrera i i la primera part del sistema (en la mesura en que
en aquest hi ha inici i final). Entre 1l'esperit absolut i la

ldgica (que és la ciéncia especulativa pura i eterna) no feia

falta un element mitjancer, perqué aquests dos elaments del
sistema s6n homogenis. L'un és 1'explicitacid especulativa
desenvolupada de l'altre. La histdoria universal havia de

buscar, per tant, un altre lloc sistémic. Aquest es va situar
entre 1'esperit objectiu i 1'esperit universal. La histéria
passa a jugar el paper d'intermediari entre 1'element de
l'esperit fet realitat espiritual com a institucidé i l'ele-

ment de l'esperit esdevingut autoconeixement absolut. La
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histéria universal va passar a ser el judici universal que
sotmetia, jutjava i reiativitzava tots els elements de

l'esperit objectiu, fins i tot, |l 'estat.

Perd abans de mostrar tot aixd ens referirem a la Fenomenolo-

gia de 1'esperit jas gue an aquasts obra ls historia universal

clou el recorregut fenomenoldgic sencer. Ens interessa
ressaltar 1'analogia entre el paper que hi fa aqui i el gue

hi feia en la Filosofia raal.

Hegel considera la Fencmencloegia de | 'esperit -om 1 zxgosicia
de "l'esdevenir de la ciéncia en general o del saber'"™™ La
Fenomenologia, doncs, podria equivaler a aguest procés

dinamic que culmina la cieéncia -en la Filosofia real- i per
mitja del qual es torna a engendrar el cercle sistémic. Persd

sobretot la Fenomenologia culmina amb una molt coneguda

refereéncia a la histdria, assimilable a la que hem comentat
de la Filosofia real. Hegel ens parla de 1la necessitat de
la ciéncia "d'alienar (Ent3usserungl de si la forma del

pur concepte { el transit del concepte a la consciéngia'?o.

Perd aquesta alienacid es pot realitzar de dues maneres:

(1) Una d'imperfecta, com a natura, é&s l'alienacié sota
la forma "de lliure esdevenir-se contingent', &s un "esdeve-

nir viu i immediat'.

(2) Una altra de superior, com a esperit, é&s 1'esdevenir
que sap, la histdria, "l'esdevenir que es mediatitza a
si mateix". Es la lenta "successidé d'esperit, una galeria

d'imatges cadascuna de les quals apareix dotada amb la

riquesa total de 1'esperit"<s:.

“7Ph.G. 24/168/21.
““Phdn. 432/11320/472.
*1Phin. 43232/113220/472.



La histédria és 1llavors l'autoconeixement de 1'esperit
-tant en la Fenomencleogia com 2an la filozeofia de la historia
universal- i athora la seva autocreacid?*=. En el saber

absolut de 1l'esperit i en la seva autoconsciencia roman el

racord de la seva existéncia que, ja actua en si, malgrat que

,
l'esperit ha de comengar de nou en una nova existéncia
immediata. L'esperit hnha de comengar de nou pel qué fa a la
seva existéncia empirica en 1la histédria perao conserva
-inscrit en 1l'interior de la prépia substancia el record
ldgic del seu esdevenir anterior- i per aixd inicia una nova

i supericor forma de | 'espberit.

El saber absolut és5 la meta de tot agquest procés dinamic, ja
que és 1'autosaber-se de 1 'esperit i, per tant, també el
“record" de tots els passos i figures de l'esperit. Segons
aixd, la ciéncia -vista ‘'pel cantd de 1la seva existéncia
lliure, que es manifesta en la forma del gue é&s contingent-
s la histdria, perd -vista pel cantd de la seva organitzaciod
conceptual- és la ciéncia del saber gque es manifesta': la
Fenomenoclogia. Cal tenir en compte, perd, que aquesta
histéria seria la mera histdéria empirica i contingent i no la

filosofia de la histdria, gque revela la logica de la histdria

empirica.

La Fencmenologia seria aixi la part més ldégica de la histédria
global, seria la part que revelaria la 1ldgica continguda
dintre de la histdria empirica. Per aixd la suma de 1la

histdria empirica i la ldgica -i no aquesta ailladament- é&s

*2Ph3n. 433/11321/473. "Indem seine Vollendung darin bestaht,
das war er ist, seine Substanz, veollkommen zu wissen, s50 ist
diss Wissen sein Insichgehen, in walchem @er sein Dasayn

verliasst und seine Gestalt der Erinnerung ibergibt. In seinem
Insichgehen ist er in der Nacht seines Selbstbewusstseyns
versunken, sein verschwundnes Daseyn -aber ist en ihr aufbe-
wahrt , und diss aufgehobne Daseyn, - das vorige, aber aus dem
Wissen neugeborne, - ist das neue Daseyn, eine neue Welt und
Geistesgestalt.”
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la "histdria concebuda'. Aquesta -suma d'empiria i ldgica o
Fenomenologia- representaria, doncs, la totalitat que

conserva el calvari sencer de 1l'esperit absolut. Aixi doncs,

és -igual que en la Filosofia real- 1la ftotalitat dinamica de

la ciéncia gue tanca 1 renova eternament el cercle sistémic.

Veiem doncs com, malgrat que la comparacid és molt dificil,

Hegel en la Fenomenclogia da 1'esperit atorgs 2 la histéria
=

universal un paper -sistematic o no- molt similar al gque 11

o

ha deonat en 1a Filoscfia real .

gL

egel walora la cspscitat
totalitzadors de la histdria -entesa com A hisro

r
l'esperit- 1 11 fa jugar un paper d'enitla¢ que tanca sobre si

el discurs 1 1 sistema.

Podem dir que, igual que la filosofia de la natura té el
seu correlat en la natura empirica, el correlat immediat
de la filosofia de 1'esperit (parlant dintre de la dualitat
de 1a Filosofia real o dintre de la totalitat del contingut
de la Fenomenologia) és la histéria universal. Aguesta
totalitza i és la realitzacidé o correltat empiric del mén de
l'esperit. Hegel va expressar aixd explicitament =n 1la
Fenomenologia al definir-1a#**¥ com el sistema da les configu-
racions de la consciéncia que, com a vida totalitzadora de
l'esperit, enllaga i fa de terme mitjad entre l'esperit
universal i els individus. Aquest sistema fenomenoldgic teé
existéncia objectivament precisament com a histéria univer-

salse.

*=Phin. 145-6/128&/178-9.

44Phidn. 1865/1286/178-%. "So0 hat das Bewusstsayn, zwischen dem
allgemeinen Geiste und zwischen seiner Einzelheit oder dem
sinnlichen Bewusstseyn, zur Mitfte das- System der Gestaltungen
des Bewusstseyns, als ein zum Ganzen sich ordnendes Leben des
Geisrtes, -das System, der hier betrachtet wird, und welches
als Weltgeschichte sein gegenstidndliches Daseyn hat."
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Es evident, doncs, que la histdria universal é&s conside-
rada en aquests moments com la realitzacidé empirica i

real -en sentit wvulgar- de la série de les figures de la

consciéncia. Precisament per aixd pot enllagar 1l'esperit
universal amb 1'individual -interpretat com a ‘'“sinnli-
chen Bewusstsein'. Es a dir només alla enllaca -i tanca

el cercle, per tant- el comengament i la fi del cami fencme-

nolégic, la consciéncia immediata i l'esperit absolut.

Podem comparar el paper de la histdria en aquests escrits i
2n els juvenils. En  3quests Hegel feia un tipus d'h:istéria
amb wvoluntat polémica | regeneracionista, 1 la histdria era

un mitja pel qual manifestava les seves preocupacions, pers
que encara ne havien adoptat wuna formulacid plenament
e@speculativa Una vegada wva arribar a la conclusié que
la seva tasca era precisament donar forma especulativa i
sistémica a aquelles preocupacions, deix3d de fer histdria per
comengar a parlar -entre altres moltes coses- d'histd-

ria.

En les primeres formulacions del sistema -encara incomplet-#°
la histéria wuniversal té un valor especulatiu clar i innega-
ble. Es un element d'estructuracié del sistema que el fa
circular i tancat sobre si mateix. El contingut i funcié de
la histéria universal és encara exclusivament especulatiu;
Hegel no en déna el contingut concret, siné que només la fa
servir com a totalitzadora i com enlla¢ circular amb 1'inici.
En definitiva, neo considera tant el contingut -1'empiria- de
la histdéria universal, com el seu paper i funcid sistémics
-la légica-. Havia passat de narrar histdria a considerar-la

-encara que no desenvolupada- la totalitzacid® de 1l'esperit i

“%Cal recordar que 8n ol moment de redactar la Fenomenologia
Hegel pensa que aguesta serd la primera part del sistema i
que només més tard la va passar a considerar una introduccié
més o menys externa.
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el moment d'inflexid del sistema Hegel se n'havia oblidat

escrits juvenils; ne intro-

0

del contingut elaborat en el
dueix, doncs, en la histéria universal 1'esquema tripartit |
regeneracionista que, implicitament, defensava en la seva

época juvenil. La radé és que la histdria ara l'interessa

t

només com a elemen funcional dintre del sistema -no per si

mateixa-

A Hegel 11 preocupa ara estructurar el sistema global®**.

En concret el seu problema és com iniciar-lo, el vell
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1 tomengar 1a ciéncia
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de Hegel era -una vegada acabada 1a Fenomenc

del poc é&xit obtingut- la Ciancias de la 1ldegica A mesura gque

Hegel va acestant-se a la decisi6 de fer de la ldgica ls
primera part del sistema, es5 wva adonant gque la histdria
universal no pot jugar un paper tan preeminent. La histdria
universal passara aixi a ocupar el seu lloc definitiu entre
l'esperit objectiu {1 1'absolut. Perdrd 11a seva tremenda
funcionalitat culminadora. Passard a fer un paper més gris,
perdrd carrega loégica i, a pecc a poc, n'anird guanyant
d'empirica. A partir d'ara Hegel comengard a dotar-la de
contingut. Aquell wvell esquema tripartit -{(1) Grécia o el
pais de la bella harmonia / (2) la positivitat esquingadora /
(3) la reinstauraci® de 1la bella unitat- s'incorporara de
mica en mica i enriquit a la histdria universal. Perd ara cal
que vegem com la histdria universsal passa a ocupar el seu

lloc sistémic ja definitiu.

(4) Hegel va dedicar tres curscs a Nirnberg (180%9-11) a

intentar desenvolupar el sistema. Rosenkranz, el seu bidgraf,

*“Sobre @l paper de la histéria en el sistema hi ha 1'article
de Kurt Rainer Meist “Zur Rolle der Geschichte in Hegels
System der Philoscphie'.

#7Tractat al comengament de la doctrina del ser de la Wi
chaft der lLogik.
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els va vrecellir i ancmenar "Propideutik'". En aquests cur:

podem veure com Hegel arriba firnalment al que ve a ser la

matriu basica del seu sistema definitiu.

E!l primer curs es53 va dedicar a "Rechts- Phlichten- und
Religionslehre'. Hegel no wva tractar encara 1la histéria
universal al final de la primera part dedicada a '"Rechtsleh-
re', malgrat que tracta dels temes que després precediran la

histdria universal: Stsatsgewalt (legislariu, administratiu i

financer, judicial i de policia, militar i de pau i guerra),

Volkerrecht. Podem dir, dencss, qua 2ncars ne havlia arribat a

situar-la definitivament en aquest lloc -cosa difictil,
d'altra banda, si tenim en compte que encara no sembla tenir
molt clara la distincid® entre esperit objectiu | esperit
absolut-. Perd tampoc no hi fa cap referéncia en la doctrina
de la religidé, per exemple. Trobem a faltar, doncs, en agquest

escrit tota referéncia a la histdria universal.

Al segon curs, titulat 'Phdnomenologie des Geistes und
Logik", Hegel ha decapitat literalment 1la Fenomenologia,
ja que no s'ocupa ni de l'apartat de "l'esperit'", ni del
de "la religid", ni tan sols del del "saber absolut". El

breu resum de la primera meitat de la Fenomenologia tracta

només de les anomenades figures individuals -en contraposicio
a les col.lectives-: “Das Bewusstsein Uberhaupt'", "Das
Selbstbewusstsein' { "Die Vernunft'. Perd el més important és
que fa supérflues aquelles figures col.lectives i desenvolupa
la Fenomenologia per enllagar directament amb la ldgica.
Aixi, l'apartat de '"la rad'" acaba afirmant gque el saber
representat per la raé no és una mera certesa subjectiva
sindé auténtica wveritat. Entesa aquesta com a "unitat del
ser i de la certesa'?®. Hegal ha arribat aix{ 2 1la superacis

de la distincié entre objecte i subjecte, entre objectivitat

48 Propideutik $4°2 1. 112.
=) p




a4

i subjectivitat, perd ho ha fet prescindint de tota la segona

meitat de la Fenomenologis.

Evidentment, Hegel no parla aqui de la histéria univer-
sal, que ha esdevingut supérflua. Es clar que Hegel ha

volgut reinterpretar 1'obra que se 1i va escapar de les

mans. Finalment el sistema té ingiestionablement com a3
primera part la Léogiga. La Fenomenologgias js no 25 la intro-
duccid al sistema ni una formulacid global de la filosofia de
|l 'esperit, sind wuna mera part d'aquesta. Per tant, Hegel ha
nagut de treure'n wuna ran quantitat de mater:ials § de
contlnguts, que -cal remarcar-ho- no 25 tornen a presentar
junts de nou fins a les Llicons sobre i3 historia universal.
A Berlin, molts anys després, Hegel exposa 1a histdria
universal d'una manera molt semblant -salvant les diferén-
cies- a aquelles figures col lectives de la consciéncias™.

En el tercer curs i ja amb l1'estructura tripartida que
caracteritzara des d'ara el sistema, Hegel tracta de la
histdéria universal al seu 1lloc sistémic, que d'ara endavant
ja sersa permanent: al final del dret objectiu (tot I que aqui
parli de '"l'esperit practic') i com a transicid® a !'esperit

absolut, "Die Geist in seiner reinen Darstellung".

Hegel ja ha abandonat 1la introduccid®é que representaria

la Fenomencologia de 1l 'asperit i comenca al sistema amb

la Ciéncia dg la ldgica, 1 passa els materials de la devalua-

da Fenomenologia del curs anterior al comencament de 1la

tercera part del sistema o Hissenschaft des Geistes.- En

aquest curs Hegel arriba a una estructuracidé quasi definitiva
de la filosofia de 1'esperit. Ja introdueix, entre moral o

Moralitat i religid, l'apartat Staat (realgr Geist), al final

del qual apareix com hem dit la philcsophisches Gaschichta.

**Vaure als apartats 4.5 i 4.7.
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D'altra banda, ja agrupa en |'ordre i lloc definitiu la
triada de 1'esperit absolut: art, religid i ciéncia. Ja hi ha
per tant la distincid entre esperit objectiu i absolut, entre

els quals apareix la histdéria universal.

En agquests moments, en qué Hegel comenga a tenir clar el lloc
sistémic de 13 histdria universal, es pregunta ja sobre el
seu estatus filosdfic. Desenvoluparem aguest tema més

endavant perd podem constatar ara com Hegel es preocupa per

distingir el Jue ell anomena "histdria histdérica" (historis-
ch2 Caschicht2) da 1la "histaria filz2sctic’ {(philoscehischae
Geschicht=23™". La primera <orresconaria a  1'estadi gue
nosaltres anomenem '"empiric' de la histdria, mentre que la

segona en seria 1'estudi "légic'.

La histdéria era interpretada a la Filesefis real com la suma

de 1'esdevenir interior -'légic'"- 1 exterior -"empiric'"- de

a4 0

la idea. Ara passa a ser vista basicament com a exterior (la
gqual cosa és coherent amb el que diu al final de la Fenomeno-
logia). Hegel @as preocupard per distingir entre la historis-

che Geschichte (que és 1limita al recorregut axtarior-empi-

ric®?) 1 ls philosophische Gaschichtae {quea compreandria

PCePropideutik %% 201-2, pl. 222-3.

S'Segons Hegel, aquest tipus d'histdria només considera
l'existéncia dels esperits del poble -els principis de la
seva constitucid i lleis- d'una manera exterior (Sussarlichal
i segons 1 'observacid dels esdeveniments, les causes immedia-
tes, les circumstancies atzaroses (zufilligenl]l i als carac-
ters individuals. Propideutik 4201.
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també el principi i el desenvolupament ldgic total®= Aixi,

s'estd aproximant a la definicid de filosofia de la histéria.

Hegel ja parla també no tant d'esperit com d'esperit cdsmic,

del mén, Halteaist, matisant-lo de algemeinen Geist -gue
és més propiament 1'esperit universal. El UWeltgaist a5
distingeix de 1'esperit absoclut, que, de la mateixa maners
que transcendeix la histdria, també transcendeix 1l'exte-

rioritzacié mundana; mentre que el primer té& la seva existén-
cia i el seu lloc en la historia i el mdédn empiric. Hegel fa
referéncia directa a2 '"la vida interns | erganitzada d'un

al
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esperit del poble'"™Y 4gue &35 agpressada
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tan] lez lleis i la gconstitucido peolitica -que

elements gque exterioritzen el principi d'agquell poble-. Com
veiem aquests elements pertanyen tets a l'esperit objectiu,
Hegel no menciona explicitament ni l'art, ni la filosofia, ni

tan sols la religid.

No parla i sembla no voler incloure-hi 1'esperit absolut. I

-~

quan reivindica la philesohische Gaschichta rec

p—

ama qgue

aquesta consideri sobretot 'l'esperit universal com a
recorregut dels diversos estadis de la seva formacid', peréd
remarcant que ho ha de fer ''com a substancia apareguda en els

seus accidents'". Hi ha aqui una relativitzacid® de la capaci-

®2La histdéria filosdfics considararis basicament 1 'esperit
universal (allgeomeinen Welteaist) an la sava depandancia
interna en i per mitja de la histdoria dels diversos pobles,
recorrent aixi tots els =astadis de la seva formacido. Es
important remarcar que ja aqui Hegel insisteix en recalcar
que 1'esperit wuniversal (gque ara anomena simplement com
allgemeinen Geist) o l'ordre ldgic de 1a histdéria filosdfiaca
no existeix per sobre i a part de la realitat empirica, sinbd
que l'esperit universal és 1la substancia apareixent en els
seus accidents en I per mitjad de la histoéoria, tot i que
aquesta no €s la seva superior representacid gue és la simple
forma espiritual -pensa és clar en l'esperit absolut que aixi
introdueix-. Propideutik %202, pl. 222-3.

STid. 3200
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tat d'autoreconeixement de 1'esperit universal en la seva
exterioritzacisd histdrica que fa dificii d'incloure-hi
l'esperit abscolut, el gqual supera -en el sentit fort de qué
va més enlld i relativitza alld anterior- 1'esperit objiectiu
1, fins 1 tot, la histdria filosdfica. En aquestes condi-
cions la histéria universal ne pot ser ja simplement 1'exte-
ricritzacid® per a la consciéncia immediata del saber absolut

de 1l'esperit (com a 1a Filosofia real), sind que ezdevé un

pas més cap l'esperit absolut i el perfecte autoconeixement,

que no s'assoleix fins a la ciéncia.

La historia universal i3 no pot ser considerada 1'enllacg
del reconeixement perfecte de 1'esperit absolut amb els
primers nivells de la consciéncia. La histdria esdevé un
moment cap a 1l'autoreconeixement perd nc és res fora de
l'autoreconeixement absolut. La histédria és un nivell
sistémic inferior que permet accedir al reconeixement i
4 la reconciliacidé amb 1'esperit absolut, perd ja no n'és el
punt de cloenda.

Es clar qgque a la Prepadeutik Hegel ja ha =ituat la histdria

universal al lloc sistémic que volia i gque el contingut ja no
sera contradicteori amb els desenvolupaments posteriors. Aixd

serd aixi, tot i que s'anira enriquint en les Vecrlesungen.

Llavors s'hi afegira, almenys, una part important de 1'espe-
rit absolut: l'art, la filosofia 1, sobretot, la religié;
fins al punt que sense l'esperit absolut la histdria univer-
sal wesdevé incomprensible. La histdria wuniversal ja no
tindra, doncs, una funciéd® descendent (com en la Filosofia
real) des del cim de 1a ciéncia fins als primers estadis da
consciéncia. Tampoc no sera un element de rememocracid

totalitzadora (com a la Fenomenclogia de |l'esperit) de tot el

cami cap al saber absolut. La histdéria universal sera un

moment mes de la progressid sistémica cap a 1'esperit
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absolut, un moment mig que comunica 1'esperit objectiu amb

l 'esperit absolut.

Si volem obviar tof dubte -sobre el nou 1lloc sistémic de la
histdria universal- podem anar a 1'unic apartat -el §208- que

Hegel dedics a la ciéncia en la Propedéutica i veurem que ha

desaparegut tota referéncia a la histéria universal. El canvi

de lloc sistemic és. doncs, clar i ingquestionable. Com hem
dit abans, la historia universal ja no pot ser l'element gque
tangui 2l cercle sistémic La Lagica 1 la wci1@ncia ja no

necessiten un enliag perguée s6n hemoganies.

(5) L'edicié de 1'Enciclepédia del 1217 a Heidelberg és molt

important perqué consagra definitivament el 1lloc i paper

dintre del sistema de 1la histdria wuniversal. També cal
remarcar les Vorlesungnoticen de la seva exposicid a4l
curs 1818-19, ja gue aquestes contenen la primera referdncia

a la perioditzacis5 de 1la histdria wuniversal i hi trobem ja
l'esquema guadripartit®?, que o5 mantindrd fins gairebé els

darrers moments.

La histdria universal és ja taxativament el judici universal
a qué s'han de sotmetre tots els estats (i tots els elements
de 1'esperit subjectiu i objectiu)®®. La histéria universal
€s un pas més cap a l'auténtica wuniversalitat i el seu
reconeixement. Diu Hegel: '"Aquest moviment [de la histéoria
universall és 1'alliberament de la substancia @&tica de les
seves particularitats per mitja de les quais és real en els
pobles individuals"®®. Tambéd és posada en relacid amb els
temes que a partir d'ara sempre la precediran sistédmicament:
el dret internacional, la consideracié dels estats com a

sers individuals que mantenen relacicns entre si com persones

S4Ilting, Zu %450, pl.207, vol 1.
914, $448.
Seld. §44%.
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privades i el problema de la pau i 1la guerra. Aixi com Kant
tractava la filosofia de 1a histdria en escrits que tenien
una preocupacié clara per la pau perpétua internacional i el
cosmopoliticisme, Hegel sembla resituar la histdria universal

vinculant-la a temes molt similars™®™.

Aixi, Hegel sempre remetra des d'ara la histdria univer-
sal al tema schillerida del judici universal. La histdria
universal -ve a dir- és el tribunal on es decideix el
desti -un altre terme gue fa servir tot sovint- dels pobles |
els estatns particulars. D'aguesta maners, supera aixi el

i,
e
A
o

de wvista particular dels diversos pobles | estats. El
punt de vista de la histdria és el de 1la totalitat, el de 1la
necessitat i llibertat de 1l'esperit, el de la universalitat.
Ne considerara els peobles 1 estats sind com a ideals,
sotmesos al que és real i substancial: 1l'esperit universal,
l'esperit cdsmic. 3&6n simplement els mitjans materials que
permeten realitzar en el temps i empiricament els moments de
l'esperit. Cada un és portador per un temps d'un principi
particular de 1'esperit per passar tot seguit el seu liderat

a un altre poble amb un principi particular superior.

Només per mitjd dels pobles reals, dels esperits del poble
que existeixen empiricament, assoleix 1'esperit la seva
autoconsciéncia®™®. Perd Hagal també recorda que als pobles

particulars només els ve tot dret i poder en la histdria de
la voluntat de 1'esperit universal®T. Es 1'4nic gue dictamina
l1'ascensid i decadéncia dels estats i només ho fa en funcid
de 1les seves necessitats internes -que ho s6n de la seva
"ldgica'"-. La ldogica de 1'esperit és totpoderosa perd, no
obstant, necessita de 1'exterioritzacié empirica i de mitjans

particulars -com veurem en la nostra tercera part-.

S7Id. 4447 i Zu $447.
"EId. 4449,
S®[d. §450.
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A partir d'ara exposarem breument alguns continguts dels
curscs en que Hegel explica la histdria universal. El que
direm, doncs, s'ha de comparar amb el que direm respecrte de
l'esquema quatripartit i tripartit, 1 -sobretot- en la segona
part. Volem mostrar, aixi, que Hegel ja ha assolit plenament
l'essencial del seu pensament madur sobre la filosofia de la

histdria universal. En les Vorlesungan del 1818-1%, tot

comentant 1l'apartat $450, Hegel introdueix ja la divisiéd de

la histdria universal en quatre époques: 1) Orientalische

ul

Weltanschauung {fs sarvic aguast  fterme que exXpressa molt L

T

la complexitat cultural dels diversos estadlis [ la diversit

W
L

etnografica i politica que conté el primer estadi),

Griechiste Welt, 2) Rédmische Welt i 4) Germanische Marticonen.

Com podem veure, aguest esguema sembla contenir i desenvolu-
par 1'esquema implicit en els escrits juvenils. Grécia és
vista com el regne de 1l'harmonia i de 1la 'bella eticitat''.
Hegel la gqualifica d'estadi de la "Verséhnung Natur und Gaist

in Nicht aus sich antscheiden Subjectivitit das Willeans''=".

El moment de 1la negativitat, perdé, ha deixat de ser la
positivitat dogmadtica i jeradrquica de 1'església i és
representat ara per 1'imperi romad. Mentre que el cristianisme
és vist com el principi gque han de desenveolupar les nacions
germaniques. El1 mén germanic &s el médn de la reconciliacid
tot i gque en un primer moment estigui escindit en un mdn

espiritual -de l'església- oposat al mdédn mundad de 1'estat.

D'altra banda, Hegel ha introduit un primer moment: 1'"orien-
talische Weltanschauung'". Aquest mén es correspon molt més
facilment que no Greécia amb el primer moment de la dialéctica
hegeliana. Es el moment de 1la wunitat indivisa { de la

“substancialitat”. Un moment en qué-la particularitat i els

®1d. Zu §450, pl. 20%.
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individus estan encara immergits dintre de 1la unitat univer-

sal 1 substancial c¢com un tot natural 1 immediat.

Orient -1'imperi xinés en especial- encaixa molt mé&s amb
el moment de la wunitat indiferenciada, la universalitat
immediata, gue no pas Greécia. A Xina -per exemple- no

hi ha distincibé -sosté Hegel- entre wuniversalitat i psarticu-
laritat, mentre que a Greécia aquesta distincid existeix, si
bé no arriba a 1l'oposicidé. Només si forcem molt les coses
pedem comparar Grécia amb el primer moment de la ldgica

hegeliana. el ser; en canvi, farem sovint aguestsa comparaclo

quan ens referirem a Xina D'altra banda, el descobriment de
l'estat xines 1 la seva constituclid® havia de fascinar
Hegel . 5Si 1a histédria universal ja no havia de ser el cim 1
l'enlla¢ intern del sistema, sind la culminacidé de 1'esperit
objectiu i s'havia d'entendre sobretot politicament, 1'estat

xiné&s hi havia de tenir sense cap dubte el seu lloc.

En les 1lligons sobre la filosofia del dret del mateix curs
1818-1%9, Hegel parteix de l'esquema de les quatre monarguies
-tradicional en la histdria politica-. Pocdem considerar com a
hipdtesi -tan dificil de confirmar com de refutar- que Hegel
parteix d'agquest esquema quadripartit tradicional i1 gque hi
encabeix la seva concepcid triadica juvenil. Aixd fa gque tot
1'esquema sigui ja molt divers 1 molt poc reduible a una
histdria politica en sentit estricte. La primera concepcid
juvenil tenia ja tant components tecldgics o simplement
culturals com components politics. L'orientacid® regeneracio-
nista i c¢ritica anava molt més enlla de 1l'estricta glestid

politica. Ja al Systemprogramm podem veures com Hegel barreja-

va molts aspectes diversos:; relacicnava el problema de
l1'alliberament del poble i 1la seva unid amb els esperits més

nobles 1 "“il.lustrats® -restablint. 1la wunitat del cos so0-
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cial='- amb ol problema d'uns religi® alhora bella, racicnal
i mitoldgica; reivindicava un sistema complet de totes les
idees; criticava l'estat merament mecadnic; i considerava que
la poesia era la mestra de la humanitat i que 1'acte estétic

ara '"'l'acte suprem de la rasds".

Evidentment, Hegel arriba a 1la filosofia de 1la histéria
universal carregat d‘un contingut molt més complex que
no 21 tradicional. Com formulem en 1a Jquarta parts< la
filosofia de 1a histdéria universal presenta a la vegada |
narmonicament tot el contingut de la filosofia de l'esper:t

hegeliana.

Tornant al nostre problema immediat, hem de dir que Hegel va
seguir 1'esquema tradicional de les quatre monarquies
ampliant-ne el contingut temdtic 1 1'extensi6 temporal i
geografica. Pel que fa a Qrient, va completar la monarquia
persa amb els regnes xinés 1 hindd. D'agquesta manera va
arribar a una estructuracid interna for¢a complexa i integra-
da del mén oriental®~. Hagel en 1212 tenis molt clar ja -en
la mesura que els esquematics apunts ho reflecteixen- el
contingut basic de cada estadi. Ara només mencionarem alguns
trets d'aquests apunts, que introdueixen temes que després
trobem ampliament desenvolupats en les Lligons i gque nosal-

tres tractarem en la segona part.

Hegel caracteritza el mén oriental com el de la substanciali-
tat i per la inexisténcia de la personalitat individual i de
tota raflexidé moral. També destaca la divinitzacié de

l ‘emperador, que é&s alhora el patriarca i el suprem sacer-

®*Estem d'acord amb Ripalda -La nacién dividida- en qué al
problema de 1'esquingament social en diverses classes o
estaments era un dels que més preocupaven a tota la generacis
de Hegel.
“ZApartats 4.1 i
**Veure 1'apartat

4.2

2-.1.
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dot. El mdén grec iniciaria la comprensid com a esperit del
que és substancial. La individualitat hi apareix com a
obra d'art, hi ha 1la indivisa eticitat bella mentre que
la darrera decisidé és deixada a un signe natural, els
oraculs. Aixi mateix els déus -en un principi naturals-
sén elevats i transformats en espirituals. Hegel comenta
l'existéncia de 1'esclavitud i el no-desenvolupament de

la moral fins al final d'aguest mén.

El mdn roma es caracteritza per 1'aillament del ser-per-
-3a-31, per i1'abstracci15. La reflexié expulsa 1'heme 22
ia unitat en qué fins aleshores existia. Hegel destaca
el domini del pare dintre de 1a familia; assenyala la

dominaci®é que la wuniversalitat imposa als individus, la
lluita entre plebeus i patricis, l'aparicid del dret abstrac-
te, la degradaci6 dels ciutadans de l'imperi a meres persones
privades; i acaba remarcant la "infelicitat universal" en qué
cau l'home i la sortida filosdfica que donen les tres escoles

socratiques: cinics, estoics i epicuris.

Cal assenyalar que més tard parlarda d'esceéptics en lloc
de c¢inics 1 no inclourd explicitament en aquest estadi
el cristianisme. Amb aquesta religid, que segons ell aporta
una nova reconciliacid, comenga el gquart moment: el de les
germanische Nationen. Aixi resulta que encara que el cristia-
nisme neix efectivament dintre del mén rom3 el seu lloc ldgic
dintre del desenvolupament de l'esperit i de la histdéria no
8s aquest. El cristianisme és un principi que pertany i es
desenvolupa en el mén germanic. Hegel hi veu la superaci6 de
l'escissi® del mén romd, perdé aquesta superacid ja no pertany
logicament a agquest mén, tot i que s'hi origini empiricament.
Es més, =21 cristianisme és l'origen d'un procés per mitja del
qual 1'autoconsciéncia es compreén -en si com a infinita i
lliure. 1 aquest procés és el que es durd a terme mitjancant

els pobles germanics. D'aquesta manera, Hegel assenyala la



nova escissié que significara la dual
tual de déu i
i munda de

l'església,
l'estat, per l'altra.
presenta com una oposicio
el cami cap a

de

aquesta

l'estudi la natura,

apunta a la '"reconciliacid amb la

l'espiritual'.

Paral.lelament, Hegel també parla de

2ls cur obre fi1losofia del dret
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zar=". Com pedem veure =21 contingut

sat en la primera edicidé de 1'Enciclo

per una banda, i
Aquesta dualitat
que @5 reconciliara finalment.
reconciliacid
el descobriments geografics.

terra,

54

itat d'un regne espiri-

un regne material
primer es
En
menciona les croades,
Tot aixd

del poder munda amb

la histdria universal en

que comenga a profes-
25 2] mateix gque |'axpo-
pedis i les lligens que

sobre ella va donar. En el $137 Hegel

o
estadis amb la divisid tradicional

en quatre monarquies: persa, maceddni

en relacid amb elles proposa els

coneixem i

La primera -incompleta, car

caracteritza Orient com el mén de 1la

de la bellesa i Roma com el mén de 1°

litat.

el mén on predomina la

l'equilibri i Roma com el de
germanic 6s el regne

no aquella primera sind una "unitat

en @l seu intericor la diferéncia.
caracteritzacio

de

Aquesta segona

tura al wvoltant l'oposicid

tarc. Llavors la histdria

®9FEns referim basicament a les i1
filosofia del

també per Ilting-.

de

només parla

La segona -molt més important-
universalitat,
l'escissid. El

on es restableix la

—com

universal

dret segons el manuscrit de G.

compara els seus quatre

ia histdéria universal

ca, romana i carolingia;

quatre pericdes que ja

2n fa tres caracteritzaclions paral.leles.

dels tres primers-
infinitud, Grécia com el
enteniment i la incredu-
caracteritza QOrient com

Grécia com el de

mén cristiano--

identitat; perd ja

substancial' que inclou

hem wvist- s'estruc-

universalitat-particulari-

respondria al segiient

dae 1B1R-1% sobre

Homeyer -editat

igons
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esquema: 1) Orient és el mébn de la unitat substancial (la
universalitat absorbeix fotalment la particularitat, que no
existeix per si sola); 2) Grécia és el mdn de l'equilibri (la
universalitat harmonitza immediatament amb la particulari-
tat); 3) Roma és el mébn de 1l'escissidé (la universalitat
s'oposa a la particularitat); 4) el mén cristiano-germadnic és
finalment el mén de la reconciliacié (la universalirat inclou
com un moment diferenciat 1la particularitat). Com veurem,
Hegel sempre va tenir per aquesta estructuracidé el maxim
respecte 1 és una de les que més continuament i perma-
nentment guien tot el complex tramat de 1a histdria univer-

sal.

Paral.lelament a aquesta gcaracteritzacio, Hegel Iintro-

dueix la dgque s'estructura segons els diversos tipus de

constitucicns: Orient estd caracteritzat pel despotis-
me {(que sotmet tota diferéncia); Grécia per la democra-
cia (on els individus *“poden wvaler com a individuals que
s9n idéntics 3 la seva etigitat™}); Roma per l'aristocra-

cia {on domina 1la desunidé i oposicid plebeus-patricis);

el mén germanic per la monarquia (que és la ‘""unid dels
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principis anteriors'" | gque permet wuna esfera d'indepen-

déncia de 1'individu)==.

Com veiem, fins 1 tot en el camp estrictament politic,
Hegel va més enild de la divisid tradicional de la histéria
universal en quatre monarquies La seva histdria universal en
l'aspecte politic esdevé un desenvolupament de ies constitu-
cions politiques i pressuposa tota la seva filosofia del

dret. E£s un desenvolupament de tots els moments o elements de

l'esperit objectiu; del dret, de la institucid familiar,
de la moralitar, da 1la societat civil I de les institu-
cions de la universalitat Com veurem, també cal incloure-hi

la totalitat dels moments de la filosofia de 1'esperit:

esperit subjectiu, esperit objectiu I esperit absolut.

No deixa de ser curids, d'altra banda, que Hegel no reiterés
més aquesta distincid tan harménica de les quatre etapes.
Aquest fet fa que encara valorem més la nostra opinidé que la
histéria universal fos concebuda per Hegel com alguna cosa
més que una mera histdéria politica. Hegel mai no es va
limitar en els seus cursos sobre filosofia de la histdéria

universal a seguir simplement =1 desenvolupament politic.

©JEvidentment, Hegel estd pensant an als moments infericrs de
l'esperit subjectiu i cbjectiu, perd sobretot en la societat
civil. La societat civil representa per Hegel un ambit on es
legitim cercar el benefici privat, la prdpia particularitat.
Hegel pensa com wun 1lliberal en aquest punt, perd nc hem
d'oblidar que també relativitza aguest ambit del laissaz
faire, laissez passer. La sociatat civil é&s una asfera on que
la particularitat es pot desenvolupar legitimament, perd amb
el benentés que per damunt seu hi ha 1'esfera de {'estat. La
particularitat que es pot desenvolupar per si mateixa en
l'esfera de 1la soclietat civil ha de sotmetra's en canvi quan

penetra en l'esfera de la wuniversalitat. L'estat és la
instancia universalitzadora que acaba garantint el benefici
de la totalitat i evitant gue la particularitat -legitima a

l1'ambit de 1la societat civil- no vagi més enlla. Evidentment
amb aixd Hegel anticipava ja alguns dels pressupdsits de
l'estat del benestar.
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Pensem qgque és per aquesta amplitud més gran de la seva
filosofia de la histdria universal gque no reitera més aquest

esguema -gue identifica cada época amb un tipus diferent de

constitucid-. Evidentment, alguna cosa similar queda en el
desenvolupament efectiu dels cursos sobre filosofia de
la histéria, perd Hegel sempre ddna un contingut molt

més complex®®

Hegel mal no s'acontenta amb aquestes caracteritzacions

separades 1 -en certa mesura- unilaterals, i immediata-

n

“teritoacio

3

ment  comenga i aferis uUna cara 25 completa i
complexa de cada una de les gquatre etapes. En  els resums
que fa del desenvolupament de 1a histéria universal que
posteriorment dura a terme ja insinua l!a rigquesa d'aquesta
mataéria. Nosaltres només recollirem el gque és essencial per
mostrar aquesta superior riquesa 1 complexitat. D'altra
banda, remetem a la nostra segona part pel gque fa al desenvo-

lupament concret.

Hegel dedica 1'apartat 13847 3]l mén oriental -que qualifica

natura de "tot

)l

ayv

1]

altre cop de UWeltanschauung. Remarca la

natural patriarcal”, la unié d'estat i religié que el fa ser

una teocracia, la identitat entre natura i esperit, 1'estatus

de mer accident que tenen els individus -incloent-hi el
monarca. Del mén grec=®, Hagal an remarca l'aparicid dal
principi de la personalitat -encara gque fusionada amb la
universalitat-, 1'esclavitud, el deixar en darrera instancia

la decisidé -per mitja dels oraculs- a3 alld que &s natural i
extern. Compara les individualitats divines dels diversos
déus amb les individualitats que representaren Aquil.les i

Alexandre 1 contraposa Atenes amb Esparta.

e*Vaure els apartats 4.1 i 4.2.
*71d-. pl. 3458-7.
=8Id. §13%.
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El mén romad -%140- &s caracteritzat també per 1l 'esquin-
gament, 1l'aparicid de 1'autoconsciéncia, la infelicitat
universal i la mort de la wvida etica grega. Aquesta #2s
substituida pel dret formal i abstracte. Una wvoluntat
desproporcionada -1'emperador-, que esdevé mera arbitra-
rietat, degrada els individus a simples persones privades.
Caracteritza la religid® romana de ''prosaica' -nco esmentant-hi

tampeoc el cristianisme-.

El quart estadi -%8141- comenga recordant gque el poble
d'Israel s'havia mantingut al marge de "1'infinit dolor”
de la situacid sota =1 mén  roma. Aquest poble ja havia
trobat en el seu interior la “peositivitat infinita" i havia
assolit la unitat d'infinitud i finitud -ia recongiliacid.
Aguest principi nascut en el mbén israelita -el cristianisme-

€5 1'heréncia d'aquest poble als pobles germanics®~.

Veiem doncs, que el cristianisme és tractat per Hegel en
el mén germanic, tot i gque faci referéncia al seu origen
empiric en la part oriental de 1'imperi i al seu lligam
léogic amb el principi judaic. Podem dir gue el cristianisme
s'origina "empiricament” en el mén romid -o fins i tot-
en el mdn oriental, perd que només entra ''ldgicament' en

la histéria universal quan és assumit pels pobles germanics.

®P"IV  Aus diasem wunendlichen Schmerz als dessen Volk der
Weltgeist das israelitische Reich behalten hat, erfasst das
in sich zuriickgedringte Bewusstseyn die unendliche Positivi-
tdt seines Innern, die absolute Einheit des Unendlichen und
Endlichen, und damit das Prinzip der allgemeinen Freiheit und
Verséhnung. Eine Innerlichkeit aus welcher die Weltgestalt
auszubilden dem nordischen Prinzip der germanischen Vilkar

Ubertragen wird."
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Per aixd, el cristianisme &s un principi que "ldgicament"

-~

pertany al mdn germianic i no a qualsevol altre”™™.

El mén reomd com a tal culmina amb unes filcsofies molt
proximes al cristianisme -les escoles postscocriatigues,
l'estoicisme, l'epicureisme | l'escepticisme- pero no amb
aguest. El cristianisme té "empiricament' un origen anterior

i molt complex -ja que com diu a les Lligons 1 moestra aqul &=

—— T
la unio del principi oriental (almenys Israel) 1 1'occiden-
tal-, perd només té un lloc logic i un desenvolupament en el

nLc.

Y

mon Zorm

El mén germanic parteix del principi cristia, que no obstant
comenca per oposar-se al principi mundad. AixI resulta que hi
ha una evolucid paral.lela del mdn eclesiastic i espiritual i
del mébn politic I munda. Hegel també estudia el desenvolupa-
ment de la constitucid feudal fins a 1'aparicié dels estats
nacionals moderns. Es llavors { amb la Reforma gque planteja
la reconciliacié del principi munda 1 l'eclesiastic -la

"realitzacid de la idea en 1l'estat"”

“oPar aquest motiu, lamentem que Lasson | 'introduls al finsl
del mén roma -perd formant-ne part- 1 no 1'inclogués dintre
dels capitols dedicats al mdén germanic. Creiem que aixd
impedeix la correcta interpretacidé del pensament hegelid. El
mén roma esdevé aleshores absolutament contradictori: conté

alhora el que Hegel considera pitjor -é&s el mén de l'escis-
sié, de 1la infinita infelicitat 1 dolor, etc- i el que
considera superior i millor =-el principi de 1la reconci-
liaci6.

Paral.lelament, al m6n germanic li falta llavors l'element

essencial. Aixd fa que aleshores es tendeixi a pensar que el
cristianisme és exterior en certa mesura al mén germanic, tot
i que aquest pensament &s totalment contrari al sentir de
Hegel .

Creiem que agquest error es produeix per la fetitxitzacid de
la mera dada '"empirica'" de l'origen- cronoldgic i geografic
del cristianisme per damunt del contingut i 1la "ldgica
interna’ del pensament hegelid mateix. Un error habitual que
el mateix Hegel vol superar 1 del qual ens avisa.
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Només hem de comparar aquests continguts -que tot just hem

enumerat- amb els de la segona part i podrem comprovar que,

ja en 1818, Hegel ha arribat a 1l'esquema basic, que després
no fard sind enriquir. Perd també podem wveure com, per les
mateixes dates, en les 1lligons sobre filosofia del dret, la

histéria universal també ocupa ! seu llec definitiu en el

<)
sobre Naturrecht und Staatswis-

sistema. En les Vorlesuneen
1

senschaft™ " {(gua 23 tambe a subtitel da la Filoseofia del
dret ), Hegel divideix 2ls moemants de ! 'acscat an tres; 1) dr=i
pelivic incern, ) dret politic extern I 3% historia univer-
5481

Ens diu en el §1'15 que 21 tercer moment de la idea de 1'estat
€s la '""idea com a poder universal i absolut per sobre dels
estats individuals en la histdria universal"”=, i afirma
immediatament que la histdria universal només es pot compren-
dre si s'exposa amb la idea. En definitiva, Hegel ja ha
situat la histdria universal dintre del seu sistema i remarca
que només des d'ell és plenament i especulativament compren-

sible.

La presentacio de la histdria universal estd lligada ara 2l
concepte de judici universal, que determina el domini mundial
d'un poble i els atzars de la guerra. La histdria universal
é6s aix| ol judici universal que dictamina en les relacions i
conflictes interestatals. El dret politic exterior o interna-
cicnal té, doncs, com a moment superior el punt de vista de
la totalitat histdrica: de manera que el seu dictamen déna el
liderat histéric a un poble traient-lo a un altre, derrueix
una realitat empirica ja superada per tal de contruir-ne una

de nova.

“*Lligons de 1818B-1%, manuscrit de G. Homaeyer i
Ilting.
7=lting %115, pl. 324, wvoll.
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E1l judici universal que s'expressa en la histdria representa
1'aparicié 1 reivindicacié del dret de 1'esperit universal
per damunt de qgualsevol tractat o consideracid particular
dels estats. Aquest judici significa 1'entrada del punt de
vista plenament universal -no només =2n un moment donat sinod
al llarg del temps- qgue relativitza tota la consideracid de
rang inferior™ . D'sltra banda, als apartats dedicsts al dret
politic internacional acaben precisament remarcant 1a
particularitat dels pobles i dels seus drets davant la

"

al de l'esperit en la histéria: '"en 1la

un

resiitczacio univer
histéria universal 2s fa l'eserit universal com a realitcat

com a particular" %,

n

universal an 2ls pobles particular
Aguest judici, perd, no és una decisid exterior o arbitraria
en funci¢ del poder exterior. No depén del poder empiric que
un estat pot tenir en un moemnt donat, sind gque esta en
funcid del poder intern de 1'esperit universal, que é&s rad
desenvolupant-se cap a l'autoconsciéncia™@. Agquest poder da
l'esperit universal és un poder ldgic, basat en la forga de
la raé i no en la radé de la forga. La série de fets produits
per l'atzar de les circumstancies | poders externs é&s, segons
Hegel, la histdria exterior. Es el que nosaltres ancmenariem
mera histdria empirica. Mentre que 1'autoentica histdéria, que
és |l 'exterioritzacié de 1'eserit i on aguest es mostra I es
fa autoconscient, &és la histdéria filosdfica. Es aquesta la
que Hegel reclama i la que comengard a exposar aviat en uns
cursos especifics. Hegel intentara mostrar sempre la ldgica
dels esdeveniments, la racionalitat que subjau sota les dades

i els continguts empirics.

7T1d. 4130. pl.338.
74ld. 3134, pl.341.
“S1lting $135, pl.342



52

Hegel ha arribat ja a la seva cencepcid® plenament madura de
la histdéoria wuniversal; d'ara endavant els canvis seran nemés
de matis. Hegel Gnicament recalcara cada vegada més el paper
de 1la histdria wuniversal «com a procés superador de la
particularitat present en les relacions entre els estats 1 la
reinstauracio de 1a upniversalitat a nivell supraestatal. EI
judici universal no é&s altra ceosa que aguest meoment universa-

litzador que imposa el voler de 1l'esperit en la histdria.

Q

racies a Leopold wvon Henning s'ha pogut conservar un

osofia del drer. Aiill la histdria

—a

resum 4'un curs scbre la D1

s

universal ens 25 preszenftada com la superacic de la particula-
ritat dels diversos estats gue s'enfronten entre si, alhora
que l'esperit wuniversal s'autorealitza en ella per mitja,
precisament, de 1la relacido enfrontada |1 negativa dels
diversos pobles entre si; com veiem 1'astGcia de la rad ja
estd present en la histdria universal com a métode d'autorea-

litzaci6 de 1'esperit universal 1 com a judici universal "=.

Aixd és coherent amb el manuscrit de la mateixa data de
H. G. Hotho, guan diu gque ‘'només en la histdéria univer-
sal s'ha despullat de totes les seves particularitats i
s'eleva aixi a la més alta existéncia de si mateix'"77.
La histdria universal &és, doncs, la realitzacid de 1la
lliure voluntat de |l'esperit absolut ['"absoluten Geistes'].

Aquest s el dret més gran i superior i Hegel el contraposa

als nivells antericors que han estat ‘sempre drets particu-
lars'". Sembla doncs que només en la histdria apareix un dret
7=1Illting, %340, pl. B327-8. "Indem durch die negativ sich
verhalten besondern Staatengeister ihre Negativitdt zur
Existenz kommt, si ist diese Negativitit zugleich als
Aufhebung des Besondern der allgemeine Saatsgeist - der
Weltgeist, der 1in dieser negativen Bezieshung auf sich
Selbstverwirklichung seiner als Aufheben der Besonderheit der
Volksgeister - die Weltgeschichte ist."

7711ting, pl. B3%.
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auténticament universal, mentre que fins ara tots els drets
(tot i que eren legitims en el seu ambit) eren relativament
particulars. Aixi, la histodoria realitzaria el dret universal

superior (el manuscrit recull aqui 1'adjectiu "absolut').

Es evident gque a3 Hegel l1i preocupava cada vegada més la
superacid de la particularitat gque encara romania en el <im
de 1'esperit objectiu; l'estat. Hegel -pels anys que va

editar la Filosofia del dret, 1821- valora cada vegada mas =l

proces superador de la particularitat dels diversos estats
que és la histéria universal. En contra d'aquesta limitacid i
particularitat, s5'aixeca | 'esperit universal, l'esperit del
mén ("der aligemeine Geist, der Geist der Welt'?9), al qual
com a2  judici universal executa el seu dictamen. El judici
universal -en definitiva- és un dictamen sobretot politic. En

la Filosofia del dret, Hegel s'interessa sobretot pel

dictamen politic que representa la histdria wuniversal perd,
tot I aixi, s'adona que agquest judici també& compreén tots els
elements de | 'esperit. La histdria com a judici universal
clou l'esperit objectiu i, per tant, supera tots els moments

anteriors.

Hegel era conscient que els estats representaven en el propi
pais la instadncia universal perd que, no obstant, perdien
aguest valor universal aixi que es relaciocnaven entre si.
Llavors, actuaven com a particulars 1 com a individus
aillats; cada wun cercava el seu benefici particular en
oposicié I confrontacié amb el dels altres. Semblava que en
les relacions estatals es tornava a partir de les lleis de 1la
societat civil. La histdria universal havia d'evitar precisa-
ment aixd. Havia de ser wun nou ambit d'universalitat que
relativictzés les diverses particularitats i imposés el

benefici total i la wvoluntat universal de 1'esperit. La

"Sellting, pl.744.
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histdria universal és, doncs, el nou Aambit on se supera
aquesta particularitat interestatal 1 que fa valer 1la

universalitat propia de 1'esperit universal.

El judici universal esdevé el dest i de tots els moments
inferiors de 1la filosofia de 1'esperit, perd alhora és
un judici 9que només es comprén plenament des de 1| 'espe-
rit absolut. Per aixd la histdria universal ¢ t

judici representa la transicid entre esperit

o
esperit absolut. Quan la historia és intel.ligid
p g

com un
jud:ci universal amb fonament racional, llaveors és compresa
"filosoficament'. Llavors es desceobreix la logica que hi ha a3
la base dels esdeveniments empirics.
El 1822, Hegel comenga a exposar la filosofia de la histdria

universal en cursos especifics 1 com wuna matéria més. A

partir de 1llavors es remetra sempre a aquests cursos’ —

quan
se li pregunti pel contingut concret de la histéria universal
© per la seva natura. Amb aixd no volem dir gque Hegel
contradigui el que hem anat dient 11 el gque afirmava en les
diverses versions del sistema. Només volem insinuar gque era
conscient de la superior amplitud i complexitat de les seves
lligons sobre el que resumia en el sistema. Alli, d'altra
banda, es preocupava més per la ubicaci® de la histdria
universal dintre del sistema -i en funcié de la "logica"
d'aquest- que no per la ldgica interna proépia d'agquesta

matéria. En les Lligceons sobre filosofia  de la historia

universal no tractava de trobar el lloc § paper sistemdtic de
la histdria universal -cosa ja plenament clara per a ell, com
hem dit- sin6é de pensar en concret la histdoria. Intentava
revelar la 1ldgica que s'amaga sota les dades empiriques. Una

ldgica que era prdépia i intrinseca a la matéria empirica que

7?Veure per exemple el curs de 1824-25 sobre la fileosefia del
dret .
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estudia. Una 1ldégica que -com diu- ne pot manllevar de
l'exterior, encara que sigui des del sistema. Es una ldogica
immanent a l'empiria histérica, tot i que les seves determi-
nacions poden ser cercades i estudiades també en i des del

Sistema.

Com exposarem en la quarta part®-, n2 &= legitim implantar
tal qual les determinacions sistematiques sobre els contin-
1

uts historics. 1 ne obstant la ldgica immanent ue es
& ) =4 q

podia descobrir en la histdria universal mateixa 1 'havia de

Quscar N2 ‘ment @specuiatival’, na mens sdoctrinada i
educada dintre de la Jiéncia da 1a icgica 1 el sistaema
especulariu sencer. Perd 1'especuiacid® es basa -diu Hegel a

la doctrina de la ldgica- a deixar gue l'objecte es mogui per
si mateix Es un esforg d'observacid per descobrir la
racionalitat de l'esdevenir histdric. Es un esforg¢ per evitar
trair l'objecte | per deixar-lo revelar-se. Hegel busca
descobrir en el desenvolupament empiric de l'objecte el
moment en que aquest es traeix i deixa veure la seva ldgica

racicnal immanent.

Hegel pensa sempre que aixd gque acabem de dir ho ha fet
efectivament i de la millor manera possible a les Lligons

sobre l1a filosofia de la histdria universal. Es per aixd que

nosaltres dediquem tota la nostra segona part a analitzar i
comprendre el desenvolupament concret hegelia. Desenvolupa-
ment concret que, tot 1 que el podem descoebrir en la seva
génesi en els escrits antericrs o en les diverses versions

sistematiques, només existeix com a tal en aguests cursos.

{(6) El darrer any de la seva vida Hegel va redactar el

manuscrit conegut com La rad en la histdriasa. Es un manuscrit

introductori de la tematica de la filosofia de 1la histdria,

®“VYaure apartats 4.2, 4.3, 4.4, 4.5 i 4.4.
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perd no tant des del sistema com des de la seva especificitat
més propia. Hegel no es preocupa de vincular 1la histdria
universal amb 1a resta de les parts del sistema, sind
sobretot de presentar les bases especulatives de la filosofia
de la histdria. D'alguna manera, Hegel formula en aquest
manuscrit moltes de les coses que va anar explicant en els
cursos -si bé sovint barrejades amb explicacions concretes
d'esdeveniments-, ara intenta exposar-les ordenadament
cercant definir el marc conceptual propi de la filosofia de

la historia.

Hegel ars no fa «crénica o critica histérica -com en els
escrits de joventut-, no es preocupa del paper a jugar per la
histdéria en el sistema -problema que ja té resoit-, ni tampoc

fa histdoria filoséfica -en el sentit d'exposar des del punt
de vista filoséfic la histéria concreta®t-. El que fa &5

determinar les regles aspecifigues del ssu iscurs scbra la

filosofia de la histdria wuniversal. Finalment, Hegel vol
explicitar el legos qua ha resultat dels anys dedicats 3
estudiar i explicar la histdria universal. Hegel reflexiona
sobre 1la seva tasca d'historiador filoséfic 1 dbéna les
coordenades des d'on ha pensat i interpretat la histdria, des
d'on s'ha de comprendre. Per aixd, en la tercera i quarta
part farem molta referéncia a aquest document -malahuradament

incabat-.

Aqui Hegel no fa cap analisi histdérica concreta, perd
contempla de nou el conjunt del qué ha anat explicant i,
fruit d'aixd, ofereix un nou esquema de les etapes histdr:-
ques. Agquest és tripartit en lloc de quatripartit com fins
aleshores, ja que Grécia ha passat a "identificar-se' amb
Roma. Naturalment, aixd havia de provocar -o de ser-ne el

resultat- molts canvis en els continguts i 1'avaluacid de 1la

S'Veaure spartats 4.8 [ 4.4.
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histdéria universal. Perd Hegel no va arribar a contretar-los
i, per tant, no =21s podem saber; no obstant, en els apartats

1.3 1 1.4 discutim les possibles conseqiiéncies i motius detl

canvi de perioditzacié.

Aquesta ha estat la nostra interpretacid de l'evolcuid del
treball hegelia sobre la histdria. Evidentment, Hegel! ha fet
un cami molt complex 1 ric, que en certa mesura reflecteix
un3 gran part de l'evolucidé en el pensament del segie -que ha
pogut ser anomenat "de la histdéria''-. Pensem que Hegel -i amb
ell el pensament occidental- ha arribat 3 wuna formulacid
maximament Amplia i omnicomprensiva de 1la histdéria. S'ha
aconsequif deglutir 1 integrar conceptualment tota "l 'empi-
ria" histdrica en un discurs filosdfic especulatiu, légico--
teleolégic, necessari i wvinculat amb el conjunt sistemic de

la filosofia.
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1. QUAN CAL COMENCAR LA HISTORIA I AMB QUE CAL FER-HO?

El problema del comengament é&s sempre un problema cabdal per
a Hegel, ja que en certa masura ho determina tot. Ho determi-
na perqué el cercle hegelid ha d'acabar tancant-se sobre si
i, per tant, el final ha d'estar ja pressuposat en si en el
comencament. L'inici conté en abstracte ja el final, ja té en
si els pressupdsits badsics per a garantir el cami necessari
que conduira a la meta. D'altra banda, al discurs que

justifica les marginacions és sempre d'alguna manera la cara

correlativa del discurs positiu, que el seguira i que en
certa mesura 1'ha prologat 1 fet possible. Podri{em dir:
"diguem que margines i et dire que pretens', amb d'altres

paraules; diguem on comences la histéria i qué és per tu

prehistdria i et diré quin tipus d' historia faras.

Es per aquests: motius que aqui ens ocuparem: primer, de
l1‘'esdeveniment que per Hegel marca el comengament de la
histdria, segon, tots els elements O esdevaniments rebut jats
com a prehistérics i, tercer, un possible doble sentit de que

representa ser histdria o histéric per a Hegel .

1-.2;-- Quan comenga la histéria?

Hegel considera com a essencial per a qué hi hagi histdria
l'existeéncia d‘una organitzaci6 estatal. Pensa que sense
estat no hi ha auténtics esdeveniments, perqud tots els
esdeveniments s6n insignificants o ciclics, no tenen auténtic
sentit espiritual, no contenen novetat ni significacid

histdrica. Sense una organitzaci6 estatal els esdeveniments
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només es produeixen, com en la natura, dintre de la repeticié
del mateix cercle i es confonen entre si dintre d'un mateix
estat de coses invariable i natural. Per aquest motiu pensa
Hegel que els esdeveniments reiterats de la vida familiar o
tribal pre-estatal tenen un transcurs tan uniforme que no

mereix ser objecte de la meméria.

Per a Hegel només apareix un fet auténticament histdric, que
obliga a fer un esfor¢ per a datar-lo i recordar-lo, quan
apareix l'estat: ''nmomés l'estat pot proporcionar un contingut
que, a més de merdixer la prosa de la histéria, contribueixi
a produir-1a"*4=. Només l'estat aporta la necessitat auténti-
ca de la memdria fidel als fets i a llur creonologia, perqusé
l'estat necessita projectar-se cap a les generacions futures
amb la meméria fidel de les seves institucions. La constitu-
cié6 de 1l'estat és, doncs, el primer fet autédnticament
histdric: d'una banda, perque trenca amb el "“curs uniforme"
de la vida ‘'natural" de l'home pre-estatal (constitueix aix{
el gran fet a historiar i a recordar per a les genera-
cions futures, i inaugura ontcldgicament la histdria -la res

gestae) i d'altra banda, l'estat necessita de la histéria

per tenir conscidncia de si (amb 1la qual cosa inaugura

epistemoldgicament la histdria -~historiam rerum gestarum-}.

Hegel afirma que 'una comunitat gque es consolida i s'eleva a
l'estat exigeix, en 1lloc d'ordres subjectives -que s6n
suficients per a les necessitats del moment- manaments,
lleis, determinacions generals i universalment valides.
Produeix també com a necessitat vital, la d'exposicio
d'aquells actes i fets que s6n intel.ligibles, determinats en
5i i perdurables par a si mateixos en els seus resultats, els

quals s6n el fi perpetu, la tasca sempre actual de formar i

TARY.G. 1464-207.
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constituir l'estat el que condueix a Mnemosina a conferir-los

la duracié del record'"*==.

En conclussi®, només si hi ha estat apareixen uns nous
tipus d'esdeveniments ontoldgicament diversos dels naturals.
Aquests sOn els autantics fets histdrics, que son esdeveni -
ments &tics*** i per tant espirituals, i amb slls sorgeix la
necessitat de guardar-ne la meméria. Els estats s'edifiquen
en una projeccié cap al futur i necessiten, per tant, guardar
memdria d'aquest acte trencador i fundador -que no té, perd,
la natura d'un contracte- 1 dels termes constitucionals o
juridics que s'imposaran a partir d'ara com a determinacions
universalment valides per a tots els individus actuals o
futurs. Per a l'educaci6é dels futurs ciutadans i com a record
del seu ser institucional els estats necessiten del receord i,
aixi, inauguren la necessitat d'historiar. Hegel afirma que
"tot i les seves lleis i costums racionals, l'existéncia
exterior de l'estat &s alhora una presancia (Gegenwart]
incompleta, 1 necessita, per a la comprensi6 de la seva
integraci6, de la consciéncia del passat"®®*® i aquesta cons-

cidncia rigorosa del passat és, evidentment, la histéria.

Només amb 1'estat es faria possible la histéria perqué també
"només, en l'estat amb la conscigéncia de les 1lleis, existei-
xen accions clares i amb elles la claredat d'una consciéncia

gque dbéna la capacitat i necessitat de consevar-les''=%S.

143 .G, 164/207.

144par 3 Hegel, no qualsevol fet 8s histdric, no gualsevol
existéncia &s histdrica. Només ho és "]l'existéncia ética",
l'existédncia humana dintre d'unes institucions minimament
estables i complexes, que poden merdixer el nom d'estat -''una
convivancia sota un principi wuniversal que posseeix la
sobirania'- WG. 2&7-8/215. Per aixd comenga 1a histodria
universal pels imperis orientals, que considera que sén les
primeres i més primitives institucionalitzacions estatals.
140y .G. 164/208.

1aey.G. 165/208.
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L'estat -inaugura el mén de 1;esperit per a si, el mébn on
l‘esperit es va fent conscient de si mateix. Aixi només entra
en 1la histdéria i és histdric el poble gque s'ha donat una
aestructura estatal. Es a dir, és histdric en la mesura que
“ha posat un principi universal en el seu element fonamental ,
en el seu fi fonamental; només en aquesta mesura, l'obra, que

produeix un esperit tal, és una organitzacidé (Qrganisation)

dtica i politica"**”. Només amb l'aparicid de l'axperiancia
plenament espiritual de recongixer alld substancial ®an unes

institucions i lligams &tics, s'inaugura la histéria.

Les coses no tenen objectivitat fins que no sén conegudes,
diu Hegel immediatament, i aixfi alld objectiu en la historia
és alld que els propis pobles conegueren, &s llur autocons-
ciéncia. Per tant, només quan els pobles s5'han conegut a si
mateixos, han esdevingut -efectivament 1 per a l'esperit-
histérics i objectius. No oblidem que 1'autoconsciédncia
realitzada d'un poble s6n les seves institucions, el seu

estat, el sau esperit objectiu.

Segons Hegel, amb el nou tipus de fet també apareix la
possibilitat epistemolégica de recconaixer-lo. Amb l'estat,
per tant, apareix una substancialitat que no és natural siné
espiritual (l'estat, les 1lleis, etc) i gracies a aquesta
aparicié els homes conquereixen una autoconsciéncia espiri-
tual, prosaica no fantasiosa i no mitica; llavors alhora

que comenga la histéria ontolégicament parlant -res gest3as-

hom pot també comengar a fer histdéria -gtudium rerum gesta-

rumrum. Amb la possibilitat d'abandonar =1 mite i penstrar en
la consideracié prosaica de 1la nova realitat espiritual,
apareixen els individus que alhora que participen en els nous
fets 3tics guanyen consciéncia de si i dels seus actes i els

consignen narrant histdria. Sorgeix aixi la historiografia.

14TV.G. 176/222.
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Aixi com l'estat és necessari per a l'origen ontoldgic i
espistemolédgic de la histdria; també s'esdevé a l'inrevés que

la histédria -studium rerum ggstarum- 45 necessaria 1 1Impres-

cindible per a l'estat, ja que déna a la representacio
quelcom perdurable"!“®. Histdria i estat ='impliquen matua-
ment, per tant, i “la histéria fixa aquesta contingéncia [(de
l'existéncia temporal de l'estat], la fa estable, l1i déna
la forma de la universalitat I estableix aixi la regla per a
ella i en contra d'ella. La histdéria és un membre esséncial
en el desenvolupament i consolidaci6 de la constitucib, és a
dir, d'un estat de coses [Zustandes] racional i politic;

perqué &s el mode empiric de fer resaltar alldé universal'*47.

En la histdria hi ha un fi objectiu i substancial que els
mateixos pobles cerquen: instituéionalitzar—se i perpetuar-se
com un estat. Aquest és 1'interés que comparteixen els pobles
que han fet la histdria i 1'historiador. Per aixd 'un poble
sense organitzacié6 estatal (una npaci® en tant que tal
{merament en llur relaci® natural de consanguinitat o de
proximitat de naixementl}) no té propiament histdria, com no
la van tenir els pobles que van existir abans de la formacid
dels estats 1 que encara avui existeixen com a nacions
salvatges. El que 1li esdevé a un poble i té lloc dintre d'ell
té un significat essencial en relacié amb 1l'estat; les meres
particularitats dels individus sén alldé més allunyat d'aquell

objecte pertanyent a la histdria"t*=~.

Amb 1‘'apariciod de la institucionalitzaci6 estatal els
esdeveniments universals -que a tots concerneixen- adquirei-
xen valor 1 interés per als individus i aixi apareixen les

primeres narracions histériques. Amb 1l'estat s'imprimeix en

1aBuG. 268/2872.
14TyG. 358/282.
12°Enz. §549 n.
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els individus d'un poble l'esberit universal d'un poble o una

epoca, llavors ja no expressen tant una particularitat
subjectiva siné alld wuniversal '‘un temps, un poble o una
cultura d'una manera vividament intuitiva i breu". Aleshores

l'historiador intel.ligent ha d'escollir el detalls que més
il.luminen 1l'&poca, alld wuniversal d'un poble, i hom pot

espressar alld substancial purificat de les existéncies

extrinseques 1 contingents -l'empiria- que no fan sind
difuminar la veritat substancial -el logos-- Hegel, com

Kant!®1 quan cits Hume, creu que !a histdria comenca amb la

primera plana escrita per un historiador.

En definitiva, en un mateix procés complex apareix el fet
ontoldgic (hi ha un nou tipus d'esdeveniments ja no merament
natural siné histdrics), sorgeix la possibilitat cognitiva de
reconeixer-los i es produeixen els individus concrets capagos
d'intervenir-hi fent i narrant. Per a Hagel, tots tres
moments s'impliquen i per aixd afirma que la histdria com a
raes gestae neix amb la histéria com a studium rerum gestarum
i que els historiadors neixen alhora -i sovint coincideixen-
que els grans individus -els herois-. Hegel valora el fet
que‘en alemany -cosa que també s'esdevé en catala- la mateixa
paraula signifiqui alhora l'aspecte subjectiu i l'objectiu,

tant "historiam rerum gestarum' com “"ras gastag" tant ol
1]

relat o narracid histdrics com alld que reoalment s'esdevin-
gué, tant la narraci6 com els fets mateixos. Hegel considera
que aquesta coincidéncia dels dos significats no ha de ser
accidental. En treu la conseqiéncia que la histdria com a
relat sorgeix al mateix temps que apunta un fet auténticament
histdric; 'aquesta unié dels dos significats ha de ser

considerada com quelcom més que una simple contingéncia

181l1]dea d'una histdria universal sn sentit cosmopolita nota 1,
pl. 65. Kant pensa en Tucidides com el primer historiador a
partir del qual es pot dir que ha fet aparicidé la histdria 2n
el sentit fort de higtoriam rerum gestarum.
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externa. Cal pensar que el relat histdric apareix al mateix
temps que els actes i els esdeveniments histdrics prdpiament
dits, i é&s un comG fonament intern el que els fa sorgir

junts'iv=.

Hegel té tota una perspectiva molt radical del que és un
esdeveniment autanticament histéric i, com ja wveurem en el
capitol corresponent, no 1i interessa alld que només té& un
valor empiric -de simple constatacié-. El que li interessa és
la significacidé del fet per a la totalitat, per al desenvolu-
pament de la totalitat espiritual -és a dir, la ldgica del
fet. Considera també que per a qué algun fet tingui un valor
i un significat "logic" 1 espiritual necessita revelar una
certa autoconsciéncia, llavors el relat histéric és signe
d'agquesta autoconsciéncia que s'engendra conjuntament amb

l'estat i la auténtica histdria com a ''res gestas’”. Hegol

afirma que "el temps -ens @l podem imaginar com a segles i
milenis-, que ha trasceorregut en els pobles abans de la
histdria escrita, ha pogut estar ple de revolucions, de
migracions, de les transformacions més virulentes; perd va
mancar no obstant d'histoéria objectiva perqud no ha deixat

cap histéria subjectiva, cap relat histéric'i®=.

Hegel arriba a afirmar que, si l'esperit va ser incapag¢ de la
minima autoconscidncia que la histdéria implica, llavors no hi
ha hagut desenvclupament espiritual ans només natural. Hegel
bandeja amb contundéncia la hipdtesi que els documents
d'una antigua histdria escrita es podien haver perdut, diu:
“si ens manquen, &s perqué no han pogut existir"'*®%. Podem
justificar 1 'exabrupte hegelid dient, que per a ell 1'esperit
-que &s 1'esperit universal totpoderds- per definicid no pot

retrocedir en la seva autoconsciéncia i, per tant, com diu

182y .G. 164/207.
133y .G. 144-5/208.

1=4id_
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respecte ~a wuna hipotética saviesa hinda que s'ha perdut
irremissiblement: si aquesta saviesa hagués existit i fos

valuosa per a l'esperit no hauria desaparegut*==.

1. 3 .- Qud &5 prehistadrial

Hegel rebutja considerar an la seva histdria aspectes que
tenien gran rellevancia en les histdries universals i les
filosofies de la histdria d'as en la seva é&poca. Com hem
vist Hegel només considera iniclada la histdria quan hi ha
una organitzaci6 estatal i, per tant, un cert desenvolupament
del mén i la conscigncia espiritual. Totes aquelles cultures
i tots aquells pobles que no assoleixin la minima condicid
d'una institucionalitzacié estatal sén rebutjades per Hegel i
no les considera en la seva filosofia de la histdria. Tots
aquests pobles o cultures no sén considerats com a historics
sin6é com a prehistdorics. Hegel es nega a considerar proéopia-

ment histdriques:

(1) Totes les a&poques, pobles i cultures que s'expressen
miticament. Les cultures primitives de pansament mitopoiétic
no sén doncs considerades en la histdria universal, ja que
Hegel menysté la manera d'expressar-se miticament com menysté
tot alld no racional. Hegel contraposa explicitament el mite
a la histdria, per a ell el mite 6&s una manera de narrar
fantasiosa i1 poética perd no una manera que sigui repetuosa

amb la wveritat. La histdria, en canvi, narra la realitat

195¢c5] entendre sixd en el sentit més fort possible, en el
sentit que l'esperit -la 1dgica de la histdria- no retroce-
deix, no perd res pel cami, només es perd el que hi ha ds
merament empiric. Aixi, si alguna cosa s'ha perdut en la
histéria, no era -per definicidé- essencial per a l'esperit;
no formava part de la seva ldgica interna i essencial siné
que li era basicament extern.
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simplement, preosaicament (que vol dir tant en prosa com sense
les llicéncies de la poesia o la fantasia). Hegel pensa que
en els pobles on hom s'expressa mitjancant mites no hi ha

"vida conscient de si mateixa'.

(2) Hegel també rebutja introduir en la seva histéria
universal una histdéria cosmoldgica o natural a l'estil de la

que Herder posa a 1'inici del! seu escrit_Ideen zur Philosc-

phie der Geschichte der Menschheit. La rad® és evident,

ja hem remarcat 1'oposicié entre el mbn histdric que és
espiritual i el mén merament naturall®®  Hegel sempre se
cenyeix al mén propiament espiritual i, encara més, en tant
que ha assolit un cert desenvolupament gque ja fa possible
l'estat. Una histdéria natural o cosmoldgica &s per a ell, per
tant, una aberraci® en si mateixa.

(3) També rebutja partir de .la histdoria sagrada i dels
continguts de 1'Antic Testament com va fer Lessing (Die
Erziehung des Menschengeschlechts}, 8l ja citat Herder o com
"metafdricament'" -.feu Kant. Hegél parteix, en canvi, de la
bibl;ografia de llibres de viatgeé i de 1les fonts filold-
giques tant desénvolupades en la seva época. Hegel en cap
momant no es planteja fer wuna histdéria en certa mesura

‘'hipotética'", per aix® es nega a considerar époques o pobles

dels quals nc han restat exposicions objectives d'historia-

dors que mereixin aquest nom. Aixi, per exemple, es pregunta

t9eYegure el nostrae capiteol 3.5.
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si India ha tingut historiografia*®” i afirma que no ==
aixi, negant-se a reconéixer com a tal les narracions com el

Mahabarata o o1 Ramayana.

(4) També es nega a tractar o introduir en la seva histdria
universal els treballs i especulacions -malgrat que demostra
coneixer-les- sobre 1'origen del llenguatge i 1l'origen i
desperdigament antropolédgic dels diversos pobles. Hegel
bandeja aixi de la seva histéria molts dels avengos -tant
rellevants en el camp de les llengiies comparades i els
origens antropoldgics- que a la seva época s'estaven realit-
zant i que conduiren, per exemple, a la teoria del tronc
lingiiistic i @tnic dels indoeuropeus. D'una banda, considera
demostrat 1 com un "fet indiscutible": 1la migracié dels
pobles des de l1'Asia 1 el parentesc en els origens -alhora
que un desenvolupament disparlﬂﬂ; antra als poblas indoeuro-
peus. Perd, d'altra banda, critica molt els sofismes que
sobre aquesta base certa hom ha edificat. Hegel, en afirmar
que la seva histdria universal s'ha d'ocupar d'esdeveniments
conscientment espirituals, no vol tractar de les migracions

dels pobles, per ser un Pprocés encara merament natural;

b

197Hggel creu que a 1'India no hi ha prépiament historia ni
historiografia, la qual cosa no deixa de ser curiosa donada
1lur desqialificaci®é del pobles prehistdrics en virtut del
mateix motiu. '"Hom no ha de cercar entre els indis aixd que
anomenem histéria, en el seu doble sentit... La histdéria, en
efecte, requereix intel.lecte, la forga, per a deixar lliure
l1'objecte i concebir-lo en la seva relacié intel.ligible. La
histdria, com la prosa en general, s6n aptes només per a
pobles que han arribat a posseir individus que es coneixen
com existents per a si, amb conscidncia de si mateixos'" WG.
356-7/280-1. També afirma que els indis no tenen tampoc el
‘"'sentit dels fets (res gestae); &s a dir, no han arribat a
constituir un veritable estat politic'"Id.358-282, per 1a qual
cosa a 1'India només hi ha cronologies fantasioses 1 mitolo-
gia, 1 els seus poemes s6n la gran 1 Gnica font per a
conédixer el seu passat.

138y .G. 163-206.
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P d
"aquest procés, que sembla en si de tan gran abast, cau fora

de la histdéria"*=™.

Hegel que astava també forca al dia respecte el tligam
lingiistic del sanscrit amb Europa, també el considera un
l1ligam merament natural i no prépiament espiritual. L'India
només comunica amb els pobles i principis posteriors per una

difusié lingiiistica, que &s encara natural i aliena a les

189y .G. 163/207.
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consciéncies*®®. Si hi ha hagut una expansio, per tant,
aquesta ha estat prehistérica, ja que "nosaltres considerem
com histdéric alld que ha tingut 1lloc amb consciéncia, allo

que constitueix una fase de 1a histdria, una &poca en el

180y _G. 165/221. Hegel, fins i tot, fa constar que el contacte
migratori en @&poques histdriques i ben conegudes amb Eurcpa

com amb els huns d'Atila, no hi ha hagut prépiament contacte

nisteéric en el sentit ple i espiritual del terme. No hi ha

hagut desenvolupamaent de l'esperit, que é&s el que en realitat

l1i interessa, siné només una facticitat natural .

"Quan aquests pobles han intervingut més immediatament en la
histdria universal -com per exemple els huns- les empentes
que han donat no han representat tant un fet elemental
histédric, un fet que pertany a la histdria com a procés de
1'esperit, sindé només a 1la histdria considerada com quelcom

que té aspectes naturals, necessitats externses, impulsos"
HG.342-270. Quelcom similar dira de 1'India que hom acceptava
ja com l'origen etnoldgic i lingliistic dels europeus: '"aquest

principi £1'indil perd, no es troba en relacié retrospectiva
amb 1'antecedent ni en relaci6 prospectiva amb el segient"
WG.343/271. E1 1lligam de 1'India amb la resta de la histéria
és inexistent per als mateixos pobles, és només una relacié
"per a l'esperit reflexiu'" que es mira la histdria des de
fora. Hi ha realment una relaci6é externa perd gque @és indife~
rent per als pobles -com la que hi ha entre les flors i els
animals, diu Hegel.

Aquella propagacié &tnica i lingliistica és per a Hegel "una
propagacié muda i inactiva“ id. 344/272. Assegura que l'India
ha estat dintre de la relacid externa una terra atractiva per
a la conguesta o €l comerg europeu, perd només ho ha estat
com objecte de codicia, no ha comunicat cap ensenyanca. gl
sanscrit -'"la mare de totes les llengues actuals''- (Hegel en
cita les investigacions de Bopp iber das Konijugationssystem
des Sanskritsprache del 1821) i la propagaci6 étnica {(cita
Ritter, Vorhalle europiischer yslkargaschichtan) han estat
només ''d'una manera natural'" id. 345/273. No hi ha vincle
espiritual, no hi ha tradicid cultural ni espiritual, doncs,
i cada poble ha romas dintre de si sense comunicar-se
amb altres ni educar-los o educar-se ell a partir d'aquells.
Hegel negs qualsevol tipus de préstec cultural i pel que fa a
aquest aspecte és rotund: "si l1'India hagués transmés alguna
forma de cultura concreta, seria necessari dir que els pobles
occidentals no han pogut fer res millor que oblidar aquests
elements... O no han recollit, doncs, l'esperit indi, o
aquest s'ha perdut an ells feligment © necessariament”
id.347/7274.




dasenvolupament educatiu. Aﬁuella expansi® no ha tingut
realitat espiritual”*®*. 1 continua: "La difusi® navural,
per mitja del llenguatge, manca d'esperit, manca de contin-

gut. L'expansié de 1'India és una expansid inert i muda, és a
dir, sense cap accidé politica”. No té rellevancia pel
desenvolupament de 1'esperit, car s'ha inscrit totalment
dintre de la natura sense passar al terreny de 1'espe-
rit, ni tampoc pel desenvolupament de la subjectivitat, ni de

la religi6é, ni de l'estat.

(5) Hegel també rebutja la hipdtesi de 1'estat de natura*®=.

Kant a l'escrit Mutmasslicher Anfang der Menschengeschichte

considerava que la histéria, com alld proéopiament huma,
comenga amb la primera negacié d'alld natural o animal.
Hegel, sense apartar-se gaire del que diu Kant, remarca que
els homes sempre han estat sers racionals almenys en potén-
cia o en si, i que, per tant, no hi ha mai un estadi de
natura. Considera que 1'home pot no tenir una consciéncia
clara da si o de 1'esperit, perd que no per aixd deixara de

ser home.

El criteri discriminador entre el que és histdria 1 el que
encara 8s prehistdria no és, llavors, el primer acte huma o
racional, siné el primer moment en dqué 1'home ha reconegut
alld substancial per damunt de la seva particularitat. Aquest
acte equival al primer reconeixement de 1'esperit, 1'home
esdevé per primera vegada un ser espiritual. El primer acte
histéric és, doncs, el reconeixement i 'la consciéncia d'un

poder autédnom i substancial, independent de 1'arbitri''®¥ que

161 WG. 348/275.

teZContrariament a la nostra opinié, Victor Goldschmidt a "Etat
de nature et pacte de soumission chez Hegel' argumenta a
favor de la vinculacid de Hegel amb la literatura tradicional
pel que fa a la doctrina de 1l'estat de natura | el pas a
estat civil.

1e=WG. 288/214.
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t& una vessant mundana en l'astat i una vessant espiritual en
la religi6*e4. E1 mébn humd i histdéric s'inicia la primera
vegada que els sers humans van tenir per objecte -i en un
cert nivell, el coneixen- alld pel que sén moguts ('dsar
unbewegte Beweger", @l motor immébill®®), en el qual raconai-
xen llur prépia esséncia. Aquest motor immdbil é&s identificat

en un sentit amb 1l 'estat.

(6) Hegel també critica 1a hipotesi contraria a un estat
animal o de natura: les hipdtesis d'un poble sacerdotal en
contacte amb déu des dels origens o d'un poble primer que
disposava de totes les ciéncies i de tot el saber. Rebutja
les hipotesis per igual, per® en valora de la de 1'estat de
natura el fet que no parteixi d'un estat de plenitud i, per
tant, sense haver de postular una decadéncia o oblit fins el
present . Hegel considera que partir de l1'estat de plenitud va
en contra de la natura mateixa de 1l'esperit i el pensament,
que tenan com a caracteristica 1'haver-se d'educar, de

desenvolupar al llarg del temps i amb molt esforg.

"L'esperit és agquest moviment infinit energeia, gantelejsia
(energia, activitat) que mai no es deté, que ha abandonat
aquell estadi primer [das Erste]l i 9s trobs impulsat vers un
altre de divers que ell prepara i troba en si (ja en ell
mateix, com una poténcia seval mitjangant el seu treball. Es
pel seu treball com 1l'esperit posa davant de si alld univer-
sal, el seu concepte, i es fa real. Aquest no &és un estadi

primer, sin6é 1'estat darrer [das Letztel'*®®. En definitiva,

Hegel postula que 1'autoconeixement especulatiu no és una

1e4Com ja wveurem sn el capitol 3.4.1, hi ha una interrela-
cié estricta entre estat i religid. Perd podem obsrvar ja com
Hegel tracta corralativament 1'experiéncia religiosa i
l'experiencia politica com a relacionades totes dues amb el
reconeixament d'un poder substancial superior a 1'individu.
LeBKRG. 268/215.

1eey.G. 152/204.
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cosa del )passat ni el punt de partida, sindé del punt d'arri-
bada -fruit del treball de l'esperit i de la humanitat al
llarg de la historia-. Llavors afirma que el que hom troba
d'especulatiu en les velles religlions, institucions o simbols
sbn més aviat els gérmens encara no desenvolupats de les
idees especulatives que avui tenim, més que no la seva

formulacié més profunda.

De les hipdtesis d'un poble sacerdotal i d'una saviesa
primigénia, en valora el fet que neguen la possibilitat que
1 'home hagi pogut partir d'un estat purament animal. L'home
"no podia desenvolupar-se partint d'un estat animal; perd si
d'un estat d'estppidesa humana C[Dumpheit?*®”1. Una humanitat
animal és una cosa molt diferent de la pura animalitat.
L'esperit fa el comengament; perd tot i gque aquest estigui en
un principi en si, tot i que sigui esperit natural, el
caricter de la humanitat ja'hi-és imprés'te®. Hagel també
rebut ja aquestes hipdtesis -tan ast imades pels romantics- per
la seva poca consisténcia | figor, ja que totes aquestes
doctrines pressuposen com a fet histéric el que elles
mateixes volen demostrar. Hegel considera totes aguestes
representacions i ficcions sobre un estat de natura i un
poble originari amb el veritable coneixement de déu i de les
ciéncies, com una manera subjectiva de tractar la histo-
rial®”. Critica els intents romadntics de Schelling i sobretot

a P. von Schlegel Spracha und Weisheit dsr Inder i Philoso-

phie der Geschichte!”™", mantre Aque valora per sobre de

Schlegel, els francesos Jean-Pierre Abel Rémusat (1788-1832),
Louis-Claude, marqués de Saint-Martin (1743-1803) i el Bard
Ferdinand d'Eckstein (1790-1861) i critica la Higtcire de

1e7En @l sentit de debilitat i barroeria de las facultats
superiors i mé&s prépies de l'home, en el sentit del nostre
concepte ''d'animalitat’.

1emy.G. 151-204.

14TEnz. %549 n.

1oy .G. 159/201.
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l'astronomie ancienne 177%, de 1'astrénom Bally recoclgant-se

en Lambert kosmologische Priafe iibar dis Einrichtung des

Weltbaus 174617

(7) PFinalment, Hegel també rebutja tractar tots aquells
pobles que només es mogueren al nivell de vida familiar o
tribal i gque, per tant, no van constituir un estat. Sense
estat no hi pot haver histdéria ja que no hi pot haver una
consideraci6 ‘prosaica” i no-mitica del passat. Segons
Hegel, només quan hi ha lleis pabliques reconegudes per
tothom, quan hi ha dret i estat institucionalitzats, hom
deixa de pensar mitopoiéticament -com diriem avui- i pot fer

una narracid® prosaica o no-poé&tica de la histdria*™=.

Com ja hem dit: "alld prehistéric és el que precedeix a la
vida del estat'. Hegel defineix la prehistoéria com 1l'época en
qué no hi havia estat i als homes tenien encara una conscién-
cia mitica. Per aixd, sempre avisa que ''convé a la considera-
ci6 filosdofica i és digne d'ella no comengar 1'estudi de la
nistdria sindé alli on la ra6é comenga a penetrar en el mon; no
on &s tan sols una possibilitat en_si [1'estadi d'estupide-
sa humana o gque hem anomenat nosaltres d'animalitatl, sind en
l'estadi on apareix en la consciéncia, en la voluntat i en
l'acci6"*™. 1L'estat on l'esperit és inconscient de la
llibertat "&s a dir, del bé i el mal, i per tant de les
lleis', &s un estadi que no &s "ni tant sols objecte de

la histdria'", és la prehistdria de 1 'esperit.

LTIy .G. 159-60/202-3.

A»72En el cas de XKina, Hegel es preoncupa per datar l'origen de
la seva historiografia. Hegel Jjuga encara amb la cronologia
mossaica i aix{ afirma: "“La historia neix, doncs, vers
1'dpoca del diluvi: tot alld anterior ®&s mitic'. No volem
entrar en la critica de les fonts de Hegel, aqui només ens
interessa la relacid d’'exclusib6 que estableix entre historia
i mite.

1TEY.G. 162/205.
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Aixi com en la Filosofia del drer Hegel posa la familia i la

moralitatr com un estadi previ a l'eticitat, aqui no considera

aquells pobles, el grau maxim d'institucicnatitzacié dels
quals només és la familis. Hegel qualifica aquest estadi
patriarcal -perd en families més o menys extenses, nNo

com a Xina- com el de "l'eticitat natural i, alhora, religi-
osa, 6&s la devoci6 familiar"'”7%. En 3quest estadi, diu,

la unitat espiritual humana només es basa en el sentiment i

l'afecte personal -cosa que els mateixos animals podrien
tenir.
1. t’ .- Diferdncia entre ser histéria i tenir histdris

Hem distingit el que Hegel considera com a histéria i el que
considera com a prehistdria; sembla que aixi hem solucionat
el problema del comengament de la histéria, pero no és aixi:
ja que aquest comengament €s plantejat per Hegel d'una manera
ambigua. D'una banda, com hem vist queda molt clar queé ées
prehistéria i tamb& tenim clar que la histéoria cal comengar--
la amb l'organitzacié estatal de 'la humanitat; pero, d'altra

banda, Hegel també distingeix entre: la histdria que repre-

senten 1'imperi xinés i el mén hindd, 1 1la histdoria que
representen 1'imperi persa 1, sobretot, ¢els pobles poste-
riors.

Xina i India s6n dos moments molt peculiars, ja gque tot

i ser ser histdéria amb tots els ets i uts, no tenen histdéria.
Podriem dir que sén en la histéria perd no tenen histéria,
s6n histéria perd no historics, pertanyen a la histéria perd
no tenen historicitat. S6n quelcom fix, estable, no es

desenvolupen ni canvien i ni tan sols es comuniquen espiri-

174id_
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tualment amb la resta de moments O de pobles. Aixi, d'una
banda, Hegel afirma gque s6n només histdria "per a nosaltires i
des del concepte', mentre que 3 partir de Pérsia -les guerres
médiques 1 el seu propi desenvolupamant intern- hi ha
histdria explicita i en contacte espiritual explicit amb els
pobles posteriors -és a dir: hi ha transit empiric d'un poble

i principi a un altre i no només transit ldgic.

Aixd ens fa considerar el paper que juguen 1'imperi xinés i
el poble hindd dintre de 1la ldgica del desenvolupament de la
histdria universal -que és el tema del nostre treball. Pensen
que hom pot comparar @]l seu paper amb dos moments molt més
coneguts i estudiats de Hegel . Ens estem referint al ser 1 al

no-res de la primera dialé&ctica de la Cidncia de 1la_logica

hegeliana. No volem exagerar la comparaci6, perd si que podem
dir que s'hi apliquen perfectaﬁent i molt adequadament les
paraules de Hegei quan diu que, d'una banda, ‘“"el que consti-
tueix el comencament no pot ser un concret, no pot ser

guelcom gue contingui una relacié dintre dea si mateix. Pergue

aixd presuposa en el seu interior una mediaci6 i un traspas
d'un primer a un altre, el resultat del qual seria all?d
concret convertit en simple. Perd alld primer no ha de ser
ell mateix un primer i un altre; alld que en si mateix és
ja un primer 1 un altre, conté ja un procés de progres-
sig"1Te . ‘

D'acord amb aixd, podem dir que tant el principi xinés com
l1'hindi2 no permetrien en el seu interior una mediacié i
alhora negarien 1la possibilitat d'una transicidé -almenys,
empirica- entre si. No serien un concret, perd alhora
conjuntament conformarien un inici i farien possible la
mediacié, la primera mediacibé. Aixi resultaria que ‘el
comencament els conté, en conseqiéncia a tots dos: la unitat

del ser i del no-res; &s la unitat del ser i el no-res'.

VFSY.L. 37-8B/4%.
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Xina i India s6n els dos primers moments abstractes previs a
]l '‘esdevenir, en la histéria; com el ser i el no-res sb6n els
primers moments que no admeten, ni fora ni dintre seu, cap
mediaci6?”® perd que la fan possible. La possibilitat de
mediaci6, perd, comenga només amb el primer moment de
reconciliacié, mentre que els dos primers moments només poden
sar posats, pressuposats. Per aquesta mateixa rad, Xina i
India exemplaritzen en certa mesura els dos pols en qué es
mourd tota la histéria universal, perdé sén els dos pols
posats com a immediats, ja que en ells no és possible la
mediaci6é, tot 1 que a partir d'ells aquesta comenga a ser

pensable.

Per aquest motiu, Hegel afirma que el lligam de Xina i
india amb la resta de 1la histéria wuniversal és només per
a nosaltres””, car no hi ha un legat o una explicita
tradicié espiritual i no merament natural. Aquests dos
moments estan lligats al coniunt de la histéria universal
només per la ldgica; aixi diu Hegel que 'el principi indi és

el segon del concepte" 7® i dque ol lligam del poble persa

17&],a pretesa unilateralitat tant del principi xinés com de
1'hindG no é&s del tot congruent amb el desenvolupament que en
fa Hegel a les Llicons- Tant en l'imperi xinéds (que té en al
Lamaisme o Budisme una certa alternativa espiritual) com a
India (on junt a 1l'acceptaci6 immediata i natural de les
castes hi ha la més gran fantasia o la més elevada i forta
abstracci®) hi ha una certa diversitat i una certa mediacid
interna.

177WG. 415/224. Per a Hegal, @ls mons xinds i hindd no poden
entrar en el nexe de la histdria a no ser "en si mateixos i
per a nosaltres", ja que no hi ha un lligam explicit espiri-
tual que els 1ligui amb els pobles posteriors. No hi ha una
tradicié espiritual comuna o compartida entre ells. Aixi,
Hegel afirma que "el transit que hem de verificar per a
passar d'India a _ Pérsia només existeix, per tant, en el
concepte; no en la connexi6é histdrica exterior". El lligam
1dgic de desenvolupament de l'esperit només és evident des de
nosaltres i des de la consideraci6 pensant i filosdéfica de la
histdria, mentre gque escapava completament als seus habi-
tants.

1TBWG. 343/271.
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amb els -‘moments anteriors no &s una connexi® aparent i
externa, sindé una connexid del concepte!™”. Només 45 possible
trobar el lligam d'aquests primers moments amb la histéria
universal des del concepte i des de la fi de la histéria. En
ells mateixos hi manca el lligam explicit i tota possiblitat
de dinamicitat interna. En ells l'esperit no té encara una de
les sevaes caracteristiques definitéries: 1'automediaciéd, ja
que aquesta només apareixerd a Pérsia. ¥Xina i India represen-
ten la maxima exterioritzacié de l'esperit, la seva maxima
naturalitzacié6. Hegel diu d'ells que '"s6bn, en la idea, els
primers i alhora els immébils"*™>. A Xina, per sexempla, res
no ha causat la més minima transformacié -ni invasions, ni
canvis de dinastia-, ‘en aquest sentit, Xina no té prdpiament

histdria"i®r.

La connexi® auténticament histdrica, que implica una tradicid
i relaci® reconeguda explicitament, ''una connexio histérica
visible"*®* comenga amb el poble i principi persa. El mon
persa es prbpiamént histdric en els dos sentits: 1) que té
una estructura estatal i 2) que enllaga amb els pobles
posteriors en una tradicid espiritual i empirica, i que
canvia interiorment -és un pcble i un principi que neix,
creix i arriba a morir i, al fer-ho, trasmet el seu principi

a3 un altre poble gue el supersa.

El poble persa ja no viu 1a mera "axisténcia natural 1
vegetativa'" dels pobles xinés | indi, ans es desenvolupa
interiorment i sofreix revolucions internes. També és el
primer poble que tot i morir deixa el seu llegat espiritual
al poble segient. Amb ell la histéria es manifesta com

a espiritual, com a desenvolupamant da l'esperit, i ja no com

1TIYG. 414/323.
1eoyG. 275/221.
ieiyG. 278/223.
182G, 414/323.
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una mera . coexisténcia natural i només espiritual en si. Els
dos primers moments resten com dos moments immobils 1 fixos,
que només la logica del desenvolupament total de la histéria
mostra en llur connexié i existdncia necessaria. Només pel
recolgament empiric -sembla pensar Hegel~ hom no diria que hi
ha aut@ntica influéncia i contacte histéric, serien com dos
mons absolutament tancats sobre si 1 a part dels altres. En
canvi amb el principi persa alld légic i intern a l'esperit
sortiria de si mateix i esdevindria tambe empiric!'®~™ -las
guerres médiques en serien un exemple evident. Finalment la
histdria apareix tant en la seva existéncia logica i per al
concepte com en la seva existéncia .empirica i per sals

propis pobles histdrics.

18=YG. 414/323.
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2. - EL MON ORIENTAL (LA IDENTITAT I UNIVERSALITAT NATURAL
I, ALHORA, LA PRIMERA TERNA DIALECTICA DE LA HISTORIA)

El mén oriental en conjunt és qualificat i valorat per Hegel

com un sol estadi que representa el primer moment dialéctic

de la identitat o wuniversalitat immediata. Perd, com hem

mostrat en el cas de l'esquema tripartit, la realitat del
seu desenvolupament supera també en riquesa la simplicitat
del plantejament. Podem dir gque el mén oriental és ja un
microcosmos de ta histdria wuniversalil®”. Conta ia les
primeres superacions i dialéctiques que -com sempre en Hegel -

poden ser superposades a les posteriors.

Par aixd compararem la dialdctica: Xina -unitat i universali-
tat indiferenciada-, India ~escissi6é o negacidé de 1la unitat-
i Parsia -reconciliaci®é o unitat mediada que conté en si els
seus moments diferenciats- amb la triada ser, no-res i
esdevenir. Els dos primers moments coincideixen en que& -apa-
renfment— el segon és la negacié total del primer, negaciot
total que es mostra finalment com alld mateix perd contemplat
des d'un altre punt de vista. D'aquesta manera hom pot veure
que India és exactament la mateixa submissi®é natural i
solidificada que a Xina, malgrat que 21 primer sembla ser
la cara positiva i el segon la negativa; el primer l'ordre i
el segon 21 caos. De la mateixa manera que 1l 'esdevenir en la

Ciancia de la légica, Parsia és al que permet reconciliar als

dos primers moments immediats i gquiets, mitjangant la
introducci® del dinamisme i la mostracié gque un moment

transita i s'identifica amb 1'altre 1 aquest al primer.

187potser per 3ixd Hegal dedica tants atencid al mdn orisntsl
-molta més en proporcid que a la resta de moments-.
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Parsia conté, aixi, en el seu interior els dos moments ante-
riors, conté 1'ordre en forma d'un imperi gnic 1 el caos en
la forma de la munié de pobles i principis subordinats -perd
no esclafats- que engloba. Hegel en desenvolupa només dos
d'aquests: Fenicia i Israel'®”®. Parsia com l'essdevenir és la
unitat mediada que harmonitza, sense aniquilar-los, els seus

moments lnteriors.

2.1 .- Els dos extrems immediats i ahistdrics; Xina i India

Xina. el mébn de la universalitat indiferenciada

e e———————————————————— A ———

Dintre de la concepci6é6 hegeliana de la dialéctica el mén
xinds &s el moment de 1'afirmaci®é o de la universalitat
abstracta. Es un moment previ a l'escissi6, és el moment
primer d'una unitat encara no estructurada internament,
simple i no-concreta. Podiem comparar-lo al primar moment de

la Cidncia de la ldgica:; ol ser. La universalitat es prasenta

com a positiva i sense admetre ni interiorment ni exterior-
ment la contradiccié. Es per tant una universalitat petrifi-
cadé, omnipresent i totpoderosa. L'estat que reprasenta
aquesta universalitat ne permet, llavors, cap subsisteéncia

de la particularitat.

En l'esperit xinés alld substancial s'imposa monoliticament i
immediata a tota particularitar o individu. Xina és, doncs,
2]l mén de la submissié i indiferenciaci6é, en el qual all?d

universal s'imposa immediatament i absoluta sense cap

18®05] valorar l'ambigiiitat de la situaci6 del mbdn egipci que
d'una banda, podria ser un altre moment contingut en el mén
persa i, d'altra banda, &s un moment independent que apunta
ja més cap a3 Grécia que no pas cap a Orient.
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oposicié. Aquesta universalitat indiferenciada i ofegadora de
tota particularitat @s pot veure aparéixer a diversos

nivells, perqué tot ells participen del mateix principi.

En primer lloc (1), veurem com la universalitat s'imposa com
una segona natura, romanent aixi el poble en una submissid
molt semblant a la natural. En segon lloc (2), veurem com
l'estat esdevé aixi l'universal i substancial que nhega tota
diferéncia o esfera autdénoma. S'edificara sobre formes encara
naturals: submissidé a wun individu natural i domini de les
relacions patriarcals. En tercer lloc (3), mostrarem, com
donada aquesta preponderdncia de l'universal, no hi ha cap
probabilitat de desenvolupament autdnom de la subjectivitat o
interioritat. Finalment <(4), comprovarem com per tot el que
hem dit, l1'auténtica llibertat &s del tot impossible -fins i
tot per a l'emperador- 1 tant 1a ciéncia com la religié se
sotmeten al predomini de l'estat i el serveixen alhora que el

legitimen.

(1) L'imperi xinés &s el primer moment humd de reconeixement
d'aild substancial universal i, per tant, aguest substancial
universal s'imposa sense cap oposici§. Per aixd, aquest
moment &s el qus més clarament mostra la submissi6é immediata
de 1l'home vers alld substancial i absolut, que ara ha
descobert per primera vegada. Com que és també& el moment de
la unitat indiferénciada, es produeix en el poble xinés la
indiferenciacié més completa. El poder substancial ho &s tant
respecte de la religié com de 1l'estat, !'emperador és tant el
sacerdot suprem com el maxim poder terrenal. Tampoc no hi ha
diferenciacidé entre familia i estat, ni entre societat civil
ni administracid estatal. Hi ha una absoluta identitat
entre estat i societat, fins al punt que l'emperador és
considerat com a pare-patriarca de tots els seus sabdits.
Xina és wun imperi teocratic que t& com a base el principi

patriarcal.
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La submissi& automatica de 1'individu és aqui maxima, l'estat
-i l'emperader gque l'encarna- és alhora el déu i el pare de
tots els seus subdits. Aguesta situaci6é es dbéna per igual en
els dos aspectes que Hegel considera aqui: inclou i descriu
per igual 1'imperi xinés propiament dit com el despotisme
religiés del Dalai Lama*®”. Hegel compara la relacid antre
aquest dos imperis com la que s preocduira després entre
imperi i papat. L'un és un imperi temporal i l*altre espiri-
tual?*™®, perd tots dos estan estreraments units 1 tenen
en comd gque hi ha un mateix patriarcalisme, si bé de diversa
indole mundana o religiosa. En els dos casos un home natural
ocupa el cim suprem i tot es refereix a ell, un home és
adorat com a un déuT*. Aixd &5 potser el qua va fer dir a
Hegel que a Orient només un és lliure. Si bé cal recordar
que ni 1'emperador ni el Dalai Lama no tenen tLampoc conscién-
cia de si o subjectivitat, ni tampoc s6n lliures -en conse-

giencia-.

Com ja hem dit a Xina l'emperador &s alhorsa el patriarca, el
cap politic i el déu. Hi ha el despotisme del cap, ja que la
“"representacié d'alld substancial é&s autocratica"*™=. Ell

é&s -com en el ancomenats imperis hidraulics®”™ i en les seves

197 ass50n Sgrupa en un aparrtat independent i 3 mansara d'apéndix

el que ve a ser un complement de 1'estudi de les diverses
religions xineses. Hegel hi parla tant de la religi6é de Fo
i Buda com del Lamisme, i en fa una distincié en relaci6o a la
diversa valoraci6é que li mereixen. W.G. 332-42/263-70.

1TPNG. 273/221.

TTING. 338/247.

1TEYG. 275H/221.

12=YG. 2R&4/22%. Hegsl senyala en un moment donat: "La seva
regulacié [dels rius] és un dels assumptes més importants del
govern'. Respecte a aquest tipus d'imperis ens remetem al
llibre de Karl. A. Wittfogel CQrientsl despotism, 3 comparati-

ve study of total power, Yale U.P., 1963.
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cosmogoniésl’4— el que sosté i cohesiona tot el mecanisme i,
en c¢erta mesura per tant, tot l'univers. Aqui la llei de
l'estat esdevé immediatament la llei &tica de la societat i
la llei moral dels individus. La llei de 1'estat estd deixada
directament a la inspiracié i control de 1'emperador. Ell és
el que ha de fixar fins els més petits detalls per al bon

funcionament de la societat.

Diu Hegel que 1l'esperit xinés té& com a principi: '"la unitat
immediata de 1'esperit substancial amb 1l'individual, que
6s 1'esperit de la familia i que s'ha extds sobre el pais més
poblat'"17*®  [gual com an la familia no hi ha una distincié
entre teu i meu, i el benefici de la familia en conjunt és el

benefici de cada un dels seus membres -i a l'inrevés-, aquest

'
mateix principi domina en la vida politica i social xinesa.
Hegel pensa qué dintre de 1la familia els diversos membres
no sén ‘“persones [individus " amb “personalitat' per ells
mateixos, reconeixement juridic i, per tant, aillatsl, ja que
la unitat substancial en qué es troben dintre d'ella és la de
la unitat de la sang i de la natura"*7®. Quelcom similar
s'esdevé en l'estat xinés: com en la familia hom no pot
separar-se del conjunt i tampoc no pot esceollir el paper que
dintre del tot es juga, que venen adjudicats de manera
natural -pel naixement {1 1'edat-. L'emperador ho és per
naixement i com a tal és naturalment el 'patriarca" suprem de
tots els seus sabdits -que mantenen amb ell, diu Hegel, una

relacidé filial-.

Hegel pensa que l'estat xinds estd edificat sobre el model de

la familia {1 que en ell '"la moralitat, l'esséncis familiar

1¥4Pgnzem on l'article de Francis M. Cornford "lDna bass ritual
per a “La Tecgonia' de Hesiodo'" publicat a La filosofia no
escrita y otros ensayos, tradult al castelld i publicat per
Ariel, Barcelona, 1.974. :
T¥IYG. I288/231.

TTEUG. 289/2731.




141

{Familienwesanl s'ha convertin en 1'=norme  tot o

o

n es-

N

n
dem dir que =i bé &l primer estat de 1la histori

b

I}

o

universal és 1'estat xin&s, aquest no ha desenvolupat encara
completament els seus moments. Aixi tot |'estat i el conjunt
de 1a vida ética s'ha desenvolupat sobre el model de 1la
familia i de 1la moralitat; és a dir: l'eticitat xinesa s'ha
edificat sobre el model de 1la moralitat -gue Hegel en la

Filogsofia del dret poss com un  moment previ a l'eticizar- |

pel moment més baix dJd'aquesta darrera -la familia-. Aixi
en l'imperi i estat xinés no hi ha cap tipus d4'independencia
de les classes productives -de la societat civil- 1 1'admi-
nistraci® estatal es redueix a ser una administracié patriar-

cal.

Es interessant veure com en aqu2sts primers moments de la
histéria universal les crganitzacions estatals estan domina-
des per moments previs 1 inferiors al de 1'estat racional

-segons la Filosofia del drer-. En 1'imperi xines predeominen

els moments inferiors de 1la moralitat i la familia; més
endavant comentarem com la India representa un moment en qué
tota 1l'organitzacié estatal ast3 dominada i presidida per
l1'esclerosi de la societat civil: les castes. Cal pensar,
doncs, que en aquests dos moments 1'estat no s'ha desenvolu-

pat encara amb totes les seves determinacions racionals.

La conseqgiéncia que podem treure de tot aixd és 1ls constata-

ci® de ta natursliitacr de 1'estar i i'eticitat xinesa :
oriental en general. Centrant-nos en el cas xinés, veliem com
la primera aparicid d'un ordre espiritual i atic csta encara

presonera de vincles naturals de parentesc | consanguinitat.
També veiem <com aquesst recent descobert crdre espiritual

ofega totes les altres determinacicons, de manera que l'home

nrusiod eatra 1'esfera de 13 sccietat
stera de la moralitat i la familia.

28

1?7H1 ha, per tant, una <o
civil i de l'estat amb l'e
UG. 278/223.

-0
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ha passat de 1'estat d'estupidesa | barrceria -1'estadi
d'humanitat només en si- a un estadi en gqué se i imposa
immedistament i com un instint indefugible =21 mdn @tic, tot

just nascut.

Recordant Kant a Beantwortung der Frage. W35 izt Aufkls-

rung?, podriem dir que a Xina 1 3 Orient en general 1'home
havia sortit de la minoria d'edat natural (en el qual la

natura n'exercia el tutel.latje "nmaturaliter maisorennss''’

perd encara romandria en la 'culpable incapacitat' per a fer
servir la prdopia radé i seguiria sotmés a uns tutors que
pensen en lloc seu. Per a Hegel aixd voldria dir que 1'home i
l'esperit encara no sén capagos de reconeixer-se tal i com
sén i que, per tant, no sOn encara plenament espirituals

i lliures, sind naturals i depenents.

Aixd @s pot veure en el fet gue a Xina i a tot QOrient
-Hegel pren l'imperi xinéds com el model per pensar tot
1'0Orient, al contrari d'India pér exemple- hi ha un someti-
ment no-espiritual 1, per tant, encara natural i immediat.
Tampoc no hi ha un desenvolupament de la subjectivitat i
interioritat humana i, conseqientment, tampoc ne hi ha una
auténtica llibertat {(que necessita de la reconciliacié d'alls
particular i universal, de la subjectivitat i 1'objecri-
vitat). Cosa que a Orient no s'esdevé, perqué a Xina hi
predomina exclussivament la universalitat i 1l'objectivitat, a
India hi predomina exclussivament 1la subjectivitat purament

sensual { la particularitat, i a Pérsia la reconciliacié no

és perfecta.

(2) A Orient =21 descobriment que "hi ha un poder qu

0]

en si I per a si'" porta directament a l'anul.lacié total de
l'home i de la particularitat. Llavors 1'individu només 'é&s

@n i per a si, en tant que entra en relacidé amb aguesta
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substadncia universal'"3*?¥®; s a dir: en tant que entra an
relaci® amb aquest poder I s'hi sotmet. Agquest poder est3atal
és el que déna forma al conjunt d'individus i estableix un

nexe entre si.

Els @stats orientals es correspeonen amb aquest primer estadi
2n qué 1'home &s anul lat per la substancialitat que acaba de
descobrir. Aquesta substancialitar existeix en forma 4d'una
segona natura, gue s'impocsa als ciutadans com la natura
fisica ho fa sobre els animals. L'universal substancial és
determinat encara de manera immediata 1 natural; aixi és
representat a Xina per un individu -1'emperador, que és com
la resta d'homes pel gue fa a la seva particularitat i la
naturalitat del seu esperit-, a l‘India 1‘'universal substan-
cial é&s representat per tota una casta -la qual &s tan

particular c¢om la resta-.

A Orient es produeix el primer sometiment de 1'arbitri,
sotmetiment que inaugura alld huma. Aguest lliure albir es
sotmet a aquesta substancialitat ‘d'alld étic i a les lleis
que recullen alld étic, els costums. Ara bé, en aquest primer
estadi les lleis dominen com un mer poder extern, no interio-
ritzat per la voluntat particular. Per aixd, hom cumpleix les
lleis per coaccidé, per por a una represalia, no per la

consciéncia interna.

S'esdevé que a Orient tot alldé 1ntern estd convertit en
quelcom extern i no existeix com a intern, aixi 1'home esti
alienat®™" par alld extarior a =2ll. Hagel sfirma que "1'homa

no percep en la 1llei la seva proépia voluntat siné una

1¥BWG. 7215,

1TF¥Cal relativitzar teotes les connetacicns negatives del terme,

que a partir de Marx s'hi han introduit. Aqui l'hem posat
per significar que l'individu pren immediatament com a
manament interior, sense cap reflexid, el que els cocstums

fixen i l'estat mana.
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voluntat del tot estrangera completament 3 ell'. Aixd no
vol dir gue llavors no l'obeeixi, ans exactament el contrari:
llavors 1'obediéncia é&s automdtica, indefugible 1 total.

L'obedi@ncia és, per tant, del tot similar a3 la de 1 'estadi

de natura, en el qual hom cbeeix els 1nst1ints naturals amb
completa autcmatitzacidé. Una c©o0ss peré ha canviat: ars
1 'home, la consciéncia, l'esperit en si -en definitiva- no te
només davant seu les lleis de la natura 1 els instints sind

quelcom propi, ja humd, ja espiritual: una llei, una substan-

cia &tica.

Aquesta situacié 1'anomena Hegel de "simple esperit natural’.
Ja hi ha esperit, humanitat, rad, pero acceptada i imposada
com a llei natural. Hom accepta alld espiritual com si fos un
instint natural! mé&s. La substancialitat universal és aixi
només un ‘tutor', un tird absolut, ja que hom encara ne ha
descobert la intericritat. L'home viu sense renir un 3ambit
de consciéncia privat i prépi, viu totalment en les coses i
per les coses. Llavors l'estat és per ell una ccsa mes entre

altres si bé superior, i l'obeeix com a un déu o com un fill

al seu pare -podriem dir encara més: com a un instint
natural .

All1d substancial, 1l'estat i 1'emperador, existeix com a un
ser immedist 1 natural, "el sobird temporal é&s déu i déu és

el sobira temporal"=2®. La basa de la unitat xiness "no és
una relacid espiritual siné una relacid sense esperit [una
relaci® immediata 1 naturall. La religié xinesa 6€és una
religié de dependéncia, on 1'esperit no es troba en 1lliure
relaci® amb 1'esperit, sind en una relacié essencialment de
dependéncia, en tant que alld totpoderds, el que existeix en

si i per a si, és per a l'esperit, un principi natural ‘=01

EECOWG. 26%/217.
=OLYG. 332-3/253.
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Com podem veure hi ha correlac10 estricta entre els diversocs
elements (el mateix principi es realitza en tots els diversos
ambits i el que és v3lid per s l'estat ho &és tmabe per a la
religi® i per a l'esperit del poble en general). En el cas
del principi xin&s i també tot el mén oriental, rtots els
diversos elements manifesten encara la rémora d'una excessiva
immediatesa i naturalitat. Aix{ és evident gque 1'home no
obeeix lliurement -reconeixent interiorment 1ls llei- sind que
obeeix com wun serf que no pot ni giestionar-se les ordres.
Hegel ho expressa dient: ‘'aqui 1la llei etica es troba
imposada 2 1'home; no és el seu propi saber'. En definitiva,

1'home oriental ni tan sols sap perqu@ obeeix.

(2) Evidentment, 3 sota d'aquests principis encara tant
immediats i la preoeoténcia d'allé universal, no hi pot haver
lloc per s l’aparicié o desenvolupament de la subjectivitat
ni de la llibertat. L'esperit xiné&s no permet 1'existéncia de
la subjecrtivitat; no permet "la reflexio de la voluntat
individual sobre si mateixa front a 13 substancia com a poder

que la destrueix, o l'afirmacidé d'aquest pecder com a llur

préopia esséncia, en la dque se sap lliure"===. Ajixi, 31
contrari que a Roma o en els pobles germanics, aqui la
voluntat universal -encarnada per l'emperador- mana el que

l1'individu ha de fer i 1'individu ho fa irreflexivament,
desinteraessadament, com instintivament i =ense avaluar-ho des

de la prdpia subjecrivitart.

Aqui, d'altra banda, no es tracta d'una cultura de la culpsa,
l1'individu quan se'n surt del qué els costums o la lleli
fixen, no sent cap tipus de culpabilitat, ja que no havia
interioritzat el manament. No hi ha, doncs, cap dramatisme en
l'accié. La major part de les vaegades l'individu fa simple-

ment el que li manen; quan nc hce fa -més per omissid, gque no
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per mala f2-, no sent culpabilitat perd tampoc no accepta el
casti1g com quelcom injust. Som en el que podriem qualificar
-seguint a Dodds®®7- de '"cultura de la vergony2". L'individu

q
oy
o

actua sempre amb 1'accepta de la propia natudra, sense
revelar-s‘'hi en cap <cas 1 accepta sobre si l'estigma de
l'obedidncia o el castig. A Xina, alhora que l'estat ha pres
com a model la familia, aquesta 1 la seva esfera desapareix
sota la legislacié. L'honer esdevé una determinacié juridica
i ocupa a dintre del mén xinés el 1lloc suprem. Per aixd, no

hi ha res més sagrat que l'honor i el respecte degut~=-"

Tenint en compte que l'estat xinds estd3 basat en una relacid

patriarcal, l'obediéncia wvers <=l pare o l'estat és el
manament maxim. Perd Hegel consideara que ''no es tracta d'un
govern paternal com el dels c¢apns de clans, =ind d'un govern

politic perfeccionat®~® ([Durchgebildetel: perd de tal natura

que 1'emperador té els drets d'un pare, tot 1 gque no els

exerceix 2 la manera d'un pars, moralment, sind gevernativa-

m
"t
s}
ot

ment . "=<*®. [ 'emperador t& a@n les s8ves man al poder i
les lleis no s6n sindé el resultat de la seva voluntat.

L'emperador és el cap de la religid, de 1'estat, del saber.

=°=Lgs griegos ¥ lo irracicnal
FOAWGE. Z07-28/244-5.
=oSindiscutiblament Hegel valora molt positivament la forms da

Madrid, Alian=za Editeorial.

govarn i la constitucié xinesa -aquest s potser un dels
motius principals de la preséncia d'Orient en la histéria
universal-. Com desenvaoluparem en la tercera part, el que li

agrada més a Hegel és el principi monArquic que ni ha squi
present -tot I que =ncara formulat d'una manera inferior en
relaci® a la familia i la moralitatc-. Aixi una mica més avall
d'aquesta cita precisa que en 1l'imperi xinés no hi ha
aristocracia de sang, ni feudalisme ni, tan sols, aristocra-
cia en funcidé de la riquesa. Hegel -com ja desenvoluparem-
reburja totalment aquest principi aristocratic o oligarquic
-2n qualsevol de les tres feormulacions-, ja que sempre acaba
privilegiant interessos particulars. A aquest principi
aristocradtic es contraposa sempre 21 principli menardquic que,
degut 3l seu centre udanic, sempre tendeix a3 adoptar =1 punt de
vista de la universalirat.

TeeNG. Le0/232.

L
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Tot impuls o espontaneitat -i no sols en el camp pelitic-
parteix Iintegrament d'ell. Perd alhora els emperadors
mantenen un respecte pels sGbdits com si fossin fills seus 1
eduquen els seus hereus en la més estrincta moralitat per tal
que es mantingui aquesta relacié d'amor filial vers els
stbdits. Com hem dit, el model de 1'estat &s la familia i els
valors de la moralitat -responsabilitat, bona intencid, una

certa consciéncia moral-.

Hegel remarca que l'emperador te també com a moderadors de
les seves decisions personals tota l'estructura de l'imperi,
sobretot la tradici® de les maximes imperials. En definitiva,
1 'emperador no és siné un servidor més -el suprem- de
l1'astat, d'alld substancial. Hegel reconeix perd, que algunes
vagades tot aquest ‘perfeccionat’ esquema @s trastoca i

llavors |'imperi esdevé el regne de la violéncia i l'arbitra-

rietat. L'emperador 1 els seus ministres han oblidat,
ilavors, la relacié paterno-filial que constitueix el seu
poder. Mentre l'emperador -que és el <cim absolut de tot
]l 'estat- controla la jerarquia funcionarial, aquell perill

del caos i la violéncia &s evitat. Per aixd, tot estriba i
depén de la qualitat moral i personalitat de 1l 'emperador=-7,

que controla i censura per mitja dels delegats tota la

piramide. "L'emperador és doncs, el centre al voltant del
gqual tot gira i al qual fot retorna'"=<e. L'emperadeor &s,
doncs, imprescindible { necessari, perqué 1'estat no pot

basar-se simplement en la consciéncia dels funcionaris.
Aquests necessiten de la preséncia i atencid constant de

1 'emperador per mantenir-se en la gestid correcta.

La constituci® xinesa funciona només per la tutela 1 els

manaments de 1'emperador, no hi ha autonomia -ni tant sols

TOTRG. 2034
2

=eeHG. 298/2]
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minima- de les classes socials o dels individus per tal de
vigilar els seus interessos. La constituci6 xinesa nomeés
consagra una diferéncia entre 1'emperador i els sibdits. A
part de 1'emperador tothom &s un siabdit entre altres.
"Excepte 1'emperador, no hi ha cap classe privilegiada"~e¥,

ja gque no hi ha una aristocracia de sang o un altre tipus

d'cligarquia. Exceptz l'emperador totheom &s igual. He

g
0

D

afirma que en agquesta circumstancia -de no autonomia de les
ciasses i individuz- nem no pot parlar de constitucid s5ind
només d'administraci6. Per aixd a Xina regna la igualtat 1 no
la llibertat =®. Si hi ha =2lguna diferéncia, ve donada per
la mateixa administracié pablica, que en darrer terme €s una
cessié de 1'emperador en favor d'algd que ha manifestat uns

mérits.

(4) Hegel remarca la deficiéncia del principl xines de no
separar el que és moral del que é&s juridic®'!. Aixi com

l'estat s'edifica sobre alld moral i familiar, alhora alld

juridic, l1'administracié, devora alld moral. No es pot
produir, doncs, el desmarcament -tipicament liberal i tant
important per a Hegel- entre moralitat i eticitat. Hom no pot

doncs, deixar la primera en mans dels individus i reservar la
segcna a l'estat. No hi ha, per- tant, l1'ambir gque realitza
objectivament la llibertat, ni tampoc 1l'ambit de la prépia
intenci® i interés. A Xina el que s'ha esdevingut='~ as gue
l‘estat ha fet d'alld moral el seu contingut i aixi ha
convertit en liei i determinaci1¢ administrativa la moralitat.
Aixi, la moralitat estd regulada en els sSeus preceptes
més minsos, fins i tot, el sentiment -base de la familia- és

substituit per les lleis exteriors.

TOPUG. 299/238.
RIOWG. 206/23I0.
=11RG. 300/23%.
TiZPG. 300-1/23¢-430.




149

Hegel pense que la <ciéncia xinesa es caracteritca per
esdevenir un fi més de 1'estatr; la raé no és altra que la

manca mateixa de llibertat interna i la submissid total a

alld substancial representat per 1'emperador. Les ciagncies
entren a dintre de 1'administracié i només tenen valor en
tant que 1'estat les patrocina®'*. El saber com =3 tzl no te

valor, ni la veritat rampoc, només en té &l gue &s acil a2
l'estat. Un exemple clar del gque acabem de dir és el calenda-
ri (com se sol esdevenir en tots els despotismes hidraulics),
molt aviat desenvelupat I  patrocinat des de l'estat mateix
com una de les seves eines de control. Hegel conclou gque,
degut a aquest contrel estricte per part de 1'estat, les
cidncies xineses s='han maentingut només en el seu aspecte
practic i empiric®*?, no =s'han elavat 3 construccions tedri-
ques complexes & las recerca de la veritat. Un altre signe
d‘'aquesta consideracid de la ciéncia al servei de 1'estat el
veu en el despreci vers la ciéncia estrangera i europea.
L'estat va posar sempre els m3xims impediments 2 1'entrada de

tota novetat cientifica o técnica.

Hegel, <com hem vist, acusa les cidncies i 1l'art xinesos
de manca d'esperit i de submissidé a 1l'estat, la mateixa
acusaci® fard a la religié xinesa. £s una religidé de 1l'estar
i no el que nosaltres anomenem religid, ja qgue 1i manca
religiositat interna=*%. La raligid, qum és esperit absolut,
hauria de permetre 1l'individu d'emancipar-se o sobreposar-se
a l'estat, tot refugianc-se en la interioritat. Aixd, as el
que fa 1'esperit absolut superior al mer esperit objectiu;
s5i @1 orimer es reconcilia am el segon &5 ja s0Dre la seva
propia base. Perd a Xina ne hi ha distincid -una vegada mes

Xina és <=1 principi de la indistincid (com correspon sempre

TG, 311-2/047-8.

m1apixi valora Hegel els avencos xinesos =2n geometria, medecina
i técniques d'imprempta.

BIBPG. 3207253




al primer moment d'una dialeéctiza)- entre la religié i

l'estat; encara més, la primera estd al servei del segon.

La religi6é no serveix, doncs, als individus de <conscl ©
d'element de reconciliacid. "lLa veritable fe només és
possible alli on els individus existeixen en si i per a si
mateixos, independentment d'un poder [Gewalt] impulsor
extern'®'®. L'individu no pot tenir 2 ¥ina un valor infinic
ni pot sostreure's a l1'estart, en consegudéncia no pot accedir
a una auténtica religié. Podriem dir que 3 Xina hom no pot
sostreure's o l'esperit objectiu i, per tant, tota component
profunda de l'esperit absolut li &s negada. La religié xinesa
&s "“la wvella 1 senzilla religié amb 1a gual l'home honra
déu com a senyor de tot, com a simple, etern, bondadés, just,

com el que premis la bondat i 1a virtud i castiga el mal I el

1

crim"=17. Tor 2ixd resta -~m abstracte o A5 interpratat an

u
w

termes Gtils per a 1'estat, aixl el més important agul son

les maximes érico-pelitiques que indiquen, alhora, els deures

vers déu i l'estat.

El principi de la religiositat xinesa és la dependéncia de
1] 'home respecte d'un poder superior=:® i aixd superior és
representat d'una manera natural (Tien, =1 cel o naturs an
general). Com gque 1'emperador és el cap visible d'aquesta
religié natural, el respecte Vers alld absolut es volca sobre
el1l. Hegel remsrca que, fins i tot, hom creu que els diversos
genis positius estan sotmesos A3 1'emperador=*7. No cocbstant,
Hegel distingeix de tor el que acabem de dir la religié
Lamaista, dque en si és una religid superior 1 desinteressada,

fntima i espiritual. Una altra cosa s6n també, per a ell, les

=ieyg. 3207053
'.'.':171d
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sectes com la de Lao-tse, que segons creu es una autLéntica

o

filosofia [ que compars amb la secta Pitagérica>=

La conclusié 1 veredicte hegelians sobre l'esperit xineées
remarca 1lur manca d'esperit i 1'abséncia de tot sent iment de
si. Hegel estd d'acord, en general, amb les primeres ncoticies
dels europeus®=?' que sfirmaven ratundamant que 21 mes misera-
ble camperocl suropeu, manifesta "un sentiment de si [Selbzt-

= iyt

gefilhl]l que no téd al xinas"’ Par a Hegel 45 <lar que
tothom -sense excepcid, ni tan sols de ] ‘emperador- estava
sotmas a les limitacions del propi esperit del poble i el
principi que l'esperit universal 1i ha atorgat. Com dira:
ningd no pot estar per sobre del propi temps, 21 progrés de
la histdria s'endd amb ell tots els individus, els instruits

i el poble baix¥=~.

India, o1 mén de la diferencia i 1a particularitat

El segon moment de la histdria universal correspon al moment
dialdctic de l'escissié, de 1la particulsritsat sense cap

universalitat. Es el moment "de la diferéncis [Unterschied]l

en general, el de la diferéncia determinada 1 fixa"#=4. Si al
moment xinds &s el moment de 1'ordre, 1'indi é&s el moment del

caos. Es el contrari del moment anterior, és 2! moment de la

, moltes de les seves apreciacions.
=RIEWG. 231/
=m=TEyidentment, @en 1105 qua en fa Hegel d'aquestes maximes
(forca plausibles d'altra banda i sostingudes per estudiosocs
i historiadors actuals) hi ha un implicit etnocentrisme. La
superioritat del principi germanic garanreix la superioritat
-almenys fins que no n'aparegui un de superior- d'squests
pobles i dels seus individus -que n'estan impregnats en el
més intim del 3eu ser-.

mEAYG. I43/271.
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s descripcions dels quals, sovint plenes de prejudi-
egel
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negacié. En 15 Ciéncia de la l16gica es <or aspondria amb @l

3}

r

no-res. Peré igual com en el principi xinés aqui hi ha la
permanéncia d'alld natural i, com a esperit encara natural,
l'esperit hindd també condueix 3 wun  mon petrificat; en
definitiva, la mateixa solidesa de l'ordre xindzs la t£é aquil

el caos indi

Si YXina ers el moment de la urnitat immediats simple en si

mateixa i que no conté la multiplicirat, i'India és la
negacié <e 1a wunitat. E£s la multiplicitat sense Cap tipus
d'unitat. El principi hindl multiplica les diferéncies 1 les

manté fixes, les unes escindides de les altres. A 1'India hi

na 1'absoluta negaci® de la unitat organica de l'estat xineés.

Aqui tot estad deslligat, ailllat, tot és cadtic, tot es mou
per si mateix sense cap centre ni ordre. Els membres de
1l ‘organisme -que hauria de ser l'estat- estan escindits,

només es mouen per a si mateixos; per aixd, =si Xina era el
regne on dominava la universalitat, aqui domina -al contrari-
la particularitat. Cada wuna de les classes o d'aquests
membres del tot resta com absolutament fix, tancat sobre si.
Les seves diferéncies s6n considerades com a naturals i

inamoviitles.

La religidé wcanonitza, rambé, aquest aestat de coses tan
absolutamentr natural com ! 'estat xinés. Podem dJdir que aixi
com 1l'imperi xinds s'ha =dificat sobre =1 model de la familia
1 de la meoral:tar, el mén hindd sembla edificat sobre el
model de la societat civil. No &s res més gue la fossilitza-
cié de les diverses classes productives, esdevenint una

imposicié per naixement -per tant, natural®F@-. Aixi, 13
primera classe és la dedicada a déu, a alld divi 1 universal
-s6n els bramans-. La segona és la dels guerrers. La tercera,

la dedicada a la satisfacci® de les necessitats per 1'agri-
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cultura, 1a industria i el comerc. La quarta &s la classe

dels seris 1 la cingu

0]

na la dels paries, els innobles
i menystinguts®=&. Agquestes Castes s0n gompartiments @stancs,
hom no pot passar facilment d'una 3 altrsa. Fins 1 tot, els

matrimonis mixtes sén normalment crohibits.

Degut a3 aquesta circumstancia de la fossilitzacid de la
pluralitat de les classes de la societar civil, juntament a3
1 'abséncis en aquestes classes de <ap voluntat universal
-cosa coherent amb la natura de la societat civil-, 1'India
@s caracteritza per la manca d'un poder central fort -al
contrari que a Xina. Hegel qualifica el seu tipus de govern
de feudal==". Hegel denigra aquast astadi -com tots aquells

on hi predomina la particularitat- i 1'anomena "desporisme de

pIg

l'aristocricia te

J
e}

-
i

tira"®28 . En =1l no hi havias un 3utentic

poder i hom governava mitjangant la violeéencia, per 3ixd Hegel

qualifica la situacid "d'estast de manca de drer (Zusrands der

Rechtlosigkeit J"'==".

L'India és la negacié de Xina també perqué, si en aquesta hi
ha una unitat dominadora i centralitzadora, en la primera les
particularitats aconsegueixen total autonomia L'India es
caracteritza per la fixacié 1 independéncia de les diversi-
tats -que es mouen esclusivament pe! seu arbitri o voluntat
particular 1 subjectiva-. Si a ¥Xina hom no deixava cap

esfera a! lliure desenvclupament de la particularitat, molt

21 contrari a India no resta cap esfera un:versal, sFuperior a
les particularitats. Eis diversos membres Jde 1'crganisme
soc1al s'han menjar 21 ot actuen ailladament 1 romanen

—
4}

petrificars en

[ig}

=)

eves determinacicns. Hegel pensa que en

agquest rhgim de cas

ot

es no pot exisrir un estat auténtic,

DZEYG. ITH/292.
=ET7YG. I8I/ER5.
=TEYG. 271/218 .
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et ]

ni lleis racionals, ni wuna morslitat="%. Tampoc 0o pot
existir cap religiositat en les consciencies gque dicti el que

és just i meoral.

La religié hinda consagra agquest astat de coses. La religid
pedria ser 1'element Jque mitigués 1l'arbitrarietat d'aquesta
divisié en castes, perd precisament és ella 1la Jue les
consagra. Aqui els drets de cada una de les castes és un dret
absolut consagrat per la religié. I els diversos drets
arriben als més minims detalls, que hom ceompleix escrupu-
losament perd sense esperit ni consciéncia. Cal comprendre
que la religié ha de ser plenament homogénia amb el seu

principi i esperit. Per tant la religié nindad ne podia ser

superior a l'esperit hindd. Si a Xina hi havia una religib
primitiva al servei <¢'un est3t encarsa primitiun, agui no
hi ha cap religid® que sigul superior 2 12 natursa etica del

poble hindd. Eticitat i ®estat v¥an estretament units -com

veurem en la tercers part- amb la religid.

El1 resultat de 1'esperit indi és, doncs, la divinitzacid
arbitraria de tot alld sensible: la religidé bramanica; o la
concentracid de tot s11d wuniversal o divi en wun 4nic punt

també& sensible: Budisme (i també& el Lamaisme). No obstant la

primarietat d'aquestes religions, Hegel veu en elies el
comencament d'una elevacié de 1'esperit. En el cas de la
religié hindd 1'a -tipic de 1la wunitat indivisa xinesa-

s'aescinde1x en moltes diferencies, apareix aixi ia distinci6
d'alldé particular-. La limitacié perd, rau en gué alld
particular només és determinat dque d'una maners: natural: la
classe universal -els bramans- ve determinada per la contin-
gdncia purament naturai del ngixement 1 aixi en la resta.

D'aquesta manera alld universal te el caracter d= 1'arbitra-

|

rietat. L'hindl només 2 sentar o elevar-se a 1'a
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per mitjad de la fantasia. "Entre els indis trobem, doncs,
tamb& aquesta consciéncia de la idea suprema, perd barrejada

amb les més capricioses imatges nebuloses" 7' L'eszperit
hindd és el resultat de 'a barreja de la conscidncia immedia-
t3a de la substancialitat amb 13 fantasia sensible i manca de

pensament, de la particularitar.

Hegel veu en aquesta religié només un somn: fatasids que no

va més enlla d'alld sensible. Aixi es representen 1'C com una

matéria natural=T=. D'agqui =] panteisme, "1'd i tor (Einen
und Allenl", dels hindids. El mén &= per a s8lls només una mers

manifestacid® momentania de 1'd.

Segons el que hem dit sobre 1'esperit hindd ja podem conclou-
re que agquest no ha accedit ni-a la subjectivitat ni a la

llibertat. Malgrat que els membres particulars de la societat

tinguin absoluta independéncia, els individus no s4n més
lliures o tenen més consciéncia de si, gque en el primer
moment xineés. Pel que fa a aquest fet, la situscidé é&s molt

similar a la xinesa; 1'dnica diferéncia és que hem passat de
la unitat indivisa a 1la multiplicitat, de manera que ens

aproximem a una primera reconciliacié dialéctica.

A India hi ha 1'absoluta negaci¢® de la wunitat organica de
l'estat xinés. Aqui tot esta deslilligat, aillat, tot és
csdtic, tot es mou per si mateix sense cap centre ni ordre.
Els membres de l'organisme que hauria de ser l'estat estan
escindits, només es mouen per a si mateixos. Cada una
d'aquestes classes o d'aquests membres del tot resta com
absolutament fix, tancat sobre si. Les seves diferéncies sén
considerades com a4 naturals i inamovibles. La religi6

canonitza agquest estat de coses tan absolutament natural com
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al de 1'estat xinés. L'absoluta independ&ncia dels membres
particulars no veol dir que aquests siguin més lliures o
tinguin més consciéncia de si. La di feréncia només rau en que
el poder substancial omnipresent noc apareix <¢om un tot
organitzar sind com moltes particularitats naturals |

solidificades.

Hi ha perd, pensa també Hegel, un progrés en el cami vers la
subjectivitat: front a la manca d'intimitat xinesa -gque és
simplement la llei exterior- el principi hindd es basa en una
intimitat i idealisme -que proclama la finitud del mbén vers
l'esperit. Perd &s un idealisme sense pensament, ni raciona-
litat, ni concepte. Es una mera fantasia sensitiva 1 per tant
encara natural. Es un somni interior sense cap auténtica

iy -

interioritat, subjectivitat o llibertat* .

En la fantasia o el somni tampoc no hi ha prdépiament la
distinci® entre home i mén, entre subjecte i1 objecte, entre
interior i exterior, tot aixd es barreja i aixf es manté la
indiferenciacié tipica del mén oriental. Aquesta indiferen-
ciacié que encara es produeix entre la no desenvolupada
interioritat en els individus, la casta dels quals é&s
imposada pel naixement, és el que evita que es produeixi aqui
la desesperaci® de la conscigncisa o la particularitat
escindida. Evidentment a 1'India no es pot donar l!a situacid
de conscigncia desgraciada; ni la subjectivitat ni l'univer-

sal estan suficientment desenvoliupades.

A India hi ha un panteisme sensible 1 representatiu -que
Hegel distingeix de 1'spinozia- que simplement precjecta tota
mat@ria en alld universal. No hi ha, doncs, un particular

escindit d4'alld universal -hi ha un nosaltres- perd mancat de

tota racionalitat i saber. Pel que hem dit és clar gue els
EETWG. 3817277
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hindas fiéilment confonen la superstici6 o les més baixes
formulacions amb alld divi. Hegel afirma que a 1'India hi ha
un trastocament de tot; alld particular &s confés amb alld
universal, hom pren alld finit per infinit. La estravagancia
domina doncs a 1'India. Hom convertird la wunitat d‘'alléd
individual i universal en una parddia fantasiosa. La lliber-
tat és, per tant, també una mera parddia fantasiosa, 1'apa-
rent llibertat de les particularitats no és per a Hegel siné

arbitrarietat.

Perd, no hem de menystenyir !'importancis del moment hinda
per a la histéria -malgrat que Hegel el critiqui com ho fa
amb tots els moment d'escissibd- perqueé ja sabem que 1l'escis-
si6, si bé momentania, és necessaria. Es condicid imprescin-

dible per a tota reconciliacib.



2. .2.- Una primera reconciliacid que, no obstant, mantd

separats els seus moments; Parsia

Amb el mén persa l'esperit universal deixs d'exterioritzar-se
en principis o mons fixes 1 passa a fer~-ho en mons en
asdevenir. Aixi, 1'imperi persa conté en sl altres determina-
cions © moments subordinats, ell mateix té una dinamicitat
interna -neix, es desenvolupa 1, finalment, cau davant dels
grecs- i, fins i tot, est3 unit amb la resta d'époques per un
vincle explicit i espiritual. Per aixd, remarcarem en la
nostra exposici6 que ja ©&s un moment de reconciliacid (1),
tractarem de la doctrina de la llum zoroastriana com la seva
suprema aportacid @aspiritual (2), comentarem la 3seva consti-
tuci® politica -que no elimina la particularitat- (3) i

ens introduirem en els moments subordinats del mén persa (4).

(1) El moment persa és ja un moment de reconciliaci6, si bé
encara mancada. El desenvolupament de 1'esperit ha de
cont inuar encara durant molt temps, perd amb Pérsia ja es
tanca un primer cercle dialéctic. Si ¥Xina era el ser i

l1'India podia ser el no-res, Pérsia és 1'esdevenir. L'equiva-
léncia t& un sentit concret, ja que =ls dos primers moments
s6n tan absolutament fixos i natursls gque no permeten =n el
seu interior el canvi i el desenvolupament. Hegel afirma gque
romanen sempre iguals al llarg de totes les @poques. No
canvien ni tampoc no entren en relacid espiritual amb els
altres peobles o moments posteriors. S6én, per tant, moments
rotalment fixos, a-historics. La historia, com a un desenvo-
lupament en gué hi ha canvi i intercanvi espiritual, apareix
amb el moment persa. E£s amb aquest poble, doncs, quan

apareix !'esdevenir histéric.
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La relacid del ser i del no-res amb 1 'esdevenir planteja el
mateix tipus de dialéctica de quelcom en prircipi no dindmic
a quelcom dinamic, la qual cosa és molt clara en el cas del
principi xineés i 1'hindG respecte del persa. Aixi com a
partir del moment de 1'esdevenir, hom ja havia descobert
i iniciat la dinamicitat interna i ldgica de les categdries
del pensar, ara, amb 1'assoliment del principi persa, hom pot
iniciar 1a tradici® i dinamicitat espiritual de l1a historia

universal .

Podem dir que, si amb 1’'esdevenir entra ja la vida -interna i
dinamica- i @l moviment en les categories, amb el principi de
la 1lum -gue &s 13 gran troballa de la religi® persa- s'obre
pas ol principi de la dinamicitat i de la vida en la histdria
universal. El principi persa conté dintre de si ja la
dualitat i 1'oposicid -Ormuz i Ariman-. Precisament per aixd
és un principi i un poble en moviment i desenvolupament gque

permet el transit espiritual, la qual cosa fa afirmar a Hegel

que *“la tradicié de la histéria universal, en tant que
moviment, successid® (Fortgangl, comenca easzencialment 3mb

l'imperi persa"=7%. E3 per aixd, que en un cert sentit -com
ja hem comentat anteriorment- la histdria comenga més
prépiament 2 Pérsia: '@l principi del desenvolupament

(Entwicklungl s'inicia amb la histdria de Pérsia i, per aixd,

aquesta histdria constitueix el veritable comencament de la

histdria universal'"==%

(2) Hem entrat efectivament, doncs, en i per a si, en el
regne de 1'esperit i de la histérisa. Hegel saluda Pérsia com
un pas decisziu en el cami cap a l'esperit. Agqui hi troba per
primera vegada una idea, una conscidncia, que ja té els

elements basics de l'zsperit, tot i que encara se'l represen-
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ta naturalment. Es tracta del principi de la 1llum en la
religié del Zen-anvesta 1 zoroastriana. Aquesta és la gran
aportacié$ persa, que estructura d'altra banda tot el contin-

gut de 1l'apartat.

Es forca coneguda la frase de Hegel que afirma que a Grécia
ens trobem ja en el regne de !'esperit, aqui Hegel fa una
exclamaci® quasi tan cntusiasta, quan saluda la ides de la
llum. La ides de 1a llum és p2r a Hegel la mostra que hom ha
accedit ja plenament al mén de la consciéncia, que hom té
ja idees espirituals. Com a mostra del gué diem, podem
recollir els trets espirituals que Hegel remarca en aquesta

idea de la 1llum;

La llum conté en el seu concepte la referéncia a alld altre
de si. T& com a moment -podem dir- 1'exterioritzacido. La llum
es projecta des del seu centre vers alldé altre, objecte o
natura. La natura només té referéncia a si -per aixo és
quelcom fix, sense dinamicitat. L'esperit, en canvi, comprén
en el seu concepte, dintre de si, 1'alteritat. Només 1‘'aspe-
rit té& ltantitesi en el seu intericr. La 1lum &s ja esperit
perquéd projecta els seus raigs -ella mateixa- fora del seu
centre, de 1'u d'on sorgeix, i tot té valor només en tant que
és un raig d'ella, de la divinitat®F®. D'aquesta mansra
supera aquelia alteritat sense sortir de si i sap de si, del
seu poder suprem sobre la pretesa alteritat i sap de la

prdpia llibertat.

La reconciliacid es realitza, doncs, en clla 1 des d'ella
mateixa. Perd no per aixd anula totalment alld on es projec-
ta, sind® que ho manté com una particularitat independent ''com
la llum que només manifesta el que els objectes sén per si'.

Aixi 1la 1lum t& com 3 antitesi les tenebres o el mal -si

TTEWG. 415/324.



161

s'interpreta la 1lum (com ho va fer Platé) com el bé-. Si la
l1lum s'interpreta com l'infinit, el seu contrari és el finict.
Doncs b6, la 1llum -com l'esperit- tot i fer possible la
unitat, al mateix temps no elimina 3110 en qué s'exteriorit-

za_ ans al contrari ho il.lumina, ho fa més manifest. Hegel

1
diu que fa valer més la particularitat que ja no s'oposa a la
universalitat. L'objecte il.luminat no s'oposa a la tlum,
s5ind que permet que la llum es manifesti pel seu mitjad i aixf{

es realitzi.

La religié persa continua aderant la natura, perd només com a
"universal i simple esséncia fisica, que és pura com el
pensament. El1 pensament se sent 3 si mateix quan té la llum
davant seu"®T7. Par tant, adorant 13 llum els perses adoraven
el pensament, l'esperit. Perd, encara els manca la conscién-
cia de la llibertat del! pensament. No obstant aixd, hom adora
ja alld universal I no les coses mateixes -idolatria- i hi ha
encara un panteisme -car 1la llum é&s la vida i1 esséncia de

tot- perd molt més evolucionat que 1'hinda.

Malgrat tots els elogis que Hegel 1li fa, la religié zoroas-
triana no acaba de superar el nivell representatiu. La idea
de la llum posa encara a un mateix nivell -o molt equivalent-
@l seu contrari: les tenebres. Encara que hom afirmi el
triomf final d'Ormuz, no deixa de valorar la independén-
cia d'Ariman. Hegel és molt conscient que els perses romanen
encara en un cert dualisme intel.lectiu i, per aixd, la

reconciliacié de qué parlavem no era perfecta. La unitat no

acaba per reasumir completament 1l'escissid.

A Xina i India hom identificava allé substancial i universal
amb alld natural: un home o la circumstancia del naixement.

-

Agqui allé substancial, 1'G o unitat, comenga a destacar-se

FITWG. 42473230.



162

d'alid natural. La 1lumT=® &35 una metafors o represent3cisd
natural, per® el seu contingut -el bé, alld pur de l'espe-
rit=T7- &s ja3 espiritusl. Perd a Hmgel 1'interessava princi-
palment no tant mostrar els limits de la religiositat i del
principi sencer persa, 5ind® mostrar com en la idea de la

llum, ja s'hi conté la distincid entre universal i particu-

lar, entre infinit 1 finit. Hom supera aixi 1a relacio
purament immediata amb alld substancial. A partir d'ara
aquesta relacié serd molt més complexa, sera ja basicament
espiritual. Alld® particular ja es distingeix de la llum

-d'alld G- i se sap com a un moment seu. Aixi comenga la seva
distinci®é. Hom déna d'aquesta manera un gran pas vers la
subjectivitat i la llibertar: '"l'home es condueix, respecte
de la 1lum, del bé, com respecte de quelcom objectiu, que és
conegut, venerat i realitzat per la seva voluntat."Z*%. A mas
a més, el principi de 1la l!lum no distingeix entre les
diverses classes, il.lumina per igual a tothom. D'aguesta
manera potencia també la individualitat, gque sabra el seu
valor tot remitint-se a 1'u: "el principi proporciona a
cadascG un valor per a si mateix, pel fet de participar tots
en ell"=93 . D'agquesta manera as v3 desenvolupant a8 Ppoc a poc
la subjectivitat humana, l'home es va reconeixent a si
mateix, alhora que es distingeix d'alld substancial. L'home
té& a3 Pérsia una relaciéd positivé amb l'universal, s'hi sent

subsumit=a=,

(3) El mateix principi1 gque presideix 1a idea de la llum,
presideix també la constitucid politica. Els mateixos avengos
espirituals gque Hegel destaca en la religid, en la subjecti-

vitar o 2n la llibertat, els remarca en la constitucid de

“=PHggol !'anomena tot sovint com "l'esséncia natural simpls”
IIPUG. 417/325.
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l'imperi/persa. Aixi Hegel el saluda com el primer veritable
imperi, Jia que comprenent en si  elements absolutament
heterogenis en respecta la individualitat®e*. Brolla aixi
aquella distinci6 entre dos ambits: 1'un deixat a la dinamica

de les particularitats i 1l'altre monopelitzat per alld

universal. No es produeix doncs, l1'absorci® de l'un per
l'altre -com 2 Xina { India-. També en aixd és l'imperi persa
un moment de reconciliacid, ja gue a Pérsia no hi ha castes

sin6 classes. Perd Hegel considera que és també un moment de
reconciliaci®, perqué té una constitucié "monarquica teocra-
tica'" que conjumina la voluntat individual d'un sobira en el
cim -com a 1l'imperi xinés- amb un cert desenvolupament

autdnom de la particularitat -com a l'India-.

(4) Hegel sembla incloure amb el mateix principi o moment de
l'esperit a 1l'imperi persa -que n'és el centre-, la cultura
Zen-~anvesta, Babilénia, Assiria, el poble Meda i -com una
ampliaci® amb una certa ccheréncis dialéctica- Fenicia, Siria
i Israel. Es cert gque tots aquests pobles van estar estreta-
mant vinculats amb 1'impsri persa -almenys durant un temps-

com a pobles ocupats o satélits, o com a una part de 1l'impe-

ri. Hegel, perd, sembla no valorar el desenvolupament
particular d'aquests pobles, els posa tots a dintre del
mateix sac i sota d*un mateix arquetipic moment de l'esperit.

Segons Hegel, l‘imperi persa sap harmonitzar la universalitat
amb la particularitat. Remarca sempre 1'autonomia que els
perses deixaren als pobles per ells dominats=%*%. Els perses
no van veure cap problema en deixar i, fins i tot, protegir,
las particularitats dels pobles sotmesos o les particulari-
tats propies d'un estat organic. De tal manera que Hegel

afirma que 1'imperi porsa venia a ser una 'confederacid de

TASYUG. 417-8/3248.
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pobles". Els jueus i els altres pobles es beneficiarien
d'aquesta virtud persa. L'imperi persa es caracteritza per
llur tolerdncia -que Hegel exagera fins al punt d’incloure-hi

els impostaos-.

Aquest imperi ftan virtudés era perd especialment débil, afirma
Hegel. Primer intericrment, car 1a noblesa amb els venguts
duraria poc, pergué -segon Hegel- el caracter persa ho
aconsegueix resistir l'impuls sempre llicencidés dels asia-
tics. Segon exteriorment, pergué aixi no van constitulr un
imperi plenament integrat, gque tingués una forta unidé i un
poderds centre. Segons Hegel és per aixdé que els grecs
-fortament units per l'esperit- van poder resistir les masses
inconexes en qué s'havia convertit 1'exercit persa. L'imperi,
doncs, fracassa exteriorment i interiorment pel mateix motiu:
"la dominaci® persa no va adquirir cap veritable i1 intima
legitimitat entre squests pobles (dominatsl, ja que no els va
organitzar. Van romandre els senyors abstractes i aixd va du
necessariament a la violdncia, la injusticia 1 1'opressid.
Aixd va produir 1la debilitacid del poder persa, que va
sucumbir finalment amb el conflicte amb els grecs'=4%2.
Hegel pensa aqui tant en les guerres médiques com en la
conquesta de Alexandre, guan 1‘'imperi estava Jja ferit de

mort .

Hegel omple d'‘elogis 21 moment persa perqué en 211 -com en
totas auténtics monarguia- hi ha un principi universsl, gque
s'expressa on les lleis, que regeix tant pel monarca com pels
sUbdits. L'imperi persa significa un moment de reconciliacid
entre el despotisme patriarcal i teocratic xinés i l'aristo-
cracia teocratica hindd, perd es tracta encara d'una reconci-
liacidé mancada, no plena. Hegel afegeix a les mancances de

l'esperit persa (la naturalitat de la representacid de

TABPG. 446/3446.
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l'esperit’ i la dualitat del principi) la debilitat de la sava
reconciliaci®é i del seu imperi (en primer lleoc, no es van
imposar com tirans despdtics, en segon lloc, no foren capagos
de superar la fragmentacié politica i, finalment, la naixent
subjectivitat dels individus no s'identificava fortament i
immediatament amb 1'universal -com passava en canvi en els

grecs-) .

2. .3.- Penicia i Israsl, c¢om a moments diferenciats dintre
¥

del mén persa

Hegel considera com elements incorporats a l'imperi persa les
ciutats fenicies 1 el poble israelita®=. Cal constarar quse
aixd harmonitza amb la natura del principi persa dJue permet

la subsisténcia d'elements particulars a dintre d'ell.

Fenicia, el domini de 1l'esperit sobre la natura

i 1

Dinfre de 1la seva filosofia de la histdria, Hegel remarca
dels fenicis la seva capacitat per a la vida practica, per al
treball, la indGstria i el comerg. Aixd &8s també un signe de
progrés de l'esperit. L'home descobriria ara el valor de la
sava activitat, 1'home adgquiriria confian¢a en si i iniciaria
el seu domini de la natura. Aixi es produiria paral.lelament

un desenvolupament en la subjectivitat i wuna ampliacid del

2as],3550n ha distingit un apartat dadicat a la ''religid siria
-els cultes d'Hercules i d'Adonis-. Tenint en compte que
el mateix Hegel remet el primer a la ciutat fenicia de Tiro i
el segon a la de Bibles, aixi com a la proximitat de contin-
guts, concloem gque no representen un estadi diferenciat del
principi fenici -al contrari s=s6n la plasmacié en la religid
d'aquest principi-.
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domini de l'esperit sobre 1la natura. Yom 1a sotmet i la

tracta com quelcom gue ha d'obeir. La natura p3ss3 per tant

de senyora de 1'home -com al comencament de la histdériz- a3
ser la serva de l'esperit humd. L'home s'emancipa de la
natura per mitj3 del seu treball | troba en si, en la seva

activitat 1 audacia alld suprem.

Com fa sempre en la seva filosofia de la histdria, Hegel
remarca que la religié dels fenicis expressa el principi
del seu aesperit del peble i harmonitza amb el que acaba de
dir. Hi ha, per tant, una harmenia i wun estret lligam entre
el moment de la subjectivitat i el de la religié. Tots dos
elements es correlacionen profundament. Aixi, Hegel recorda

primer 1'adoraci6é d'Hercules, com l ‘" home que s'ha elevat a

déu per mitja de =1 mat=21x, del seuw valor 1 les seves
qualitats, que esdeve per aixd el simbol de la humanitat
activa i creadora.

Hegel remarca tambeé, com un altre aspecte divers perd
complementari, 1'adoracib d'Adenis. Hegel enfatitza el

pensament -important cara el cristianisme- que déu pot morir
i resucitar. També en reivindica el wvalor que té per al
desenvolupament de 1la subjectivitat el dolor que 1 'home sent
davant d'agquesta mort del déu, ja que aixi hom descobreix la
pura negativitat®*7. Hagel veu en 2quasts existencia concreta
de déu en el mén, on morirad per a després resucitar, 'l'en-
trada d'slld concret en 13 conscigncia', ja que no hem

d'ocblidar ue el cristianisme ampliarad aquest ensament
1]

segons el qual déu es fa concret i home=4%.

=ATWG. 452735357,

248745 com 3 conseqidncia eszencia
que llavors alld concret es
infinit.

1 en ol pensament da=a Hegal,
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) N - -
Israsl, vers l'espiritualitzacié de déu

A dintre mateix dels elements continguts en 1'imperi persa,
Hegel hi inclou el poble israelita. Oposa el seu principi al
principi fenici, en la mesura que aquest no te una visid de
l'esperit tan purificada. A Israel 'l'element espiritual es
troba toralment purificat i el contingut del pensament, ol
ser pur que es pensa a si mateix, el déu u, arriba a la
consci&ncia com @1 déu pur 1 un"®**. Els israelites han
purificat la intuicié de l'espiritual que és la llum; ara ja
no es tracta d'una representacié natural, sind que només té
la forma del pensament. Hegel considera que aquest és el
moment en qué es produeix el transit espiritual d'Orient a
Occident: "el judaisme é&és el punt on es verifica la ruptura
entre orient i occident, i on 1l'esperit aprofundeix dintre de
si mateix, s'aprehén en la _seva profunditat, assolint el

fonament abstracte i espiritual del gque és veritable"=%%.

La radé d'aquesta ruptura és gque la valoracidé de ls 'natura
com el primer" tipica dels crientals s substituida per la
constataci® absoluta que 1‘esperit és alld primer. Aqul ja no

hem de cercar el contingut espiritual que hi ha a s0ta d'una

representacié natural -com en 1la llum- sind que tan el
contingut com la forma sén aqui absolutament espirituals: "la
divinitat estad despullada de tot alld natural, que trobem

esquitxant encara els grecs'®®'. Ara hom ja no divinitza cap
part de la natura i tota ella és vista com a finita, separada

i sotmesa a alld infinit i espiritual. Ara apareix clara la

distincié i oposicié entre alld natural -el que és sensible
i immediat- i alld espiritual. Aixi, mentre que el darrer és
elevat, el primer é&s degradat a mera exterioritat. Es supera,

=arG. A53/351.
THoRG. a4/855/3283.
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>

doncs, aquella primera conciliacidé en la llum zoroastriana,

en la qual l'esperit estava confés encsara amb la natura.

Ara, al contrari, la natura es degrada fins a la seva posicid
subordinada i merament ocxterior. L'interior esdevindra
exclusivament el llec de 1'esperit, la natura ja no tindra a
partir d'ara cap reivindicacid sobre l'esséncia de 1’'home.
Romandr3 com un afegit® exterior, wuna mera exterioritzacid
d*alld que primer i en si és interior. Manca encara a tot
aixd la superacid® que mostrard |'exterior com un moment
de 1'interior. No obstant s'estd iniciant 1'dpoca de l'escis-
si6é, que comen¢a quan la natura es foragitada de 1'interior
esseoncial. Hom té& clar ja -el relat del Genesi- que la natura
és upa criatura -quelcom creat- i que el creador -i realitat

absoluta- és dau=o=.

Hegel remarca que, precisament en' la mesura que déu é&s un ser
que existeix paer al pensament l!'heme, aquest esdevé un ser
moral per a qui hi ha uns deures. Hom posa ja com a principis
dels seaus actes el pensament, alld wuniversal. També es
produeix la distincid entre déu 1 les seves criatures
-elé homes primordialment- ja iniciada amb el principi persa.
La universalitat es distingeix ja de la particularitat. Hi ha
doncs, dos processecs paral.lels: la separacié de 1'esperit de
la natura -~amb la submissié d'aquesta- i la separacidé d'alld
divi (alld¢ universal i infinit) del que é&s particular -o
concretament existent. L'home, alhora gque descobreix que
l'esséncia -alld interior- és 1'esperit, es descobreix a si
mateix com a divers -una particularitzacid finita- d'alld

divi o universal.

Aixi, hom coneix l'espiritual com a absolut 1 es comenga

-correlativament- a4 coneixer-se a si mateix. Perd la limita-

EIOBWRG . 454 /3R2.
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cid de l{esperit israelita parteix del fet gue la relacid
entre l'home i la unitat, que s'expressa en la religié=== &5
exclussiva. El déu jueu é&s un déu abstracte i nacional. No és
un déu G i tri -diu Hegel-, no és un déu de tots els cris-
tians i per a tots els homes. &s un pensament parcial,
localitzat, no @és el pensament universal i lliure. Té& encara
el pes d'una determinacié natural: el lligam a un sol poble.
Esdevé, doncs, wun principi particular que s'oposa a altres
principis en lloc d'integrar-los i superar-los dintre de si.
Fruit també d'aquest particularisme en i1a concepci de déu
judadica, es produeix la submiszid del subjecte concret, de
l1'home. Els individus tenen respecte aquell déu nacional i
pare castigador dels sseus fills, wuna relacié d'obediéncia

també encara patriarcal i no mediada per la consciencia.

Hegel afirma que en el poble jueu "el subjecte no existeix en
i per a si'", "el subjecte no arriba mai a 13 consciencia de
la seva autonomia''®®4. En 1'Antic Testament manca la credncia
de la immortalitat, senyal que el subjecte no té valor 1 es
substituit en la seva relacidé amb déu per la familia -afirma
Hegel-. L'organitzacié que hom pot trobar doncs, en el poble
jueu no és aitra que la patriarcal i 1'estat és en ells un
element estrany. El poble jueu és una gran familia I noc un
estat constituit®®®. Hi manca, dencs, una 3uténtica constitu-
cidé politica. El seu déu é&s un déu familiar i patriarcal, la
seva organit-acié no pot ser altra, doncs (per la correla-
cid religié-=2stat que ja comentarem), que una famillisa gue té
per patriarca privat a Yavhé. Els jueus foren la major part
de la seva histdria un poble dominat, només assocliren una

independéncia i una organitzacid estatal per un breu espai de

=OTPG. 455/283.

EOANG. 457/354.

=99YG. 45%9/3586. "No existia, doncs, entre els jueus un veritable
lligam politic. La familia constitueix el principi de la

convivéncia en general."
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temps amb els rei electes -1la qgual cosa demostra per a
Hegel que la menarquia de David i Salomd no estava plenamant

constituids.

La gran aportacid del poble jueu només podia fructificar
plenament, en definitiva, que amb la vinguda de Crist, el Nou
Testament i el cristianisme. Hegel no pot =3ind valorar el
poble israelita donada 1la importancia que concedeix en la
histdria universal a 1a religié i, en especial, al cristi-
anisme. E1l déu jueu és un dau abstracte perd espiritual. Un
déu presentat com a Gnic perd, lamentablement, un déu

considerat com a patrimoni d'un sol poble.

Cal assenyalar com fa Vanni® la diversa valoracid que fa
Hegel de 1la religié judaica aqui i a l'escrit juvenil

L'esperit del cristianisme | el seu desti. El judici hegelii

@35 en aguest escrit meolt més negativa, perque estavs molt més
influit per 1'ortoddxia protestant | perguée tenia tendéncia
a comparar lsrael amb Grécia (el seu ideal d'aleshores). A

les Vorlesungen en c<anvi, Hegel relativitza molt meés la seva

opinié en favor de la comparacié amb els moments orientals
anteriors. Hegel "no pot aqui sindé valorar positivament els

elements espirituals gque introdueix la religidé hebrea.

oPr. 170,
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2. 4.- Egiptg, 921 moment gus fa de contraposici® amb Grécia

El mén egipci pot ser  vist tant en relacié a Orient -en
especial Pérsia- coé en relaci&é a Occident -Grécia-. La seva
posicidé és intermitja i de transit de 1l'un a l'altre. Eé.
alhora el resultat i la sintesi essencial del mén oriental, 1
el plantejament que només Greécia resoldrd o comengara a

resoldre. Per aixd, el tractarem seguint els segilients passos:

(1) com el mén on es planteja l'enigma del que Orient no en
podia traure l'entrellat i que Grécia dirimeix, (2) seri, p;r
tant, la contrafigura de Grécia, (3) el seu principi estara
dominatrpel simbol que amaga en lloc de mostrar, (4) la q&if‘

cosa s'evidenciarad clarament en el seu art i (5) tractarem el

transit cap a Occident.

(1) L'esperit egipci ha d'assumir el repte de la reconcilia-

ci6 dels elements antagénics que el mdn persa va deixar

! . . Lo . ‘ R J

sobreviure. "Aquest és el préblama -diu Hegel-; i com a
'groblema CAufgabel el trobem 3 Egipte"®. No obstant, l'Gnica
conciliacié possible en el mén oriental era la persa, una ‘E
reconciliacié supér{or és per a Orient un enigma. Aquesta ‘?3
és la situacid del mén egipci. Es capag de plantejar-se al ’%
problema -la tasca a dur a terme- perd no de donar-1li la ?%
solucié o realitzar-la. Per aixd, Hegel diu que Egipte és el ¥
pais de l'enigma. é
-8
Es un pais escindit, projectat meitat vers Orient, meitat :
vefs Occident -a qui educa per mitja de Grécia-. El seu §
pr?ncipi &s meitat natural i meitat espiritual. Per aixd, “é
segons Hegel, el simbocl d'Egipte és l'esfinx -un ser meitat A

et TA P
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animal o natural, meitat home i esperit-: "85 alld espiritual
que comenga a despendre's de l'animal, de la natura, i &
esguardar en fora; perdé encara no esta lliure del tot, siné

que roman presconer en la contradiccié"®.

Egipte només podia tenir la forma espiritual de. l'enigma "la
forma egipcia significa precisament el plantejament del
problema en la histéria universal i el fracads en llur
resolucié”>. Aix® va dur també& a qu@ no poguessin elevar-se a
la comprensié de si mateixos en un llibre nacional; Hegel
constata com a un fet molt revelador dque no tinguessin
l'equivalent de 1'Antic Testament, el Ramayana o 1'obra
d'Homer. El seu llenguatge jeroglific indica també la seva
dependéncia encara d'alld natural, sensible i immediat. En
definitiva "el seu esperit era per a ells mateixos un anigma

[Ritsal ]1"".

(2) Egipte és considerat per Hegel en referdncia a Grécia més
que no a Orient. Egipte és la transicié 1ldgica entre Orient
i Occident; "si Parsia constitueix el transit extern,
l1'intern el subministra Egipte"®. En definitiva, Egipta é4s un
mén de transicié, escindit entre Orient i Occident, i incapag¢
de resoldre 1'un ni d'anticipar l'altre. Aix{ com els perses
van ser el poble que es va enfrontar exteriorment I directa-
ment els grecs (Hegel inclou per igual Troia gque les guerres
Médiques), el poble egipci és el que en l1'ordre del concepte
precedeix directament Grécia. Podem dir que la transicié
empirica a Occident la va realitzar 1'imperi persa, mentre

que Egipte va realitzar la transicié ldgica.

Zid.
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Hegel pensa que la transicié espiritual va d'Egipte a Greécia
més que no de Pérsia a Grécia. Els egipcis van tenir tot un

contacte espiritual amb Grédcia -que Herodot (la base inspira-

dora de Hegel) remarca molt-. Egipte va cedir molts dels
elaements culturals 1 religiosos que despres als grecs
desenvoluparen. Perd sobretot, Egipte &s el poble on es

planteja el problema a qué arribs el mén oriental 1 que
rescldra i superard Grécia. Hegel parteix de la base i sosté
la tesi de 1'imbrincaci6 de la cultura grega amb l'oriental
per mitja d'Egipte. Aquest fet és @ssencial per valorar el
lloc i paper que Hegel adjudica a Egipte dintre de la
histaéria universal. Malgrat que podria posar-lo com a equiva-
lent -politicament- a 1l'imperi xinés -pel paper del farad,
etc- © com la sintesi oriental i equiparar-lo al paper que fa
l'imperi persa. La historiografia grega -Herodot basicament-
en la qual Hegel troba 1la seva inspiraci6, l'obliguen a
posar-l1o en relacié amb Grécia, tancant per tant el mén

oriental.

Hegel menysté aixi l'antigor empirica -que mai no nega perd-
que hom afirmd sempre d'Egipte i el posa ldgicament com al
principi previ i immediat a Grécia. Hegel, no obstant aixd,
vol marcar molt bé la diferancia entre 1'esperit grec i
l'egipci. Si hi ha contactes -que ell creu constatar- aixd no
vol dir que els greds tan sols imitaren o seguiren Egipte.
Els grecs, molt al contrari, transformaren totalment pel
propi esperit tot el que reberen; i aixi, conclou Hegel que
"&s ridicula 1'afirmacié que els fildsofs grecs haurien pres
d'Egipte llur saviesa. Pitagores hi va estar, perd no sabem
el que en wva poder treure'®. Considera que la venerable
cultura d'Egipte va representar, si bé només an un primer
moment, wun @ material que els grecs van elaborar fins a

contituir llur bella cultura. Aixi ramarca relacions entra
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les divinitats -aspecte que, com sempre, és decisiu-. Pero,
a més a més, la contraposicidé juga a nivell més radical .
Egipte és el pais de l'enigma, que amaga alld més profund i
espiritual, Grécia és el pais de la bellesa que mostra alld
espiritual. Egipte plantejaria la sintesi cultural { espiri-
tual d'Orient, perd no podria resoldre-la. Podria plante-
jar tan sols 1'enigma, Grécia el resoldria. Grécia &8s
l'espiritualitat bella que aconsegueix expressar per mitja
d'allé sensible 1'espiritual; Egipte -al contrari- seria
una espiritualitat monstruosa que, volent expressar l'espiri-
tualitat sorgint de la natura, no fa siné dibuixar un cos

d'animal amb tors huma.

(3) Els egipcis han representat en llurs divinitats “les
poténcies naturals i espirituals en Intim enllacg, perd no de
manera que ressalti la significacid espiritual, sind enlla-
cant els poders i unint-los en llur contradiccidé suprema"”.
Els egipcis s'eleven doncs, al nivell del simbol®. Els seaus
déus sén una referéncia simbblica que remet més enlla de la
csava forma o de. si mateixos. Tot es converteix, doncs, en
"simbol del simbol". Aixd també es correspon amb la natura
"enigmatica" del principi egipci. A Egipte tot amaga quelcom
i alld més important és alld amagat. Com veurem, Hegel esta
contraposant els déus i la manera de representar-los dels
egipcis, amb els déus i l'art grec. Aixl com els primers
amaguen el seu propi ser, els déus grecs es mostren on llur
forma bella. El1 simbol egipci amaga, mentre que el simbol
bell i artistic dels grecs mestra. El simbol egibci calla, és
un enigma; el simbol grec parla, és esperit manifestat

artisticament i bellament.

TWG. 475/338.
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Els egipcis en tenir com a problema l'enigma, 1'han represen-

tat per mitja dels animals. Aixi els seus déus solen tenir

e

figures animals. L'animal é&s alld enigmatic, mentre que

-3,
-
1

[ 3
87 L

-segons Hegel- en la figura humana dels d&us grecs desapareix

tot enigma per deixar 1lloc a 1a bellesa que mostra l1'inte-

rior. Per aixd a Egipte quan fan servir la figura humana pels

seus déus la complementen posant-li un rostre animal. Ossiris

i Wb o TR

6s alhora una representacié natural (significa el sol, el Nil

.
.

i el ritme regular de tots dos) i una representacio espiritu-

i T

l1'home 6s immortal. Ossiris és també el déu dels morts. Hegel
afirma que &s un descobriment egipci el de la immortalitat

de 1'anima humana> i fa . notar, immediatament, la seva

importancia per al desenvolupament de la subjectivitat hum;nqﬁj

IRt

i pel cam{ de separaci® de ]‘'esperit de la natura*?. No.
obstant, a Egipte era encara necessaria per a la supervivéﬂ-
cia de 1'anima en el més enlla, la conservacid del cos en
aquest mén. Perd poc a poc,' la idea de la immortalita{
s'alliberara d'aquest llastre natural 1 sera clar que
l1'esperit &s alld immortal i etern mentre que la natura és
alld efimer i perible. » l
(4) Hegel valora també 1'enigma que presideix l'esper}f
egipci com a un primer moment de la consciéncia subjectiva
-que comenca a sortir d'alld natural- i que no pot fer-se una
representaci® clara de 1l'esperit. Aquest és per ella un
problema, un enigma. Caldra encara un nou pas cap enfora
de la natura -que es produird a Grécia- per a qué 1'esperit
deixi de ser un enigma i esdevingui representaciod artistica

bella. Per aixd l'art representa una necessitat, tant pels

"WG. 485/375.

1OUG. 493/3281. "La immortalitat de 1'dnima wvol dir que és
quelcom divers de la natura, que l'esperit é&s autdénom per a
sill‘
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egipcis*f com pals grecs. L'art serd la manera que trobaran
per expressar el contingut de 1'esperit. Perd, per a que hi
hagi art cal que hi hagi la 'facultat d'adquirir consciéncia
da 1l'esperit"3=, malgrat qua l'art no déna la forma d'alld
espiritual mateix "sin6é que la seva representacit comenga

sent produida d'una manera exterior“'~.

L'art, doncs, ‘'cau en el centre del procés espiritual”, ja
que on l'espiritual és quelcom informe, un objecte indetermi-
nat i purament abstracte (com entre els jueus i els musul-
mans) l'art és insuficient i fins 1{ tot pecamindés. Perd, an
canvi, on l'esperit es pot representar espiritualment a si
mateix (en el protestantisme, especialment), l'art religiés
ja no pot ser tant valorat i esdevindra en certa mesura
“superflu“!®. Es clar gque ara l'art ocupa el seu lloc com a
esperit absolut al costat de la religi6é, en la tasca histori-

ca de revelar als pobles 1'absolut i substancial.

Aixi{ -deixant de banda 1'art purament natural dels hindas-
l'art és la forma de 1'aesperit absolut que es desenvolupa en

segon lloc en la histéria. Primer ho fa 1la religié -que es

manté fins a practicament la fi- i finalment ho fara la
filosofia. Desenvoluparem tot aixd en la tercera part, perd
ara podem recordar el més antic programa de 1'idealisme, on
en reivindicar una religio sensible i una mitologia de la raé
(de manera que les 1idees es tornin estétiques) els tres dé
Tibinguen ja tenien molt clar que l'art juga un paper molt
important per guiar el poblie. Hegel després remarca sobretot
al paper de la filosofia i -en wun nivell Iinferior- de la
religi6. Perd mai no deixa -i aixi es demostra en la histdria

universal i en aquest treball- de valorar la importancia,

11YG. 498/384.
s=Zid.
1TUG. 499/385.
1ai4d.
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politicafi par a l‘'alliberament de la humanitat, de l'art. En

definitiva, Hegel sempre va considerar com els tres moments
de l'esperit absolut -per aquest ordre- l'art, la religié i
la filosofia, malgrat que la valoracio canviés al llarg de

la seva vida. També és evident que sempre considerd el gran

SRR = = AN

moment de 1'art a Greécia i que agqui destaca el paper que

l1'art representa en el desenvolupament de 1l'esperit egipci i

grec.

Hegel considera, efectivament, que l'art juga un paper tant

ARG i

i

essencial com la religi6 per als egipcis 1 els grecs. L'art

&s també& una manera -molt important en uns moments del 'g
desenvolupament de l'esperit- de conéixer 1'absolut i S
l'eéperit. Diu mé&s concretament Hegel: ''en 1'esperit egipci, r%
l'art &s la forma necessaria de la conscidncia, la manera com 15%

l1'esperit es coneix a si mateix i es fa una representacid de

si mateix"'®, i aixd &s cert malgrat que &l seu art no pugui’”
. 2 LW iy
ser comparable al grec. L'art egipci va ser 1l'intent de B

resoldre 1l'enigma en qué estava immers l'esperit. La seva
natura estd fixada per la seva incapacitat de resoldre aquest

enigma: va acabant sent la representacié de l'enigma mateix.

(5) Hegel afirma que el poble egipci viu en la dualitat: t
-
d'una banda, continua en l'enigma (presoner encara de la i

PR
natura), d'altra banda, és una forga espiritual que tendeix 'ié

Y
vers la superacié, malgrat no poder arribar a la prépia '5ﬁ
intericoritat (que serd sempre l'enigma que 1'expressio
artistica exterior mai no podra revelar). No obstant, el

simBolisme representa sempre un pas ja des d'alld natural a
alld espiritual. E1 simbol domina ja alld particular,
l'esperit egipci domina ja per mitja del simbol alld particu-
lar; ara b4, només ho domina en si i encara no per a si.

Aguesta és la tasca que li pertoca 3 l'esperit grec.

189G, 422/385.
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Els egipcis han aportat el problema, ja l'han plantejat -tot
i que la seva solucié fos encara enigmatica-. Han mostrat que
ja era del tot impossible romandre en la naturalitat, en la
unitat amb alld natural, i només plantejant el problema ja
donen la guia de 1la-seva solucid -tot i que ells no poden
trobar-lat®-. La soluci® no serd altra que l'esperit lliure,

la forma de la universalitat i de 1'esperit grec mateix.

Arribat agquest punt, Hegel fa un bonic joc metafdric: la
deessa egipcia Neith té 1'aforisme: 'jo sbéc el que existeix,
alld que va existir i existira. Cap mortal no ha aixecat mai
el meu vel". L'interior, el que hi ha sota del vel -1'esperit

per a Hegel- continua tapat, en l'enigma. Els grecs -Hegel

menciona curiosament Procle- considerarien que Helios 68
el fill d'aquesta deessa. Voldrien significar aixi que allé
ocult i enigmatic engendra ailé clar, "el que per a si mateix
6s clar, el sol espiritual"'?. Una alta vegada, ons tornem a

trobar la metdfora de la llum per a referir-se a 1'esperit,
perquéd 1'esperit &s precisament aixd: tornar-se clar a si
mateix, autoconeixer-se. Aquest: és exactament 1'aforisme
d'Apolo -déu, alhora, del sol i de la saviesa-, és el
coneix-te a tu mateix. Aquesta meééfora o parabola és el que
defipeix el pas del mén oriental -en especial Egipte- al mén

grec. Es el pas de la natura que amaga l'esperit, a l'esperit

que es manifesta a si mateix. Aquest manament d'autoconei-
xar-se no va dirigit -diu Hegel- a 1'home particular,
sind a 1'home universal. Li diu a 1'home: coneix-te com a
universal, coneix la teva esséncia universal, la teva

universalitat; a aquesta tasca estd destinat 1'esperit grec.

1eUG. 509/3%92.
TTHG. B0%/392.
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Hegel també wutilitza com exemplaritzacié la llegenda d'Edip.
L'esfinx -el simbol egipci per antonomdsia- 11 planteja
precisament a 1'home grec un enigma que té per resposta:
] ‘home mateix -per a Hegel seria millor dir: l'esperit, "la
conscidncia de la seva peculiar esséncia'’®-. No hem d'obli-
dar que serd precisament la ignerancia sobre si mateix el que

causara la desgracia posterior 4'Edip.

Amb aixd Hegel wvol expressar que el pas intern -en la
ldgica del concepte i per a nosaltres-, al pas de la consci-
&ncia espiritual, es fa per mitjad d'Egipte; mentre que
histéricament -empiricament- es farad per mitja de Pérsia¥.
Perd Egipte i Pérsia no s'oposaven, Jja dque no en va al
primer era aleshores una provincia persa. En consequéncia,
1'esquema resta salvaguardat 1 el seu tercer moment conté

conciliada tota una altra dialéctica menor.

Padrsia, perd, va deixar subsistir en el seu interior la

particularitat i aixd la debilita fins que va caure davant

d'un poble, que partint de les particularitats les wva saber

sumar i enllagar, "les unes amb les altres", fins elevar-se a
la unitat suprema. El progrés de 1'esperit, que havia
conciliat per primera vegada substancialitart universal i
particularitat, havia de migrar vers la conciliacid afortu-
nada dels grecs. L'imperi persa cau finalment i amb el1l1 cau
-per a l'esperit i la sava ldégica- tot el mén oriental,

malgrat que romangui encara empiricament-

Pérsia ha pogut caure 1 tenir histéria -per tant-, precisa-
ment perqué no era ja del tot natura, 8n 1'imperi persa
"existia [jal l'esperit l1liure front a alld natural, el
principi de la independéncia de 1l'esperit'=%. A partir d'ara

18YG. 510/3%32.
TTUG. K11 /394
=OWG. B12/3%4.




—

180

l 'esperit no fard sind desenvolupar-se i progressar, no
podra detenir-se; els pobles i imperis no podran eternizar-se
en 1l‘'usufructe del poder que |l 'esperit els confereix ni, tan
sols, en una pervivéncia sempre idéntica -com en el cas xinés
i hindG-. La histdria empirica anird ara paral.lela a la
ldgica del desenvolupament de 1l'esperit; hi haurd un lligam
explicit alhora que el conceptual; i també els pobles
sofriran ben clarament ! empiricament el judici universal |

abscolut de la histdria.
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:} - EL MON GREC, DE L'HARMONIA IMMEDIATA I BELLA AL SORGIR

DE LA SUBJECTIVITAT

Exposar i sintetitzar la concepcidé que Hegel té& del mén grec
é6s un repte condemnat al fracds. La riquesa és tan considera-
ble que hi ha el perill inevitable de la prolixitat; pa-
ral.lelament, el discurs hegelid va girant al voltant d'uns
motius recurrents, gque sovint peden fer-nos caure en la
repeticié. Un mateix principi penetra la totalitat dels
elements, perd Hegel el va adaptant en cada cas a l'cbjecte
considerat. El1 resultat &s un discurs dificil de sintetizar
en poques planes i alhora de desenvolupament complex -que
sovint pot semblar reiteratiu-. Hem intentat en aquest
capitol sintetitzar 1'essencial del qué diu Hegel del mén

rec ard rocurant no aliminar els desenvolupaments
' P

especifics on cada tematica.

Aixi comencarem remarcant les metafores o lait motiv que

Hegel va saempre desenvolupant | matisant. Després veurenm la

relaci6® de |'esperit grec amb la natura. Analitzarem 1la
religié artistica grega i, també, la "bella individualitat"”
-que tant va fascinar Hélderlin i Hegel-. Finalment, conside-
rem l'eticitat 1 l'estat, i la decadeéncia ds l'esperit

grec, que ja apunta cap al mén roma.

33;1.- Grocia scta @l signe de la joventut de | 'esperit i_de

1'harmonia encara immediata

En aquest apartat comengarem contraposant el principi grec

amb l'oriental, que és potser la millor presentacidé (1);

-

g
E

e - A

N
[

L
P

[ I
S

2]
A
.

L -'ﬁ:‘;'r
- “" 4]

£
=)

Leop 4l

~h

.,
=

,
e
B

a
A

N
A

S

n\n-‘.; "
* Z*f,'j, Rty

:

Lo e \
VE ST




182

Després 1'exposarem en funcid de les dues metafores ('"mon de
la joventut" i ''mén de 1'harmonia immediata”) (2}, que
rapidament ens portaran a una contraposicié amb 1'edat

moderna i el limit que el Hege! madur descobreix a Grécia

(3).

(1) Les caracteristiques essencials del mén oriantal poden
resumir-se de la segiient manera: la substancia etica 1 el
subjecte no s6n en harmonia ni en pla d'igualtat. La subtan-
cia &tica és natural i abstracta, Jja que ¢és determinada
naturalment en l'emperador, el farad o la classe dels bramans
i representa només la seva voluntat. D‘altra banda, l'etici-
tat exerceix un poder despdtic sobre el subjecte. Perdé quan
als individus es deslliuren de la tirania de l'universal
immediat, es sotmeten -al seu torn- a fins particulars, a les
passions, a l'arbitrarietat 1 a l1'animalitat -a la manca
d'eticitat, en definitiva-. La conclusid és que a orient hi
ha una universalitat i substancialitat perd¢ no és lliure, no
és espiritual, sind merament natural®?'.

El mén _grec as caracteritza en contrapartida perqué =ls dos
contraris del mén oriental -1‘'universal dominador i alléd
particular dominat (excepte quan es revela amb la més
absoluta arbitrarietat)- estan harmoniosament units. La
substancialitat és una amb @l subjecte, els fins del qual ja
no sén arbitrarietats siné virtuts. Alld é&tic es concretitza
en l'estat, que é&s on té existéncia la universalitat. Hi ha
una distinci® entre estat i individu, perd el fi de tots dos
65 o1 mateix. L'estat 6&s 1'intereés propi de 1'individu, el
qual se sacrifica i arriba a morir pel seu estat. L'individu
té& a més a més, en 1'estat la seva llibertat conscient de

si. L'individu wvenera el que obeeix 1 té per voluntat

21G. 527/399.
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prdpia el mateix contingut 1'universal -l'estat- Es,

—

per tant, la voluntat de 1'individu la gue mantée l'estat==.

La vida concreta i ética ja no &s a Greécia quelcom immediat

-com en als orientals- sind quelcom produit per !l 'esperizt
-perd aixd si, produit sense resisténcia, sense esforc-.
aixi, la vida @ética estd engendrada espontaniament per la
individualitat, pels individus. La individualitat, esponta-

niament i sense conflicte, es posa com 3 fins propis 1'estat,
la familia, el dret, la religi6. Grécia és el mén on la
individualitat -esponta3niament 1 sense cap esforgc- s'entrega

al servei del fi objectiu.

A Asia l'estat, la familia, el dret i la religié sén al
contingut de la substancialitat; a Greécia s6n el fi de la
individualitat, que es realitza i arriba a ser el que és
mitjancant aquests fins. A Orient els pobles reben immediata-
ment la substancialitat, que els governa amb una subjeccid
encara totalment natural. El jove esperit grec, al contrari,
necessita transformar alld rebut, necessita apropiar-se alld
donat o natural, per tal de ser lliure. Orient roman lligat a
la natura: Grécia se'n separa i, com esperit en movimant, té
una histéria. La seva histdria=T correspon als diversos
moments i maneres com aquell mén liove ha pres els 3seus fins

-astat, familia, dret i religié-' i els ha posat per damunt de

tot i per ells ha viscut.

Hegel remarca infinitat de vegades que amb 1'esperit grec hem
arribat slhora al mén occidental 1 al mén de l'esperit, al

mén de 1 'esperit que descendeix dintre de si. Per aixd,

=23

id.

TTExposarem els moments d'aquesta histdria en sl darrer spartat
d'agquest capitol.
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“entre els grecs ens sentim com en la nostra prépia patria,

car som en el terreny de l‘esperit'=%.

Ara 1'home descobreix dintre de si el que és independent del
l1liure albkir, l'object}u, i ho ratifica. Es realitza aixi
el principi de 1la llibertat conscient, el qual implica la
fFixacié d'un fi de natura universal, no un impuls particular
o animal. També implica que aquest fi universal esdevingui el
fi subjectiu de 1'individu, que !'ha de coné&ixer, 1'ha de
voler i 1'ha de realitzar. L'individu ha de saber gue la sava
prépia dignitat consisteix en 13 realitzaci6 del fi univer-
sal. Llavors 1'individu és alhora depenent i no depenent d'un
fi, ja que aquest és sl seu propi telos. En la mesura en dque
ne es relaciona amb res extern siné amb si mateix, és lliure
en els seus propis fins, que apareixen com a espontanis o
espontdniament autoimposats. “Aqui és on per primera vegada
l'esperit, ja madur, es déna a si mateix com a contingut del
ceu voler i del seu saber; perd de tal manera que estat,
familia, dret i religi6é sén fins de 1la individualitat, la
qual alhora només ¢és individualitat mitjangant aquests

fins'"=2.

(1) Dues mé@tafores fa servir, basicament, Hegel per expressar
la peculiaritat historica del mén grec: la primera (a)
consisteix en afirmar gue Grécia és el pais de la joventut de
1'esperit; la segona (b): que és el mén de 1'harmonia. Com

veurem ambdues metafores van intimament lligades.

(a) L'esperit grec és per a Hegel el moment juvenil encara
natural: "ja abans he comparat el mén grec amb la joventut;

perd no en el sentit que la Jjoventut du en si una greu

determinaci® futura i, per tant, tendeix necessariament
ZAUG. BR7/379
=SWG. 52%/400
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a educar-se per a un fi dlterior, no en el sentit gue la
joventut &s una figura imperfecta, immadura i per tant falsa,
si vol considerar-se com a acabada. Siné en 2]l sent1t que

no s encara el moment de 1'activitat del treball ni 1'es-

forcar-se per un limitat fi de 1'enteniment, s5iné mas aviat

la frescor concreta de l'esperit; la ioventut sorgeix en el

present sensible com l'esparit efncarnat 1 la sensibilitat

esgiritualit:ada“za (gls subratllars sén maus’.

Hegel, dintre d'aguesta metifora de Grécis com el mon de la
joventut de 1l'esperirt, en pren com A prototipus A3 dos
n"joves": Aquil les 1 Alexandre Magne. L'un inaugura el nou
principi 1 l'altre l'enterrs. El primer és el jove que encara
est3 sotmés a l'estat patriarcal i gue només pot ser repre-
santat <com una creacidé poetica, mentre que l'altre és
1 'hermosa individualitat feta 1a realitat i projectant-se
realment en el mon; perd tors dos -diu Hegel- s6én el simbol

de la lluita contra Asia, l'antic mon.

(b) Hegel també defineix Grécia a partir de la metafora de
1'harmonia, gue vol dir wen primer lloc harmonia politica i
atica. Per a ell el principi politic 1 étic grec és la

1T

“unitat de la voluntat subjectiva 1 objectiva Qualifica
aquest estadi de ‘'bell punt mig", ja que no és encara la
veritat absoluta perdé si la primera aparicié. L'adjectiu de

“ball"=® &5 fat szarvir en =l sentit d'adeqiacic no conflic-

tiva, <'harmonia espontania, d'obra perfecta; s1 bé -pensa
també- encara no aconsegulda plenament. ne assolida cons-
=eWG. 528/400.
2THG. S501/453.
“myG. 502/455. "L’'eticitar ha d'existir en la forma de la
bellesa, en !a gqual la subjectivitac esta en identitat

immediata amb la ltei i la voluntat de 1l'estat, aixi que la
subjectivitat no s'ha agafat encara en el seu dret infinit ni
la conscieéncia moral TGewizsenl déna la decisid [Ausschlags
en la voluntat'.
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cientment, sinéd només fruit d'un atzar afortunat o, millor
dit, de 1'espontaneitat afortunada de 1la joventut. El
principi grec té& tota 1a riquesa de la joventut i cap dels

defectes de la majoria d'edat.

Durant la joventut hom té& dret a ser felig i afortunat -i hom
ho és- precisament perque 1a natura facilita espontaniament
el que, un xic més tard, es impossible. En la joventut
s'ajunten la innocéncia i espontaneitat de l1a infancia amb el
vigor i la forga de l1‘edat adulta. Només aixi es pot produir
aquest miratge tant extraordinari com bell, si bé mancat
d'aut@ntica perspectiva de futur, gque tant va fascinar els
tres amics de Tibingen. Perd, el Hegel madur, té molt clar
que el desti de la joventut és deixar-ho de ser. A 1'harmonia
immediata de la joventut li manca solidesa i, per a Hegel,
aquesta é&s la prova que ha de ser superada. Es un estadi
gue -no per menys afortunat, bell i feli¢, sind pel contrari-
ha de ser substituit per un altre -potser no tant afortunat

perd més digne de 1'home adult, racional i disciplinat-.

Grécia &s, en definitiva, el mé6n de la harmonia espontania i
no conflictiva de la joventut de l'esperit. Es ol mén de la
fortuna dels joves, que tenen sense esforg i per llur mataixa
pujanga una harmonia tan bella i admirable com efimera. La
tragaddia de la joventut perd, té el mateix origen que la seva
fortuna: la mateixa fortuna que ho concedeix tot als joves
els ho nega poc després, tot privant-los de llur joventut.
Grécia estava condemnada a perdre el que no era siné un regal

gratuit de 1'esperit.

(3) Grécia representa per a Hegel una reconciliacid® primeren-
ca en la histdria i desenvolupament de l'esperit -que ell mai
no nega- perd gque zap gdgue no @5 la darrera ni superior.
Grécia no éz la reconciliacié final de la histéria universal

-malgrat que potser en principi és la reconciliacid més bella




187

1 desitjada-. Per a Hegel, és una recaonciliacié empiricament
inqliestionable®Y, perd en canvi molt giestionable lagicament:
an ella no hi ha hagut propiament pas per la negativitat, és
una reconciliaci6é6 immediata i afectada, per tant, de natura-
litat. No és la reconciliacié que l'esperit vol i ha d'asso-
lir en la histaria universal. Aquesta és la seva tragédia i,
d'altra banda, els dubtes de Hegel! al voltant de 1'esquema
tripartit mostren que §'havia adonat d'aquesta inadequacié

ldgica de Grécia en la histdria®®.

Hegel admira la fortuna dels grecs perd sap qgue per a ell i
per als homes de 1'edat moderna no els és permesa aquest
tipus de fortuna. La qual només &s possible una vegada en la
histdria i només, als Iinnocents, als joves d'esperit. A
Grédcia natura i esperit es conjuminen per oferir a l'home
la fortuna, i 1 'home, sobretot, 4s encara suficientment
innocent com per a simplement gaudir d'aquella fortuna gque se
l1i ofereix. Més tard, ni la natura, ni l'esperit, ni -sobre-
tot- 1'home, poden repetir aquell moment. La natura ha perdut
ja el seu predomini sobre els homes, ja no pot empatar (per
dir-ho aixi) amb l'esperit. L'esperit no pot acceptar ja 1la
innocdncia espontania i natural en qué es basava el felig
moment grec. I -especialment- 1'home &s incapag d'oferir
aquella innocéncia ja perduda. No pot assolir aquell'volcar—-
se immediatament en l'universal i no ho podrad tornar a fer
siné després d'un llarg i esforg¢at desenvolupament, superant
les proves que l'esperit li posard en ls histéria per a la

seva educacio.

2%Hegal mai no sembla dubtar que a ls Grécia classica es va
esdevenir quelcom que hem perdut i que era molt valuds tant
valués gque intentem de recuperar-lo, tot cercant una mera
reedici®, en lloc d'enriquir-lo amb l'experiéncia posterior
de l'esperit i de la historia

**Veure l'apartar i.4.
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En definitiva, Hegel continua valorant pecsitivament Greécia
perd ja d'una manera diversa al periode de la seva amistat
juvenil amb Hélderlin. Hegel no creu que amb aquesta afortu-
nada etapa tot hagi acabat i 1'esperit hagi assolit el seu
ple desenvolupament; al contrari que Hdlderlin, Hegel valora
cada vegada més el pas per 12 negativitat. Aixi, tot 1 que
Grécia és la patria de la filosofia, 1l'esperit estd en el mén
grec d'una manera immadura o no educada; el mén grec &és una
e@tapa inspirada, on tot ve donat sense cap esforg, ni cap
negativitat -aquesta é&s 3lhora la seva grandesa 1 la seva
debilitat, per a Hegel-. Grécia és tal vegada 1l'etapa del

desenvolupament de 1l'esperit en qué hi ha menys miséria,

menys negativitart, menys esfog, i on hi ha, en canvi, més
espontaneitat exitcsa 1 felig, on 1'absolut es manifesta
immediatament sense resisténcia. L'esperit 11 la llibertat

sén, per tant, encara ideals i abstractes.

En dir que el mébn grec és el de la joventut (o afortunat i
bell), el Hegel madur ja hi introdueix una critica o, millor,
una consciéncia de 1la limitacidé del principi grec. Com
veuram, la joventut s'ha de convertir necessariament en
maduresa -que la supera-, la fortuna és gratuita i breu, la
bellesa és superada pel pensament especulatiu ple. Hegel asta
d'acord amb HSlderlin en que és 1'ideal de 1a felicitat, perd
en la =eva maduresa ja no cerca 'l'ideal® ' s5ind alld real i
concret, l'ara i aqui possikle. Hegel ha canviat, doncs, un
ideal per un altre de menvys afortunat i felig perd més real I
racional [wirklichl, fins i tot, méds espiritual -gque veura

realitzat en els palsos germanics reformats-.

¥iNo hem d'oblidar que en la <Cidncis de la ldgica i altres
llocs Hegel contraposa alld ideal amb alld real, el primer
manca de l'efectivitat i existéncia empirica de qué gaudeix
2l segon. El primer és quelcom adequat al concepte, quelcom
en si racional (quelcom ldgic, diriem nosaltres), perd manca
@ncara d'efectivitat en 1l'existéncia empirica i en 1'asperit
objectiu.
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D'altra banda, la bella felicitat grega estava condemnada a
ser superada per la rémora natural que l1'esperit i principi

grec encara duien sobre si. A Grécia som ja en el regne de

l'esperit, perd tot just hi hem entrat. L'esperit aqui té
encara moltes vinculacions i deutes amb 1la natura. La
histéria havia de c¢ontinuar dongs, ja que 1'esforc de

l'esperit per a determinar-se exclusivament a si mateix més

enlla de la natura no feia sindé comencar.

-y
;j .2.- La ralacié de 1'esperit grec amb alld natural

Una de les caracteristiques cssencials de la consideracié

hegeliana de Grécia en les Lligons de filosofia de la

histdria universal &s 1'asfortunat i delicat equilibri que

hi estableix entre alld natural i alld espiritual. La
fortuna de la joventut es basa en aquest equilibri I no cap
altra cosa &8s la bella harmonia grega; fins 1 tot, la
immediata unitat politica entre wuniversal 1 particular,
l'eticitat i 1'individu, es basa en un equilibri encara

natural, mig espiritual i mig animal==.

L'esperit grec estd encara molt proper a la natura 1 a la
relaci® :1mmediata amb tot 3116 natural, d'aqui prové gran
part del seu encant i totes les seves limitacions. Aixi,
veurem com 1'afortunat equilibri entre esperit i natura del
poble grec parteix ja de les condicions gecgrafico-climati-
ques del seu pais (1). Veurem també com els grecs aprofundei-
xen el primer domini técnic de la natura gue ja hnem vist en

els fenicis (2). L'afortunar equilibri entre esperit i natura

-

TTEn la tercers part (capitel 3.5) comantem el paper que jugad
en la histdria wuniversal 1'oposicié entre l'esperit i la
natura.

das
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es reflecteix especialment bé en l'art 1 la religid (3).
Peord, Hegel sempre pensa dque &n all®d natural o immediat hi ha
sempre una mancan¢a i els grecs mantenen sempre una relacid
ambigua amb la natura -no planament animal, perdé tampoc
no pfenament espiritual-. Comprovarem gque la incapacitat
d'alliberar-se totalment dei principi natural és la gran
rémora dels grecs, que vaurem exemplaritzada en els oraculs i
en els sentiments davant la natura d'admiracié o de presenti-

mant (4.

(1) En comencar les explicacions sobre els diversos principis
i pobles del mdn antic, Hegel sempre dedica un espai a
comentar els aspectes geogréfics o naturals. Ho fa d'una
manera molt peculiar com anticipant el principi que en cada
cas desenvolupara. Hegesl reitera diverses vegades que aixé no
té& un gran valor, gque ‘‘no ha de servir per voler explicar
1'espiritual; perd cal fixar 1'atenci® en gqué es correspon
amb l'esbiritual“?f. En definitiva, @1 qgue fa Hagel, és
remarcar uns pocs trets -també ‘reals i racionals- gque li
serveixen d'introduccid metaforica al que després dira amb

major rigor especulatiu.

En el cas grec, Hegel assenyala la disseminaci®6 de 1la
poblaci® en petites valls o0 illes que, no obstant, mantenen
un contacte facil per mar. Amb aixd vol suggerir que el poble
grec no é&s un poble homogeni o monolitic com sén, al seu
parer, els orientals. A Gracia hi ha la divisié, la multi-
plicitat i la mobilitat que es correspon amb les caracteris-
tiques de l'esperit grec. D'aquesta manera s5'ha superat
la substancia monolitica, massissa 1 sense fisures d'Orient.
Ara aguesta substiancia és alhora individual, ja que viu i es

realitzs per mitja de les individualitats. A& Grécia hi ha una

STUG. BI4/403.
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fisura que permet aparéixer la individualitat independent i

que es manifesti amb major vivesa i mobilitat 4.

Paral.lelament, l'eticitat grega no és un lligam natural que
ningid no pot cbjectivar i del qual hom no es pot distingir.
No és una identitat absolutament tancada sobre si, siné que
primer existeix 1'esperit individualment {1 13 unidé es

verifica en 1la llei i en wuna eticitat espiritualitzada -no

natural-. “A Greécia wveiem que 1la substdncia és alhora
individual: l'universal, com a tal!, ha estat vengut; ha estat
superada la immersié en la natura, i, com a conseqgléncia,

desapareix 1'enormitat de les relacions geografiques. Hi ha
espai per a la individualitat independent; agquest és el

caracter elemental de l'esperit grec"=%.

El poble grec no és com l'oriental, sempre idéntic, sind
gque es va haver de fer a si mateix. Partia d'una heterogenel-
tat interna de la gqual havia de partir =l seu lliure i
bell esperit: "els elements nacionals de gqué& es va formar
eren barroers 1 estranys . els uns als altres, és dificil al
comengament dir qué era grec i qué& no ho era"~®. Aquest feat
6s molt important en Hegel, perqué implica gque els grecs van
haver de superar la seva naturalitat immediata per esdeve-
nir wuna fase de 1l'esperict. Per aquest motiu diu: "aqui
{Grécial no es troba aquest massiu 1lligam natural de la
familia, de la unitat patriarcal, on alld 2tic existeix com a
identitat natural massiva, siné que primer existeix 1'esperit
individualment i la unié es verifica en un altre medi, en la

llei 1 en una eticitat espiritualitzada"~7.

TARG. S83/403.
TIEG. 534/403-4
TERG. 53d4/404
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Per a Hegel 1'esperit, la bellesa i la llibertat només neixen
de l'antagonisme amb allé natural, millor dit, a partir de
vencer aguest antagonisme. Hegel arriba a afirmar: '‘aquest és
necessariament el punt de partenga dels pobles que sén
dignes, com a nacions @espirituals, de ser considerats en la
histdria universal i que pretenen tenir significacié en la
histdria universal"T™; com =eria el cas del poble romd,
el prussid 1 de tots els pobles germanics; tots aquests
pobles de la histdoria universal s‘han format a partir
de la superacié d'elements heterogenis i no monolitics. Per a
Hegel, l'esperit només neix i es forma a partir d'oposar-se i
sotmetre la natura -alld natural i immediat-, perqué 1'espe-

rit &s alld mediat.

(2) Com una mostfa més del progressiu domini de l'eseprit
sobre la natura, Hegel déna molta importancia a com els grecs
L'inician en les técniques. D'una manera molt semblant perod
més completa gque la de 1'esperit fenici, els grecs han
desenvolupat les té&cniques i amb elles es dirigeixen a3 1la
congquesta del mén natural. Es en aquest context que parlara
de la famosa '"ast(icia de 1la radé"*7. Les radcnigues graguas
indiquen que 1l'home ja transforma i sotmet la natura, tot i
que encara ne l'ha pres com un signe seu. L'esperit grec fa
servir les técniques per wusar la natura en contra de si

mateixa. En 1‘'astticia de 1la raé aquesta intercala objectes

naturals -eines- entre ella -o el cos que governa- i la

natura, par obligar-la a lliurar-se-11i%%.
(3) Hegel, com és habitual en ell, explica meés profundament
-i com més cdmodament- el nucli essencial del principi grec
en els capitols dedicats a la religi6. Perd, també Hegel

dedica aqui molta atenci6é a l'art -que és l'exterioritzacid

IAYG. 536/405.
TTUG. 544/411. Tractarem d'21lla en el capitel 3.4.
acPrsctarem més de tot 2ixd 2 1'spartat 3.46.

P TR T



193

més espontania de la religiositat grega-. Tractarem aquestes
qiestions ampliament més endavant, aqui només volem remarcar
que la naturalitat present en la religid mitologia grega é&s
una heréncia oriental. El missatge és clar: Grécia respecta
tant la natura perqué en parteix -com parteix de 1'herencia
manllevada a Orient-. Perd, 1'important dels grecs és que no
es queden presconers de la immediatesa heretada o de la
natura, molt -al contrari les superen, les transformen i
les espiritualitzen. L'opinio de Hegel és que el poble grec
4s el primer que, partint de la natura i tenint-1i una
devocié espiritual, no resta encadenat a ella, com a sar
merament natural s5indé que 1'espiritualitza. El poble grec
transforma tot el que rep d'Orient espiritualitzant-lo: els

grecs ho perceben tot espiritualment®?.

Hegel -com ja hem dit- correlaciona metafdricament el fet
geografic de la fragmentacic de Grécia e=en oposicid a les
planures i gran massa continental d'Asia, per remarcar que
els primers es van poder deslliurar de la natura mentre que
als segons en van romandre presonérs. Aixi, els grecs, ja des
del comencament, sén capagos ''de percebre espiritualment els
fendmens naturals, apropiar-se'ls i conduir-se amb forca amb

ells"?*= ~las tacniquas-.

A Grécia, “d'una banda, l1'home es considera <om un mer
observador de la natura, que és per a ell quelcom veritable;
perd, d'altra banda, s'aixeca front <1 mdén com un ser
d'apetits i els apetits exploten en ell com a subjecte. Perd
ni la primera ni la segona actitud davant de la natura peden
satisfer-lo, ja que només retornant sobre si mateix troba la
humanitat. Aquest endinsar-se en si mateix implica un

elevar-se sobre allé sensible i sobre els apetits. El grec ha

*1[G. 559/421-2.
AZYG. 55P/421.
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arribat a aquesta humanitat ﬁitjancant el nexe 1 l'eterna
resolucié del concepte. Previngut {Ahnungsvolll (ple de
presentiments, és a dir, amb quelcom propi, espontani, previ
i espirituall] s'acara el grec amb 1la natura 1 no li parla
[logos, que &5 @1 dque 3porta el subjecte] com 3 guelcom
estrany, sind com 3 qdelcom que té relacié amb ell [és a dir,

com quelcom ja en si espirituall"®~.

El grec aporta en contemplar la natura aquella admiracié6 que,
segons Aristétil, esta en la base de la filosofia. Perd

aquesta admiracié és ja un signe de 1'espiritualitat de

1 'home grec, Jja que "allé natural només é&s tal per a3 1'homae
quan aquest s‘ha fet a si mateix espiritual, sortint d'alléd
natural, que li serveix d'estimul”*%. Aixi, tot i1 que =ls

déus grecs tenen com a base tot sovint representacions
naturals<® totes han estat posteriorment aespiritualitzades
(Pan -1'univers indeterminat 1 .que produeix esgarrifanga i
admiraci® al manifestar-se-, les Naiades (després elevades a
Musses), Apolo (al principi déu del sol i després divinitat
sapient). La majoria de les divinitats greges s6n indi-
vidualitats espirituals, l'origen de les quals fou natural .

(4) La relaci6é dels grecs amb els oradculs é&s molt similar
-també parteixen d'un fons natural- i un exemple clar de la
limitaci6 continguda en l'esperit grec. Aixi, d'una banda,
dels sorolls naturals de les fulles d'alzina -Dodona- o dels
crits inarticulats de la Pitia -Delfos-, hom en treia per
mitja de 1'esperit un sentit que era ja espiritual. Alld
natural era a Grécia només estimuls, que com 3 tals no tenien
cap altre sentit siné el que rebien del subjecte. A Grécia és

1 'home el que expressa el que 1la natura significa i la

ATYPG. 55F-50/422.

*2WG. H5s1/423.

4SiRaconeguem les seves representacions tedriques, tenan
per base objectes naturals" WG. 35%9/421.
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significacid és, per tant,_ cosa propia 1 exclusiva de
1'home<?®. La natura ne respenia 3 1'home, siné que era al
grec el que es responia a si mateix, incitat per 1la intuicié
de la natura. Aquesta intuicid poérica fou anomenada manteia,
en el sentit "d'una fantasia gue introdueix l'espiritual en
alld naturail'. D‘aqueéfa manera el grec s'aprehén a si mateix
com a ser espiritual, oblida tot allod natural { preval la
seva espiritualitat. La natura ha estat, doncs, per als grecs

un mer mitja.

No obstant i d'altra banda, com que la determinaci6 de
1'accié -1'impuls- provenia d'alguna cosa diversa de 1'aspe-
rit, aquest era encara limitat, finit i mancat de llibertat.
Amb la voluntat dels subjectas no n'hi havia prou per decidir
l1'acci6, necessitaven la certesa de l'axit i la confirmacié
de quelceom no plenament espiritual -els oraculs-. Amb tot, al
sentit sorgaeix sempre d'allé interior i veritable, de
1'esperit, perd només en si i no en 1 per a si. L'esperit
grec era encara depenent d'alld natural i d'aqui en naixia la
seva mancanca. Mantenia una relaci6 ambigua amb la natura,
d'una banda, 1l'espiritualitza pero, de l'altra, encara

1]
la necessita.

Aquesta ambigliitat també la podem veure en els dos tipus de
sentiment amb qué s'acaren a la natura: el d'admiraci6 i al

de presentiment. Els grecs es presentaren com a adoradors I

contempladors de la natura (la qual cosa i3 indica una
possibilitat de distanciament), en 1la qual veuen alld
substancial i wveritable. El1 primer sentiment implica una
relaci® no amb quelcom estrany siné amb alguna cosa que té
relacié i valor per al subjecta. En 1'admiracidé hi ha
pressuposats l‘iﬁterés i la valoraci® d*alld admirat, que sén

relatius al subjecte. El segon implica el posar en l'exterior

“elG. 5652-3/424-5.
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l'esperanba d'alguna cosa important per al subjecte. El grec
admira la natura perd no la contempla com una cosa que S li
nega o se li amaga sind com quelcom que se li ofereix i en el
qual podria realitzar-se a si mateix. Es més, el grec
rapidament porta a la consci&ncia aquest presentiment
i 1'expressa en el convenciment gque alld que val com a
realitat ha d'estar mediatizat per 1'esperit. Només @és
auténticament real quan l'esperit ha cercat, ha trobat 1 ha

produit dintre de si la determinaci® d'aquesta realitat.

L'home grec sap que alld natural només axisteix com quelcom

que 1i &s destinat i que esta al seu servei, perd també sap

que préviament necessita fer-se a si mateix espiritual i

dominar l'animalitat que hi ha internament a ell mateix. La
relacié objectiva amb la natura é&s correlativa amb la relacid
subjectiva amb el seu propi ser naturél i animal. Només quan
l‘home s'ha fet espiritual emancipant-se de la seva animali-
tat i dels seus instints‘i vinculaci6é immediata a4 la natura,
6s capac d'admirar-la i de presentir-la o coneixer-la com a
quelcom que pot transformar i espiritualitzar, gque pot fer
seva i en la quai es pot realitzar a si mateix.
i

Tot i que la cultura grega parteix de la tradicid encara
natural d'Orient#”, en fer-se-la seva la van espiritualitzar
i es wvan espiritualitzar a si mateixos. Aquesta és la seva
grandesa i alhora la seva miséria, Jja que necessitant rebre
1'impuls de quelcom exterior no es van poder elevar a
1'auténtica llibertat. La llibertat grega era en darrer terme
determinada i, per tant, una llibertat merament abstracta.
Per aixd Grécia és 1l'exacte punt mig entre la submissié

panteistica oriental i la infinita subjectivitat germanica.

4“7Hegel cita com a font d'aquesta tasi a_Creuzer, en espacial
pel gue fa als déus i la mitologia. WG. 566-7/426-7.
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L'esperit grec encara comenga en alld natural, tot i que

transita cap a alld espiritual.

25.3-- La religid grega, 1'aspiritualitzaci® dels déus

Els grecs posen com a superior simbels espirituals, els quals
sén en realitat obra i transformacié artistica a partir de
continguts merament naturals. Entre aquests simbols amb
contingut espiritual cal esmentar sobretot els religiosos.

Com que "el contingut religids és el resum [Hauyptinhaltl de

l'esperit'"<4®, no pot ascapar 3 la limitacid de 1'esperit
grec i els seus déus mantenen l'ambigiiitat entre esperit i
natura. En aquest apartat mostrarem, primer (1), el procés
d'espiritualitzaciéd dels déus -exemplificat, segons Hegel,
per la batalla els titans i‘els<olimpics—; segon (2), com els
déus reprodueixen 1'ideal de bella individualitat; tercer
(3), analitzarem 1la critica hegeliana al concepte grec de
desti i, finalment <(4), mostrarem com el punt de maxima
espiritualitzacid dels déus és 1'antropomorfisme.

(1) Les divinitats rebudes d'Orient i per tant, amb un

'
substrat natural, tenen a Greécia wun contingut essencial
trobat en alld interior a 1l'esperit grec. Aix{, tot i el
préstec, =1 contingut essencial 1'han trobat els grecs en
ells mateixos 1 no en una cultura forana.- La religié grega

és, per tant, basicament espiritual®”

. Ja que l'aessancial
en ella #s espiritual 1 només la forma £é una certa exte-
rioritat i naturalitat. D'agquesta manera, com que els seus
déus s6n obres artistiques sevas, ligsperit grec esta an

elles com en si mateix. El contingut de 1la religié grega és

*®UG. 575/434.
STUG. B76/435.
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la humanitat idealitzada, és a dir: ja transformada |1
espiritualitzada. Els grecs agafen, doncs, tot alld perdura-
ble i permanent de 1'home i ho consideren llur esséncia,

contraposat-lo a tot l'exterior i accidental.

Perd, la religié grega‘té un fons encara natural i, per aixd,
Hegel la qualifica de religi6é de 1'art i de la bellesa. Ja
sabam que "alld bell consisteix en 1la wunitat del que és
sensible [i per tant encara naturall amb el que és en | per a
si espiritual", perd Hegel remarca el fet que amb l'espiri-
tualitzaci® d'alld natural, gracies a la bellesa i el sentit
que només l'esperit 1i pot atorgar, l'esperit ja no se sotmet
a la natura sindé que la sotmet; la transforma d'acord amb si

mateix i, en aquesta transformacié, estd amb si mateix.

Per a Hegel, els grecs no han identificat 1'esperit com a
pensament pur, tot 1 qgue amb ells l1'esperit comenga a
pensar-se, a intel.ligir-se. L'esperit éé cercat en el que és
suprasensible de 1'obra bella; apareix en alld altre perd
especialment en el pensament. L'important perd¢, &s que saben
que 1'esperit és alle lliure i qué l'esperit és el produir-se
a si mateix encara que sigui per mitjad de 1a natura i,
preéisament, per la seva negacid. La religid grega expressa
ja aquest contingut, Hegel diu qué 'als grecs han arribat a
la consciéncia que els seus déus han subjugat alld natu-
ral"®?. També en la religid, ®ls grecs han posseit alld
natural elevant-lo a subjectivitat. Aqui el subjecte creador
i artistic és l'essencial; alld natural és =1 que té menys
valor, és un mer mitjd material. Per aixd, la figura humana
6s el millor per a expressar 1'esperit -1'antropomorfisme-.
En els grecs -segons Hegel- &s revela que déu é&s quelcom fet

pels homes™'. Déu persisteix, per tant, com un objecte i als

BOUG. 577 /435,
SrUG. 58B1/43%.




199

subjecteg s6bn davant seu. Encara manca gque el subjecte sigui
conegut com a creat, ell al seu torn, per déu; en el qual cas
tot @es tracta d'un problema de moments. Perd a Grécia, déu i
la subjectivitat no sén alld ¢ i, per tant, la subjectivitat

no estl encara justificada.

En definitiva, als grecs en la seva religid han convertit en
objecte -en obra artistica bella- l'universal del contingut
del concepte. Aquest &s reconegut com el més essencial i on
s‘'aprehan l'esperit immanent en ell expressat; és considearat
com 1'esséncia. Aixi 1'esperit dels grecs pot ser interpretat
com 1'esperit que arriba des de la natura a la llibertat, ja
que la natura &s només el seu comencament, que ha estat
transformat després en contingut espiritual. Si bé continua
“ressonant' l'element natural, aquest és degradat a subaltern
respecte del contingut espiritual, que és l'essencial.
Si bé& és cert que la natura pefviu encara en la individuali-
tat bella i en els seus déus, hi roman com a subordinada a

l'essencial que &s sempre l'esperit.

Hegel veu una metdfora d'aquest procés en qué els principis

naturals sén subordinats i substituits per principis espiri-

tua}s en la “lluits dels déus"®<. Amb la victdria dels déus
olimpics sobre els titans, els déus de la polis, els déus
ciutadans i politics -alhora més humans i espirituals-
substitueixen els vells déus tectdnics i naturals. Els déus
prdpiament grecs substitueixen els vells déus asiatics; aixi
els grecs afirmen mitoldgicament que 1'esperit és alld
veritable, dominant i substancial, i rebutjen el que és

meramant natural®s=.

S2TWG. BBI/440.

S>Hogol s'extén comentant l'avolucié d'Apolo i de les deitats
femenines des de continguts naturals a espirituals 1 politics
{per exemplae, WG. 585/442).
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(2) Aixi com als grecs mai no han negat la individualitat,
tamb® els seus déus conserven encara un reccrd de naturalitat
que als individualitza i impedeix considerar-los com un 1 ol
mataix déu; també els seus déus sb6n belles "“"individualitats
espirituals"®%. ['aqui prové a2l seu politeisme, de la multi-
plicitat de déus segons la determinacié natural o espiritual
concreta gue els han adjudicat. Per a Hegel, només quan hom
concebird un déu sense cap rastre ni llastre de naturalitat,
el concebira com a (Gnic. Els grecs no han arribat a aquesta
veritat perqu& han dividit 1'esséncia espiritual en una
multiplicitat de particularitats. Malgrat aixd Hegel sempre
reconeix que els déus olimpics expressen en llur individuali-

tat esséncies étiques I un centingut espiritual.

Diu; "hem identificat els déus grecs com a individualitats
espirituals perd particulars. La seva divinitat, per tant, té
encara la determinaci® externa. Alld concret en ells no és
encara allé concret de 1l'esperit u, sinbé una diversitat, que
com hem vist no s'ha de recollir en un sistema siné que é&s un
producte de 1la joiosa fantasia grega. Cada poeta creava nous
sers fantastics"®®. Els déus grecs, per tant, responen a
absfraccions de 1'enteniment 1 no a una idea aut2ntica, ja
que representen determinacions diverses i oposades que no

arriben a ser superades en una sintesi de totalitat.

A més a3 més, els herois i els déus s6n concebuts com a
individus concrets que @s mouen per la seva particularitat:
Agammend no pot fer lluitar contra la seva voluntat a
Aquil.les, ni tampoc Zeus pot imposar-se facilment als altres
déus. Com hem vist en parlar de l'individu real, també en
leslrepresentacions dels déus i herois constatem com 1'indi-

vidulitat a Grécia només se sotmet per la prdpia esponta-

SSUG. BB7/434.
IIUG. BP5/449.
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neitat immediata i rebutja la submissi®é total -sota la qual

visqueren els pobles d'Orient-.

{3) Hegel <clou l'apartat dedicat a la religidé ocupant-se del
desti. Agquest concepte é&s decisiu per acabar de «calibrar la
sava concepcid de l'eépefit grec. D'una banda, davant dels
déus entesos com a individualitats espirituals perd particu-
lars, Hegel saluda en el desti la idea de la unitat superior
a totes les individualitats divines: Aquestes es manifesten
amb temor davant del desti c fatalitat, gque ve a ser alld
darrer i decisiu en tot. Hom pcdria pensar davant d'aixd, que
amb aquesta idea 1'esperit grec s'ha elevat a la sevsa maxima
cota {(ja que saqui apareixeria una determinacid que superaria
les determinacions parcials); molt al contrari, Hegel
analitza el fat -1 els oraculs que en ell as basen- com la
mostra de la limitacid dé l'esperit grec. El fat é&s 1'oposat

a la providéncia, .no és el poder>divi actuant d'acord amb la

racionalitat. Al contrari, el dasti ¢és 1la fatalitat; la
necessitat cega, irracional 1 misteriosa. Es el poder
abstracte i ineépiritual. El desti no segueix cap llei
universal o racional I si té uns fins, aquests sbébn ocults i

mereixen la qualificacid d'accidentals -no sén justificats en
si 1 per a si-. El fat no és, per a Hegel, una idea plenament
espiritual, al contrari en ella es manifesta plenament la
persisténcia d'una naturalitat. El desti{ és un poder natural
que imposa 1la seva dominacié fins i tot als conceptes més

espirituals.

Les particularitats i els homes grecs s comporten respecte
el desti amb aconformament. Se sometien finalment a un
universal abstracte i buit -conclou Hegel-; renunciaven aixi
4 tots els seus fins particulars, perd només s'elevaven a una
llibertat abstracta i indeterminada. La subjectivitat és
anul.lada davant d'aquesta universalitat inescrutable i

totpoderosa. La subjectivitat grega no és encara infinita, és
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una subjeétivitat incapag¢ de érendre 1a decisi6 en i per ella
mateixa. La subjectivitat encara noe s'ha concebut com 3
plenament justificada en la seva acci6 concreta. Necessita
cercar una determinacié forana, aliena; una determinaci® que,
com hem vist, té el seu origen en guelcom natural si bé és

1'esperit qui 1i déna sentit.

Amb la idea del fat es mostra que els grecs foren incapagos
de comprendre la unié del particular émb 1'universal, d'alld
huma amb alld divi, la qual cosa permet partir en cada accib
de si mateix amb la confianca abscluta de fer allo universal .
Moit al contrari, els grecs posaren el desti com alld suprem.
No foren, aixi, capagos de captar 1la subjectivitart en
profunditat, ni tampoc de concebre l1'auténtica reconciliacié
que Jjustifica absolutament l'esperit humd -més enlla de
qualsevol necessitat- i el fa lliﬁqe. El desti és, doncs, una
mbstra més de les mancances de 1'esperit grec®®. El desti i
la manera de cercar el saber i certesa en els oraculs no sén,
per tant, wuna idea plenament especulativa. No s6n el cim
espiritual dels grecs siné una prova més de la seva limita-
ci6. ’
|
1

(4) E1 cim Gnic que pogueren assolir els grecs as l'antro-
pomorfisme bell i wespiritualitzart, més que no plenament
espfritual, dels déus olimpics. En definitiva, el caracter
més essencial de la divinitat grega "é&s alld purament bell'®”
i la bellesa -sempre sensible- és un element d'inferior
qualitat que el pensament pur. Pels grecs la divinitat no és

present purament en el pensament sindé només en la forma

[l
i

=sHggal afirma [WG. 59874511, com una certa disculpa per a la
critica que eostd fent a l'esperit grec, que els oraculs no
earen consultats sobre els aspectes &tics o juridics -cosa del
tot falsa ja que sovint hom consultava decisions politiques o
l'oportunitat d'una nova constitucié- ans només els assumptes
particulars.

S7HG. H57&/435.
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concreta i bella. Els grecs han adorat, doncs, 1l'esperit perod

no sota la forma de 1l'esperit -el pensament- sind sota la
forma de l'home -1'antropomorfisme-. Tampoc no han estat
capagos -en oposicié al cristianisme- de captar-lo com a
carn, com ‘aquest" home, com a concret i real. Aixd és degut
~-diu Hegel- al fet que, per a ells, l'home no -ha tingut

validesa =en tant que home sindé només en tant que esta

encumbrat en la forma bella, en la idealitat genérica.

El que hi ha de més real i «concret en 1'home no ho han
considerat digne d'adoraci6, només han arribat a un déu
arquetipic, bell, ideal. L'home gque valoren no &s 1l‘'home en
tant que home, siné 1'home en tant que s'ha cultivat fins
adquirir la forma bella. Segons Hegel, la seva devocis per la
bellesa, per la individualitat bella els ha fet perdre la
comprensi®é d'alld més essencial i intern a 1'home. No han
estat capagos de mirar alld humd tal qual ans han hagut

d'embellir-lo per poder descubrir-hi 1'espiritual.

Els grecs no han tingut per a Hegel 1la idea cristiana de la
unié de la natura divina i la humana. La religidé grega i la
cristiana s'assemblen en qué la manifestacidé millor de
l'esperit és la figura humana i no qualsevol altra de

natural; per® es diferencien en qué 1'home-déu {(Gottmenschl

no ha estat -entre els grecs- un moment de 1'esperit verita-
ble, suprem i existent en i per a si®®. Els grecs han romas
en 1'antropomorfisme, han cregut captar l'auténtica figura de
déu. Déu és aixi només manifestacid® natural. Pels cristians,
el manifestar-se amb figura 1 existéncia humana de déu, és
només un moment -necessari perd un sol moment entre tres- i,

tan sols quan ha retornat al pare és considerat en la seva

plenitud perfecta.

PRNG. 580/438.
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E;.4.- La individualitat bella

Hem arribat al punt que Hegel valora més de Greécia: la bella
llibertat (si bé& ara és relativitzada com no ho havia fet en
els éscrits juvenils””).-Ara parlarem de les condicions que
van fer possible aguesta bells llibertat, comencarem per
definir la bella individualitatr (continuarem en el segient
capitol amb l'estat i, després, veurem com desapareix en
trencar-se les condicions "afortunades' que la van parmetre
néixaer). Perd en el present capitol, primer (1), hem d'expo-
sar perqué la qualifica de '"bella” -i aixo ens durd a l'art |
l'esport~- i segon (2), hem de remarcar tambe aqui la

1

limitacié del peincipi grec.

(2) La individualitat és bella, an primer 1lloc, perquse
gaudeix dal bell i afortunat equilibri entre universalitat i
particularitat. Perd, en segon lloc, perqué aixi com un bon
artista tracta de realitzar en la matéria natural el seu fi
espiritual, la bella individualitat realitza també en la seva
naturalitat el fi de l'esperit. El mateix equilibri que hi ha
en el mébn de 1'art entre esperit i1 natura, es produeix ara en
el mén politic -la naturalitat dels individus expressara
bellament l'universal e&tic-. En definitiva, la individualitat
grega no és bella perqué exteriorment sigui bonica, siné
perqué expresa artisticament 1'universal espiritual -per a

Hegel, Tot grec &s en certa mesura un artists atico-politic.

Hegel pensa que 1'aparicidé de 1l'art correspon tant a un
esforg per aspiritualitzar allé natural com a “l'infinit
impuls dels individus per revelar-se, per descobrir que

&s capa¢ de fer cadasca"®?. Aixi l'art &5 una consaquencia

=%Molts dels problemes squi tractats els hem desenveolupat en
als capitols corresponents de la primera i tercera part.
“OUG. B55/419.
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dal grau ae subjectivitat i individualitat que han éestat
capagos d'assolir els grecs. Amb ells el goig sensible ja no
6s la dependancia animal dels homes -com en els hindas-. Els
grecs eren massa conscients de la seva individualitat i ja
tenien un fort sentiment de si (Selbstgefidhl]l. L'art grec
correspon al desig d'autohonorar-se i no d'adeorar la natura
exterior, al desig ''de fer-se valer i de gaudir-se en si
mateixos'. Aquest desig no s vanitat car alld substancial
encara no s'havia separat de 1'individual i quan un grec
honorava artisticament un cos humd, 1l'honorava per alld que
d'essencialment humd hi ha. Ara, la natura exterior Jja no
només existeix per a la satisfaccibé de les necessitats siné
per a glorificacié de l'home i el sau esperit. La natura ja
no @&s sind alld natural que 1'home pot fer servir per
manifestar-se. I el gque 1'home grec troba meés proper 3 si, és
el seu propi cos, que esdeyé' aixi signe de habilitat,

voluntat, forga i energia.

Hegel veu com una primera manifestaci6é de l'art Dbell, la
preocupacié que els grecs manifestaren pel propi cos.
L'esperit vol ara convertir el seu cos en un oérgan adequat a
la voluntat. L'energia de la voluﬁtat es volca en elaborar el
propi cos i en convertir 1'habilitat mateixa en un fi. El cos
esdevé aixi una matéria capag d'expressar la voluntat i
l'espirit. Els jocs olimpics tenen aquest sentit i Hegel
saluda els grecs com el poble que, en lloc de crear belles
estatues, varen cultivar 1la bellesa 1 l'habilitat dels

COSS0Os-

Tota l'espiritualitat grega est2 intimament lligada a l'art.
La subjectivitat grega, sense anar més lluny, és similar a un

"sprista plastic, que converteix alld natural en axprassio de

4

l'esperit"®). La subjectivitat bella és aquella que 95 capag

SlYG. B71/432.
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de fer dels seus impulsos més naturals l'expressio mes bella
de l'aesperit i de 1l'universal. La maxima expressid ce l'art
grec és rtant la figura humana com la subjectivitat que posa
les seves passions o les seves particularitats al servel
d'alld universal 1 &tic®=. Aguesta &5 la subjectivitat baella
grega, wuna subjectivitat ‘'plastica" que moldeja la seva
naturalitat al servei i sota el model de 1l'esperit. La
subjectivitat grega é&s una subjectivitat encara natural

que, no obstant, és expressi6® harmdnica de 1l'esperit.

(2) Com hem dit, aquesta circumstadncia é&s alhora la seva
grandesa i la seva mancang¢a, ja que, si Dbé l'esperit grec
expressa 1'espiritual, necessita encara d'una excitacidé o un
impuls exterior a ell; "per aixd® -diu Hegel- la subjectivitat
grega no ¢és una espiritualitat lliure que es determina a si
mateixa, sindé wuna natura transformada en espiritualitat;
justament aixd és el que designem amb el terme d'individuali-
tat bella"»¥. La individualitat balla no és l1a millor ni
l'auteéntica subjectivitat. L'adjectiu "bella', que sovint tan
valorat &s, conté per a Hegel la seva mancanga: la bellesa és
un contingut espiritual gque s'expressa mitjangant alld sensi-
ble. La individualitat grega és, per tant, la individualitat
de l'art, iligada encara al mitj3 natural pel qual s'expres-

j ==

Aixf com "l'artista grec no lluita amb alld natural com
l'egipci', tampoc la individualitat grega nc lluita contra si
mateixa -el seu fons animal- per tal d'efectuar alld univer-
sal 1 de posar-se al servei cde l'eticitat. A Greécia alld
natural esta sotmés a 1l'espiritual i expressa ddcilment la
foerma bella gque 1i vol insuflar 1l'artista creador. Aixi podem

dir que 1a bella individualitat =2s treballa artisticament i

®Z0ue td com a representacid srquatipica 3 Antigona.
eTNG. F71/3232.
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creativament a si mateixa: espontaniament transforma els seus
sentiments, passions, sensacions, etc. al serveli dralld
aspiritual. A Greécia 1'estimul de tota accid &tica neix,
en un cert sentit, del ser natural i animal de 1'home mateix.
La bella subjectivitat posa immediatament les seves particu-
laritats al servei de la wuniversalitat. El respecte per
l'eticitat neix del cor, de la sensibilitat, de les passions,
de les inclinacions, de la veluntat naturasl®?®. Alld atic és
el peculiar ser i wvoler de 1a subjectivitat particular, no

com un instint perd tampoc des de la reflexit® o per 1l‘'univer-

sal en tant que simplement l'universal.

La subjectivitat grega no és -serda el cas en els pobles
germanics- una espiritualitat lliure que es determina a si
mateixa donat-se la prdpia matéria a transformar, sind una
natura transformada en espiritualitat. Es una individualitat
bella perd que conserva encara la deficiéncia dels seus
origens. Com l’'artista pladstic, l'esperit es presenta gravat
en la natura, no sol i per si mateix. Els grecs han aconse-
guit rebaixar perd, alld natural al nivell de signe i
d'embolcall d'alld espiritual. El gran avantatge, perd,
dels grecs és, gque mitjangant aquesta transformacid de la
matéria natural, 1'home com artista espiritual s'ha transfor-
mat a si mateix®=®. L'srtista grec sa sap lliure en  les seves
creacions i, per tant, esdevé aixi lliure.

L'esperit grec és el punt mig encre l'oriental 1 el roma. No
és ni l'estadi en qué a 1'home li manca consciéncia personal
davant 1l'objnrctivitat, ni "l'abstraccid en si'" de la interio-
ritat romana. Al contrari, &s wuna 'abstraccié concreta'
equidistant dels dos extrems. L'esparit grec é&s la perfeccid

immediata, una perfeccid que no és 1'aconseguida treballosa-

=4WG. B70/431.
“SL'artista 4s tambd un dels exemples paradigmatics de 1'argu-
ment de 1'astdcia de 1la rad en Hege!l.
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ment al liarg de la histdria per l'esperit sindé una conjuncid

falic i espontania. Es tasca de la histéria universal
desenvolupar-la -passant per la negativitat- per dur-la a
la perfecci® adulta, no obstant ja té la perfeccié de la

joventut.

La caracteristica de la individualitat grega que la fa quali-
ficable de "lliure'", és que sense perdre la seva individuali-
tat (&s a dir, tots els aspectes particulars 1 naturals que
la individualitzen) =s'eleva espontaniament a l'espiritual,
universal i atic. Llavors, té immediatament (sense destruir
alld natural en si) alld universal com a fi suprem®®. Aquesta
&s el tipus de llibertat que tant va fascinar Hélderlin®” i

el Hegel juvenil.

Cal no interpretar la 1llibertat de la bella individualitat
grega d'una manera purament subjecéiva. La bella individuali-
tat és lliure precisament perqué es posa espontdniament al
servei de 1'universal i, sense que la mediatitzi cap refle-
xi6, fa el que ha de fer. Tampoc no s'ha d'exagerar la
valoracié de la creativitat de l'artista o subjecte grec.
L'esperit subjectiu és el creador, perd alld creat -1'obra
espiritual- és més que la seva mera obra, és un contingut

aspiritual per si mateix i té& un contingut veritable I

eelG. 575/4324.

&7En parlem molt més extensament en altres parts del nostre
treball, per exemple apartat 2.2. Perd podem dir que en
valoraven la seva puresa i espontaneitat, tant 1lluny dels
interessos privats 1 els egoismes com de la violéncia de la
guerra de tots contra tots. Aquesta llibertat era digna dels
déus -pensaven-, feia divins als homes 1 els unia mitjangant
un lligam d'amistat. Era una llibertat que no xocava amb les
altres llibertats, wuna llibertat meva qua alhora ars -aspon-
taniament i immadiatament- 1llibertat de tots. Aquesta
llibertat neo necessitava del sacrifici, de l'asforg, de la
reflexid® que s oposa al somni. No implicava la negaci6 d'una
part important dels impulsos més propis i intims de 1l‘home;
era una liibertat gque feia els homes divins sense que no
deixessin de ser homes
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universal. Per tant, no ha estat creada per l'home com a ser

arbitrari -natural o animal- sind per 1l'esperit racional -que

és universal-. Aixi una vegada elevada la matéria natural a

l'espiritualitat, l'obra de 1l‘'artista té un valor I una ﬁéﬁ
consisténcia per si mate;xa. Hegel afirma que els grecs han Egi
comengat pel contingut que expressa®®, el grec posa com alld §§§f
superior aquests continguts universals 1 espirituals. Aixfi, %%ﬁ
@els seus objectes de veneracié tenen, segons Hegel, un ‘jéf

contingut basicament espiritual, ja sigui el Zeus olimpic, 1la
Palas d'Atenes o, sobretot, les lleis i els costums del propi
estat. Els grecs es lliuren completament a aquests contin-
guts, en ells s6n l!liures 1 scbretot en ells se saben
lliures. Els grecs tenen 13 grandesa i la fortuna de tenir
immediatament 1a prépia llibertat en la propia obra espiri-
tual. No obstant, recorda Hegel, per a ser absolutament
lliure 1'esperit ha d'usar-se a si mateix com a mitja i

aquesta determinacid essencial manca en 1'esperit grec.

En contraposici® amb el mén roma, en la individualitat bella
no hi ha la seriositat romana. Es a dir, la bella individua-

litat per tal d'esdevenir espiritual no ha de renunciar a les

=

seves particularitats, desitjos, apetits, dependéncies. La
individualitat bella, per tal de respondre a 1l'universal i #5358
divi, no ha de sacrificar-se s si mateixa com wvan haver de %%%
fer després els romans. Continua sent individual i té les %ﬁ;
STl
seves passions, wuna certa animalitat 1 naturalitat, peréd Vg

!

transformada, esculpida, de manera que manifesti alled

espiritual.

Hegel considera com 1'element essencial de 1'esperit grec
aquest tipus d'individualitat bella i, en definitiva, el que
més valora dels grecs hi est3d wvinculat. Valora, sobretot,

!'individu que tenint ja una consciéncia de si, no obstant no

©BWG. 572/433.
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s‘escindeix de 1'universal i posa la seva accidé immediatament
i espontaniament com l'acci6 de !'universal. Per aixo, Hegel
considera els elements essencials de 1'esperit grec (religio,
eticitat, el mateix art) com a '"forma de manifestaci&" de la
subjectivitat bella grega. Aix{i diu: "hem de considerar
aquesta individualitat 1lliure en les seves tres formes de
manifestaci6é: primer, en 1'home per a si; segon, en els déus;

i tercer, en l'estat"e?.

Ja hem wvist com els déus olimpics s6n concebuts com a
individualitats lliures en contraposici® als déus wuranians o
orientals. Acabem de parlar de la primers manifestaci6, de

"]'obra subjectiva d'art o l'obhra d'art que l'home fa de si

mateix”"”? transformant al seu cos © tota la savas acciéé. Ara
passarem a tractar de com la individualitat lliure és

essencial per a qué existeixi l'eticitat i l'estat grec.

E;-S-- La bells llibertat i les condicions de 13 democracia

¥

En agquest apartat plantejarem, primer (1), la situacid de

bella llibertat que es fa possible en la democracia grega,

segon (2), les condicions o limits exteriors per a qué sigui
possible una constituci® democratica i, finalment (3), els
limits interiors -o 1dgics- que van fer impossible 1la

pervivéncia de la democracia gregé.

(1) Hegel, com &s practica habitual! en la seva filosofia de
ia histdria, ens parla de 1'estat grec en estret lligam amb
la religi¢;: “"amb la religid® grege estad immediatament relacio-

nada la constitucié grega"”!. Perd també ho fa en relacid amb

“FTWG. 570/4321.
TG, B73/433.
TTUG. 599/451.
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el que ha dit sobre 1la subjéctivitat bella; “alld politic

conté aqui 1la unié dels dos aspectes considerats per nosal-

tres" (la subjectivitat humana i la divina)7=. D'uns banda, %?f
Atenea -la deessa, la religidé- és ‘'real en la forma d'aquesta g%@
Atenes"” i ho és alhora com a ‘'esperit dels individus
conscients de si mateixos 1 existents exteriorment', com a
individualitat bella i com a estat. L'estatl grec, la polis,

depén tant dels seus déus com de la bella individualitat, és
alhora "l'esperit universal viu i l'ésperit conscient de si
mateix en els diversos individus"?%. L3 unib politica a
Gracia d'aguests dos elements no @s natural com a Orient. La
multiplicitat geografica, i la barreja racial del poble grec,
@s correlaciona amb la mancanga d'un vincle estatal que
s'imposa com a wuna natura. Tampoc no hi ha a Greécia la
subjectivitat infinita justificada absolutament -1'emperador,
ol Dalai Lama o els bramans-, que ho determina tot per mitja

del seu pensament i que és la mesura de totes les coses-

Donat aquest estat de coses grec, Hegel afirma que la
monarquia no pot ser el tipus de constitucié dels grecs. La
monarquia només apareix com a necessaria i inevitable després
de la ruptura que implica el naixement de la interioritat (a
partir d'Alexandre i sobretot de Roma)”®. Només quan l'estat
apareix com quelcom exterior necéssitat de legitimitat i guan
la interioritat s'hi pot oposar i distanciar, é&s necessari el
centre fort que la monarquia aporta. A Grécia aguest no era
necessari ja que els individus es posen immediatament i
voluntariament al servei de 1'universal i l'estat. Per aixd

la constitucié més apropiada era ls democratica.
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A Grécia podia posar-se 1'interés de tota la comunitat
-1'interés universal- exclusivament en la resolucibé dels
individus particulars. Es més, la. base no en podia ser cap
altra, ja que aqu! no hi ha cap principi que pugui impedir
que l'eticitat es realizi. No es 1tractavsa, doncs, d'orientar
o dirigir els individus sin6 de deixar-los 3ls seus impulsos,
segurs que aix! realitzarien de 1la maners més directa
l'universal, el bé& universal”®~. En el mén grec l'eticitat té
la fortuna de basar-se sobre una subjectivitat i un esperit
jove que encara nc ha entrat en la reflexidé. Encara noc ha
aparegut l'escissié entre particular i universal, j2 que aqul
“els ciutadans ne tenen encara consciéncia d'allé psrticu-
lar". Millor dit: no tenen consciéncis d'allo particu-

lar escindit de 1a wuniversalitat”” 1, per tant, no tonen

consciéncia del mal™®, que é&s patrimoni de 1'edat moderna- En
aquesta la voluntat s'hauria internat dintre seu, hauria
aparegut la refle;ié i la consciéncia moral [Gewissanl, que
permetrien distanciar-se i escindir-se de l'universal, del

bé.

Aixi, el conjunt d'individualitats belles, amb tota la

riquesa de les seves particularitats, no s'oposa ni s'escin-

deix de 1‘universal, siné que 1la seva accid particular
representa autcematicament 1'acciéd substancial. Aquesta
adeqlacié entre individu i estat, entre particularitat i

TEUG. 602/454.
TTUG. 400/452. “La voluntat individual és lliure en tota la
seva vivacitat lliure i, segons la seva particularitat, (és]

1'accid d'alld substancial'.

TOYG. &04-5/455-6. “"Quan el contingut universal i abstracte
opera en la voluntat dels individus, llavors existeix
l'eticitat; aquesta és la wunitat indivisa del contingut
universal i de 1s wvoluntat individual. Aquest és el ja
mencionat terme mig entre la subjeccié a la natura i el
coneixement del bé i del mal, sobre 1la base del qual la
conciéncia moral decideix si veol ser bona o dolenta. L'essén-
cia @tica no coneix aquest dualisme; no elegeix; és bona en
si'.
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universalitat, no é&s la confianga i obediéncia inculta dels
estats patriarcals, siné el reconeixement immediat i esponta-
ni de les lleis, de l'eticitat amb base juridica, és a

dir:. espiritual i no natural.

El principi politic i étic grec és5, doncs, la unitat de la
voluntat subjectiva 1 objectiva. Hegel qualifica aquest
equilibri d'afortunat i bell™, en el sentit de gue reprassan-
ta una adeguacid® no conflictiva, una harmonia espontania. Per
aixd, Hegel no té& cap problema en considerar la constitucid
democratica com la 'constitucidé més bella, la llibertat més
pura que ha existit mai"®=, s5i bé afirma tambe 'que el que és
més bell no és el més profund, ni la veritable forma del

concepte espiritual'®*.

(2) La democridcis pot ser la constituci6 més bella, perd no
necessariament la més sélida_ o 1la millor. Es un tipus de
constitucié només possible en condicions molt concretes {
dificils de donar en 1la histdria -en aixd van ser també
afortunats els grecs-. La democracia exigeix les segients

condicions exteriors®=.

a) Es aplicable només a petits estats, on tots els ciutadans
acudeixin a les deliberacions personalment i wvigilin tambeé
personslment pels seus interessos en l'administracié. Han
d'estar presents continuament en les deliberacicons i, a més a
més, en cos i Anima; per aixd 1l'elcogiidncia &s tan important
ja que "l'evidéncia que ha d'arribar a tots ha de produir-se

inflamant els individus per mitja del discurs"®<. Aixd va

TPUWG. &03/455%. "L'eticitat ha dlexistir en la forma da la
bellesa, en la gual 1ls swubjectivitat estd en identitat
immediata amb la 1llei i la voluntat de 1'estat'.

BONG. S02/458

Ellid.

®®En parlarem més en l'aspartat 3.3.2.
STHG. 60%/459.
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fallar en un pais extens i poElat com la Franga republicana,
perqué el sistema de vots emprat per ls Convencié és per a
Hegel un procediment sense vida i abstracte. "Per aixd en la W
Revolucié Francesa 1la constitucid republicana no es va

realitzar mai com una democracia i la tirania del despotisme

k7

e s

van aixecar 1la seva veu sota la careta de la llibertat i de }g?
E2 0

la igualtat. La constitucid democratica de Robespierre no es ;&;

va poder realitzar mai''®%.

(b) La dedicaci6 continua que la vida politica exigeix del
ciutada, la qual cosa dificulta 1'atencié als afers particu-
lars. Aquest és5 el motiu pel qual Hegel veu com a essencial
per a la democracia grega l'esclavitud. Els assumptes
particulars eren encarregats a Grécia als esclaus; l'esclavi-
tud eré, per tant, condici®é necessaria d'aquella bella

democracia®=.

(c) Hi ha una correlacié necessaria entre la individualitat
bella i la 1incapacitat de la subjectivitat per sentir-ée
infinitament { absolutament justificada. Per aix0 els temps
de la democracia més pura es corresponen amb els de la maxima
devocié pels oraculs®=e. La subisctivitat no s'atreveix a
prendre la decisié per si mateixa i necessita del recolgament
d'una autoritat exterior. Més ben dit, necessitava reconei-
xer-se per mitjd de quelcom exterior i natural. Hegel fa
notar que amb la desaparicié de la democricia minva ostensi-

blement el recurs als oraculs. v

L
(3) Ara veurem com l'eticitat 1 1la bella 1llibertat grega ik
tenien també limits més profunds, limits de la ldgica del iﬁ’
. Fo
concepte, el qual exigia un desenvolupament més profund. .
Hegel tenia tan clar com HSlderlin que 1'enemic de la E
®aiqg. " .
®SUG. 609-10/459-40. L
Beid. L
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immediatesa és la reflexié®” i la subjectivitzaci6c de la
voluntat®®, també sap gue amb 1'aparicit¢ de la reflexid i de
la subjectivitat es produia una ruptura histdrica que la ;;
humanitat havia de viure tragicament. No obstant, Hegel -com

en la Penomenologia- també estd convencut de la seva necessi-

tat, evident per a l'ésperit ja desenvolupat.

Aix{ el desenvolupament de 1l'esperit universal exigia, que el
que els grecs feien espontaniament, per costum, per habit
extern®¥, la humanitat ho arribész a fer per moralitat, per
convicci® interior. No n'hi havia prou en qué hom fes
l'universal, calia que hom ho fes per ser 1'universal. Calia
doncs, que 1'imperatiu kantid es realitzés en les conscién-
cies, si bé concretitzat en la realitat espiritual del dret i
de l'estaf. En aquest desenvolupament necessari de la

histdria i de 1'esperit calia que desaparegués la bella

; . . . 5]
BTUG. $03-4/455. "Tant aviat com apareix la reflexié, sorgeixen :
les opinions i <conviccions particulars, que poden anar en b
contra l'universal, en contra del deure; sorgeix llavors, en i
Py
N

part, la possibilitat del mal en general i, en part, el fet
que els individus facin valer els seus fins 1| interessos
particulars". Com deia Hélderlin, en aquesta situacid
s'esdevé que l'home é€s un esclau quan reflexiona. Hdlderlin.
pensa en 1'esclavitud dels miserables i escarransits interes-
sos privats; llavors ! 'home és incapag de ser divl, heroic,
de posar-se al servei d'un ideal (que és universal), al
servei dels altres homes, de la humanitat, de 1la natura, de

o
S
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ls patria, de 1'amistat i de 1'amor. Només aixd, aquest ¥ -
sentiment altruista i amorts, de Vereinigung, 6és el que fa fﬁf
divi a 1l'home. Aquest sentiment és per a Hélderlin aquell Pes
terreny del somni, el mén oniric universal i no materialment £
interessat, en el qual 1'home és divi. b
BEHG. &0Z2/454. Tel
®PUG. 404/456. "L'eticitat en la seva primera forms és costum,

habit.
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llibertat grega™® (la identificacié immediata entre individu
i estat) i fos substituida per !'escissi6é. Llavors, 1l'estat
grec trontella i la societat de 1la pelis amenags ruina.

Arriba aixi el moment necessari en la histdéria universal del

pas per la negativitat. L'aparici®é de 1l'escissid en el cos
social torna impossible 1a democracia, per aixd aquesta
constituci® ha de ser substituida si es vol! mantenir i fer

prevaler encsra alld substancial i universal. Aquesta serad la

tasca d'Alexandre.

L'origen de tot aquest procés, qus fa impossible la perpetua-

cié del bell i afortunat equilibri etic grec, estd -per a
Hegel- en les ensenyances de Sdécrates. El recollir-se de
1'home dintre de si, la reflexid”!, apareix amb Sdécrates, "i

amb ell ve la moralitat, per la qual aquella democracia és
destruida'. Hegel coincideix amb Hélderlin en qué aquell mén
tan bell i divi, aquella eticitat 1 aquella Vereinigung

belles, troba la seva mort amb l'éparicié de la reflexidé. Van

7®Es tracta de la compenetraci® de 1'esperit objectiu (lleis,
dret, insritucions) amb la voluntat subjectiva (la intel.li-

géncia, la wvoluntat particular). Com diu Hegel: "alld
substancial 1 @&tic -i certament la seva forma suprema: al
principi de 1‘'estat, la unitat politica- s'identifica amb la
subjectivitat de 1la veoluntat, del saber, de 1'opinid. Les

lleis s6n les maximes dels ciutadans, pels quals alld suprem
és viure per a 1les lleis; aixd és el substancial de la seva
joia, del seu honor i consciéncia en general' [WG. &602-3/-
4541. En 1la bella llibertat els ciutadans estan dominats par
l'amor a la patria fins al punt de meorir per ella, de tant
com 5'hi identifiquen. La constitucid® democratica no és la
causa d'aquest amor per la patria 1 aquesta identifica-

cid amb 1l'eticitat, sind més aviat la seva conseqiiéncia; és
a dir: la democracia no sempre porta a aquesta identificacié
amb 1'estat i la wvida eética, mentre que només aquesta

harmonisa t'a possible la democracia.
TTUG. 805/456.
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ser la interioritat i la reflexi® -fins aleshores absents de

l'esperit grec”T- la caussa de la ruina del mén grec-

Hegel sembla voler salvar les troballes &tiques dels grecs en e

R

el moment de fer-los-hi 1la critica. Es tractava de fer
responsable de tota la debilitat de la bella eticitat grega

la subjectivitat, que -limitada al! ser encara natural- no

L .-
e . .
-

havia estat capa¢ de fer alld &tic amb plena consciéncia i i%f
e
pel simple fet de ser precissament alldé &tic i universal. S
Hegel pensa que 1l'eticitat grege era aparentment perfecta, )
L1

exteriorment hom no la podria distingir de l'eticitat i
auténticament lliure. Perd¢, quan considerava la subjectivitat l
particular que realitzava efectivament’ aquella eticitat, se
n'adonava que hi havia quelcom d'encara no lliure en la seva
acci6. 'La subjectivitat grega feia 1'universal perd no ho
feia des d'un saber-se reflexivament reconciliada amb

1'universal. -

La fortuna de la joventut de 1'esperit que representen els
grecs és -per a Hegel- el més peffecce simulacre d'auténtica
llibertat, perd la consideracid l3gica i easpeculativa
profunda acaba revelant els 1imits encara naturals i1 imme-
diats d'aguella eticitat, la qual precisament per la seva
bellesa depén d'un fons natural i sensible. L'esperit,
intentant eliminar els darrefs vastigis d'immediatesa
i de naturalitat en el mén &tic i en la llibertat, provocara
el tancament sobre si de la subjectivitat i, aixi, aquesta

s'escindir3d de 1'universal.

'E;.é.- E! cami cap a la decadancia de 1l'esperit grec

PRUG. &s0S5/487. "Podem afirmar dels grecs, en la primera i -

veritable forma de llur 1llibertat, que no tenien conciéncia S
. . - . 2

moral [(Gewissenl; reinava en ells 1'h3bit de viure per la LA

patria, sense cap més reflexié" [WG. 457/&6061].




En aquest apartat resumirem, primer (a), la histdria grega en 2
conjunt, després (b)), veurem les causes exteriors de la seva %?“
decadéncia i, finalment (3), recordarem les causes interiors. };
Evidentment, haurem de repetir -perd referent a tot 'esperit P
grec i no només a la demecracia- algunes de les coses que hem

dit en 1'apartat anterior.

(a) La histéria grega té tres moments. (1) El primer &s el
comengament del poble grec, el ssu creixement i enfortiment B
fins arribar a 1la seva individualitat real. El1 poble grec
s'ha educat a si mateix -el gran mestre n'és Homer-. Alhora 2
perd, Grécis parteix d'una cultura estranya -l'oriental-. !
D'aquesta manera, la seva autoeducacidé &s complementada per
la seva relacié amb un estimul extern. L'origen del mén grec
és doble, per tant, perd l'espefit-grec aconsegueix la total

unificaci6.

Una vegada ha assolit 1la concentracid de totes les seves
virtualitats i fofces, el ncou poble -ara unitari i fort- es
torna vers el vell principi. Llavors ja té una cultura, un
art 1 una religi6 préopies i especifiques. En aquest periode
es desenvolupard 1l'esperit grec al llarg de 1'época obscura
perd pacifica en gqué cada una de les polis es desenvolupa
separadament. Com a poble espiritual els grecs tenen per

vincle d'unié només wun vincle conscient de tradicio i

cultura. NRquest periocde acabara amb les guerres médiques, que
representen la lluita del! nou mén contra el wvell mén. Hegel
remarca gue el resultat favorable als grecs fou degut a la

necessitat i l1'interés que 1'esperit universal hi va posar,
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<

més que nc a causes externes; perd també en destacs la

valentia { el patrictisme de la bella individualitat”=.

Aixi Hegel diu: "la necessitat ve decidir la gran lluita a
favor d'Occident. La victdéria no fou un regal del desti; es
va basar en part en la valentis, ern part en el patriotisme,

perd també en part en el grar interés que hi wva posar

l'esperit universal"”*. Per 3 Hegel 1la '"forga aspiritual"
dels grecs -que els venia del seu principi- va guanyar al
nombre i la forga merament militar; que, en definitiva, no

van '"poder resistir el poder superior de l'esperit"7®.

Les victories gregues sobre els perses sén ''victdéries de la
histdria universal'” i no perqué els homes hagin actuat més
valerosament, siné perqué la causa defensada pels vencedors
era superior -era un valor vital per al desenvolupament de 1la
histdria wuniversal-. Amb aquesta victdria dels grecs sobre
dels perses, es tanca el predomini i 1a intervenci® poderosa
del principi oriental en la histéria. Es, per tant, la fi
definitiva de 1l'antic mén 1 el reconeixement Jja ingies-

tionable del nou mon.

(2) El segon moment comprén el contacte i enfrontament amb 5
l'antic principi i el seu triomf sobre 1l‘anterior figura de :;%
1 'esperit. Es 1'época del triomf perd, també, l'inici de la ?}
decadéncia. En volcar-se enfora, sorgeix la discdérdia en el %f
seu interior pel desfermarment de les diverses determina- -_E%
cions. Ara, havent arribat la individualitat a existir per a E?f

si mateixa, aquesta entra en conflicte amb la seva substancia

-l'escissi tipica dels romans ja s'anuncia en els grecs-. Lo

"TQue vanis en gran part determinat per reprasentar el nou
principi de 1l'esperit universal.

FTAUG. S1a/485. :
TUSUG. &£15/447.
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Com s'esdevé sempre en la histdria, el moment del maxim
esplendor és ja 1'inici de la caiguda, de 1la degradacid6 -tot
i que, en els primers temps hom no se n'adoni-. La victodria
sobre 1'exterior vs ser seguida per 1'aparicié de lluites
interiors. L'oposici® més important que sorgeix és la de les
dues més grans ciutats:; Atenes 1 Esparta. Hegel reparteix
elogis per a tots ''dos estats' ja que ''cads un d'ells consti-

tueix una figura rellevant pel desenvolupament de 1'esperit,

del caracter i de la constitucié"™® . Hegel no vel escollir
entre les dues ciutats, car accepta un Gnic criteri de
discriminacié6;: la virtut eética, la virtut politica, 1lsa
disposicié d'anim que és en unitat amb 1'estat, i afirma que

totes dues ciutats el tenen per igual.

La divisié i lluita interna entre les polis gregues i, dintre
d'elles, entre els diversos partits és el motiu de la
decadéncia grega. Segons Hegel les diverses polis mai no
havien anat unides, Grécia no tenia un Gnic centre politic i
de 1les 1luites entre Atenes i Esparta tampoCc no &€n va

sortir cap. El predomini de Tebas fou encara mes breu, tot

1 que, per a Hegel, la necessitat d'un centre I d'una
autoritat eren cada vegada més grans L'escissib entre
les polis era total, perd també ho era entre els diversos

partits, els quals demanaven guan eren derrotats la interven-
ci®é d'una altra polis, mantenint aix! un estat de guerra

constant .

{3) E! tercer periode correspon al moment del contacte amb el
poble posterior i la derroca davant seu: és la decadéncia.
Alexandre i els seus succesors no s6n capages siné de donar
només una unitat ficticia, gque no representara cap problema
per als romans. L'aparicié de 1la interioritat { d'una

subjectivitat reflexiva va representar la degeneracid i

TENG. S520/488.
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pérdus de la bella eticitat grega, que ers d'on sortia la
seva forga espiritual; sense ella van caure sota el domini de
Maceddénia i, finalment, de Roma. La extraordinaria individua-
litat d'Alexandre tancard el mén grec com un llamp tant
l1luminés com fugisser i, en el fons, débil. En una Grécia ja 5,
escindida i que havia perdut la seva bella eticitat només ‘
unes individualitats genials podien mantenir encara la forga |

de 1'estat. i

Hem arribat al moment de la decadéncia. Aquesta nc es va
produir només per raons externes o empirigues (cosa que £

sempre nega Hegel en la seva filosofia de la historia’. Molt =

s
al contrari la ruina del mén grec é€s el resultat de la seva b
mateixa maduracié 1ldgica, de desenvolupament del seu princi- i

pi, deixa de ser vital per a l'esperit universal. En la
decadéncia grega podem veure explicitar-se tots les deficién-

cies o limitacions que hem anat trobant en els diversos

elements. De fet la degradacié6 és global, afecta a tot

l'esperit del poble i sorgeix del seu nucli -el seu princi-

pi-; és una decad@ncia que es produeix paral.lelament en tots

als elements que hem considerat. o
LRl
-

Gracia havia arribat als seus limits i llavors havia de caure E;

amb la mateixa facilitat com afortunada havia estat en el seu %;

inestable equilibri. La decadéncia grega es mostra tant en -

allé exterier i empiric, com en alld interior i loégic. Tant 7

et

la ldgica del! desenvolupament del principi grec com l'empiria

3

VT S Ly

del seu esdevenir efectiu conduien indefectiblement a 1la

decadeéncia.

(b) Les guerre= del Peloponés per la supremacia entre Atenes
i Esparta s6n, per a Hegel,una primera mostra empirica de
decadéncia. La divisié i lluita entre les polis -que trenca
la sempre inestable unitat grega- va unida, a més a més, amb

la divisié interna de cada una de les polis en partits
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pposats. Hegel wveu en el saqueig de Delfos pels mateixos
grecs la desaparici® del darrer vincle entre ells™ . Era la
desaparici® de 1'Gnic principi mondrquic que hom podia trobar
a Grécia”®; aquesta vacant l'ocupard Alexandre Magne. El mén
grec havia perdut la wunitat, estava desfet interiorment
l 'esperit que els havia fet grans, no hi havia cap centre
respectat per tots. Els grecs es veuen abocats al domini
d*una monarquia més estrangera gque neo pas grega. Filipo,
primer, i Alexandre, després, ocuparen un tro auté&nticament
mcnarquic, que Aristdtil -un grec- va saber adoctrinar

(Tractat sobre 1a monarguial}. Ells acabaren amb las institu-

cions democratiques que ja eren del tot inoperants.

Perd, el mateix imperi d'Alexandre fou com el cant de cigne
de 1l'esperit grec. Fonamentat ja només en la genial individu-
alitat d'Alexandre, la seva debilitat fou mostrada per la
brevetat de la seva existéncia. Quan mori la individualitat
sobre la qual se sostenia, 1'imperi es disgregad. Aquesta
divisié era la mostra de la manca d'unitat i de scolidesa de
l‘esperit grec. Els grecs que abans es van ajuntar davant els
perses, ara van deixar morir i dividir-se 1l'imperi d'Alexan-

dre.

Alexandre és el contrapés d'Aquil-les. També conquereix
l1'Orient™™, perd ara l'esperit grec no és ja jove i no aprén
d'Orient, al contrari, és un esperit vell -guasi agonitzant-
que 1l'educa. Perd l'esperit que wva expandir era ja mort, per

2ix®d Alexandre és una llumindria tant brillant com fugissera.

T7TWG. S4RB/488.

72Com desgenvelupem en 1l'apartst 2.3.3., per a Hegel principl

monarquic veol dir basicament l'existéncia d'un centre fort,

que garanteixi la unitat de 1l1'estat | que representi 1la

darrera i comuna decissié inapelable. Aquest principi és

l'anic que pet fer que tot el conjunt de l'estat actui com un

scl individu a la recerca d'un Gnic i mateix fi comd.

#%Ja ham dit, que Hegel esquiparas el relat homaric de la guserra
de Troia amb les conquestes d'Alexandre.
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L'esperit universal havia acabat per abandonar Grécia i, per
aixd, la conquesta final de Grécia per Roma no fou =ind

1l 'acabament de la decadéncia.

{(c) La decadéncia extericr que ara hem resumit va paral.lela
amb la decadéncis interior de l'esperit grec. La desaparicid
-0 millor dit el desenvclupament légic- de la bella indivi-
dualitat i subjectivitat en serd la causa principal. FPer a
Hegel, aquest desenvolupament es produira scbretot a Atenes
ja que, contrariament a Esparta, els individus atenesos
tenien una major independéncia per dirigir el seu esperit,
per desenvolupar-lo lliurement 1 per fer-lo reconéixer
pablicament. A Atenes la individualitat era culta, per aixéd
6s en ella on es produsix el despertar de la llibertat
subjectiva (hom entra en si mateix 1 actua lliurement 1

creativament vers enfora).

El canvi interior es produeix doncs, en la cultura. En ella
1l ' home s ha fet conscient de si mateix i aix{ despertard a la
interioritat, "1'home ha entrat en si mateix I actua lliure-
ment i productivament vers enfora. Per aix® veiem florir
també agqui totes les arts i ciéncies"'!'®%. Arenes és 13 cilutat
de 1'art i la filosofia, que s6n els ‘'modes ideals en qué
l'esperit d'un poble s'ha fet conscient de si mateix"*®* i el
fi darrer d‘un poble. Aixi veiem com Hegel afirma que

l'esperit objectiu -1'estat- té com a fi darrer donar lloc a
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l'esperit absolut -1!'art, la religié i la ciéncia-**". En
Hegel hi ha sempre una coincidéncia entre 1la plenitud de
1'autoconeixement d'un peoble -en 1la cultura i en 1'esperit
absolur- i la seva decadéncia. BAixi les diverses fites
en el progrés espiritual! s6n unes altres passes vers la

decadéncia; Hegel en menciona les tragédies, a Sdcrates,

Plat6é i Aristdtil, 1'eleoqiiédncia, les arts plastiques.

Totes aquestes fites cuturals de 1'esperit grec tenen en coma
gque s6n un pas vers 1'aparicid del principi del! penssment
lliure i de la intericritat de l'home. Hegel atorga en aquest
procés un gran protagonisme s 1l1'art. Argumenta que amb el
desenvelupament de l'art le individualitat pren interés per
si mateixa 1 ja no posa el mateix interes en 1'estat. Els
individus comencen a perdre's en si mateixos i la realitat es
converteix per a ells en idealitat*®¥. En tot el procés de
recerca de la bellesa i d'éutéexpressié de 1'esperit per
mitja de 1'obra bella, s'esdevé que cada vegada 1'objecte
perd importancia. L'esperit ja només es preocupa pel contin-
gut i per si mateix. Aixi el! moment sensible, que existeix en
la religié bella, perd tot el seu sentit per a 1l'esperit.
L'art bell! i sensible havia revelat tot el que podia. Fins i
tot la religié de 1'art havia de ser substitulida per una
religi® més esotérica. L'art i 1la bellesa ja han deixat de
ser alld suprem per al poble grec i, per aixd, Platd el

’

destrona [ margina a la RepGplica.

1ORUWG. 4628-9/474. "El més alt que un estst pot assolir és que
l'art i la ciéncia es desenvolupin en ell a l'altura quse
correspongui a 1'esperit del poble. RAquest és el fi suprem de
l'estat, que, no obstant, no ha de tractar de produir-lo com
una obra siné que aquest fi s'ha de produir per si mateix. Un
poble té molts assumptes en la realitat: ha d'infundir la
seva forma, el seu interior al mén, per & fer-se objectiu a
31 mateix; perd la veritable manera de ser objectiu és conei-
xer-se''.

TOTHG. S53B-9/480-1.
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Es produeix, finalment, aquell alliberament de 1la natura que
Hegel trobava a mancar en la bella eticitat i en seu art!<s.
Perd aquest progrés tant important per a l'esperit universal,

ha estat, precisament, el que ha malmeés l'eticitat grega. Ha

sorgit aixi el principi de la subjectivitat individual 1 N
aquest és el que destruird aquells bella eticitat. La sub-
jectivitat individusl s'allibera de 1la relacié immediata i
encara natural amb l'universslitat i l'eticitat. A partir S
d'ara, tot dret i eticitat ha de ser confirmsda en i per -

agquella zsubjectivitat individual.

Un pas posterior en el desenvolupament de 1a subjectivitat és
el dels sofistes. Aguests foren -segons Hegel- els que o
comengaren a pensar i reflexionar sobre 1'existent?®®.
Brolla aixi la ciéncis del pensament -si bé primer com un 'fi
pensar formal, c¢om una mera manipulacié de les representa- ‘
cions-. El principi sofista "]'home és la mesura de totes les
coses'", esdevé el nou principi. Ells interpreten, a més a
mé&s, l'home com 1'hcome subjectiu, com individualitat particu-

lar. Aixf dediquen el seu saber a 1l'art d'imposar una

determinada representacié o una opinié subjectiva al poble ‘ig

-pel funcionament de la democracia- oblidant alld just.

Sécrates en canvi pren com a fi darrer l‘'universal "el
pensament, la necessitat que 1'home es trobi &8 si mateix E{
com a ser universal i pensant, i que conegui nc el que e
és Gtil a la particularitat, siné el que és just 1 bo"1@e. ‘
En l'aforisme deélfic que Sdcrates fa seu, hom pot veure com

ja es poss l'emfasi en la interioritat. Aixd condueix a qué

hom cerqui dintre seu la norms del que és étic a cada moment.

Aquest &= un moment més d'interioritzacié. El pensament R

'O4UG. &39/481. "El desenvolupamen®t del pensament comenc¢a alhora
que el desenvolupament de 1'srt'.

TOTUG. 5437483

1eeNG. &43/484.
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interior és ara el bé i sorgeix aix{ la llibertat de pensa-
ment. “Sdcrates va treure la interioritat de 1'home davant
de la seva consciéncias, de manera que 1a mesura del gque és

just i d'alld étic resta posar en la conciéncla moral

[Gewissenl]''rt™7.

Ja no es tractava -com per a la bella individualitat- de fer
alld just, sin® de tenir consciédncia que hom fa el que és
just. Hegel creu que aixé té cem 3 resultat la ruptura amb la
realitat, ja que els individus cerquen la prépia satisfaccib
en un mén ideal extret de la intericritat i eviten vincular--
se amb 1l'estat. Els grecs havien entrat aixi en el gque hom
anomena temps de crisi. La humanitat sencers va entrar en un
llarg periode en el qual el tribunal interior no coincidia
mai amb el tribunal exterior.

Sdcrates és, doncs, l'exemple dé la tragédia del poble grec.
La seva c¢ondemna a mort és d'alguna manera resultat de la
comdemna a3 mort a que ell aboca el poble grec, gque perdrid per
sempre més 1a seva bella eticitat. Per aixd Hegel no dubta
d'afirmar que ‘''també el poble atenés tenia perfecta rad" i,
en certa mesura, sospitava a qué conduirien les ensenyances
del gran mestre de 1la moral: la debilitaci® de 1a 1llei de
l'estat. Sdécrates derruia, endut per 1l'esperit universal i
amb el pensament, els principis basics del seu mén. Per les
paradoxes de 1la histéria 1 de 1'esperit: el gran fill d'un

mén i d'uns é&poca és el seu destructor.

Perd la mort de Sécrates -com de tot alld particular- no pot
evitar que s'esdevingui el que la légica del desenvolupament
de l'esperit fixava. El germen de Sdécrates -que és el germen

d'un nou esperit- vivia ja en els seus acusaders i els duia

TOTHNG. 644/485. Hegel conzmiders a3 Socrates com el ‘descobridor
de la moral'", de la qual -pensa- mancaven els antics grecs.
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pel! cami inexorable de la histdria universal. Aixi, s'amplia

(9]

cada vegada més 1'escissid entre alld gque universalment
apareix com alld veritable -veritat que només pot provenir de
l'esperit, segons Hegel- 1 1a idea particular que cada
subjectivitat es forja. Brolla al fi la distinci6 clara i

present en 1ls consciéncia entre universalitat i particulari-

tat. A partir d'ara desapareix tot lligam immediat entre
universal 1 particular -lligam gque de diverses maneres
existia tant a Gracia com a Orient-. Diu Hegel: "la subjecti-

vitat gue s'aprehén i es revela en tot amenaga 1l'existéncia

,
immediats sencera. Aixi es realitzen 1a dissclucié de la
religié i la democracia; aguesta cau per si mateixa en 1la
contradicci6; gque la individualitat hagi de ser exaltada al
suprem cim per a ser real i que, a la vegada, el poble mateix
hagi d'imperar com a 1l'universal. Només en Pericles veiem
asscolida aquesta unitat: l'existéncia d'un cim suprem i
l'imperi del poble sobre ella. Més tard l'estat fou sacrifi-

cat als individus com aquests a l'estat':®o,

Amb aquest procés 1'home i l'espefit han aconseguit 1'emanci-

pacibé de 1'ordre exterior -ja fos aquest natural (Orient) o
eétic (Greécia)-. Perd encars roman la seva subjeccié a la
naturalitat interior, 1ls propia animalitat. L'home ja no és
immediatament idéntic amb 1'universal, natural o étic,

perd no per aixd s'ha emancipat plenament i encara no &s una
subjectivitat plenament lliure. Li manca ara emancipar-se de
si mateix, dels seus impulsos particulars i animals, li manca
fer-se plenament racional i lliure. L'home s'ha emancipat
d'alld exterior perd no s'ha reconciliat amb el seu interior
auténtic -l'esperit que el constitueix i que é&s universal i
racional-. Ara 1la subjectivitat després de triomfar sobre el
seu déu exterior, ha de triomfar sobre el seu déu interior

~l'animalitat, les passions- per acceptar-se només a si

YOG, &41/483.




228

mateixa com el propi déu. Aquesta serd 1‘'auténtica llibertat,
que hom complementard amb el reconeixement que 1'exterior és

7 amb ella i fruit legitim seu'™™.

Perd aixd vindra més tard en la histdéria, ara caldrada que la

subjectivitat es purifiqui de les passions i el lliure albir

que encara la dominen. Per aixd c¢a2ldrd que sigui sotmesa a
una terrible disciplina, aquesta <'esdevindrd a Roma. A Roma Fﬁi
LR
la subjectivitat s'educar2 per mitjad del més terrorific pas Sy
Lo i
per la negativitat. e
ngd
ot

I”7Veiem, doncs, qQue la histdéria universal i @] desenvolupameant
de 1'esperit han destronat aquells homes divins -segons

13 necessitat d'aquest procés i la major elevacid6 de la meta
que espera a la humanitat. Ens sembla que Hegel ha abandonat,
amb tota la critica a qué sotmet el principi grec, el seu
company Hélderlin. Hegel mira endavant de 1la histéria, ha .
relativitzat el seu ideal de joventut tot i que no l'ha ;o
oblidat, perd ara la seva admiracié és dirigeix basicament en -
una altra direccib. LA

Hilderlin- de 1la seva afortunada relacié6 immediata amb
l'universalitat i l'eticitat. El1 sorgir de la interioritat,
la moralitat, la reflexi®é 1 1a subjectivitat en sé6n el
resultat, sén 1l'heréncia que Grécia lega a la posteritat. Una -
posteritat que ja no gaudira de 1la "fortuna' dels grecs i ﬁé
haurd de patir una disciplinada educacié per elevar-se & una i
superior reconciliacié i llibertat. Perd, Hegel a les Lligons Eﬁ'
de filosofia de la historia universal no s'estd de remarcar g+
‘
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({ - EL HdN ROMA, EL PAS PER LA NEGATIVITAT, LA DISCIPLINA
DE LA HISTORIA

En aquest apartat contraposarem, primer, el mén roma amb
Grédcia i el mén cristiano-germanic, segon, el definirem com
una etapa de disciplinaci6é de 1l'esperit, després, analitzarem
el desenvolupament de la subjectivitat i, també, el paper que

la religié hi juga i, finalment, la seva decadéncia.

‘{ 1.- Entre Grécia i el _cristianisme

L'esperit romd se situa en la histdéria universal entre els
dos moments que Hegel més valora: Grécia i el cristianisme.
Segon Hegel, aquests dos moments s6n els més positius i
decisius per a la histdria de l'esperit. Ambdés flanquejen el
mén romd i 1'emmarquen fent-1li jugar un paper molt peculiar:
Roma 6s el seu transit i lligam. Com que aguest lligam no pot
ser sin6é dialéctic i, tant el punt de partenga -Grécia- com
el d'arribada -cristianisme- s6n dos moments de reconcilia-
ci6, Roma no pot ser siné un moment negatiu i d'escissid.
Aixi ho imposa la ldgica de la histdéria universal i les dades
empiriques sobre Roma sén, certament tractades per Hegel a

partir d'aquella necessitat logica-

(1) Segons Lasson i la resta d'editors de les Vorlesungen, al

cristianisme és un principi que s'inclou -en els seus

origens- a dintre del moment roma. D'una banda, és evident
que es tracta de dues coses coetanies i simultanies en el
temps (i en el que nosaltres anomenem empiria). Perd¢ també és

del tot evident, d'altra banda, que sén dos moments de
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l'esperit i dos principis que, respecte a la 1logica de la

histdria, s6n successives i 1l'una posterior a 1l'altra.

Ha de quedar clar que, de cap de les maneres, no es pot
considerar el cristianisme com la religié que 1i correspon al
principi romd. Aquest iﬁperi té la seva peculiar religié -que
Hegel correlaciona amb la resta d'elements de 1'esperit roma-
i, ni légicament ni empiricament, no té res a veure amb la
cristiana. D'altra banda, el to i desénvolupament del discurs
hegelid és del tot divers quan s'ocupa del mén i 1l'esperit
romd que quan s'ocupa del cristianisme. Podem dir que si, en
certa mesura, Roma mira amb enyoranga vers Gracia i la
seva perduda eticitat afortunada -contraposant-s'hi com la
cara negativa o el moment de 1'escissib-; el cristianisme, en
canvi, mira decididament vers el futur i anticipa els
gérmens d'una nova suparacio reconciliadora que hom desenvo-

lupard en el mén germanic.

Aix{, si d'una banda, 1la coetaneitat empirica i merament
temporal que vincula Roma al qristianisme 65 molt clara,
també és molt clar que representen dos moments diversos i
successius en el desenvolupament de 1'esperit. Respecte de
l'empiria, és clar que el cristianisme neix i es desenvolupa
dintre de 1'imperi romd, malgrat no poder ser considerat mai
~al menys fins Constanti- 1la seva religié. Cal assenyalar,
perd, que els esdeveniments que marquen 1'acceptacié imperial
de 1la religié cristiana, s6n considerats per Hegel ja en
relacié amb el mén germanic. Ens sembla del tot clar que
Hegel seguelx el corrent historiografic -fals-, que a
partir de 1'esparia Donacié6 de Constanti, estableix 1la
vinculacié entre imperi romd i església cristiana'!®. No

obstant, considera aquests esdeveniments més com el comenca-

11OoNG. 768/575.
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ment de la nova @época -mén cristiano-germanic- que com un

moment essencial del mon roma.

Per a Hegel, el cristianisme és, doncs, un principi espiri-
tual que, si bé neix empiricament a dintre del m6n roma, no
6s la religi6é o principi que anima 1'esperit roma, que 1li
déna el seu logos ni el seu telos- El cristianisme -per a
dir-ho rotundament- no forma part de 1'esperit del poble
romd, ja gque -com veurem- a aquast esperit li correspon un

altre tipus de religiositat.

Pel que fa a l'ordre ldégic del desenvolupament del concepte,
el cristianisme fa un paper homologable en certa mesura al
que duen a terme en l'imperi les filosofies postsocratiques
-estdics, escaptics, epicuris???-, ja que tots dos signifi-
quen un nou desenvolupament de la subjectivitat, més ben dit;
de la reconciliacié d'aquesta amb 1'abscolut. Aixd correspon
més aviat a una superacié del mén i del principi roma que no
pas un element més dintre d'aquest mén; perod aquelles escoles
filosdfiques no acaben de trascendir del tot el mén roma,
mentre que el cristianisme si. El nou principi légic i
espiritual no creard un nou mén a partir d'elles -massa
ancorades en el vell mén i en la seva religi6 pagana- sind
només a partir del cristianisme: En definitiva, el cristia-
nisme 6s un principi espiritual que alhora provoca la
degradaci6® de l'anterior principi i és 1l'anima d‘un nou mén .
El principi cristid es fa present en la histoéria i esdevé una
forga espiritual poderosa abans que no penetrin en l'ascenari
histdric els pobles germdnics que sén on aquest principi es

realitzara.

l11Hgggl e@vita parlar dels neoplaténics tot 1 que encaixen
perfectament dintre del discurs que elabora.
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Perd només en els pobles germdnics?!<T el cristianisme pot
refer totes les institucions i tot 1'esperit des de l'arrel.
Només aquests pobles tindran com a auténtic principi propi el
cristianisme, fins que ells 1'adoptin el cristianisme &s un

principi que no ha realitzat totes les seves potencialitats i

que continua abstracte. L'església serd 1la comunitat que
realitzarad, extericoritzard i comunicard aquest principi al
nou poble, el qual educara. Per tot aixd, ncsaltres separarem v

el cristianisme del mén romda i1 unificarem els capitols que .
Lasson dedica al cristianisme a 1la fi del mébn romd i al
comengament del mén germanic. Pensem gque la 1odgica del
discurs -més que no 1l‘empiria histdérica- du a Hegel a aguesta

necessitat conceptual i expositiva.

(2) Respecte de Grécia, Roma es presenta com la cara negativa
de la moneda, com 1'absolutament altre. Es meclt curidbs
-considerem nosaltres- que un autor tan dcnat a valorar el

mén classic faci-una contraposici® tan total entre Roma |

Grécia i, per exemple, s'coblidi d'alabar 1'etapa republicana
de Roma com era habitual a 1'&poca. D'una banda Grécia
representava un procblema per a Hegel, ja que en valorar el
desenvolupament progressiu de la histdria universal no podia
abdicar del seu ideal juvenil i dels trets gue, encara,
apreciava tant de 1l'eticitat grega. Hegel es resisteix
-almenys fins el manuscrit de 1830- a identificar el més '
minim Grécia amb el moment de l‘'escissi6, un moment de la ;
negativitat. Per aixd Grécia és presentat com el bell mébn de

l'afortunada joventut que havia de desapardixer pel seu

mateix creixement i desenvolupament, unh instant de breu i

112Segons considera Hegel, amb més radicalitat en els no
barrejats amb ®ls pobles romanitzats.



233

inestable equilibri abans no sorgeix violentament 1l'escis-

siGriT,

Aixi{, en les Llicons Hegel argumenta en el sentit que només a oo
la fi de Grdcia s'ha produit l'escissié entre 1l'universal | i&
el particular. No oblidem que fins aleshores hi havia hagut ?fr
d‘una manera o altra una identitat -animal i immediata a f%;
Orient o bella i afortunada a Gracia- entre alld particular %%é
-els individus 1 els seus intereséos— i alld universal 3
-1'estat i els interessos globals del poble-. En canvi,

escindida entre universalitat i particularitat, entre estat { :yi

personalitat abstracta, Roma és l'arquetipus del mon de I{
l'escissié6. Per a Hegel, tant Orient com Grécia havien
aconseguit, a la seva manera, evitar l'escigsibd, Roma

sucumbeix a ella.

(1, .2.- Roma, l'etapa histdrica que disciplina 1'esperit

Aquesta negativitat i escissi6, a qué s'havia arribat a la
caiguda del mén grec, 6és necessadria i imprescindible per al
desenvolupament de l'esperit. Roma té& també un paper a jugar

en la histdria universal i aquest paper és o1 de disciplinar

i desenvolupar la interioritat que va fer caure la bella g%i
eticitat grega. El mén romd &s una 8poca de disciplina i %ﬁ
d'educacid forgcada de la humanitat. L'instrument d'aquestd’ '
educaci6é disciplindria és la politica. A Roma la politica
esdevé el desti universal i abstracte, ja que tot se supedita

a les necessitats de la politica de l'estat?®. La politica

encadena els individus, tant els vulgars com els herois o els

1i>pansem que Hegel -injustament o no, no és el nostre problema-
carrega les tintes negatives sobre el mén romd en la mateixa

proporcié com n'ha carregat de positives sobre Gracia. o
119WG. 6461/499.
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mateixos déus (que perden aquella individualitat que tenien
en el principi grec); homes, pobles i religié sén instruments
de la politica, dels fins de 1l'estat. Ha desaparegut el
respecte per la particularitat dels individus que hi havia en
l'eticitat grega- Aquil.les ja no és respectat per ser
Aquil.les o per les seves virtuts militars, sindé només com un
instrument més o menys valubds per a l'estat. La lluita que

apareix en 1'Antigona de S&focles entre la religiositat o

l'aticitat natural i la rad® freda de 1l'estat, @&s guanyada a
Roma per aquesta darrera. Creont és l'antecedent grec de
Roma.

Hegel, perd, creu que l'esperit necessitava aquesta discipli-

na, la disciplina que imposa la freda universalitat abstracta

1
de la politica estatal romana, ja que l'internar-se en si de
l'esperit condueix al naixement de la contradiccibé. BEs

produeix 1'escissié entre 1la universalitat abstracta que

representa 1'estat abstracte -car esta escindit d'alld
particular-, la seva politica i la seva Gewalt, i el subjecte

individual -el qual en posar-se enfront de la universalitat
esdevé també& abstracte i fix-. A Roma regna, doncs, el que
Hegel anomena 1la llibertat abstracta, ''que posa ]l'estat
abstracte, la politica i el poder per damunt de 1la indi-
vidualitat concreta, que hi roman absolutament subordina-
da''*1®. Es una llibertat definida abstractament, des de parts
escindides del tot -des d'un individu que s'oposa al tot |
des d'una universalitat que margina i s'oposa als individus-.

En contraposicié a la fortuna grega, Roma &s desafortunada.

No té '"una vida espiritual concreta i rica en si" siné només
"la dominacié prossaica practica'?®=. Roma é5 el primer mén
escindit, la subjectivitat particular per primera vegada

LITHG. 662/497.
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s‘'aparta de 1'universal. El resultat és que aguest universal

se li imposa com a dominacid.

Igual com en el mén hindG, aquest universal escindit del
conjunt complet d'individus és usurpat només per un grup o
classe d'individus -si bé ara ja no s6n els bramans sind els
patricis-. Aqui perd s'acaba la similitud, a 1'India existia
la dominaci® dels bramans sobre 1la resta de castes, perd .
aquestes no se sentien escindides de l'universal que el
braman representava. Per tant segons Hegel suportaven la
dominaci® perd no 1la patien. Alli 1'home acceptava encara
immediatament, com una llei natural, aquell estat de coses. A
Roma, els dominats se senten oprimits i comencen timidament a e
reivindicar el seu dret a la igualtat, en tant que homes i,
com a tals, particips del mateix esperit universal. Persd, cal
tenir en compte Que a Roma també les particularitats dels
patricis seran sotmeses a diséiplina i, aixi, la repGblica
donara pas a 1'imperi. Les personalitats dels patricis seran
tractades tamb& com una persona abstracta i juridica; també

ells es distancien i s'oposen a 1'universal.

El paper disciplinari, que Roma ha de jugar en la histdria

universal, té ja la seva premconicid en els elements naturals.
Hegel remarca la “premonicié"” que hi ha de 1la violéncia
(Gewaltsamkeit) que exercird Roma sobre els esperits, en la

violdncia natural amb quéd s'inicia 1'estat roma: "l'estat
romad descansa geograficament i histdricament sobre el moment <
de la violancia“i*?”. Aquest punt correspon a la presentacio IR

metafdrica que fa sempre Hegel, presentant les condicions

geografiques o histdériques com a correlatives -més gue no
determinants- a la natura del principi de l'esperit que '
després desenvoluparad. Roma no és -diu- ni maritima (com

Grécia) ni continental (com els pobles orientals); a la vora

ATHG. 664/503.
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d'un riu-perd fermament vinculada a la terra, Roma és basica-
ment un centre politic que neix arbritariament i violentment

en terra de ningQ**=.

Enmig de molts pobles civilitzats, Roma neix com un assil de
delinglients, de bandits. Roma neix com una ficcié d'estat i
com una ficci6 de poble (arreplegava els rebutjats dels
pobles que 1'enveoltaven) i, fins i tot, s'engrandeix a base
de negar tot el gue era sagrat. Segoné Hegel, Roma no era un
poble antic ni homogeni, no s'edificava sobre wuna vida
familiar o patriarcal preexistent, no responia a un centre
antic i naturalment valid, ni tan sols ha respectat la
religié o ha partit d'una religi® prévia. Per al naixent
estat romd la religié6 &s només un "mitjd" per als propis
finst1* i, per aix® -assenyala Hegel- no hi wva haver cap
escripol en raptar les sabines en mig d'una celebracié

religiosa.

El signe de Roma és la violéncia i la disciplina tant pel que %@
.__.:l;:"
fa als seus origens com per al seu paper en el cami histéric %&

de l'esperit. Hegel pensa que, en ser la violéncia 1'origen

de l'estat, la vida &tica en aquest estat no pot ser d'altra
manera que violenta: 'un estat que s'ha format a si mateix
(no tenia un poble, un centre natural, una naci6, des del

qual originar-se]l] i es basa .en la violéncia necessita

sostenir-se per 1la violdncia"*®®, en ell '"no hi existeix una

s
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unié @tica i 1lliberal sindé un estat violent de subordinacié&".

No hem d'oblidar en el moment d'interpretar aquestes frases

l“

que, per a Hegel, a Orient l'estat o 1l'universal no necessi-
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tava imposar-se per la forga. La submissidé era aleshores
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immediata, natural i sense qué mediés la reflexid o la

sensaci6 d'opressié dels individus. A Roma s'esdevé tot el

11ﬂid-
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contrari, l'estat o l'universal només es poden afirmar ©

mantenir-se per una violadncia continua sobre els individus.

Aixd es nota també en 1l'estructura familiar, ja que la
relaci6® del pater familias amb la seva dona i els fills és la
de possessi6, hom diria que d'esclavitud. El matrimoni és
pensat com una relaci6é de propietat i nc hi ha ja aquella
relaci6 patriarcal de respecte mutu, sind només imposicibé que
repugna els individus i que també es basa en la violéncia
d'una relacié merament juridica -la propietat- en el si de la

comunitat familiar. A Roma la familia esdevé propietat?=%.

En 1'estat romd -creat com una alianca de bandits- domina la
subordinaci6 total violenta i disciplinada de les individua-
litats davant els fins de 1l'alianga. Es més, deseguida,
l'alianca s'escindeix entre els antics coaligats i els nous.
Aixi neix a Roma l'oposicié entre els patricis (els primers
bandits arribats i coaligats -segons considera Hegel-) i els

plebeus nou vinguts.

Com veiem, 1la :rica eticitat grega s'ha trencat en mil
trossos. La famflia, la ciutat, l'estat esdevenen ambits de
violancia i de relacions abstractes de domini i propietat.
Aquella bella eticitat ha desaparegut, fins i tot, la religib
caurd en una religié de la dominacié i 1la violdncia. Es la
separacié abstracta tipica de Roma entre la universalitat i
la particularitat -o els parﬁiculars— la que marca la
insuficiancia de 1'esperit romd en general. La darrera
determinacié& de 1'esperit romd és sempre un fi finitc.
Per a Hegel, aixd es correspon al tan comentat sentit practic
dels romans, gque porta també la impossibilitat de tota

autdntica religié, aixi com de tota auténtica llibertat. La

1Z214G. &66%/507.
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llibertat romana &s abstracta i la seva religiositat no és

lliure, és una imposicié violenta de 1l'estat.

{{.3.- La interioritat disciplinada

L'esperit romd continua el desenvolupament de la interioritat
que s'ha iniciat a Graécia. Alli vam veure com, paral-lelament
al naixement de la intericritat, els individus es distancia-
ven d'alld &tic universal i posaven 1la propia interioritat ;
com a jutge suprem de tot. Roma parteix d'aquest estadi. La
uni6® sdlida que uneix els membres del nou estat en els seus
comencaments, no és la bella unié dels grecs, ja gque no és

una uni6é espontania i 1lliure, és una uni6 provocada per la
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necessitat de defensar-se dels molts sesnemics que envoltaven
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la naixent Roma. Més endavant, Roma manté una certa unitat i
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és poderosa pel desig de conquestes i de dominar el mén,
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perd, ja apareix l'escissi® entre els interessos de Roma com
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a tal i dels diversos individus i classes. Després, la

-

subjectivitat particular s'ha imposat fins a tal punt, que
l'estat ja no es manté sin® sobre la violéncia continua, tant
respecte als territoris i pobles conquerits com respecte dels

individus i classes mateixes que el constitueixen.

1
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Aixi, 1'esperit romd resta format per dos moments escindits

P

perd correlatius: (1) el de la universalitat politica per a

. mquyea
.

¢

si 1 (2) el de la 1llibertat abstracta de 1'individu en si

mateix1== -la mera personalitat juridica i 1llibertat de
disposar dels seus béns i dels seus afers-. El culpable
d'aquesta escissi®é é&s el naixement de la interjoritat
(Innerlichkeit): ''aquesta interioritat, agquest retrotreure's

en si mateix, que hem vist ser la perdicid de l‘'esperit grec,

1=2NG. &662/500.
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es converteix aqui en la base sobre la qual brolla una nova
fase de ta histdria universal'*®F. A Roma els individus
es tancaren en si mateixos constituint infinites individuali-
tats oposades, que tampoc no deixaren de ser-ho quan assoli-

ren el poder de 1'estat.

Per la separacié abstracta de l‘universal i el particular és
pel que hem dit que Roma és el mébn de 1'escissidé, la qual va s
ser provocada pel sorgir de la interioritat. Perd també cal
dir que una vegada produida l'escissié, aquesta no fa siné
impulsar el desenvolupament cada vegada més subjectiu i
tancat sobre si de la interioritat. De tal manera que tots
dos processos sbn correlatius, paral.lels 1 mGtuament
condicionats. Aixi, aquella separaci® I[Trennungl abstracta,

aquella limitaci® C(Beschranktheit] tipica de Roma, és el que

fa néixer per contrapartida la interioritat (lnnerlichkeit],
"@l retenir-se cap a si I en si mateix"!=4. L'home escindit
del tot universal i no trobant-hi- cap altra satisfaccié que

la submissi® forgada, es tanca sobre si mateix, es manté fix

en si mateix 1 per aixd esdevé tan greu, tan formal i
seri6és [ernshaftl]. Per aixd, l'individu roma mai no va tenir

la riquesa concreta que manifestava en tots els seus actes la
individualitat bella grega, era una individualitat escindida

de l'universal i

per tant, merament abstracta alhora que
finita. E1 mateix s'esdevé amb l'universal, el qual també es
finititzard i perdrd3 concreci® en escindir-se d'alld particu-

lar.

A Gracia allé particular tenia valor per a l'universal i alld
universal també per al particular. A Roma no és aixi, tots
dos extrems s'ignoren i s'oposen cada vegada més. L'universal

no respecta allé particular, les particularitats seran per a

12.'.".id‘
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ell quelcom nul. I en contrapartida, 1'universal sera cada

vaegada més quelcom nul per als individus. Alld particular
serad considerat només com un mitjad de 1'universal, en una
relacié purament instrumental. Relacidé que també predominara
en 1l'actitud dels individus vers 1'estat, la qual cosa s
culminara en els emperadors que seran individus que posaran S

al seu Gnic servei tot l'aparell estatal.

En separar-se la politica i la rad d'estat de la naturalitat
atica dels individus, aquests dos moments resten aillats i
abstractes. Aixi neix el subjecte individual abstracte que
s‘'oposa a l'universal, 1la personalitat (Persénlichkeit}*==.
La personalitat no és la rica individualitat grega sind una

persona juridica que, per tant, 4s tractada com un cas

L
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general i abstracte d'aplicacié de la llei; perd paral.lela-
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ment també neix la personalitat del que reivindica una
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"personalitat' o caracter propi front a l'universal.
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La personalitat abstracta esdevé la base del dret*=e. El dret
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roma (que, per a Hegel, inclou també la. recopilacié6 feta per
ordre de Justinia) es basa en la persona juridica en general
i en tant que disposa de les seves propietats (en aquest camp

precisament neix). Una persona juridica que no té res a

veure amb les determinacions concretes o naturals de la

ey
s,
R

individualitat humana real. Es només un simple ens juridic {,

en tant que aillat de la seva totalitat individual concreta,

.

:

65 merament abstracte. Roma edifica aquesta personalitat
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abstracta i sobre ella edifica tot el seu imper{, ja que és N
precisament el que necessitava la universalitat de la

politica per disciplinar i sotmetre les individualitats. te

Y

Podem dir també que 1'abstracta 'persona juridica' és

12myG. 662/500. *"Die Preiheit des Ichs in sich, -die wohl von
der Individualitdt unterschieden werden muss". )
1zeyG. 6462/500. Hegel considera que “constitueix la determinacié
fonamental del dret' roma.
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l‘'expedient disciplinari fet servir des l'universal ~i alld
substancial de la histéria, 1'esperit universal- per a

disciplinar la nounata interioritat abstracta.

A Roma, al contrari d'Crient, hom pot coneixer-se ccm indivi-

du i com a perscna, perd no CoOm a persona concreta amb
determinacions &tiques, naturals, familiars, sentimentals i
juridiques -com a Grécia-. A Roma hom només es coneix sobre

la base de la freda personalitat abstracta i juridica, com a
mera persona sotmesa a dret. Per aixd la personalitat romana
estd caracteritzada, segons Hegel, per 1la seva eixutesa |
rigidesa. Els romans estan tan sotmesos a la violéncia de la
universalitat abstracta que no s6n capagos de sortir de la
seva rigidesa congdnita. En la familia -afirma Hegel- s6n
incapagos d'establir relacions de sentiment. Només saben
actuar per la violeéncia i pel desig de dominaci6, a les quals
-amagades sota el vel de la legalitat- hi estan tan acostu-

mats que s6n incapacos d'oposar-s'hi amb for¢a i esperit.

La personalitat romana estd tan immersa en la dominaci® que
és incapag d'establir qualsevol altre tipus de relacié. Al
contrari que la bella individualitat grega, la personalitat
romana perd -degut a la violdncia i 1'abstraccidé de la seva
vida- totes les seves determinacions vitals i les acaba
immolant en favor de l'estat. Aquast és el resultat de la
disciplina romana segons Hegel: 'la personalitat rigida a la
qual veiem rebutjar en la familia i en la gens les relacions
del sentiment i del cor, fa a l'estat idéntica immolacié de
tot alld concretament a&tic; es dissol en 1'obediéncia a
l'estat, identificant-s'hi; i aquesta unitat abstracta i
perfecta subordinacié amb i sota de 1l'estat constitueix
la grandesa romana'"?=7. Hegel degrada la famosa 'virtut

romana' a aquesta capacitat de 1'individu per sotmetre's a

TETRNG. &72/5B0%.
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1 'universal. Es la submissié que 1'individu -la interioritat-
s'imposa a si mateix, acceptant la dominaci® de l'universal.
Aquest és el desti tragic dels romans que, d'una banda, estan

escindits de 1'universal en el qual no s'hi reconeixen

lliurement perd, d'altra banda, no s6n capagos d'evitar
sotmetre-s'hi amb una rigidesa i disciplina tipicament
romana.

Els grecs obeien l'universal espontaniament, amb llibertat i
sense distingir alleé particular d'alld universal. Els romans,
en canvi, distingeixen molt bé& entre 1'universal i alléd
particular, que és l1'anic que reconeixen 1 espontaniament
cerquen; no obstant, la seva rigidesa i submissié violenta
els fa, tot sovint, posar all¢d universal per damunt d'alld
particular. Aixi assoleixen, sSegons Hegel, la seva maxima
grandesa tot i que no ho fan de cor. Cal tenir en compte
també que amb relativa facilitat la sevsa rigidesa i disci-
plina els fa obeir un universal que és5 un mer particular amb

aparenca d'universal -per exemple la particularitat gque

reprasenta 1'emperador-, llavors també s'hi sotmeten amb fﬁt
igual disciplina i submissib rigida. D'aquesta manera

-conclou Hegel- la seva grandesa esdevé mera arbitrarietat.

D'altra banda, la interioritat romana s'aparta de 1l'universal .
i objectiu, perd limitadament; per exemple, la interioritat o

romana no pot ser comparada mai amb la “anima bella'" de la

“v
Fal

Fenomenologia de 1'esperit, ja que la interioritat romana no

esta encara prou desenvolupada per oposar-se totalment al
mén. La interioritat romana és la personalitat abstracta, una
personalitat buida de tot contingut concret. Es una mera
personalitat juridica, que actua només d'acord amb les
relacions juridiques de propietat, fidelitat, contracte, etc-
i que no té cap altre contingut. La personalitat juridica és
l1'oposat -si bé n'és un estadi previ- de l1*anima bella, 1la

qual posa la seva 'personalitat' -com el que és només propi-

™

]
SR
.I.4'
e



243

per sobre de les relacions objectives. Els romans no cauen en
l1'anima bella perqud en el seu temps la subjectivitat

no estd prou desenvoclupada.

Essent la seva interioritat mancada de rica vida concreta,
l'interioritat romana es caracteritza per 1'ocultament dels
seus continguts -cosa absolutament contraria a 1l 'esperit
grec-. Aixi com els grecs alegrement exterioritzaven la seva
3nima, la formalitat greu dels romans s'oposava a desvetllar
l'interior. Per a ells les passions i l'interior concret no
tenen sentit més enlld de les relacions juridiques (per aixd
Hegel remarca la seva incapacitat per al sentiment, el cor,
les relacions d'amor, etc). Aixi, tot alld concret i particu-
lar, que pugna per brollar en la seva interioritat, se'ls
apareix com quelcom exterior i contrari a la personalitat
abstracta i, per tant, com quelcom que cal reprimir, dominar

i amagar.

Els grecs i els seus déus es complafen en manifestar llur
bellesa, els romans -en canvi- cerquen d'amagar 1'interior
com un misteri sinistre. L'egipci tractava de representar-se
l'esperit si b& no ho aconseguia plenament, el grec ha
superat 1‘'horror d'alld interior i espiritual -la seva
sublimitat- mitjangant la fantasia artistica. Els romans, en
canvi, han volgut sepultar agquest horror sublim en un
interior abstracte, tancat i mut. Aixi "alld exterior fou per
a ells un objecte i alld interior un misteri"!®®. L'escissid
que presideix els romans es manifesta també aqui: 1'interior
com que no pot exterioritzar-se esdevé un misteri funest;
mentre gque 1l'exterior, sense un esperit que en ell no es
manifesti, &s una aparenga sense 3nima i una mera arbitrarie-

tat. Els romans tancaren llur anima en el seu interior més

LZOHG. ©B81/515.
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recdndit, mentre que en alld exterior es mogueren només per

fins finits i instrumentals.

Hegel afirma gque el seu interior es va tornar Gewissen,
consciéncia i reflexi® sobre si mateix, perd es tracta d'una
consciéncia obtusa i d‘una reflexié6 muda®*”. Els grecs
aconseguien mitjiangant 1l'art, 1la religio artistica i el
treball artistic dal propi cos, d'expressar alld interior i
espiritual, i -per tant- evitaven l'escissi® entre interior i
exterior. Amb els romans apareix aquesta distincié -correla-
tiva a la del particular i 1'universal-. El procés és

paral.lel: degut a qué l‘exterior és devaluat a una voluntat

finita, particular 1 privada, l'interior -que acaba de
néixer- no aconsegueix expressar-se. La interioritat ha
nascut perd neix obscura i misteriosa, incapa¢ d'exteriorit-
zar-se. L'esperit romd és, per aixd, incapa¢ d'autocone-

ixer-se i la seva part més espiritual resta amagada als ulls

de tothom.

Hegel afirma que el romd en el moment d'expressar el seu
interior s'omple d'una falsa ‘'seriositat', la qual és
l'element regulador de la voluntat, que de vaegades els du a
la seva maxima grandesa -com hem dit- peré que també els
condueix sovint a la maxima arbitrarietat®®?. Per ella la
particularitat es modera o més aviat adopta una aparenga
d'universalitat. Aixi la personalitat romana s'enganya a si
mateixa considerant com a universalitat el que és exclusiva-
ment la seva particularitat. "Per a Hegel, el principi
de l'arbitrarietat esta implicit en 1'esperit roma, ja que no

hi ha res absolut que faci de moderador de les passions;

IZ‘Pid_

1=OG. ¢82/516. “Els romans regulen, mitjancant la gravetat
interna, tot alld particular, pard que continua sent quelcom
particular, mentre que l'exterioritzacit de la interioritat
déna a aquest particular 1'aparenga d'universal'.
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l1'obscuritat en qué es manté l'interior fa que 1'exterior
s'imposi sense cap limitaci6é. La interioritat sempre abstrac-
ta i oculta, no pot esdevenir cap limit o moderador de les
passions, ans al contrari, les passions facilment se senten
afavorides i legitimades per aquesta interioritat secreta i,

per tant, manipulable.

No obstant, aquesta mateixa interioritat naixent, que era la
gran excusa de 1'arbitrarietat, esdevé alhora la seva
destructora. La interioritat amb el temps esdevindra jutge
autdntic de tot i en primer lloc de la religi6*=*. El

principi romd era la interioritat subjectiva '"die subjektive

Innerlichkeit"”. Aquesta presideix tota la seva histéria, per?d
per la seva prdpia dinamica la histéria romana ''consisteix en
el transit des de 1l‘hermetisme anterior -des de la certesa
que hom té de si mateix- a l'exterioritat de la realitat"'S=.
La interioritat comen¢a -com hem vist- tenint el seu compli-
ment i contingut en allé exterior; és ella 1la que aporta la
legitimacié a 1'exterior "mitjangcant la voluntat particular
del domini, del govern, etc.". La interioritat es manifesta
aixf com a voluntat particular de dominaci6é; la voluntat de
dominaci6é que presideix la practica totalitat de la histdria
romana i que constitueix el fat roma, perd que -sobretot- és
patent en el primer periode, en el qual Roma s'enforteix i

entra dominadora en l‘'escenari universal.

El desenvolupament d'aquest primer estadi és la 'depuracié
d'aquesta interioritat que es fa personalitat abstracta' %.
A Roma la interioritat sorgida a partir de la reflexid
iniciada per Sdcrates és sotmesa a una dura disciplina i a
una degradaci®é que la redueix a mera personalitat abstracta.

La interioritat que es desentén d'alld universal i étic és

1=IHGE. 685/518.
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condemnada a perdre tot el seu contingut particular i veure's
reduida a una mera ombra de si mateixa: la persona juridica.
El procés, que ocupa tota la histéria romana, es desenvolupa
de manera que, a mesura que la interioritat es distancia
de 1l'universal, l'estat roma s'afianga cada vegada més per la
mera violéncia. Alhora que els individus particulars es
desentenen de 1‘'universal, aquest universal é&s ocupat per un
altre individu que també s'hi desenten i només s'hi preocupa
com a mitjd per als seus interessos particulars. Es produeix
aixi una privatitzacidé general de la vida &tica 1 politica
romana. Tots els individus actuen com a particulars, com a

personalitats abstractes, fins i tot, 1'emperador.

Perd en aquest procés 1la individualitat de 1'emperador ha
esdevingut infinitament gran, infinitament poderosa, s'ha fet
il.limitada i fora de tota mesura. No hi havia per a 1'empe-
rador ni deures, ni drets, ni eticitat; tot ho podia fer i
només les passions i el seu 1lliure albir el guiaven. Els
emperadors representen 1'exterioritzacié de 1'esperit, la
finitud particular sense limits, perd també sense intimitat
(aquella intimitat misteriocsa que no s'atrevia a manifestar--
se al comengament del mén romd i que ara es manifesta
narcissisticament, si bé amb igual abstracci6, formalitat
i parcialitat). Davant d'aquesta subjectivitat particular
il.limitada les altres subjectivitats se 1li han de subordina-
r, l'Gnica relaci® pot ser 1la de dominacié 1i servitud
il-limitades. Aixi 1'imperi es reduia a qué tot estés

harmonia amb 1'G que representa l'emperador.

L'emperador centralitza en la seva persona tots els poders,
usurpa l'universal i situa la resta d'individus com a
persones privades davant de 1'estat i govern'=e. pixf{

s'accentua aquesta abstracci®6 que converteix les riques

tT4WG. 715/540.
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individualitats en atoms juridicament iguals, que estan
allunyats de la vida é&tica de l'estat. Afirma Hegel que '"el
despotisme &s el que introdueix la igualtat. Aquesta rep la
determinacié de la llibertat, perd només de 1'abstracta i la

del dret privat. El1 dret priwvat desenvolupa 1 perfecciona

aquesta igualtat.

El principi de la interioritat abstracta, que hem observat en
l'esporit del poble roma, es realitza ara en el concepte de
persona en el dret privat. E1 dret privat consisteix en
efactea, en qué la persona com a tal tingui un wvalor en la
realitat gue ella es dbébna -en la propietat-. El cos viu de
l'estat i el caracter roma, que com a anima viu en ell, han
estat reduits ara a 1a dispersi¢ del dret privat mancat de
vida. L'orgull dels individus consisteix en tenir un valor
absolut com a persones privades -perqué el jo assoleix un
dret infinit-; perd el contingut del mateix i el que és meu
sén només una cosa externa; i:el perfeccionament del dret
privat, que va introduir aquest alt principi, estava wunit a
la descomposicié [Verwesungl de la vida politica. Aixi com es
descomposa el cos fisic -cada punt guanya una vida prdpia per
a si, tot i gque és només la miserable vida dels cucs-, aixi
es va disoldre l‘'organisme de l'estat en els Aatoms de les
persones privades. Aquesta és —ara la situaci6 de la vida
romana: ja no veiem un cos politic, sind un senyor 1 moltes

persones privades'=5,

Podem dir que amb 1'aparici6é de la personalitat extraor-
dinaria i desmesurada de !'emperador les altres individuali-
tats (ja amb tendéncia a la interioritat formal) perden
encara més els seus atributs concrets [ étics [ n'esdevenen
una mera ombra. Per aixd -diversament gque en el despotisme

oriental- '"la situacié dels emperadors romans 6s Gnica en la
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seva classe. Tot els era possible":Te, ja que els emperadors
orientals estaven sotmesos també naturalment a alld substan-
cial i no podien escindir-se d'ell (en certa mesura també
ells n'‘eren tant esclaus com els sabdits d'aquell substancial
gque es posava com a natural). Aixd ja no s'esdevé a Roma on
1 'emperador é&s una persona particular entre altres i dirigeix

1'imperi d'acord amb el seu arbitri i interas particular.

Els emperadeors donaren la ciudadania romana a tothom en
l1'imperi, aixi van introduir una més gran igualtat i lliber-
tat peré foren només les del dret privat. I l1'aparicié d'una
personalitat desmesurada de l1'emperador fa que les altres
individualitats perdin tot valor i lligam entre elles. Perd
sentit 1llur concretitud, car davant de la daesmesurada
individualitat imperial esdevenen atoms sense diferencies. En
les seves relacions amb l'emperador esdevenen nomes una mera
abstraccié i el mateix s'esdevé en les seves relacions
mGtues. La personalitat de l'ehperador no permet cap altra
individualitat natural, els nega tota peculiaritat desta-
cant-se com a dGnica en tot. Ara les individualitats so6n
persones merament juridiques i no tenen cap altre valor
intrinsec que el que es donguin en el camp discret de la
propietat. Deixant de banda 1'emperador, la resta d'indivi-
dualitats només intervenen en la vida privada de les transac-
cions de béns, perdent tota rellevancia politica o &tica. El
seu valor, fins i tot, es mesura quantitativament, en
propietats, ja que es produeix la fetitxitzacid del jo en les

seves propietats.

Els individus, privats de qualsevol altra font d'autcestima-
cié i d'autorealitzacid, concentren tots els seus esforcos en
aguest camp interior i privat, desentenent-se encara més de

la vida &tica de 1'estat. Llavors el jo privat va adquirint

1EelG. 714-5/540.
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un valor il.limitat, tothom afirma el propi jo -deslligat de
qualsevol altre-, si bé només 1'afirmen en aquest camp

privat. Aixi el cos de 1l'estat s'ha dissolt en els atoms

-sovint despreccupats, sovint queixosos d'ell- de les
persones privades i en un senyor desmesurat -tant O més
individual i privat-. Dintre d'aquesta privatitzaci6 de la

politica no hi ha propiament organitzacié de 1'estat, perqué
1 'emperador, més que governar, el gue feia era dominar. No
buscava l'equilibri, no tenia el 1limit d'una constitucio,
ni la infludncia dels respectius cercles de vida a l'estat.
Aquests cercles o havien perdut valor o s'havien allunyat de

l'estat en aquest mateix procés.

L'individu s'havia retret en si, havia perdut tota la riquesa
col.lectiva que abans l'abragava. També havia caigut en un
mén ple de corrupcions i de violéncia entre les persones
privades i entre el poder imperial i les persones privades.
No &s extrany -considera Hegel- que llavors els pensadors @8
tanquessin sobre si cercant de fer 1'esperit indiferent.
Cearcaven una conciliacié abstﬁacta i individual, allunyada
dels veritables problemes. El pensament pur es conciliava amb
si mateix prescindint de tot objecte i cercava la impassibi-
litat davant el mén, la qual esdevingué manca d'un fi per a
la voluntat. Per a Hegel, les escoles filosdfiques d'aquesta
apcca reflecteixen aquest estat de coses; "als sistaemes
d'aquell temps,  1'estoicisme, l'epicurisme i 1'escepticisme,
tot I que oposats entre si, aspiraven tots a alld mateix, és
a dir: fer.a l'esperit indiferent a tot el que la realitat

ofereix''* =7,

L'individu s'ha tancat sobre si i cerca la salvaci6 indivi-
dual més enlla o d'una manera oposada a l'estat i a 1l'univer-

salitat, ja que l'estat era ja una unitat merament ficticia;

1TTHG. 718/542.
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Hegel remarca que ni 1'esfor¢ de conquesta no es feia en

servei a l1'estat, sindé que el pur egoisme ho marcava tot. La

interioritat, que en el seu desenvolpament ha marcat tota la

histdria '"ldgica" de 1'imperi romd, serd un dels legats de

Roma a les etapes futures. Roma cedird una interioritat

disciplinada, una interioritat que ha fet 1'experiéncia que

significa el pas per la negativitat de la politica. Una inte-

rioritat que s'ha tancat totalment scbre si -defraudada per

la dura disciplina politica- i que cerca dintre de si

1'absolut. D'aquesta manera busca en 1l'esperit alld substan-

cial i el cristianisme -anticipat per les doctrines estoica,

epicGria i esceptica- esdevindra el segient principi en el

qual es desenvolupara la subjectivitat humana.

“‘ 4.- La religi6 al servei de l'estat i com a instrument de
dominacié '

Abans hem comentat que en cap cas no es pot considerar el

cristianisme com la religidé que es correspon amb el principi

i 1'esperit romd. Ara és el moment de mostrar quina és la

religib romana.

Essant 1'esperit romd un esperit dominat per 1l'escissid,

aquesta també ha de dominar en la religié. Hegel, que sempre

valora 1la religi6 dels diversos pobles com aquella part

d'ells que més s'ha atangat a la consideraci6é6 especulativa i

absoluta, es veu obligat a considerar la religié romana com

una religi6é absclutament degradads, mancada d'auténtica

religiositat i merament representativa. La separacid abstrac-
ta tipica de Roma entre la universalitat i els particulars és
el que marca la insuficiéncia de la religid romana. Aquesta,

per tant i al contrari de la resta de religions, nc serveix

per assenyalar als 1individus qué @és alld universal, alld
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substancial i absolut. Molt al contrari 6s una religié

que es degrada esdevenint instrument d'alld particular.

Hegel remarca, com a mostra de la manca d'una auténtica
religiositat en el poble romd, l'origen forani de tots els
seus déus -que han estat importats d'altres paisos-. La manca
d'auténtica religiositat a Roma es correspon amb el principi
de l'escissié, perque tota autédntica religiositat ja conté
una certa reconciliacié. E1 panteb romd és copiat del grec,
per tant no respon a l'autédntic esperit romd ni tampoc
conserva !'auténtic esperit grec, al contrari converteix en
meres abstraccions sense vida el que tenia una gran riquesa
espiritual. Aixi, tot i que la religid® dels romans sembla ser
la mateixa que la dels grecs en realitat no &s aixi. Els déus
romans sé6tn freds i eixuts, sén prosaics, la ingénua fantasia
dels grecs ha desaparegut. Els déus grecs eren objectivacions
preses del sentiment, en canvi els romans s6n ‘fredes
alegories'. La interioritat romana ha brollat d'all¢ finit i
limitat i no s'ha elevat des de si a un contingut étic,
espiritual i lliure*~®, per aixé no ha esdevingut wuna
auténtica religi6é. Podem dir que la religiositat romana no
s'ha desenvolupat fins esdevenir una religi6, ja que esdevé
merament formal, cercant el seu contingut no en si mateixa
siné en una altra banda, en alld finit, limitat i profad -que

en darrera instancia és la relaci6 instrumental i la legiti-

macié de 1'estat-.

Per a Hegel é6s molt important que, segons les croéniques, el
culte als déus el va introduir el segon rei de Roma: Numa,
perque significa que el poder romad i el seu estat no tenen el
seu origen ni la seva legitimacié en la religidé sind a
l'inrevés. L'esperit objectiu no té aixi el seu fonament en

l'esperit absolut sin&é, al contrari, aquest en aquell. La

1FSUG. S577/B12.
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religi6é entra a dintre de 1l'esperit roma com quelcom artifi-
cial i forcat. La religié romana no és guelcom gque surt
espontaniament del propi esperit roma siné quelcdm artifi-
cialment introduit i amb una finalitat extrinseca. Una altra
caracteristica de 1a manca d'autdntica religiositat en els
romans és la relacié instrumental que mantenen amb els
déus. Es per ella que han importat déus d'altres territoris a
manca de déus propis, tot buscant-hi la concessi®é d'un do.
Només els interessa del nou déu que els concedeixi el que li
han demanat i no estan moguts, per tant, per cap sentiment

religiés siné per un interds merament instrumental.

Per a Hegel, aquesta relaci6é instrumental é&s la més oposada a
una auténtica religiositat i, aixi, la darrera determinacié
de l'esperit romd és sempre un fi finit. Els romans astan
limitats a alld "practic', a fins finits o interessats; la
Seva relaci6é amb 1l'absolut é&s del tipus: jo t'adoraré mentre
tu hem concedeixis els teus beneficis. Ells demanen la
concessi6é d'un do a canvi de sotmetre's i sentir-se lligats
als déus, per la qual cosa la seva religid és també una
religié de submissi® i no hi ha en ella res d'especuiatiui=-.
Els romans no es volquen abnegadament com els grecs vers alld
universal, no poden ser desinteressats. El seu caracter és
practic i el manca la grandesa d'alld especulatiu. Agquesta
actitud esta del tot oposada a 1'aut@ntica religiositat que

implica una devoci6é per 1'absolut i una renGncia d'aliled

limitat i particular. Segons Hegel és per aixd que "la

‘T¥Segons Hegel, 6s per aixd que els déus romans més antics i
més coherents amb el seu principi sé6n abstraccions vinculades
8 dons que hom vol obtenir d'ells (Pax, Tranguillitas,
Vacuna). Els romans també han astat, per aixd, els primers en
fer vots i promeses a canvi del benefici dels déus, ja que 1la
Sseva gratitud no és desinteressada. La seva manca d'esperit
també es veu en les festes i ritus romans que contrasten amb
@ls grecs: las tragddies sbn substituides pel circ, el dolor
interior per les contradiccions de la vida pel dolor merament
fisic i sense sentit.
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religiositat romana és també 1limitada i no lliure, com els
romans no sé6n lliures en la seva actitud front a la reli-

gionxnm_

L'esperit absolut auténtic esti més enlld del principi
prosaic, practic i no tedric'®! dels romans. La instrumenta-
litzaci® de tota religié6 -i en definitiva de tot contingut
especulatiu- impideix qualsevol tipus de formulacio auténti-
cament profunda. “"En els romans l'esgarrifan¢a religiosa no
est3 desenvolupada; est3 tancada en la certesa subjectiva de
si mateixos. La consciédncia, per tant, no s'ha donat cap
objectivitat espiritual [ja sigui estat o eticitatl, ni s'ha
elevat a la intuicid tedrica de la natura eternament divina 1
a l'alliberament en ella; no ha tret per a si de 1l'esperit

mateix cap contingut religibs":4=.

A Roma 1la religi6é no desigha 1'absolut o© substancial,
l1'infinit i universal. La religié estd fora de si i només fa
que legitimar, considerar com un poder auténtic i justificat
alld particular. La religié no modera els impulsos de les
passions, no incita a la pieta{ amb els venguts, no sotmet
l'animalitat present en els homes, sin® que, en lloc de
moderar-la i de deixar-la lliurement al seu aire, la legiti-
ma. Legitima els actes més funestos, ja que se li introdueix
un contingut des de fora, finit i particular. Com hem vist
els primers déus romans van ser introduits per un rel I
d'acord amb 1les necaessitats del governament de la naixent
Roma. Aixi podem veure que la primera instrumentacié de la
religi®é 1la realitza el mateix estat. La religid penetra a
Roma com un instrument al servei de l'estat. Per a 1'estat

romd la religié ha estat sampre un "mitja" per als seus

1AOUG. &76/511.
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propis fins*!%¥. Roma no neix com una teocracia, no ho és
naturalment -com tots els pobles en els seus origens*®%-.
Roma es fa a si mateixa artificialment una teocracia, una
teoccracia al servei exclusivament dels privilegiats, dels
patricis.

Hegel comenta l'etimologia de religi6é-raligare. Remet a
Cicer6, el qual remarcaria la funci6 de mantenir lligat i
subjecte de la religi6é. Veiem, doncs, que la religi6 és
interpretada ja pels mateixos romans ceom un mer mitja de
l1'aestat per garantir-se 1'obediéncia, que per si sol 6s
incapa¢ d'aconseguir. Per als romans la religi6 té com a fi
fonamental mantenir subjectat el poble, esdevenint aixi un
instrument de la univérsalitat abstracta o, fins i tot,
dels patricis que la monopolitzen. La religié esdevé a Roma
el gran instrument de dominacid, precisament s6n -segons

Hegel- els sacra la principal i primers distincid entre

patricis i plebeus. Les families patricies monoplitzen els
"sacra'', ja que en s6n els depositaris i els sacerdots'4®. La
religié romana esdevé, per tant, una mera forma que 6s

possessi® d'unes poques families 1 que legitima arbitraria-
ment els propis fins particulats i interessats. Aquesta mera
forma &és feta servir pels patricis en funcié dels seus
interessos; 6és una forma per a la dominacidé i no per a
l'alliberament. Es una formalitat posseida per alguns, que la
usurpen i que llavors, c¢om a “ahos“ o “propietaris' d'ella,
1'apliquen arbitrariament. A Roma la raeligi6é, el govern i els
drets politics s6n propietat privada -amb legitimacié sacra-

dels patricis.

La manca d'auténtica religiositat en els romans és també
deguda a la interioritat, que es tanca reflexivament sobre si

i no s‘obre a 1'absolut, al sentiment religiés. No obstant,

rA=YG. &67/505.
14ayG. eBB/521.
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aix! com la interioritat és qui facilita que la religié
romana esdevingui un mitja per a la dominacié, també és ella
la que -finalment- se 1i oposa. La religié esdevé mer
instrument de dominaci®é, mera forma perd arribats aqui, la
interioritat s'enfronta a 1'arbitraria possessi®é per part
d'un estament del formalisme religi6s. Reconegut el formalis-
me com a mer formalisme, és finalment rebut jat. Hom rebutja
la desigualtat que la possessié d'alld sagrat ha produit.
La interioritat esdevé, finalment, el jutge auténtic de tot
i, en primer lloc, de la religi6. Aixi la interioritat romana
desencisada de 1la dura disciplina a qué és sotmesa cerca en
si mateixa 1l'absolut. Llavors descobrird com & nul.la la

religié romana i la superard elevant-se al cristianisme**=.

‘{ .5.- Els moments de la histdria romana i la seva decadan- b

Hegel perioditza el desenvolupament del mén roma en funcié

dels diversos tipus de constitucions que es va donar'“®”. Aix{ o

distingeix els tres moments segients: ,ﬁ'
(1) Enfortiment (Monarguia)l: fins a la 1lluita contra els ’}
pobles orientals. En un primer moment les dualitats tipiques ;ﬁl
de Roma romanen esmorteides, perd -tot 1§ que 1la unitat de ;%
l'estat roman c¢om la més forta { no poden trencar-lo- les ;w
oposicions creixen. Aixi, 1l'estat romd és fort i es volca g
en fora en un anhel de conquesta. ’i

5.
(2) Dominacié mundial (Repdblica)l: acaba quan -havent o
penetrat la dislocaci6 interna- 1les classes entren en
142YG. ©84-5/517-8.
*47pPerioditzacié gque, d'altra banda, coincideix amb 1'habitual a
1"4poca i, fins i tot, ara mateix.
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antagonisme, mentre que els individus particulars es desente-
nen de l'estat i de l'universal. Agquest moment de crisi només

pot ser controlat pel despotisme.

(3) Despotisme (Imperi): La soluci® del despotisme és només

temporal ja que li manca la forga de l'esperit. L'imperi es
desfa interiorment i fan aparici® els dos signes que el

dastrueixen; el cristianisme i els pobles germanics.

(1) Enfortiment i Monarguia.

Com ja hem dit a 1l‘apartat dedicat a la religi6, els origens
de Roma sén totalment profans. Roma marca el seu origen amb
el seu primer rei: Rdmul. Per tant -conclou Hegel- Roma neix
des del primer moment com un estat, no té uns antecedents en
un poble ja dotat d'un esperit propi. Roma neix com la unié i
assil de bandits rebutjats d'altres pobles i el poble roma es
formara, poc a poc, amb adicions humanes. A Roma per tant
1'estat pracedeix qualsevol altre element. Per tot aixdé, 1la
determinaci6 essencial de 1'estat romd és la violéncia que el
presideix*4®. La viocléncia i artificialitat de 1'estat
rom3d respon a l'escissié 1 1'abstracci6 del seu esperit:
l'universal era escindit de tot alld particular i, per tant,
mancava de vida i base concreta. Llavors la seva mateixa
existéncia esdevé quelcom violent i artificial, ja que un
estat abstracte, artificial i escindit de la particularitat
només pot mantenir-se amb la violéncia que exerceix sobre als

individus.

Cal no oblidar que Roma és una época de disciplinament
de la humanitat i que 1'instrument d'aquesta educacib
disciplin3ria és 1a politica. A Roma la politica esdevé el

desti universal i tot se supaedita a les necessitats de la

1ePUG. 664/503.
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politica de 1‘'estat. Tant els individus com la vida ética

s'han de sotmetre i supeditar a la politica®®™.

L'apoca de la Monarquia representa per & Hegel un moment en
qué 1'escissid entre universal i particular 6és encara
facilment dominada pel poder monarquic. Aixi la caiguda de la
monarquia seria un signe de l'escissi6 de l1a particularitat
i el trencament amb l'element que la disciplinava. La
monarquia cau perqueé és expulsada pels patricis, els quals
imposen el seu sentiment d'independéncia i particulari-
tat, que fou seguit immediatament per la plebs: "“els patricis

varen derribar la monargquia. Amb el mateix sentiment es
va aixecar després la plebs contra els patricis'"*®®. Agquest

procés de divisi6 social no fard siné créixer en la histéria

romana.

Segons Hegel, la repdblica no representa altra cosa que la
presa del poder per part dels patricis, reunits 1 repre-
sentats pel Senat. Aixi aquesta aparent repblica no era

siné una aristocracia -la pitjor de les constitucions segons
Hegel'®'. Per aix®, coincideixen amb la presa del poder dels
patricis les primeres lluites amb els plebeus. Perd en
aquests enfrontaments els plebeus foren generalment respec-
tuosos amb la legalitat (la quallcosa li confirma a Hegel: el
caracter formalista romd); per aixd i les concessions fetes
al poble romd arriba en aquesta é&poca a la seva scolidesa
maxima. Momentaniament el cos social estd fortament cohesio-
nat i, per tant, és llavors guan Roma té la més amplia
expansi6. Es el moment del patriotisme, del lliurament total

a l'estat i a 1l'universali®=. El1 poble oblida les seves

TATHG. &661/49F.

1OONG. 692/B24.

1s11d. Desenvoluparem aquesta qiestidé en 1'apartat 3.3.3.
1%2pgr a Hegel el patriotisme abstracte &s una variant del
fanatisme.
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particularitats momentaniament i se sotmet a la disciplina de
1 ‘universal, assolint wuna gran capacitat guerrera. Es @l
temps de les grans virtuts i els grans éxits militars romans,

en gqueé tot es posa al servei de l'estat.

(2> Dominacié mundial de la Republica.

El gran imperi romd, perd, mancava en realitat d'unitat. Roma
no fou capa¢ de crear wuna comunitat amb totes les seves
conquestes i, alhora, no va saber mantenir i respectar les
particulairtats com van fer els perses. A la mateixa Roma la
unitat era ficticia i, per aixd, una vegada acabades les
Guerres Pdniques i passat el perill comd, es comsnga a
trencar la unitat interior. Fins 1 tot, argumenta Hegel,
l'esforg de conquesta respon més als desitjos de fama i de
poder dels individus particulars que no al servei a l'estat.
Aixf, tant en la wunitat interna com externa, 1'imperi
presenta la freda abstraccié d'una dominacié i d'un poder
violent. L'augment de les riqueses i de la quantitat de
provincies es va traduir en un increment del particularisme

intern, amb 1'amenaga de ruina que aixd implicava.

En aquesta unitat sense esperit, ficticia, 1la famosa virtut
romana (que consistia, com hem vist, en l'obediéncia disci-
plinada i el patriotisme) es va perdre i la corrupcid
es va ensenyorir de tot. Les individualitats s'independitzen,
la unitat desapareix i la particularitat prima arreu. Podem
dir que 1l'oposicié, que abans vam veure sorgir entre patricis
i plebeus, es manifesta ara entre els interessos particulars
i el sentiment patridtic. Vencen els primers i apareixen les
guerres intestines i les revoltes civils, alhora que s'impor-
ta d'Orient el luxe i el llibertinatge. Ja no hi ha cap fi

patridtic, essencial o universal i, en mig de la dissolucio

J

interna i la corrupcid, només sobresurten unes poques

individualitats: ‘''aquestes colossals individualitats han

i
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nascut de la descomposicié de l'estat, que ja no tenia en si
cap suport ni solidesa, i amb la necessitat de restablir la

unitat de 1'estat, unitat que ja no existia en la convicciéd

(Gesinnungl'15<.

La constituci6 aristocratica -amb els defectes que sempre té,
segons Hegel- no fa sindé accentuar aquest procés de dissolu-
ci6 social. D'una banda, la democracia permet el desenvolupa-
ment de la igualtat i la vida concreta, d'altra banda, la
monarguia permet el lliure desenvolupament de la particulari-
tat?®®. L'aristocracia, en canvi, només pot subsistir sobre
la base de 1l'antagonisme de les dues parts que han escindit
el cos socjial. Per aixd, 1la constitucidé aristocratica
consagra l'escissidé del cos social; els plebeus ja no podran
acceptar un estat posat només al servei dels patricis i
aquests consideraran l'estat com 1la seva propietat particu-
lar. Llavors, cap dels individus, ni cap classe en especial
(ja que no hi ha la classe universal dels funcionaris) no es
preocupa per 1l'universal en tant gque universal. A Roma no

existeix ja cap preocupacié pel tot i pel bé del tot.

Mancat de vigor i solidesa, l'estat només es mantenia per
unes poques individualitats extraordinadries, ja que la unitat
en depenia exclusivament. Hegel «conclou que el poble s'ha
emancipat finalment de 1la seva submissi6 a l'estat, perd
només per caure en la més absoluta particularitzacié. En un
moment donat només wuna individualitat -C@sar- assegura la
unitat i, per fer-ho, ha d'acabar amb la repablica. Aquest
@s un moment gque Hegel defensa -el considera necessari

i no com a fruit de 1'atzar o el mer geni de Casar-: "el que

va destruir la republica no fou la casualitat de César siné

*IIWG. 708/535
TSAUG. S72/509.
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la necessitat. Era impossible que la repGblica subsistis per

més temps a Roma''l®%.

Com veiem, tot aquest procés és necessari, espiritual i
ldgic. La figura individual i empirica de César és només un
mitjd per a la realitzaci6é del fi universal de l'esperit.
La republica romana mancava de tot suport, fins i tot
l'esperit universal i el desenvolupament de la historia
n'estaven en contra, l'dnic suport 'sobre la qual es pot
mantenir l'universal en aquesta situaci6 és la md forta d'un
sol individu!'®=. El Senat havia perdut 1l'autoritat, perquéd no
hi havia en el1 una idea d'organitzacié de l'estat. Per aixo,
la constitucié republicana ja no es podia mantenir més que en
la ficcid i Casar, reconeixent la necessitat d'aquest pas i

no per l‘atzar o la mera voluntat propia, el du a terme.

{(3) L'imperi.

Com que les particularitats només podien desaparéixer
amb la violdncia, Cadsar la fa servir i restableix la necessa-
ria uniéb. Imposahla seva particularitat i des d'ella concilia
els antagonismes. Hegel é&s totalment partidari de la politica
de César i, aixi com abans ha vist la caiguda de la monarquia
com una rebel.li® de 1'aristocracia patricia, ara interpreta
la imposici6 de César com una victéria per sobre d'aquella
aristocracia representada pel Senat. Perd agquesta no &s la
Gnica tasca de César en la histéria, també va obrir el nou
escenari de la histdria universal: 1'Europa central i del

nord.

1TENG. 710/536.

1meyG. 710-11/536-7. "El fi patridtic de conservar l'estat
desapareix quan 1'impuls subjectiu de dominacié es converteix
en passi6. Els ciutadans es van sentir estranys a l'estat, ja
que no hi wvan trobar cap satisfacci6é6 objectiva ... La
repiblica ja no tenia cap suport, que no fos ja la voluntat
d'un sol individu".
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August succei Cesar i amb el seu govern va demostrar*®”
-diu Hegel- que 1'obra d'aquest era necessaria i que amb la
seva mort res no canviava substancialment. Ell assumira, fins
i tot formalment, el paper d‘emperador 1 unira en la seva
persona tots els poders. Com hem dit, és en la individualitat
de 1‘'emperador on la subjectivitat particular arriba a la
seva realitat més desmesurada. En la persona de 1 ‘'emperador
la finitud de la particularitat i de la voluntat abstracta ha
esdevingut infinitament gran, infinitament poderosa, s'ha fet
il.limitada 1 fora de tota mesura. No hi havia per a 1l'empe-
rador ni deures, ni drets, ni eticitat, tot ho podia fer 1
només les passions 1 el seu lliure albir el guiaven. Davant
d'aguesta subjectivitat particular il.limitada 1les altres
subjectivitats només li poden estar subordinades i 1'Gnica
relacié6 és 1la de dominaci6 i servitud il.limitades. Aixi,
finalment, l'imperi es reduia a qué tot estés en narmonia amb

-,

1'4 que representa 1 ‘emperador.

L'emperador, que domina tot 1l'extenssissim imperi i que el
resumeix en la seva persona, degrada a la resta d'individus
a perséne% privades, que res no tenen a veure amb el govern i
]‘'estat. Es ara que apareix amb tota la seva forga 1'abstrac-
ci6 de la personalitat juridica 1 els ciutadans esdevenen
Atoms juridicament iguals, perd abstractes i allunyats de la
vida atica. D'aquesta manera s Vva dissoldre 1'organisme de
1'estat en els atoms de les persones privades i ja no hi ha
un tot politic, sind un sSenyor -totpoderts i que encarna
l'estat- 1 moltes persones privades. Podem dir que, amb
1'aparici6 de la personalitat extraordinaria i desmesurada de
l 'emperador, la resta d'i1ndividualitats (ja amb tendéncia a

la interioritat formal) perden els seus atributs concrets 1

1=7YG. 712/538. "Amb la repeticid asdavé real i estable el que
en un comencament sembla nomes casual i possible".
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atics i esdevenen una ombra de si. Aquesta tendéncia no fa
siné augmentar amb la successiva extensié -dictada pels
emperadors- de la ciutadania romana a totes les previncies,
ja que cada vegada més hi havia més distancia entre l'estat i

els ciutadans.

Els individus, privats de qualsevocl altra font d'autoestima-
ci6 i d'autorealitzacié, concentren tots els seus esforgos en
la vida privada i en la propia subjectivitat. L'individu

s'havia retret en si, havia perdut tota la riquesa col.lec-

'
tiva que abans 1'abragava. També havia caigut en un mén ple
de corrupcions i de violéncia, del qual cercava evadir-se.
Llavors el jo subjectiu, individual i privat assoleix un
valor il.limitat; tot es mesura en funcié del propi jo, de la
prépia interioritat. Els individus, i els pensadors els
primers, es tanquen sobre si, s'aparten del mén, dels avatars
del qual es volen fer indiferents. Hegel diu, que el pensa-
ment pur es conciliava amb si mateix prescindint de tot
objecte i de tot problema real. La impassibilitat esdevingué

manca d'un fi i d'accié, que és 1'acusacié6 més radical que

Hegel fa a les escoles gque cerquen l'ataraxia.

El mén romd 1 el seu imperi, internament corromput, cau;
l ‘esperit universal 1'abandona i el princii roma& cau davant
el nou principi de 1la histdria universal. Hegel resumeix de
la segiient manera les tres determinacions que el fan mo-

ririoe,

{a) La ruina interior, per la recerca exclussiva del interes-
sos privats de les persones privades i per 1la manca d'un
auténtic contingut @tic universalment reconegut. L'esclat de

les relacions juridiques implica la2 caiguda de tota auténtica

198G, 718-9/542.
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relacidé6 éetica. El conjunt ‘ha esdevingut una mera aparenga

sense cap essdncia o contingut auténtic.

(b) L'esperit s'ha tancat en si a 1la recerca de quelcom
interior i superior. Aixi ho assenyalen les filosofies
estdiques, epicdries 1 escéptiques i especialment, el

L

cristianisme, que socaven revoluciondriament 1'esperit roma.
(c) La caiguda externa front els barbars.

Com podem veure només la tercera radé té un fonament basica-
ment empiric. Només ella és un xic "inexplicable" des de la
légica de la histéria, tot i que la victéria del barbars
sobre Roma sigui per a Hegel completament 1dgica*®”. Una
vegada més, doncs, les argumentacions ''logiques®” es conjumi-
nen estretament en Hegel amb l'estudi de les dades empiri-

ques .

19*honada 13 debilitat interns de Roma 1 la forga del nou
principi de 1'esperit. '
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§ - EL MON CRISTIANO-GERMANIC, LA RECONCILIACIG

Hegel s'identifica amb el mébn cristiano-germanic. Per a
ell, el seu temps no és sind la conclusid® del qué es va
plantejar a la caiguda de l'imperi romd&. Aquesta é&poca de
l'esperit presenta dues dificultats pel fildsof de la

histéria;

{a) La primera és una dificultat que Hegel qualifica de
"subjectiva®" i a 1la gual no dbna més importancia: nosal-
tres, que volem considerar aquesta &poca, som al mateix temps
la matéria d'aquesta &poca. Manquem, per tant, d'imparciali-

tat, distanciament i perspectival®®™.

v

(b) La segona dificultat és més dificil de sospesar, ja que
no estd només en el subjecte que observa la histéria sind en
l'objecte o realitat mateixa de la histéria. Es, per tant,
una dificultat ‘"objectiva': malgrat que és 1'dapoca on s6n
satisfets els fins de la voluntat particular subjectiva, la
voluntat particular -1'individu- ne ho sap, no en té cons-
ciéncia -que només s'esdevindrad quan hom assoleixi completa-

ment la reconciliacib6-1o1

El gque ens vol advertir Hegel és que, mai com fins a la
histdria dels pobles germanics, és tant necessari el pensa-
ment especulatiu per descobrir 1la ldgica del desenvolupa-
ment de l'esperit en 1‘empiria del transcurs histdric. Fins
ara, la dificultat en comprendre especulativament la histéria

as derivava del descobrment del fi 1dgic de la raé dominadora

TeCUG. 757/567.
1d1 id_
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en els mitjans empirics que feia servir. Perd aquests mitjans
no es podien independitzar auténticament, no tenien auténtica
vida per a si mateixos, i l'empiria histdrica era submissa
davant 1la ldgica que en ella s'expressava'®®. Ara no obstant,
agquells mitjans -1'empiria existent i actuant facticament en
la histdria- s'escindeixen de la ldgica i el telos substan-
cial. Els mitjans han assolit consciéncia de si, han assolit
la llibertat negativa i subjectiva. Han dit com 1'angel
caigut: "no serviré" i, aixi, els individus i les particula-
ritats pretenen posar-se a si mateixos per davant de l'uni-

versal, per damunt de la lagica de la historia.

Podem dir metafdéricament que els mitjans empirics -1'empiria
de la histéria- s'ha rebel.lat i s'oposa a la ldgica de la
histdéria; no wvol 'servir-la'". L'element subjectiu -escindit-
Ss'oposa a l'element objectiu i substancial. La particularitat
lluita <ceonscientment contra la universalitat i ne sap que
l1'Gnica accié wvalida és la que coincideix amb 1'esperit
universal. Perd, no obstant aix¢, el desenvolupament de
l'esperit no pot deixar de seguir el seu cami ldgico-racio-
nal. Recordem que Hegel sempre remarca que només la rad o
alld 1dgico-universal és 1'auténticament poderds. El telos
histéric s'ha de continuar realitzant, per tant, i ho ha de
fer -~igualment que fins ara- en i per mitj3 de 1'empiria.
L'asticia de 1la rad és ara més inevitable i més profunda, 1la
rad es realitzara "astOtament' malgrat 1'oposicid conscient

de la particularitat. Per aixd estem obligats a pensar encara

1©2No hem d'oblidar que d'una manera o altra els individus
particulars sempre fins ara s'han posat a les ordres de
l'universal: d'una manera immediata i completament natural a
Orient; amb wun equilibri afortunat i bell a Grécia; degut a

la "virtut” i la disciplina o 1a violédncia a Roma. Ara en
canvi la particularitat voldra alld particular i subjectiu,
realitzard efectivament la seva voluntat perd¢, no obstant,

astdtament la radé universal s'hi valdrd per realitzar-se a
si mateixa.
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més especulativament per comprendre el mén cristiano-germa-

nic.

Quan al final d'aquest periode, es produira la reconciliacié
o unié dels fins particulars amb el ser en i per 3 sil®¥ -amb
el fi essancial, darrer i absolut, és a dir: la llibertat-,
llavors hom realitzara lliurement 1'‘'universal amb el qual hom
se sentira identificat i reconciliat. Perd la particularitat
només realitza lliurement els fins wuniversals, quan coneix
el seu veritable interior essencial, que &s universal; aixd
perd no s'esdevindra fins al desenllag d'un llarg procés que
ara tot just comencem. Al comencament, hi manca la reconci-

liacié i 1la voluntat particular desconeix el seu veritable

interior essencial; llavors, en la recerca dels seus fins
particulars combat el que veritablement vol, el que ella
realment &s. No obstant -recorda sempre Hegel- la voluntat

particular no pot escapar de la seva realitat esséncial, en
darrer terme esta impulsada per la veritat 1 per aixd
realitza, en definitiva, la veritat®®®. La voluntat particu-
lar -segons el raonament de la famosa "astQcia de la raé'-
realitza el contrari del qué creu realitzar; realitza
l1'universal i veritable i no alld particular i subjectiu que

en primer lloc la impulsa.

Mentrestant, diu Hegel, "la idea domina en la forma de 1la
providéncia, que realitza els seus fins amb la voluntat
contraria dels pobles. Entre els grecs i els romans, ambdues
coses no as trobaven tant separades; aquests tenen més la
conscidncia justa, que no es desconeix a si mateixa, del qué
volen i han de fer [Sollenl"*®®. L3 dificultat de comprendre
el mén cristiano-germanic neix de 1'aprofundiment de l'escis-

si6 nascuda en el mébn romd i que el cristianisme encara no ha

1eTYG. 7H7/5467.
1ﬁ4id_
re3g. 757/567.
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pogut dominar. Aixi, com que 1'esperit universal no pot
deixar de desenvolupar-se i la subjectivitat particular esta
escindida de 1'universal i substancial, el designi de
l'esperit -1'universal racional- es realitzara tot i 1'oposi-

cid conscient de la subjectivitat psrticular.

En el mén cristiano-germdnic la particularitat ha assolit més
autonomia -la subjectivitatr s'ha fet independent- i s'ha
trencat tot lligam natural amb 1‘'universal. En definitiva,
s'ha trencat el vincle purament natural dels orientals,
1 ‘espontania coincidéncia dels grecs i, fins 1 tot, la
violenta submissi®é forcada per 1'emperador roma. Ara 1'espe-
rit ja no s'imposara mitjangant wun vincle natural -com a
Orient-, tampoc gracies a 1'afortunat equilibri grec, ni
mitjancant la violadncia externa de 1'emperador, sind d'una
manera més subtil, més ‘astuta'. Perd® continuard manant i
l'época de disciplina gque comengd a Roma continua; el
feudalisme i 1'edat mitjana representaran una dura prova per

a la particularitat.

L'esperit germanic es basa en 1'autonomia de 1'individu?®®®

-"1'absoluta obstinaci® de la subjectivitat®”-, és a dir, la

independéncia de la particularitat i de 1'atom particular.
Continua i s'accentua, doncs, 1'época d'escissid que repre-
sentava Roma, perd la wvaloracié és ara molt diversa: el
mateix Hegel que menystenyia Roma comparant-la continuament
a 1'ideal grec, s‘'omple d'optimisme considerant ara la
naixenga de 1'esperit germanic'®”. Perd, abans de parlar del

principi germanic ens hem de referir al principi crisctia.

teslG. ?759/548.

147Com ja hem dir, Roma era comparads nostalgicament amb Greéc
-feia un pas nacessari cap al futur perd al preu de tota la
bella eticitat grega- mentre que el cristianisme i els pobles
germanics apunten ja, per a Hegel, optimistament cap a
la reconciliacié futura i plena.
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.1.- El cristianisme, el principi gue planteja la reconci-

liacié

En aquest apartat (que nosaltres considerem que inaugura la
darrera gran eotapa de la histdria desenvoluparem les

segiientes gliestions:

(1) El paper del cristianisme en ta historia.

(2) La doctrina del pecat i de la trinitat.

(3) El1 cristianisme com la gran ruptura histérica, que el
mén germanic ha de desenvolupar.

(4) Bl missatge del cristianisme com a sintesi del desenvolu-
pament de l'esperit i del principi oriental i occidental.

(5) L'església com el poder (Macht) histdric, encarregat

de realitzar en el mén el principi cristia.

(1) El cristianisme juga un paper essencial de totes totes en
la filosofia de 1la histdria universal de Hegel. Es el
centre de la histéria i, segons afirma Hegel, el nucli de la
seva filosofia especulativa. Si la histoéria filosdfica és -en
alld més profund i 1dgic- el desenvolupament de 1l'esperit,
amb el cristianisme aquest ha donat el pas substancial.
L'efecte del trencament gque el cristianisme aporta, ha
d'aparéixer clar no només en el nucli més essencial de
l'esperit, sind® en tots i cada un dels elements que conver-
geixen en la histdria universal: respecte a la subjectivitat,
la llibertat, 1l'eticitat polftica i -com és evident- la

religié.

El cristianisme representa en la histdéria universal hegeliana
un moment 1lodégic essencial que determina absolutament el
desenvolupament empiric posterior de 1la histdéria. Bs un

contingut especulatiu que es desenvolupa a poc a poc, que es

.
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va exterioritzant lentament, perd que ho canvia tot. En la
histdria universal hegeliana hi ha, per aixd, una distincio
clarissima entre 1'abans i el després de Crist. La valoracid
extraordinadria que Hegel sent per Grécia, empal.lideix total-
ment -en el Hegel vell- davant la valoraci6é del cristianisme.
Aquest és el centre de la seva histdria i, per aixd, sembla
com si tots els moments anteriors fossin precedents seus -que
només tenen valor en tant que precedents- i tot moment
posterior només té valor també com a desenvolupament seu. Tot
moment ldgic -o empiric- és valorat en relacié al cristianis-
me i, només en relacid amb aquest, troba el seu lloc essen-
cial en la 1loégica de la historia hegeliana. Nosaltres
partirem d'aguesta base, cosa que, d'altra banda, Hegel ha

afirmat moltes vegades'®®.

Donada la centralitat del cristianisme en el desenvolupament
de l'esperit i de la histdria universal, en tractar-lo Hegel
es veu obligat a recordar tots els moments anteriors de la
histdéria i anticipar en carta ﬁesura els posteriors. Aixi,
diu que és la sintesi entre els desenvolupaments especulatius
orientals -la llum persa i el judaisme, sobretot-, els
occidentals -el sorgir de la subjectivitat i la interioritat
individual a partir de Grécia i Roma- i l'anticipacié dels

que van fins a la Reforma.

ie=No volem terciar en la polémica, que ja creiem superada,
entre les dretes i les esquerres hegelianes. Encara que la
nostra afirmaci® sembla poder ser qualificada com partidaria
de les dretes, no intentem considerar Hegel com un bon
cristid o un pensador cristid ortodox. No entrem en agquastes
questions de valer, només constatem -i ens interessa remar-
car-ho- el fet que Hegel sempre va concedir un valor especial
a certes idees que ell afirmava haver tret o haver reconegut
en el cristianisme. No ens interessa 1'ortoddxia o no de
Hegel, ni tampoc la seva sinceritat. Només volem reconé&ixer
la importancia que té& dintre del seu pensament 1| sistema la
seva interpretacid del cristianisme.
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L'apartat dedicat al cristianisme és, per tant, el més

dificil de les Lligcons de 1la filosefia de la histdria univer-

sal. Es, d'altra banda, un caplitol peculiar ja que no té una

ubicacié clara en cap dels mons en que Hegel divideix la

histéria universal. Si, d‘una banda, es desenvolupa en els
seus comengaments en el mén romad, &s clar -com hem dit- que
no hi pertany. Hegel apostrofa: '"dintre de l'antiga Roma el

cristianisme no pot trobar el seu sdl1 real, ni donar forma a
un imperi"*®” i justament abans, havia dit "a aquesta realit-
zaci6é [el desenvolupament del principi del cristianismel és
cridat un altre poble, o altres pobles, els pobles germa-
nics''. I és que, d'altra banda, el cristianisme é&s un

principi que no serd plenament efectiu i actuant en el mbn

fins a encarnar-se -després de quatre segles!- en els pobles
germanics, els quals pot educar completament des de la
base.

Crist -com el cristianisme- també té& un valor exemplar, aixi
com el cristianisme resum tota la histdria, esdevenint una
espécie de reconciliacié entre Occident i Orient. Hegel
afirma que Crist "ha resumit amb la seva mort i amb la seva
histdria en general 1'eterna histdria de 1'esperit -una
histdria que tot home ha de realitzar en si mateix per
existir com esperit o per esdevenir fill de déu i ciutada
del seu regne''!'7®-. (Crist té un valor exemplar i etern -un
valor légic-, que trascendeix el moment histdric concret de
l'encarnacid, ja que Crist é&s on es manifesta la unitat de
déu i l'home, i podriem dir -per tant- que on hi ha la

reconciliacié de déu i home hi ha Crist.

Aix{, 1'esssencial del desenvolupament de !l 'esperit universal

estd contingut en el principi cristid. La reconciliacié

LETUG. 748/583.
17°NG. 741/558.

4

.



271

auteéntica -per a si 1 no només en si- que e€ra impossible en
el mébn grec, comenga a sSer Ara possible gracies al cristia-
nisme. En el cristianisme -que és 1'esperit i el principi que
es desenvolupa fins 1a Reforma- ni va trobar Hegel la
teodicea que cercava. Hi troba 1'explicacid i justifica-
cié6 del pas per la negativitat i, per tant, el pensament guse
superava 1'ideal grec. L'eticitat grega esdevindria quelcom
insuperat i insuperable de no venir seguida més tard pel
cristianisme. Aixi, també, es justificava una &poca tan poc
valorada per Hegel com és l1'imperi romda i, en definitiva,
1 ‘época moderna podria oferir una alternativa superado-

ra a la bella eticitat grega.

En el cristianisme va trobar Hegel el pensament que el
reconciliava amb el tragic 1trascurs de la historia i, per
aixd, va esdevenir el nucli conceptual i ldgic de la seva
filosofia de la histdria universal. D'aixd en va resultar la
relativitzacié dels altres dos ideals, dels gquals no va
renegar mai del tot perd que resten ara en un lloc secundari:
1‘un com una reconciliacid afortunada, no guanyada 1 no
conscient -Grécia- i 1'altre com una violéncia fracassada
necessaria per a uns pobles que no tingueren Reforma -Revolu-
ci®é Francesa-. Parlem d'aquestes qiestions en d'altres parts
del nostre treball!”™, per aixd ara ens introduirem en la
interpretaci6é hegeliana del criétianisme a partir del paper
de la doctrina del pecat original -com una part especuiativa

important del judaisme i del cristianisme-.

(2) La doctrina del pecat original té per a Hegel un signifi-
cat essencial, ja que ha col.laborat decissivament en apartar
Hegel de 1'ideal grec de joventut. Ha estat el pecat origi-
nal, que condueix a la valoritzaci® del pas per 1la nagativi-

tat i la necessitat d'aquest pas (la teodicea hegeliana), el

171Elg apartats 1.4, 2.2 1 2.4.6.
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que ha permé&s -i ha obligat- a Hegel de relativitzar 1'ideal
grec. Podem dir que els grecs van gaudir d'un estadi "afortu-
nat" perqué es van veure lliures del pecat original; per?d
precisament per aixd sb6n iIncapagos de superar-lo i d'aquil
prové la seva mancanca. Els grecs mai no wvan sofrir 1'expe-
riancia adulta del pas per la negativitat, experiéncia que és
en canvi 1'esséncia de 1'esperit romd. A Roma s'ha produit
“] 'educacié del mén, que separa el subjecte de si mateix i el
condueix al seu fonament absolut''7Z. Aquesta aducacid ha
estat una experieéncia tragica per als individus i les
consciéncies -1'existéncia empirica- i ‘"només per a nosal-
tres" -els gque contemplem la histdria universal des de la

visié total i ldgica- ha estat educacié i desenvolupament.

A Roma, perd, la passivitat amb que es rebuda la dolorosa
educacié fa que no hi hagi l'acceptacié activa i espontania
del subjecte -que s'ha de revelar ‘''com un anar a l'interior
de si mateix':”~, com un dirigir-se a la seva esséncia. Hegel
exigeix que el subjecte reconégui 1'educsacid® a qué esta
sotmés; 1'ha de veure com la necessitat del propi ser,
com @l mitja 1dgic i necessari que li ha de permetre superar

la seva natura escindida. Llavors, el subjecte ha de saludar

amb alegria i finalment reconciliat, aquesta educacid
dolorosa i de forgada disciplina; Jja que només aixi el
subjecte es reconciliara amb si mateix, amb 1‘'esperit

universal i amb el trascurs de la histdria.

Aixd és el qué per a Hegel significa, especulativament i
dintre de la ldgica del desenvolupament de la historia, el
pecat original; aquest no és l'estar immers en alld natural
ni en el mal, siné que consisteix en saber-se com a caigut en

alld natural i en el mal. L'animal &s només un ser natural i

1TEUG. 727/548.
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no obstant no és culpable ni pecaminds; només 1'home, i pel
coneixement!”%, pot ser culpable 1 pecamin6és. Aixi ni a
Orient ni a Grécia l'home no podia ser culpable, no peodia fer
el mal. Només gquan 1 'esperit va assolir el saber, el coneixe-
ment de si com individualitat i conscidncia moral -amb
Sdcrates-, van néixer al pecat i el seu correlat: la culpa.
Per aixd, els romans si que cauen en el pecat i el seu mén és
un mén de 1'escissi¢ pecaminosa al contrari de Grécia i
d'Orient. Els romans, perd, representen un moment necessari
en el desenvolupament de 1'esperit, perqué el mateix ceneixe-
ment que ens introdueix en el mal i en el pecat és la
possibilitat de sortir-ne. I aguesta reconciliaci¢ és
superior a qualsevol altra d'anterior. Per aixd la histéria
universal conté la promesa de la superaci6 de 1'estadi grec

si bé& per mitjad del pas dolorés per la negativitat.

Hi ha un moment en la histdéria en que la consciéncia s'ha
d'escindir entre ~ el "“jo en la seva l1libertat infinita, com
arbitrarietat" i "el contingut pur de la voluntat, del
pé&m17=. El coneixement ha introduit aquesta necessaria
escissi6 i ha abolit "la unitat ﬁatural" en queé vivien, fins
i tot, els grecs. El reconeixement del pecat original ha
estat, doncs, un pas endavant en la histdria i en el desenvo-
lupament de 1l'esperit, ja que na tret 1'home de 1'estadi
d'innocéncia o d'animalitat?”®. Fins aleshores als homes -com
els animals!””- aren uns amb déu -la divisa de Hdlderlin-,
perd® Hegel remarca quse només ho eren "en si' 1 no per a si,

no ho eren amb consciéncia ni per propia voluntat. L'escissi6

17ayG. 728/6549. "E1 pecat original es realitza en el coneixe-
ment; perqué 1'home és culpable pel coneixement; 1'animal no
té culpa. Perd aguest coneixement du en si la salvaciéd, com
també la reconciliacidé amb 1'esperit'.

PTEYNG. F2B8/54%9.

PTeG. 72B/549.

17> ‘animal &s un amb déu perd només en si” (idl, 1'estadi
animal és 1'estadi de la felicitat, de 1la uni® inconscient
amb déu.
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mateixa va ser produida per l‘'aparicid del coneixement i de
la consciéncia per a si. Només llavors es va fer possible
l'aparici6 del mal. La tasca del cristianisme i del mén
germanic serd superar aquesta escissi®, perd les eines per a
dur a terme aquesta tasca no seran altres que el reconeixe-
ment del pecat original i 1'aprofundiment de la consciéncia
moral, la subjectivitat i 1'autoconeixement espiritual. El
mateix coneixement i desenvolupament de 1'esperit, que havia
tret 1'home d'aquell estadi innocent -que inclou Gracia-,
tenia en si la possibilitat de 1la salvacié, de la reconci-

liacié6.

El coneixement té el valor d'anul.lar "l'exterior i estrany a
la consciéncia i és, per tant, un retorn de la subjectivitat
en si. Aixd, posat en 1'autoconsciéncia real del mén, és la
reconciliaci6 del mé6n"?7®. El conaixemeant ans reconcilia amb
alld que en un comengament sembla estrany i alié, ja que el
fa esdevenir per a nosaltres racional 1 fa homogeni amb
la consciancia. Aquesta reconciliaci6é, que només pedia ser
assolida pel cristianisme, va ser precedida pels desenvolupa-
ments de 1la filosofia. La personalitat sense esperit es
comenga & purificar amb les escoles estoiques i escaptiques,
ja que en negar 1la realitat la subjectivitat es tanca sobre
si i1 resta en si com alld universal®”T. Perd aguesta univer-
salitat estava encara escindida de 1'G. L'estocisme sabia que
el bé &s 1'G perd 'no s'ha realitzat encara la reconciliacié
de tots dos principis, de 1'G i del subjecte'. L't no és
identificat encara com el subjecte universal, és a dir, com

l'esperit .

Hegel afirma que aixd només es va esdevenir a Alexandria i en

la persona de Fil6é El Jueu, qui va unificar les savieses

17ENG_
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d'Occident i d'Orient. Aixi, qualificd déu amb el terme
concret de 'logos', esperit, i afirmad que la ‘"substancia de
l'esperit és 15 rao, i el seu producte hs de ser racicnal'.
Aix{ resulta que 1'aut@ntica reconciliacid neix "de 1la

certesa de tenir liigams de parentesc amb 1'G i de poder
recollir-leo en si'"!'9°. Aquesta certesa conté la possibilitat
de la ‘'reconciliacié o la unitat de la natura humana i 1la
divina; aquesta unitat ha de ser possible, és a dir: ambdues
(natures] han de ser idéntiques en si"*®!. L'home es reconci-
lia amb déu gquan sap gue la seva esséncia és en darrer
terme idéntica a la divina, gquan sap gque si renuncia a tot
el que té de natural -que no forma part de la seva esséncia
auteéntica- es reconciliard amb el tot i amb la divinitat.
Hegel recorda una vegada més que |'home ''momés emancipant-se

del seu costat natural arriba a la unitat amb déu"i®==.

Aguest saber de la idéntitat pfofunda entre la natura divina
i la humana és, per a Hegel, el coneixement que obre la
histdéria al compliment dels temﬁs. En ell estad continguda ja
la reconciliacié6 i 1la wveritat: '"la conscieéencia d'aguesta
identitat és el coneixement de déu en la seva veritat. El
contingut de la veritat és 1‘'esperit mateix, el moviment viu
en si mateix"!®T. Aguest coneixement tant essencial ha estat
revelat a l'home en la religié cristiana i no és siné el

dogma trinitari. L'esperit -déu- és 1'G infinit i idéntic amb

si mateix -primera perscna o moment-, que se separa de si i
es posa com quelcom divers I finit -segona persona-, perd gque
anul.la la seva finitud, en saber-se com 1'universal i per

tant idéntic amb si mateix -tercera persona-!®% [553]. Aixi

podem interpretar que el Pare & posi en el Fill com una

1ROYG. 733r552.

*EIYG. 733/553.
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segona persona diversa, mentre que en 1'Esperit Sant es

reconcilii amb si com 1l'universal idéntic amb si mateix.

L'home pot reconciliar-se també amb el moment del Pare
"despullant-se d'alld natural i de 1la finitud del seu
esperit”. Només aixi 1'home "és particip de la veritat' i de
l'esperit i, llavors, se sap com un moment (el segon, el
Fill, el moment de la particularitzaci® i de la diversitat)
de déu. En aquesta reconciliacid 1'home aprén que el pas per
la negativitat és necessari, ''que la infelicitat és necessa-

ria per a qué es realitzi la seva unid amb deu'*®".

Hegel ha resolt d'aquesta manera el dilema entre 1'ideal
grec i la valoracid® especulativa del cristianisme. Grécia era
1'ideal -mai no ho nega- perd é&s un ideal mancat per 1'absén-
cia de consciéncia, de coneixement, de saber, d'eleccib
lliure, els quals només sén possibles si es trenca aquella
afortunada harmonia i hom passava per les terribles proves de
la negativitat. Es més, amb la mera aparicié del coneixement
-el pecat original- aquella afortunada harmonia es desfd com
un terrds de sucre amb el contacte de 1l'aigua; tot just
apareix el coneixement de si 1 1a interioritat, i aquella
bella eticitat es fa impossible. Roma i el pecat original
eren necessaris, ja que el desenvolupament de 1'esperit en
1'edat moderna conduia a quelcom superior, quelcom que no fou

capa¢ de comprendre el seu amic Hdlderlin.

(3) El1 segient fragment resum 1'essencial del que ens vol dir
Hegel . “la necessitat i els elements d'un altre estat
(Z2ustandes] del mébn sb6n contingudes en les circumstancies
descrites Davant de 1'ordre mancat de contingut, davant
d'aquesta finitud [(de 1'imperi romdal s'ha presentat el

subjecte. L'esperit és simplement fora de si i aixi regeix el

LESid_
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mén; ... Sota August mateix, sota aquest perfecte 1 senzill
sanyor de la subjectivitat particular ha aparegut el principi
contrari, la infinitud [la subjectivitat infinita i univer-
sall, perd de tal manera que ella conté en si el principi de
la finitud existent per a si. La religi6d cristiana, aquaesta

qliestid decisiva [entscheideidendel] de la histéria universal,

ha aparegut en escena'''®e.

El m6n romd havia arribat a un atzucac 1 la personalitat
abstracta havia sofert la durs prova i disciplina de 1'ordre
politic. Davant d'aquest ordre, que hom ha arribat a identi-
ficar com a mancat de contingur 1 d'esperit, la intericritat
tancada sobre si ha descobert l'absolurt, l'esperit, el
subjecte universal. La finitud ha trobat aixi{ la infinitud,
que ara és existent per a8 la consciéncia finita, i acabara
per coneixer-se com a només un moment d'aquella infinitud.
Aquasta infinitud ara ccneguda, que ve de la ma de la raligid
cristisna, obre un nou mén, una- nova etapa -la decisiva o
definitiva- de 1la histéria wuniversal. Hagel afirma que,
empiricament o realment, César obri 1'escenari material del
nou mén amb la conquesta de la Gal.lia, perd gue aguest
escanari només s'obre ldégicament amb August, amb 1'arribada
de Crist i el sorgir del cristianisme -anticipat per las

doctrines presocratiques-.

L'esdeveniment decisiu &s 1l'arribada de Crist, que ho fa com

un '"‘aquest'; é&s a dir, com wuna subjectivitat abstracta
existent empiricamant, si bé en ell 1la finitud és una mera
forma de la seva manifestaci6t!®™. En all s5'ha substituit

"l'esséncia i contingut' infinit, pel 'ser per a si' absolut.
Crist va representar 1l‘'arribada d'un nou principi de 1'espe-

rit, d'una subjectivitat infinita imbrincada en el mén -i no

1®SNG. 720/543.
1TOTWG. 720/543.
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per aixd menys infinita-. S'ha superat aixi la subjectivitat
merament formal, abstracta i escindida del mén. Aquest és el
moment de 1'alliberament i reconciliacié de l‘esperit, en qué
l'home assoleix la consciéncia de 1l'esperit en la seva
universalitat i infinitud. L'esperit esdevé l'objecte
absolut, perd paral.lelament l'home mateix és fa esperit i,
per tant, aguest no é&s per a ell un objecte exterior, sind
que amb 1'esperit 1'home és troba a si mateix. L'home troba

en l'esperit la seva ess&ncia, la seva auténtica esséncia.

Diu Hegel - "l'objecte absolurt, la veritat, é&s 1'esperit; i
com gque |'home mateix és esperit, esta present en aquest
objecte i troba aixi, en el seu objecte absolut, l'esséncia i
la seva essé&ncia"?®®. Llavors l'home rebutja la seva particu-
laritat animal i natural, gque havia confés amb la seva
autdntica esséncia. L'home nega el seu cantd particular i
empiric, nega tot alld heterogeni amb 1l'esperit -que as
universal i infinit- i aixi esdevé un amb l'esperit?®~
-reconciliat amb ell-. La réligié cristiana ‘'conté la
reconciliaci®é 1 1'alliberament de 1'esperit, en tant que
l'home adquireix 1la consciéncia de 1'esperit en la seva
universalitat i infinitud"**®. El cristianisme é5 el coneixe-
ment gque mostrant alld espiritual i absolut donara forga al
subjecte individual per negar la seva part natural i reconci-

liar-se amb la universalitat i 1'absolut.

No obstant aixd, ara la reconciliaci6é només s'ha esdevingut
en el pensament i encara no efactivament en el mén. La

religi6é cristiana du el missatge de la reconciliacid en el

1E\yG. 721/544.

PEPYG. 7Xi/544. "“Per a gque sigui abolida l'objectivitat de
l'esséncia i l'esperit estigui prop de si ha de ser negada la
naturalitat de 1'esperit, en el qual 1'home és un [homel

particular i empiric, a fi de que desapareixi alld heterogeni
i es realitzi la reccnciliacié de 1'esperit”.
TTTUG. 7R21/543-4.
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sentiment sota la forma de l'amor i en el pensament sota la
forma del dogma de la Trinitat, perdo 1a reconciliacié
efectiva i empirica en el mén necessitava encara d'una llarga
educaci®é i desenvolupament de 1'esperit. La reconciliacio,

que només estd en el pensament i en si, ha de passar a8 ser en

)
la realitat efectiva i per a si. Per a Hegel el nou principi
cristia expressat en la Trinitat mereix les seglents frases:
"és 1'eix al voltant del qual gira la histdria universal. La
histdria arriba fins aqui 1 parteix d'aqui. En aguesta
religi®é es troben resolts tots els enigmes | desvetllats tots
els misteris"*”*; perd les mermix no en tant ha realitzat ja
plenament tota la seva potencialitat, siné -al contrari- en
tant que en si reuneix tot el desenvolupament passat de
1'esperit i n'és el germen del futur. Com veiem en la cita,
la histdria no resta clausurada en la formulacié en el
pensamént d'aquest principi, siné que =-a partir d'aqui-
s'obre tot el llarg procés de la seva realitzaci¢ efectiva.

L'encarregada d'expandir el missatge de la religié cristiana
és 1'església, la qual -en tant que comunicadora del missatge
de 1'esperit- és 'l'esperit real i actiu"!'7®. Per mitja de
l'església cristiana el cristianisme penetrard en els pocbles
germadnics i en moldejard completament el seu esperit. Aixi,
el principi cristia anirad penetrant en el mén i moedificant-1lo
d'acord amb si mateix. Com veurem, Hegel dedica una part
important del seu discurs al paper de l'església com a forga

que intervé empiricament i determina ldgicament la histéria.

(4) Perd abans d'arribar-hi, encara hem d'exposar més
detalladament el missatge que 1'església comunicara catélica-
ment al mén, el contingut especulatiu del cristianisme, el

missatge de 1'autoconci@ncia espiritual. Hegel afirma, que la

TFING. TI2/B44.
LTERNG. 722/545.
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conclusié del procés histdric de 1'esperit fins aquest moment
65 1'autoconsciancial”T; aquesta té dos moments que "s6n les

categories que ara regeixen el mon"''7%:

(a) La primera s el moment nascut a partir de Sdcrates. Bs
el principi occidental: la subjectivitat i la interioritat
particular escindida de 1l'universal. L'home ha adquirit
consciéncia de si independentment i sense passar per la
universalitat. L'home té& ara una interioritat que va esdave-
nint consciéncia moral i reflexiva; és la consciéncia de si,
particular, oposada a 1'universal o l'objectiu. Es tracta de
la “personalitat; el wvalor infinit de 1'individu"*7=, la
interioritat, ""el ser determinat en i per a si", la catego-
ria del punt gue es refereix a si mateix, la creenc¢a en la
finitud". Bs la finitud o el punt, "'"aquesta vana sequedat" o
“interioritat buida"'*e. Bs la interioritat -que manca de tot
auténtic contingut | que, en caﬁbi, s'omple de la "passié i
l'arbitrarietat“-, la personalitat abstracta -que només
té reconeixement i existéncia en la seva propietat i com
a persona juridica?¥7-.

{b) La segona -oposada a l'anterior- es correspon amb el
principi oriental. Correspon a ''la creenga en la infinitud
universal, 1'universal que determina en si els seus propis
limits"*7"®. Bz el saber que hi ha quelcom superior i absolut

en el mén. Aqui, el cant6é de la wuniversalitat, tot i sepa-

17ICa] recordar que en aquest procés hi han intervingut també
les ascoles postsocratigques. La individualitat formal romana
havia abandonat el mén i s'havia tancat sobre si, fins a
descobrir-se com autoconsci®ncia infinita i universal.

1wayG. 723/545. Hegel afirms gque aquestes categories son
"disjecta membra'" i que només juntes formen una unitat; so6n

per tant categories de 1l'enteniment.
1TSHG. 723/545.

LTERG. 724/546.
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rar-se de- la interioritat, acaba imposant-se a aguesta com
alld substancial. Es la consciéncia religiosa, la consciéncia
de 1'absolut i el pensament de 1'G -aquest pensament orien-
tal, diu Hegel-. Es tracta de la categoria d'alld substancial
i universal, que ho presideix i ho domina tot d'una manera

encara natural, immediata i irreflexiva.

La primera categoria ja la trobem en els romans és la
personalitat, el valor il.limitat de l1'individu. Es el moment
de 1la interioritat que s'ha manifestat com a personalitat

abstracta i que ha dut a la corrupcié interna de l1'imperi.

D'una banda, ha rebutjat el contacte amb l‘universal 1 s'ha
tancat sobre si; perd, d'altra banda, també ha arribat a la
prépia autonegacid i a l'aprofundiment en si. Aquesta

interioritat no podia restar buida i sotmesa a les terribles
proves del despotisme imperial, havia de cercar i de donar-se
un objecte i un contingut -que no fos particular siné
universal- i aquest no va ser altre que ella mateixa en tant

gque espiritual.

Aixi va resorgir la segona categoria, 1'autodeterminar--
se, ‘"el determinar-se a si mateix que, sense cap fonament
fgrundlos] posa per a si el limit absolut"17¥. Aquest limit
absolut és el reconeixement del qué per a ell és 1'absolut,
suprem i substancial, davant del qual no resta sin6é 1'adora-
cié i la reconciliaci®6. Aguesta categoria apareix gquan
el mébn és incapac¢ de satisfer 1'home i hom es retrau en la
interioritat de si mateix. Perd al principi aix® només du a
la '"universalitat abstracta' (que només ha arribat a la
dolorosa abstracci6é del mén, a la negacié del mén) i no

al pensament de "1 'autodeterminacit infinita'. Aquesta

categoria 1'han fet sorgir primer les escoles socratiques:

LTFTUG. 725/547.
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ascepticisme, epicureisme i estoicisme=°%, ja que =n elles la
interioritat renuncia a tot alld extern (fins i tct la seva
animalitat particular) i d'aquesta manera es determina a si
mateixa d'acord amb el seu universal -encara que només en
tant que abstracte-. Sorgeix aixi el pensament i la categoria
-ara només parcial i escindida- del limit absolut (bastar-se
a si mateix, existir només en si, ser indiferent a tot, ser

imperturbable)

Hem arribat al punt en qué -com diu Hegel- "l'universal es fa
valer"="1 j posa un limit a3 1la particularitat animal. Perd
l'universal es pot fer valer de dues maneres diverses, cada
una de les quals correspon al c¢im superior del principi
oriental i de 1l'occidental. La primera, gque poden veure
represantada per les doctrines postsocratiques, és el
resultat de 1la dialéctics que hem seguit des de Grécia a
Roma. Es basa en la ‘rentncia 7de l'esperit a tot alld

exterior per a acontentar-se amb un mateix''S9=. &s5 una manera

;
de cercar 1la prépia autonomia, de cercar fer independent i
lliure -perdé només en si- el propi esperit- Aixd, segons
Hegel, arriba a 1l'extrem en 1'escepticisme, ja que 1'home no
creu en res, no té res per veritable. Llavors l'universal es
fa valer com el pol subjectiu universal perd només com a buit

i negador.

La segona forma com 1l'universal es fa valer és més profunda:
l'universal és reconegut com 1;0, com el subjecte -'"alld
existent per a si"=°F. Las teoria persa de la llum -quse Hegel
sempre alaba- i la fe del poble israelita (que considera a

déu com alld no sensible i per tant com pensament) anticipsn

=CONG. 725/547.
TOLHG. 725/547.
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ja agquesta manera especulativa de reconeixement de l'univer-

sal=ea

La reconciliacié auténtica que ara comenga a veure la llum es
orodueix quan s'enllacen els principis d'Orient i d'Occident,
quan la interioritat 1 subjectivitat -el descobriment d'Occi-
dent- es complementa amb !‘'universalitat, el predomini i
respecte per 1'G -1a troballa oriental-. Aixi{, 1'home es fa
déu alhora que 1l'universal existent es fa subjecte; la
interioritat o personalitat és fa infinita en assumir all?d
universal existent. D&u és conegut en el pensament com 1°'Q
i infinit perd encara manca reconéixer 1'G com a un bé
concret i no abstracte®™@=. Neomés la doctrina cristiana de la
Trinitat es capa¢ d'expressar perfectament aquesta nova
reconciliacié. Només ella expressa la veritat especulativa de
l'esperit com a reflexié sobre si mateix per mitja de la seva
absoluta distincié; un esperit Que és G i triTe®, I que és
capa¢ de mantenir la seva unitat en aguesta distincid.

L'home sap ara gracies a Crist que és un moment de la idea
divina, que pel Fill és particip de la wvida divina 1 d'alls
veritable. Sap que si vol retornar en identitat a l'esséncia
divina -que és la seva prdpia esséncia- només cal que rebutgi
tot alld no essencial en ell, tot alld finit i no universal,
tot alld natural i particular; en definitiva: que superi el

pecat original. D'aguesta manera guanya l1a proépia llibertat i

=4 Ja hem argumentat els limits especulatius d'aquestes doctri-
nas. El1 zoroastrisme cau en el dualisme representatiu de
l'oposici6 del bé i el mal, i en la seva determinaci6 encara
natural. La religi6 israelita cau en la determinacié particu-
lar i nacional de déu, que ja no és un déu catdlic -universal
i per a tots els homes en tant gque tals-, siné el déu privat
del poble jueu.

=eSQua fou a3 1'Gnic que arribaren els estolics.

=os],'gzperit G4 (Pare) gue s'exterioritza en alld, en principi,
altre de si (el Fill-home) per a retrobar-se en si 1 per a si
(Esperit Sant).
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espirituélitat i sap de "la unitat de les natures divina i
humana"=®* . La certasa i garantia de la unitat de 1'home amb
déu, que els temps 1 els homes demanaven, l1'ofereix el
concepte de Crist (de 1'home-déu). Aixi la idea de reconci-
liaci® es revela en figura humana, histdrica i temporal, en

figura realment existent.

La reconciliacié amb déu s'ha acomplert, doncs, de dues
maneres diverses perd correlatives. D'una banda, 1'home s'ha
concebut com a moment de 1l'esséncia divina. S'ha sabut com a
un moment del desenvolupament 1dgic de déu o 1l'esperit.
D'aguesta manera 1‘'home ha cercat en si la universalitat que
l1'agermana amb déu i ha rebutjat tot alld natural o particu-
lar que n'hi allunyava. D'altra banda, déu passa de la forma
abstracta a la intuicié, realitzant-se en 1l'existéncia com a
home. Ara és déu o l'esperit el gque passa a l'existeéncia
empirica i no roman com un més enlla trascendent . Aixi
d'una banda, l'home ha anat a déu i, de l'altra, -que
hauria de ser prévia, com la gracia divina- déu ha anat o ha

cridat 1'home.

Hegel distingeix 1'antropomorfisme cristid, implicit en la
idea del Fill-home, del dels grecs, ja que aquests no havien
arribat a la determinacié de 1'esperit com un "aquest”
personal, histdric i sensible (de la mateixa manera com
tampoc no havien arribat a la individualitat per a si, a la
llibertat subjectiva dei jo ni a 1la interioritat). Per als
cristians, en canvi, l'encarnaci® de déu en un 'aquest' huma
(la seva realitzacié arquetipica per a la intuicié i no només
per al pensament pur especulatiu) havia de fer-se per mitja
d'un individu anic i “particular’. Diu Hegel que el déu G i
Gnic només podia fer la seva aparicid® sensible en el mén com

a un Gnic individu. Déu és una unitat, una individualitat, un

EATPG. 734-5/5583-4.
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Gnic subjecte; per tant, només podia encarnar-se en un anic
individu. Perd aquest nc é&s el moment darrer de l‘'exterio-
ritzaci® de déu en el mén, ja que la manifestaciod immediata
d'aquest individu-déu ha de passar a la wuniversalitat de
l'esperit i, per aixdé, cal la intervencid de la tercera
persona de la Trinitat. L'Esperit Sant té per funcid raeconci-
liar el déu-aquest-empiric-Fill amb el déu-universal-logos—-
Pare; perquég Crist és més que un personatge histéric empiric,
la seva vinguda va acompanyada de la baixada de 1'Esperit

Sant.

Hegel pensa que el Fill-home, Crist, és el moment divi en el
qual 1'home troba la seva esséncia. L'home comprén mitjangant
el saber de l'encarnaci® que malgrat ser finit esta cridat a
l'eternitat i a-la infinitud. L'home sap que &s un moment
finit i determinat del ser universal 1 absolut=©e. Aixi
l1'home sap de la necessitat de 1la determinaci®&, de la seva
finitud, i pot comprendre la necessitat de la infelicitat,
del pas per la negativitat. Aixi hom arriba a la justificacid
dei mai en el mén i del pecat original, a 1a teodices. Perd,
com diu Hegel, "aquesta [la felicitat en la desgracia=®7] és
la conversi®& del mal, d'alld negatiu en alld positiu; i aixi
l'home no és bo per natura, sindé per mitja de si mateix
fdurch sich selbstl, per mitjad de la conversid del mal en
ben=1a,

Perd, per a qud& la reconciliaci6, que el déu-home anuncia,
sigui efectiva per a tots els individus cal la fe, 1'amor |
1 'Esperit Sant comunitari. Cal que Crist wvisqui en la
comunitat cristiana, gque no altra cosa és l'esperit. Aixi,
"pels Apdéstols, Crist viu no era el que va ser per a ells més

tard com esperit de la comunitat, en quée fou per a ella una

zomyG. 73&5/555.
=ce?Djie Seligkeit des Ungliicks.
=1l3id_
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consciéncia veritablement espiritual'"=2*. Certament, la
reconciliacié no ha de tenir !loc només en un individu
sind en tots els homes, per aixd Crist i 1l'esperit viuen en
la comunitat cristiana i entren en el cor de tots='=. En la
religié cristiana el subjecte té en si un valor infinit (ja
que és objecte de la gracia divina) que s'extén a tots els
homes sense excepci®. L'esperit extén el seu missatge pel
mén per l'església i els Evangelis. En ells Crist predica la
renGncia a tots els vincles temporals i étics, remarcant el
que per a Hegel no deixa de ser una gran veritat: "alld
decisiu per a 1!'alliberament de l1'individu no sé6tn els
esdeveniments externs [empirial, sind exclusivament 1la
interioritat espiritual [regida per Ila ldgica de 1 'espe-

rit] =T,

El cristianisme representa, doncs, un pas més en el desenvo-
iupament de la subjectivitat fins a fer-se lliure. La

reconciliacié serd aquest moment de la llibertat, perd per

assolir-la objectivament, 'per a que resulti certa a tots els
individus', necessita de la fe i de la dominacié de tots els
“impulsos naturals sensibles, que hom es purifiqui de

les seves particularitats 1 elements naturals [Naturlich-

keiten] i es faci a si mateix pur i universal, a qui ja res
no impedeixi rebre en si purament 1'objecte. Aquest és
el misteri de la religi6é6 cristiana, en el qual s'expressa que
el subjecte té un valor infinit en si, perqué és objecte de
la gracia divina. Perd 1'home només té aquest valor com a
esperit i és, doncs, indispensable que se separi d'alld

natural'"=19.

=i1aryYyG. 73I7/555.
EIZRG. 738/556.
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En aquesf mement, la predicacio de Crist condueix a la
negaci6 del mén, a 1'apartament de 1la interioritat del mén.
Només es valora déu i l'esperit divi, mentre que la inte-
rioritat ha de renunciar "a tots els vincles temporals i
dtics"=1®, El regne divi que Crist i el cristianisme revelen
als homes torna superflu tot alld altre i déna valor exclus-
sivament a 1l'esperit. S'accentua aixi l'escissid de tot alle
dtic dels romans. La interioritar continua tancant-se sobre
si, obrint-se només a 1'esperit absolut 1 divi, i menyste-
nyint tot alld exterior o objectiu. Agquest cristianisme és,
per tant, el cim maxim de la subjectivitat abstracta: "hi ha
en tot aixd (la doctrina cristianal una abstraccié de tot el
que pertany a la realitat, fins i tot els lligams étics. Hom
pot dir, que en cap altra banda s'ha parlat tan ravoluciona-
riament com en els Evangelis; car tot el que en altres temps
[sonst] &5 valid, és considerat squl com indiferent, com

manystenyible"=1e.

(5) B! cristianisme ha posat en la histdria universal el
principi de la reconciliacif§, ara cal que aquest principi
posat en si passi a realitzar-se efectivament en si i per a
si en la histdria. Aquesta serd la tasca de tota 1la histdria
posterior, ''que és la histdria del seu desenvolupament =317,
La forga o el poder [Macht] existent empiricament, que dura a
terme aquesta necessitat ldgica del desenvolupament de
l'esperit, 6s 1'esglesia. Ella, com a realitat immediata de
la unié espiritual de tots els cristians, tindra una relacid
amb (a) el mo6én romd -la realitat empirica on s'inscriu- 1 (b)
amb la veritat (que havia de desenvolupar. L'església té, per
tant, una vessant merament exterior i empirica, alhora que

una vessant interior i légico-espiritual-

=ABYG. 739/557.
=1eyG. 740/558.
=17THG. 741/558.
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En la vessant eaxterior, l'església es presenta com una
societat separada, allunyada i, en certa mesura, oposada a
l1'estat. Hegel considera que per aixd serd perseguida i que
en aquesta persecucié els cristians donaran manifestacid

pablica de la naixent i infinita llibertat interna.

En la relacié ldgico-espiritual, Hegel considera que, tot i
que els dogmes (la veritat) s'han fixat amb una gran influen-
cia de 1la filosofia <(els grecs, Filé d'Alexandria i els

neoplatdnics=*®), 1la veritat

-, l'esperit i el principi d'a-
quests dogmes ja estava en la religidé cristiana. Aquesta
veritat no li &s estranya a la primera església, tot i que
només hagi fixat el contingut dels dogmes amb posterioritat.
Evidentment, per a Hegel aquest és el desenvolupament
autanticament espiritual que lliga, per a nosaltres o ldgica-

ment, el cristianisme amb la resta de moments de 1l'esperit.

Perd, en definitiva, cal dir que 1'església esdevé una
existéncia temporal -que ©s mou en un mén amb altres existén-
cies temporals- i que ,tot i estar guiada per Crist i
l1'esperit, s6n les voluntats dels individus les que la
regeixen en el mén terrenal (cosa que ja tenia clara Sant
Agusti{). Aquesta és la rad que hi troba Hegel per justifi-
car la necessitat d'una jerarquia i una ensenyanga 'positi-
va''=17 -que serd la tasca més immediata de l'esglesia-. Hegel
argumenta que en la comunitat cristiana -com en tots els
homes- 1'esperit només esta en si. Déu ha concedit la gracia
a tots els homes i la seva crida és universal, perd cal que
els homes wescoltin i responguin efectivament a la crida

divina. Per aix®, argumenta Hegel, és necessaria l'existéncia

=1®UG. 742/55%9.

F17Cal valorar aquesta acceptacié i justificacié de la necessi-

tat histdrica d'una "positivitat" religiosa. Es evident que
Hegel aqui es preocupa més per justificar aquesta positivit-
zacié de la religiositat que no per a fer-li la critica -com
s'esdevaenia en els escrits juvenils-.
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d'uns directors de l'esperit, en ells l'esperit existeix
efectivament i &s saber. Ells tenen l'encarrec d'expandir
aquest saber i el missatge cristia, han de conduir la

comunitat cap a la reconciliacid efectiva i per a si.

Hegel reconeix que, d'agquesta manera, aquests conductors
assoleixen una autoritat tant en l'espiritual com en alléd
temporal, esdevenint-se aixi un regne sacerdotal, el qual és
necessari perqué la subjectivitat humana no esta encara prou
desenvolupada®=®. Diu Hegel: "la llibertat finita ha estat
tan sols anul.lada per tal d'assolir la llibertat infinita; i
la 1lum de la llibertat infinita no ha il.luminat encara alld
temporal. La 1llibertat subjectiva no té encara valor com a
tal =21 . La llibertat autdntica encara no ha arribat al mén
temporal i veiem, per tant, gque la dominacié exterior
de 1'universal politic en l'imperi roma ha estat substitulda

per una subjeccié interna i espiritual.

Per la seva vessant externa i per la seva existéncia jerar-
quica i positiva, 1'església cristiana es mundanitza,
adquireix propietats temporals 1 passa de 1la perfecta
democracia primera a una aristocradcia per consagracid
sacerdotal. Perd, paral.lelament a aquesta mundanitzaci6 de
l1'església, l'home descobreix com a veritable patria el mén
suprasensible i trascendent. En una ruptura total amb el mén,
la interioritat infinita cerca la sava llar en el més enlla.
Perd, és també fruit de l'assoliment consciéncia de si, que
la religi6é cristiana fa desenvolupar, que 1'home és intuit
ara d'uns manera purament universal. L'home té un valor
infinit en tant que home i aquest valor no permet 1l'esclavi-

tud===.

=IOUG. 744/560.
==1G. 744/560-1.
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La humanitat té ara en el terreny de la interioritat de
1'home la lliure espiritualitat en si i per a si de la qual
ha de partir tot. Aquesta ha de ser la instancia on tota
existéncia o realitat rebi el seu valor. Hegel afirma que

l'home té ara en si el principi de la "llibertat abscluta en

déu"=== [562]. L'home, com que té la consciéncla gque pertany
a l'esséncia divina, no hi estd ja en relacié de dependén-
cia sin6é d'amor. Ara l'esfera espiritual de la interioritat
només pot anul.lar-se davant de 1'esperit divi -esperit que
ella sap que 1li és homogeni- vperd tot alld particular
retrocedeix al seu davant. L'home 2s determina a si mateix i
8s coneix com a peoder [Machtl wuniversal que es5td per damunt

de tot alld finit.

El pecat original, perd, no estd encara superat -només hi ha
la possibilitat de la seva superacidé- i la subjectivitat, que
ha eastat tant poténciada pel cristianisme, pot caure encara
en @l mal. Hi ha dos tipus de subjectivitat==2.; (a) l1'una es5
particularitat i arbitrarietat, és la subjectivitat que ha
caigut en el pecat i que estd dominada per 1l'animalitat; (b)
l'altra 6s la veritable subjectivitat interior, la qual ha
frenat i moderat la particularitat i les prdéplies passions.
Pruit d'aquests dos tipus de subjectivitat, neixen els dos
mons en els quals es mou 1l'home a partir d'ara; (1) el
mén suprasensible perd en aquesta mateixa terra i vinculat a
l'església, é&s 1'ambit que pertany a la conciéncia subjectiva
infinita; (2) el mén temporal o 1l'estat, que estd dominat per
la subjectivitat finita i particular i que estd vinculat al

govern terrenal .

Hi ha, per tant, dos mons ja que, tot i1 apartar-se la
interioritat de la realitat i el! mén terrenal, aguests no
EETUG. T45/8562.
FZAUG. 747/5682.
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deixen d'existir. L'estat i les esferes mundanes sén ara
menystingudes i deixades a si, mentre que 1la interioritat
infinita es tanca sobre si i s'eleva vers el mén suprasensi-
ble. En aguest procés -considera Hegel- la interioritat ha
guanyat legitimitat, ha aixecat -mitjancant la religié i
1l església- tot un mén autonom, abstractament autdénom. Aixi
l'escissi® romana es perpetua amb major amplitud, ja que
un element =-malgrat que pretesament devaluat- continua i
l'altre ha assolit finalment una carta d'existédncia i un
desenvolupament autdnom total. Ara entréem en l'etapa de la

"conscidncia desgraciada'" de la Faencmenologia, ja que la

subjectivitat que vol habitar només en el mén suprasensible
patird totes les conseqiidncies 1 desgricies del mén terrenal.
La conscidncia viura tragicament agquest esquingament -que no
acaba de comprendre-, ja que mai com fins ara la subjectivi-
tat no ha estat tant desenvolupada per sentir la tragedia i

el dolor que es desprén de la seva escissif.

Aquesta escissié en dos meons -religi6bs i suprasensible 1'un,
dtic i mundia l'altre- és l'element a superar 1 a reconciliar
en 1a histdria universal futura. L'esperit universal té
aquest repte com el seu darrer i més profund desenvolupament.
La reconciliacié, que en el cristianisme hem vist donar-se en
el pensament i en si, ha realitzar-se en el mén real |
atic. La histdria ha d'acabar mostrant que no hi ha cap
oposici6b entre rad i religid, entre saber del mén suprasensi-
ble i saber del mén real, aixi com tampoc entre religi6 i

astat.

Per a Hegel, la religi6 és radé existent en 1'3nim i en el
cor, és la veritat i la llibertat representades. L'estat és,
el temple de la llibertat humana en el saber i en el voler de
la realitat, el contingut del qual fins i tot podem anomenar
divi. La llibertat estda afirmada i confirmada per la religié,

donat que el dret &tic en l'estat és només el desenvolupament

.:1,{.
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del qué constitueix el principi fonamental de 1la religib===.
Per tot aixd, Hegel pot afirmar que 1'assumpte de la histdria
és només que la religidé aparegui com a raé humana, que el
principi religibés (que habita en el cor de l'home) sigui
realitzat tamb& com a llibertat temporal. Aixi gquedaria
suprimida la divisié entre l'interior del cor i de l'existén-
cia, entre la interioritat tancada sobre si i el mén objec-
tiu. Aquesta és la tasca que la histdria reserva als pobles
germanics: desenvolupar ldgicament el cristianisme i donar-1i

realitzaci® en l'existéncia empirica.

2.- El principi germdnic i els periodes del mén cristia-

LA

no-germanic

Hem parlat molt del cristianisme i el principi que aporta a
la histdria, perd no hem d'oblidar que aquest principi només
es podia fer efectiu en un poble concret -caracteritzat ell
també per un tipus d'esperit determinat-. E1 mén modern
s'edifica, é6s cert, sobre el cristianisme, perd també sobre
el principi germdnic. El cristianisme aportava la possibili-

tat de reconciliacié entre el principi oriental -el principi

de 1'u absolut, d'alld substancial, de 1'universal- i
1 occidental -el principi del jo, de la subjectivitat, de la
interioritat particular que es vol lliure-. Perd el procés

cap aquesta reconciliacié no es podia plantejar -ni realit-
zar- sobre 1la base de la subjectivitat escindida 1 ja
malejada dels romans. Calia una nova subjectivitat amb plena
vitalitat i que fos el darrer desenvolupament del principi
occidental per a si. Només sota aquesta base es podia
realitzar la reconciliacié6 de la histdria -d'Occident i
d'Orient- en el cristianisme desenvolupat i realitzat en els

pobles germadnic. Aixi, calia que el cristianisme -que havia

223ygure els apartats 3.4 i 3.4.1.
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nascut a Israel i ja contenia el principi oriental- fecundés

l1'esperit germdnic pur -el principi occidental-. Només aixi
aquella reconciliacié possible i en si, plantejada en
poténcia en el pensament, es realitzava efectivament i

plenament en el mén i en la histéria.

Ara &s el moment d'exposar el principi germanic (1), gue ens
conduird a la seva necessitat de realitzar-se en un estat
(2). Després (3), veurem, aixi, com la dualitat de partida de
l'esperit cristiano-germanic es concreta en la dualitat
església I estat. Finalment (4), comprovarem que aquesta
dualitat determina la légica dels periodes del mdn cristia-

no-germanic.

(1) Hegel caracteritza el principi germanic amb el mot Gemilt,
per aixd hem d'explicar primer qué hi entén Hegel. Aixi,
entrem en unes de les planes més dificils de 1'obra que
tractem -planes on un excel.lent traductor com és José Gaos
fa per a nosaltres una important errada-. Gaos tradueix Gemit
per “sentiment". Creiem gue aguesta traduccié indueix a error

i dificulta encara més la comprensié del text hegelia.

D'altra banda, Gacs fa servir també "sentiment' per traduir
l'alemany @Gefiihl. Aquestz é&sz ssnse cap dubte wuna bona
traducci6, el que no podem acceptar és que es perdi una

distincié tant clara en alemany com la que va de Gemit a

Gefiihl . Gemiit s0! ser traduit per "anima'", '"anim'", '"facultats
afectives", 'cor'"; nosaltres proposem la traduccidé d''ani-
ma'"==& o  "3nim", en @l sentit d'"interioritat', 'sentiment
interior', "sentiment de si", ‘“intimitat", “subjectivitat
autdnoma'". En definitiva, el Gemiit @45 el que té el jeo

=Tepgrd no en 8l sentit més especific i més "ontoldgic' de
Seele. Per a explicar-nos una mica podriem dir gque 1 'home pot
tenir Gemit perqué te Saele. Aquesta darrera vol ser una
realitat 1 wuna entitat, mentre que Gemit ens sembla que
correspondria -en el nostre context- a una caracteristica o
qualitat de Seels=.
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germanic -és tenir una consciéncia de ser un jo-. Hegel fara

servir aquest terme a dintre del context de 13 ungeteilts

Einhait diese ungebrochens Innigkeit, Subjektivitidt (unitat

individida, agquesta intericritat inguebrantada, subjectivi-
tat)==7. D'altra banda, Hegel fa servir com 2 sindnim el

terme Gamiitlichkeit que, deixant de bands altres accepcions

ue noc venen al cas té el sentit d'intimitat.
¥

Aixi Gemut es fa sorvir en context

D
Ut}

que remarquen més la
subjectivitat, la interioritat, l'interior de 1la concién-
cia davant de l'exterior percebut, gque no alld sentimental,
allé vinculat a les passions d'un esperit noble. Hegel
inscriu aquest terme a dintre d'un context que vol exposar el
desenvolupament de 1'auténtica subjectivitat humana, una
subjectivitat gue s5'acomoda i respon a la totalitat. Pero

anem a veure com Hegel ho planteja

Afirma «que, contrariament a la resta dels pobles, els
germadnics no tenen un caracter concret, sind que es caracte-
ritzen per 1l'abséncia de tot caracter particular i gque aixd

és el Gemit, la Gemiitlichkeit. Diu que &5 la sensacid intima

de la totalitat natural, la totalitat de ]l'esperit en relacid
a la voluntat==®. En ella 1'home té en si la seva satisfaccid
d*una manera alhora universal i indeterminada. Aixd vol dir
que l'home no é&s serf de passions animals i exteriors ©
d'interessos particulars I materials, siné dque té la seva
voluntat tota en ell mateix. L'home té un impuls propi 1 no
és passiu -respecte les passions o l'exterior a la seva
ess@ncia-; &s 1lliure i espontani, ja que només en ell té la
forga que impulsa la seva voluntat, la seva accid. Perd, tot
i ser actiu, roman encara en la indeterminacié -es satisfa en

la indeterminaci6é, diu Hegel-. L'home encara no té una
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espontaneitat concreta i determinada, siné que prefereix
romandre en ol tot indeterminat. Prefereix restar en una
espécie de sentiment de si indeterminat, d'interioritat buida
o d'animositat abstracta, sense finalitat concreta nil tampoc

cap interé¢s particular.

Segons Hegel, al contrari que els d'altres pobles, 1'home
germanic no cerca res concret -ni poder, gloéria, felicitat,
etc~- sind® que s'aconforma amb el seu propi sentiment interior
de si mateix. Hegel valora asquest tipus de Gemit, ja gque en
aguests moments &s un avenc¢ en el desenvolupament de 1 'espe-
rit, perd ja hi veu també wuna limitacibé que haura de ser
superada per la necessaria concretitzacié d'aquest sentiment
de si, el qual necessitara reconciliar-se amb alld objectiu i
concret . Hegel contraposa també el principi alhora abstracte
i subjectiu dels germa3nics -Gemit- amb el principi objectiu
cristia. Aixd estd en consonancia amb la distincié feta al
capitol dedicat al cristianisme, entre el principi oriental
-1'qQ, reconeixement d'allé absolut i universal- i 1'occi-
dental -la subjectivitat-. Hegel diu del Gemijt que "&s el
principi abstracte [ja que els dos pols subjectiu i objectiu
s6n de moment escindits]l dels pobles germanics 1 1l'aspecte
subjectiu davant de 1'objectiu en el cristianisme"==7. També
&s correlatiu a la distincié entre el principi munda -que
aporten els germanics- i el principi espiritual -que aporta
el cristianisme-, que sera la dualitat gue marcara tota
l1‘edat mitjana i que no serd superada ni unificada fins a la

Reforma.

La consideraci®é del Gemit paral.lelament amb el principi
occidental -la subjectivitat- confirma encara més la nostra
traducci6. Perd 1'important ara é&s que, amb la comparacib

entre el principi cristiad i el germanic, Hegel ens permet

=TFUG. 7BLD/5B4.
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comprendre més del que entén per Gemiit. Aquest &5 un anhel
interior que vol ser satisfet en si d'una manera universal 1
no per quelcom concret i determinat. Per a Hegel "aixd
implica gque la voluntat de l'home esta tota en ell, que
l'home té la seva satisfaccié6 en la indeterminacid'==%.
Malgrat, l‘oposicié que sembls escindir el sentimant de
si germadnic i el cristianisme, Hegel no els oposa radicalment

sin6é que els fa coincidir profundament. El contingut explicit

del principi cristid esta contingut en el ser en si dels

pobles germanics; dit d'una altra manera: els pobles germa-
nics ja tenien el caracter -o abséncia d'aquest- que &ra
demanat pel principi cristia La indeterminaci6 total

"d'una manera totalment universal"=*' de la satisfaccid en 51
que implica el Gemiit i =] pensament de déu coincideixen. Aixi
resulta que "alldé indeterminat, alldé completament universal
com substancia, [com] alld objectiu, é&s déu; en aguest busca
ara l'anim [Gemiit] la seva satisfaccibé i la rep per mitja que

-
=z

1'individu és assumit per déu en la gracia=s=.

D'aquesta manera s'ha produit un nou pas en la reconciliacio.
Hi ha una identitat profunda i especulativa entre déu i el
subjecte individual. El subjecte individual, com a sentiment
de si absolutament indeterminat, ¢s idéntic a "l'universal
absolut' que és déu. Amb una argumentacid molt similar a com
Spinoza demostra que déu és gausa sui o a la diaslectica
entre ser i no-res, Hegel mostra que !l'universal absolut -'el
que té& totes les determinacions en si'- és allo indeterminat;

és alld no determinat per cap cosa externa, 1'independent.

Hege! conclou 'que el subjecte individual, l'absolutament
finit, &s idéntic amb 1'absolutament infinit; és el que
:.":‘:)id R

=FrUG. 781/584.
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constituerx la conciliacidé, Qque ara existeix en 1'anim

(Gemiit 1", &n el cor, an la intearicritat més profunda™

El principi cristia contenia ja -com hem vist en el capitol
anterior- la reconciliacio absoluta entre 1|'universal
absolut -déu (gue en tant que conté en si totes les determi-
nacions és lliure i indeterminat ) - i el subjecte concret.
Tots dos sén idéntics; 1'home és divi, é&és G amb déu -afirma,
per tant, Hegel-. Aquesta ccnciliscié, que és per a Hegel el
contingut del cristianisme, els pobles germadnics la contenen
en si sota la forma de Gemiit, d'intarioritat subjectiva. Com
hem demostirat, la unitat de! princip: cristiad i e! germanic
es basa en qué 1'anima o Gamiit goarmdnica correspon 3 una

interioritat alhors universal i indeterminada. Explicarem més

detalladament perqué:

(a) Hem parlat d'interioritat perqué és el principi de la
subjectivitat, del sentiment de si. Es en paraules de Hegel
la totalitat de ]l'esperit en relacio a la voluntat i recolli-
da en 1la subjectivitat. Hom té la satisfaccid® en si mateix i
no en res exterior, tota la seva voluntat parteix de 1'inte-
rior i no estd supeditada a res d'exterior o animal. No
fa referéncia a cap estat objectiu sin® a un estat global
subjectiu com a goig universal de si mateix. Quelcom similar
volem dir quan diem gue algd té anima, té anim o és animés,
teé esperit. Aquesta persona té la capacitat d'afrontar els
Xocs externs armat només de 1la seva prdépia seguretat,

confianga i aconformament amb si mateix.

(b)Y Es wunivarsal perqué& correspon &3 uns sensacid de la

totalitat indeterminada de 1l'esperit. Hom té& 1la prdpia
satisfaccid® en si de manera no-particularitzada, no atenent a
fins privats. Hom només s'acontenta amb la totalitat i fins

“TTHG. 781/584.
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1 tot, sense finalitst particular; llavors &és un goig

universal, no limitat.

(c) Es indetarminada perqué 1la rotalitat &s encara buida i

abstracta -ja que és escindida d'slldé concret-, sSense
determinar. La satisfaccié a 1'interior de 1'home encara no
s'ha concretitzat, no s'ha desenvolupat. Hom la troba en la
seva intimitat encara no dererminada vers quelcom concret. No
s'interessa per la determinaci6 del fi particular i, per
tant, no s'ailla en accions dolentes o violentes -que sempre
impliquen &1 peosar la particularitat per damunt de 1la

universalitat-.

Com hem dit, aguesta indeterminacio és, en darrer terme, una
mancangs que hom ha de superar, ja gue l'esperit no hi pot
restar per gaire temps. La subjectivitat no pot romandre
només com a abstracte sentiment de si, sindé que ha d'esdeve-
nir consciéncia -1 consciéncia d'un objecte-. Llavors es
produird la reconciliacid entre subjectivitat i objectivitart;
llavors déu, l'esperit universal, “3118& absolutament univer-
sal'', asdevé l1'objecte d'aquell subjecte. Ja nec se 1i
enfronta perqué el coneixement els wuneix en una unitat
superior Hem de recordar aqui que és el coneixement el que
ens fa caure en el pecat original -l'escissi6- perd també el

que ens hi treu=T%.

Perd 1'home encara no €és immediatament igual a déu-. L'home
encara i sempre ha de superar la seva caiguda en alld natural
-el peca'. original-. Diu Hegel que '"cal purificar el subjecte

mund3, per a qué actul segons fins universals, conegui la

Fzauslderlin deia qua 1'home ara un déu quan somnia [ un
captaire quan pensava, Hegel afegiria que hi ha un tipus de
saber i de pensament -l'especulatiu- que fa a !'home de nou
un membre més del regne dels déus.
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1tei 1 hi trobl la seva satisfaccli&"=*®. Pegrds cada novs
figurs de 1'esperit en la histdéria universal és una figura
realitzada en aild real, existent i sensible "i aixi és com
l'esperit cauz en allé natural". Veiem que hi ha un tipus de
caiguds en la natura i la Iimmediatese que és35 inevitable per

la natura mateixa de la histéria, la ldgica de la qual s'ha

de realitzar empiricament. No obstant recorda Hegel, cal
superar-la una vegada darrera 1l'altra per elevar-se a ia

reconciliacio amb !'esperit universal.

Hem dit gque la manifestacié primera del principi germdnic és

totalment abstracta i buida, sense cap contingut ni fi
particular. L'home germanic, doncs, nc té fins, passions ©
assumptes particulars™®,; només ]l'omple el Geamiit. Aqui Hegel
té tendéncia a fer servir el mot Gemiitlichkeit, que podem

traduir com 1'estar en si indeterminat. L'home germanic esta

al comengament ple només del seu sentiment de si, de la seva

intimitat buidas, de la seva anima, de tal manera que aguesta
es manifesta com un estat d'apatia o embotament, "d'intimitat
abstracta'. En aquesta situacio la llibertat no significa per

a ells -diu Hegel- siné '"la incapacitat per a esforgar-se per

T

a fins

La interioritat romana tenia com a maxima virtut el posar-se
disciplinadriament sota les ordres d'alld -al menys en
aparenga- universal. Els germdnics, en canvi, estan enfonsats
en un embotament o apatia que desconeix els fins substancials

1, en definitiva, tot fi concret. Es tractava, doncs, d'una

interioritat sense disciplina ni fre, una interioritat -que
fins al cristianisme- no s'havia emfrontat amb 1l'absolut o
substancisal. Per aixd segons Hegel, els germanics només

tenien abans de ser cristianitzats una religidé que també es
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‘aracteritzava per la vaguetat i la manca‘de profunditat. Una
religi6 d'aquest tipus era com si no existis -conclou-, per
aixd fou substituids facilment pel cristianisme. La religié
germanica primitiva no era capac¢ d'oposar a la interioritat
indeterminada, 21 sentiment abstracte de si, cap objecte
absolut i substancial; d'aqui partia 1'embotament total, la
manca de direccié i apatia d‘aquella subjectivitat primitiva

i la llibcrtat abstracts absoluta dels primitius germanics.

Per agquesta manca de fre i de referéncia a quelcom gque cal
respectar. els primitius germanics també es caracteritzen
per 1'abséncia de dret®F®. Agquest sentiment de si totalment
abstracte no permetia l'existéncia del dret, ja que quan el
Gemiit domina sense cap contrapés -com per exemple la religid-
manquen de valor per als individus @ls manaments del dret |
tot tipus de manament en general. Aixi -per exemple- perd
valor tot manament que protegeixi les vides de les persones i

1 'assassinat o la massacre no s6n considerats crims.

Dintre d'aquesta situaci®é6 només 1la llibertat abstracta de
1'individu té valor. No hi ha regles, ni 1lleis, ni manaments

religiosos que se li oposin com un altre valor, ell també

legitim o superior. '"Cada individu és entre els germanics
lliure per a si" i, si hi ha una certa comunitat, els seus
vincles so6n molt laxes i debils. Hegel remarca que aguesta

mai "no arriba a ser un estat politic" i que les agrupacions
no s6n, tot sovint, ni tan sols estables, sind momentanies

-al voltant d'un cap elegit, per exemple-.

Els primitius germanics es caracteritzen, doncs, per la seva
cposicid a tot vincle formal fort. Nc obstant, Hegel ens
recorda, que la determinaci® que cerquen els pobles germdnics

-tant els emigrats com els que no- &s la de constituir-se en

=EOUG. FB2/5Bs.
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estat®”. Hegal marca tres tipus de cami en =2ls pebles

germanics vers 1la formaci® d'un estat.

(a) A partir dels individus particulars, resarvant i respec-

tant la llibertat individusl d'aguests®?”. Aixi ='esdevd 3

Alemanya, en les comunitats populars i en les aliances dels
princeps. En tots dos casos els individus mantenien la seva
llibertat sense que la comunitat ¢ l1'alianga no fos senyora
de 1'individu. Sempre, 1'individu era un element independent
i darrer, no reductibla al tot due forma la comunitat. Aquest
és un tipus de cami que Hegel no aprecia, ja que hi veu
una resisténcia a formar wuna auténtica unitat o un estat
sdlid. Ja en la joventut Hegel havia criticat la manera com
s'havia constituit la constitucid alemanya. Pensa que
aquestes comunitats '‘no mereixen el nom d'estat" perqué no hi

ha cap jerarquia ni lleis vigents, etc.

-
i

(b) A partir d'un _centre gue un cap o rei=4*. Hegel

pensa en les confederacions més o menys momentanies, que
sorgien per a un fi concret i al voltant d'un cap, el qual
constituia un centre auténtic -al menys fins a la consecucid
del fi buscat-. El vincle gque wunia els diversos individus
era un compromis adquirit ‘per iliure albir: la fidelitat.
Degut a aquest vincle les asscociacions no eren una mera

relacié exterior per a un fi concret sind que constitulien una

relacié també& interior=e=. Sobre aquestes adhesions lliures
es va anar edificant poc a poc -argumenta Hegel- "formacions
perdurabies", que podien conduir a una forma estatal més

facilmen- que pel cami (a) de la mera cenfederacio d'indivi-

dus.

2ETYG. 7R4/586-7 1 77&/EBT.
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(c) A partir de la unié dels dos camins=*". Hegel pensa qua

el cami vers 1'estat es produeix la major part de les vegades
per un cami hibrid, barreja dels dues formes gque hem ja
descrit. Per aquest cami aviat 1'individu no es limita a ser
fidel a un altre individu sindé que es compromet alhora amb la
comunitat, amb el tot i amb les lleis que aquest tot lliure-
ment s'ha donat -apareixent aixi les lleis com determinacions

juridiques-.

Aquests camins s6n, perd, llargs 1 els pobles germanics
trigaran en seguir-ne un o altre. Aixi encara predomina
durant molt temps en els estats germdnics la particularitat
dels individus, de manera que l'estat ve a sSer una reuniéd
jerarquitzada de fidelitats. Com veurem, en ol feudalisme
els drets i els deures no esdevenen determinacions legals
iguals per a tothom, siné gue revesteixen encara la forma de
drets privats, de privilegis. Llavors 1'estat esdevé una
"col.leccié d'infinites dependéncies particulars semblants'-
244 En squesta situacid hi ha js ralacions de 1'individu amb
el tot, perd encara no amb el tot en tant que tot. Hi ha
lleis perd no sé6n universals i 1'adhesi6é és més vers determi-
nats particulars que no vers 1'estat: 'les constitucions
particulars han brollat de relacions privades; l'estat esta
composat de drets privats; i els drets individuals son
desiguals i en si inconseqients, malgrat que existeix un
tot"=4®. Hegel s queixa que 3 Alemanya hi ha mil particula-
ritats en 1loc del '"tot fort" que voldria trobar-hi. Es

-insinuem- en aquest context i com a la superacid d'aquest

estat de coses -que sempre ha criticat- que cal veure
1'aparent apologia de 1'estat prussia, que tant ha fet
parlar.

=ATUG. 7es/588.
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Del que hem anat dient, en resulta gue la situacid @tica dels
primers goarmdnics no era de cap de les maneres comparable a
ia grega. Hegel qualifica aquest estat de coses de "embota-
ment del sentiment abstracte de =i germdnic"®*® que impedeix
que els individus i alld particular es posin espontaniament
al servei de la universalitat -com s'esdevenia a Grécia-.
Pard de nou ve en ajuda de Hegel, en el moment de considerar
aguest estat de coses tan imperfecte, la religidé cristiana.
El cristianisme va entrar en relaci® amb els germanics i
“"agquest sistema, alld més heterogeni per als germanics'"=27 vya
refer de socarrel tot el seu esperit. Hegel constata que
aquest no fou un procés f3cil; com sempre alld important 1
valubs es realitza per mitjd de la violéncia, el pas per la
negativitat: 'aquest element heterogeni fou col.locat com un
enorme pes sobre els homes. Aquest és el dualisme més gran
gque assenyala la histdria" =™, La religié entra d'aquesta
manera a determinar de forma ' universal la desemfrenada

subjectivitat abstracta, s'emfronta a le

)

particularitats i

al seu concepte egoista de llibertat.

(3) Del gue hem dit resulta evident que la histdria ha de
realitzar la reconciliacié plena dels des principis que
animen 1'esperit dels pobles cristiano-germadnics. Aquests dos
principis -identificables també amb 1'oriental I l'occiden-
tal- es tranformen en la dualitat gque presideix 1la histdria
medieval i moderna.

En la caracteritzacié primera dels pobles germdnics=<”,6 Hegel
els caracteritza en conjunt:

- pel seu cristianisme.

=nelys5. T87/589.
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=A8NG. FR7/5

=RTWG. 758B-9/568.



304

- per tenir com a fonament de l1'estat i de la constituci6 el
desenvolupament de la llibertat.

- per obtenir el seu impuls de desenvolupament d'una cultura

)]

estranya (tant en cultura 1 1llei com religid). L'impuls
s'origina per tant en l'exterior -fruit d'una circumstancia
empirica- i només més tard va arribar la interioritzacié -i
esdevingue el telos immanant.

- per 11a comunitat de lesz diverses nacions, que era molt
laxa I gue es va disgregar en diverses nacions.

- perqué =1 tret capital del seu esperit era l'autonomia de
l1'individu i sense cap tipus de limitacid ja que, contraria-
ment als romans, eren estranys a la pelitica i a la submissid

a l‘universal.

Les dualitats cristianisme-Gemiit, esglésis-estat, presideixen

ja aquesta rapida caracteritzscido i com veurem, elles

)
marcaran el cami{ histdric futur. Els pobles germdnics reben
una cultura i una religié ja fetes -és a dir, el que és més
important i essencial per al desti d'un poble ho hereten-,
per aixd semblen "exteriorment una simple perllongacid del
mén roma''. Atenent-nos a la consideracid empirica, semblen
ser un poble educat per 1'esperit i la cultura romans, pero

no s aquest el cas si ens atenim a la consideraci¢ ldgico--

espiritual; molt al contrari, tenen un esperit nou 1 d'acord
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amb aques: transformen tot el que reben, donant-11i una nova i

superior vida=®®.

Els pobles germdnics aporten el principi de "l'esperit lliure
que descansa en si mateix, l1'obstinacié absoluta de la
subjectivitat"=®1 . La seva intimitat considera tot contingut
com absolutament una altra cosa de si mateixa. Els romans
tenien una interioritat misteriosa que procuraven amagar, gue
prdpiament desconeixien, i que acabaven determinant d'acord
amb qualsevol contingut particular que se'ls imposés. Aixi,
en darrer terme, acabaven obei1nt 1'aparenca d'universal que
era el Senat o 1'emperador. El poble germadnic parteix de la
interioritat de 1'anima -Gemiit-, un> interioritat gue rebutjs

gualsevol imposicib.

Aquests dos principis ((a) cultura i religiositat heretada
i (b) subjectivitat i esperit lliure) marquen el desenvolupa-
ment sencer de 1'edat moderns. De la seva oposicid neix
1 ‘enfrontament al llarg de la histdria moderna entre església
i estat. L'església és efectivament el contingut, la veritat
neretada, és 1l'existéncia de 1la veritat absoluta i la causa
que el subjecte s'hi aconformi. L'estat és, en canvi,
fruit del Gemit, de 1z lleialtat [(Treusl, de la subjectivi-

tat=®=. Hagel ens vol dir amb aixd, ques &l mén germanlic es

=3<Amb els pobles garmdnics passa, doncs, una cosa molt semblant

a Grécia. Segons Hegel, aquesta també va ser educada per
Egipte perd, no obstant aixd, va transformar radicalment i
d'acord smb un esperit nou tot el que rebia. Ara Hegel
emfatitzn també la creativitat de 1'esperit germadnic per
damunt de¢ la seva receptivitat. En definitiva, veiem com

Hegel té tendéncia a accentuar les ruptures espirituals en la
histéria per sobre de les continuitats empiriques. En aquests
casos, en qué sembla haver un lligam fort de tradicié espiri-
tual i una clara continuitat, Hegel s'afanya a remarcar la
distancia profundas que hi ha; remarca la ruptura ldgico-aspi-
ritual, que &s alld decissiu 1 que més 1'interessa, per
damunt de la continuitat externa.

==S1YG. 7B /548.
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desenvolups 3 partir de l'enfrontament de dos principis -que
no obstant sé6n profundament coherents- el cristia 1 el
germanic, el religidés i 1'e@tic. Aixi el primer significa la

veritat reconeguda i és, per tant, la preséncia en aquest mon

)
en procés d'‘educaci6 de 1'universsl en i per a si. El sagon
és, en canvi, la preséncia de la sibjectivitat absoluta, la
independéncia més completa, 1'auvonomia de 1l'individu per
1'autonomia. Aixi com el primer principi va donar 1lloc a una
jerarquia i a wuna dogmadtica ‘“positiva'", és a dir, a una
instituci® complexs i sélida (ja gue estava edificada sobre
la veritat i el principi de 1'unisersal); =1 segen principi
va donar lloc a un mén €tic i a un -:stat cadtic, llibérrim i
dominat per 1'arbitrarietat. El principi de 1‘'autonomia
absoluta no va poder produir cap al.re tipus d'estat; aixi el
seu resultat 1dgic va ser, primer, les ordes barbares

conduides per caps elegits I momentnis®®*; i, segon, l'estat

feudal -on només la lleialtat personal i individu a individu

va poder produir una aparenga d'ordre &tic-.

£s el moment de considerar breumen: cada un d'aquests dos
elements que marcaran la histéria futura. (a) Tractarem
primer 1'astat germianic, gue pot ser caracteritzat de la
segiient manara:

- No és un despotisme natural ni en wvirtut d'una llei
exterior (Orient). L'home és lliure en si mateix i no pot ser
rebaixat per un manament exterior.

- No existeix la ingénua unitat de la llibertat ética, per 1la
qual 1la voluntat particular s'identifica d'una manera
immediat: -sense reflexié ni distancia- amb la voluntat de
l'estat (Greécia). La voluntat subjectiva existeix amb interna

peculiaritat per a si mateixa®=?.

=“%7E]l que als antropfolegs anomenen com ''lideratge espontani'.
EOAYUG. TER/BOT.
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- No hi ha cap servei per a un fi limitat i finit com en
l'aristocracia romana. 'L'autoritat temporal té el seu lloc
purament en l'exterior 1 ja no pot arrossegar en la seva
esfera alld moral, ni molt menys la relacit¢ familiar i

ética"="= com s'asdevenia a Roma.

Aquestes qlestions les ha superat ja els primitius germanics,
perd no obstant encara li resta un cami per recorrer:
"]'obedidncia a 1'ordre temporal ha de ser compatible amb el
fi subjectiu individual i l‘'interés privat ha d'assolir
(també] la seva satisfaccié a dintre d'aquesta exterioritat.
Per aixd el dret i l‘estat han de ser justos en si, en els
seus fins, independentment dels interessos privats 1 de
l'opinié particular'<. Es a2 dir, per a qué 1la llibertat es
realitzi i l'obediéncia necessaria a l'universalitat terrenal
sigui compatible amb la llibertat -també necessaria- de la
subjectivitat particular, cal que:

- el dret i 1'estat siguin justos i racionals en si, de
manera que el concepte s'hi acompleixi amb independéncia
dels interessos privats o del reconeixement de l'opinié
subjectiva.

- que l'estat sigui wuna esfera . sdlida de real necessitat
exterior, com una ferma natura segona que faci front a la
conciéncia particular. Aquesta s'hi ha de sotmetre com a un

poder superior.

Per a Hegel, aquestes condicions essencials de 1l'estat només
les compleix la monarquia moderna* que, d'una banda, deixa
desenvolupar-se les esferes particulars com un o&rgan de

l'organisme total i d'altra banda, posa un centre ferm,

poderés i racional. Roma només havia arribat a un imperi

irracional, sec, abstracte i a 'un ordre que no és res més

1

BUG. 740/54%.
PWG. 760/569.
1WG. 7460/569. Veurse 1'apartat 2.232.3.
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que ordre, wuna dominacié que no és res més gque aixdo"=.

L'estat monarquic modern ha de sorgir ara '"per necessitat

[N d
¥

romantica la qual cosa significa que ha d'edificar-se
d'una manera inconscient i com per atzar. El desenvolupament
légic de 1'esperit que ha de conduir necessariament a aquest
tipus d'estat, estd difuminat per la distorsi¢ de la subjec-
tivitat individual, que é&s la gue empiricament du la inicia-

tiva, mentre que la necessitat de 1'esperit universal s'amaga

"astutament''.

Hegel remarca gue en el mén medern l'estat i la reconciliacié
ha de ser aconseguida des de i per 1la subjectivitat indivi-
dual: no oot ser obra d'un seol individu com algunes constitu-
cions gregues, al contrari, ha de sortir de la vida mateixa
del conjunt dels individus 1 com wuna obra de tots. Degut a
aixd, hom sembla perdre la comprensié del logos profund en
mig de la complexa vida empirica, perd¢ aquest logos encara 6és
alli -comprensible especulativament- ja que la providéncia de

l'esperit o l'astGcia de la radé continuen vigents.

(b) Ara considerarem ] 'eseglasia. Una wvegsda mas, Hegel

considera que la religié -representada are per l'església- ha

anticipat 1'absolut. Ara anticipa la reconciliacié i fa que
l'home visqui '"sobre la terra com en el cel'". L'església és,
per tant, "el regne dels cels en el present' i "el mébn de

la perfeccié"?. Perd téd la limitacid que es dirigeix només a

l1'"home particular, només a 1'individu i per tant, no

’
@5 present en ella la reconciliaci6é wuniversal, en qué la
humanitat com a tot es donard a si. mateixa la salvacid

universal en forma d'institucions universals.

FUG. 7461/570.
TWG. 760/56%.
TUG. F&2/571.
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El1 fi de 1'esperit del mén modern és 1la realitzacié de la
veritat absoluta com a autodeterminacio infinita de la

llibertat que té per contingut 1a seva prdpia forma absoluta

i la veritat. Agquesta idea s'ha de fer present en el mébn
real, la qual cosa vol dir que 1'imperi germanic s'ha
d'ajustar a la religi® cristiana i que el desti dels pobles

germanics és el de subministrar portadors del principi
cristiad. En aquest poble coincideix el principi de la
llibertat espiritual tan temporal com religiosa, i aixi el
principi de la reconciliacidé havia de ser realitzat efectiva-

ment pel seu mitja.

D'acord amb el gque hem dit, la relacid església versus estat,
la histdria del mén germanic es dividira en els segiients tres

periodes®;

(1) El primer peridode comenga amb l'aparicié6 de les nacions
germadniques en 1'imperi roma i arriba fins Carlemagne. Els
dos principis -cristid i germanic®- entren en contacte i
acaben per formar, amb el pas del temps, la unitat 'cristian-
dat'". Perd aquest contacte no implica la seva reconciliacié,
siné que cada un dels dos principis es desenvolupa per

separat, amb independéncia l'un de l'altre.

(2) Aquest periode comengca amb la confludncia d'església i
imperi en 1la coronaci6é de Carlemagne i culmina amb el seu
enfrontament per les investidures i per la Reforma. Els dos
principis -temporal i espiritual- arriben a xocar entre si i
s'enfronten, alhora gque en el seu interior també sorgeixen
diverses contradiccions o reaccions. L'enfrontament i les

contradiccions internes és el que marca el periode. L'esglé-

BPUG. 743-7/571-4.
“Reinterpretats ars com @l regne exclusivament espiritual
-1'asglésia- i el regne esclusivament munda -1l'estat-.
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sia es degrada en teocracia, mentre Jque l'estat en el

feudalisme.

(3) Aquest periode va des de Carles V i 1la Reforma, passant
per 1a Revolucidé Francesa, fins els temps de Hegel. Es el
moment de la reconciliacié: el poder temporal retorna a si,
pren conciéncia del seu dret i revaloritza 1l'eticitat, la
justicia, 1'honradesa i 1l'activitat de 1'home. L'església
aprén -paral.lelament- que s'ha de reconciliar amb alld
objectiu i @&tic de 1'estat, que ja no pot intervenir en el
mén com un poder terrenal més, siné com el suprem poder

espiritual que és.

; .3.- Primer pericde. aparicit6 del nou poble i desenvolupa-

ment separat dels dos principis.

Hegel! dirigeix tot el seu interéds vers els pobles germanics,
mentre que la resta de paisos no tenen per a ell cap interes.
Es més, només li els ceonsidera en tant que contraposicié
negativa dels paisos germanics purs. Aixi, dedica un cert
aspai a Jjustificar perqué margina de la seva histdria
universal molts pobles i estats importants, menystenint la
seva evident preséncia empirica en virtut de la légica del

desenvolupament de 1'esperit.

Veurem, doncs, com Hegel comengara eliminant del trascurs
1dgic central de la histdria universal 1'Imperi Romd Orien-
tal (1). En poques planes marcard només el que l'interessa
d'un espai temporal corresponent a un mil.leni. Kés endavant,
s'ocupard en discriminar entre els pobles germanics purs =-no
emigrats- i els emigrats a territoris romanitzats (2).
D'aquests darrers se n'ocupard diverses vegades perd¢ com la

cara negativa dels pobles germanics purs. També (3) margina
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-si bé apuntant gue podrien ser un nou estadi en el desenvo-

lupament de 1'esperit- dels pobles eslaus”, i solventa ben
rapidament l'esclat musulmsd (4). Finalment (55, exposa
1'imperi carclingi, on església 1 imperi coincideixen
harmoniosament per darrers vegada -fins 1a reconciliacié
final-.

(1) L'imperi bizanti.

Hegel comen¢a el primer periode del mén germdnic a partir del
punt en qué el cristianisme assoleix el predomini conguerint
el tro imperisl amb Constanti®. Immedistament, el seu
interés es dirigeix a mostrar ia diversitat de les dues parts
de l'imperi i a legitimar la marginacié¢ de 1la histdria de
1'Imperi Oriental davant de 1la de 1'Imperi Occidental. Com
veurem, el fil 1dégic de la histdria exigeix -per a Hegel- la
marginacié de 1la majoria absoluta del mébn conegut d'a-
quella @poca i, per tant, de 1la major part de 1'empiria
histérica coneguda. Per a Hegel és clar que 1'Imperi d'Orient
deixa de ser l'escenari de la histdria, nosaltres hem de
considerar perqué s'esdevé aixd, hem d'intentar comprendre la

""ldgica" d'aquest procedir.

La rad qu> Hegel d&na és la segient: & 1'Imperi d'COrient la
religid cristiana se superposa a una ferma cultura aliena que
no havis nascut d'ella, mentre que a 1'Imperi d'Occident
aquasta religid serveix per a l'educacid de tota una massa de
gent barbara, formant-se aixf ‘“un nou poble de cristians"™.
Per a Henel, només en els pobles germanics purs en contacte

amb 1'Imperi Occidental el nou principi de 1l'esperit, que és

“Juntamen: amb altres textos racecllits per Lasson i Hoffmeis-
rer en la introduccié especial, que Jja hem comentat o ho
farem en la tercera part.

PUG. 75B/,575.

TUG. 770/574.
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2l cristianisme, penetra fins al moll de l'os en l'esperit
del poble. De manera que resulta que la cristianitzacidé dels
pobles romanitzats d4'Orient, peré també els d'Occident, no és
plena, profunda ni completa. A aquests pobles només hi ha
-segons hem de conclourz del qu2 diu Hegel- una cristianitza-
ci®é superficial, que no arriba & fer-los c¢apagos de ser
portadors efectius de! nou principi espiritual. Sembla una
afirmacié arriscada, perd veurem com Hegel va discriminant
tots els pobles reomanitzats -fins 1 tot, els assentaments
germanics en paisos romantizats- del fil 1égic de desenvolu-
pament espiritual, gque només considera realitzat en els

obles germdnics purs o no emigrats.
o

Rixi, la diferéncia és gque en un cas 1la religid6 moldeja
totalment i des del comengament el ser d'un poble, mentre gue
1'altre cas és un afegitdé sobreposat gque no 1'arriba a
penetrar. Aixi Hegel, fent servir una argumentacidé molt
semblant a la que fara servir per a menystenir els paisos
romanitzats, considera essencial que el principi cristia hagi
moldejat completament i sense oposicié el ser complet del nou
poble. El principi cristid que era el principi que 1'esperit
havia de desenvolupar ara, només pot ser desenvolupat en un

estadi de puresa. Per aixd, els pobles, on aquest principi no

és la base total del seu ser, perden el seu paper en la
ldgica de la histdria. Romanen només com una mera existéncia
ampirices, que només val la pena relatar pel gque tenen de
valor en contraposici® al nou poble purament germdnic i

cristia.

Com veiem i es desprén del nostre capitol sobre la religib
-tercera part-, aquesta diferéncia és prou notable i justifi-
ca dintre de les coordenades del pensament hegelia 1la
diversa consideraci® davant de 1a filosofia de la histdria
universal dels pobles germanics i romanitzats. Si la religid

defineix de la manera més estricta 1'esperit en si d'un
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poble, si només la religid ésicapac d'inscriure's directament
i amb facilitat eon les consciéncies transformant-les, si
només eils expressa en un primer moment 13 relacié amb
1'absolut gque constitueix el fons darrer de l'esperitt®,
llavors s entén que Hegel discrimini els pobles que al seu
parer la mantenen només exteriorment com un afegit que no pot

animar el seu Volksgeist més profund. Hegel ens diu, en

resum, que el cristianisme no ha de tenir només una preséncia
certa, perd limitada a 1la realitat superficial i merament
empirica, sind® que cal que amari totalment 1 profundament el
ser logic del nou poble; només llavors podrem dir gque aquell

poble realitza plenament el princip: del cristianisme.

A l'imperi d'orient -argumenta Hegel- la religid es manté
abstracta, no penetra en el fons de les conciéncies ani-
mant-les amb el seu esperit. Roman a nivell merament empiric
i no prenetra en el fons ldgic i essencial. La religid -que
com hem vist &s 'alld més poderbés- roman aqui débil*?,
separada del mén i de tot el que és concret. D'aquesta manera
l'estat restard a les seves soles forces, les individualitats
imposaran la seva 1llei i el 1lligam social sara, per tant
extremadament débil. L'imperi Dbizanti reproduirad en darrer

terme els defectes del vell imperi roma i per tant, com a

esperit ja superat ldgicament, desapareixerd de 1'escenari de

13 histdoria universsl.

A orient la religié6 no penetra en la vida real i concreta
dele individus transformant-la i vivificant-la sind que s'hi
margina cn funci® d'un ideal abstracte. Aquesta €s 1a natura
de! fencmen del monaguisme!'®, fenomen tipicament oriental

per a Hegel, caracteritzat per la seva fugida total del mén.

1

Efectivarent, el monaquisme recorda melt les postures
*“*Veure I 4 1 32.4.1
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contemplatives que Hegel va alabar de les escole=z postsocra-
tigues. Agquella era una posturs avangada 2 la fi de 1'imperi
roma -una postura que es correponia amb la logica del
desenvolupament de 1l'esperit- perd ja no ho és ara -en el

temps que es correspon a l'edat mitjana dels occidentals-1=.

Tambeé s'esdevé en |1'imperi bizanti que el cristianisme no
penetra raalment ni profunds en 1'organitzacid estatal. Hegel
veu en la legislacid desenvolupada per Bizanzi 1l'acompliment
de la legislacié i manera de pensar romana -la persona
abstracta, les relacions civils abstractes, etc-. El cristia-
nisme propiament no hi canvia res, -1 contrari només serveix
per legitimar els excessos 1 la corrupcid dels politics. No
@s un priuncipi que refd totalment l'existéncia empirica per
tal d'adequar-la a les noves necessitats de l'esberit, sind
que és uns ''excusa' per a ‘'la pervivéncia d'una existéncia
superada per la histéria. Diu Hegel: "l'imperi bizanti
constitueix un gran exemple de com la religié6 cristiana pot
romandre abstracts en un poble cult, si tota 1'organitza-
cid de 1'cstat 1 de les lleis no es reconstrueix també segons

2l principi d'aguesta religiéo"'~.

La manca d'auténtic esperit es veu ja en la manera de viure
la religi®: aixi aqui la preocupacié preponderant és 1la de
fixar els dogmes, fixar unes determinacicons objectives, en
lloc de l'auténtica i profunds espiritualitat. No els importa
tant 1l'esperit o la interioritst, la consciéncia, com el

fixar 1a lletra i la dogmdtica. Perd, com que en elis mancava

**Dogut & 13 prorimitat de continguts de les filosofies
estoliques, epiclaries, escéptiques 1 neoplatdniques amb el
monaguisme -que en represcntaria  la continuacié en clau
cristians, sl bé substituint les doctrines d'aguelles pels
dogmes cristians-, aquest seria una mera perduracié empirica
-amb forma aparentment renovada- d'un principi 1ldgic ja

superat en la histdria.
TUG. FF1,BT7T.
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precisament 1'esperit, répidaﬁent hi intervenen les passions,
i les discussions sobre els dogmes esdevenen inacabables 1
violentes. Aixi veu Hegel els primers concilis i les disputes
d'arrians i nestorians'®. Tor aix® &5 la prova psr a Hegel
de la manca de percepcié profunda de 1l'esperit del cristia-
nisme -del seu logos- i que =2 orient neméds es fixen 8n lsa

lletra -1'exclussivament empiric-.

Un altre fenomen que permet -segons Hegel- calibrar la
diferéncia entre 1'esperit d'orient 1 el d'occident, és la
polémica iconoclasts A occident es rebutja rapidament -diu-
l1'adoraci6 de les imatges'®, la qual només retornard més tard
quan ja no podra afectar la creixent subjectivitat religiosa.
A orient, en canvi, semblava triomfar també fins que hi va
intervenir la peclitica -que va fer restablir-la en benefici

de la dominaci6 politica-.

L'imperi bizanti no representa, doncs, en el camp de l'espe-
rit -que es manifesta especialment en aquests fendmens- un
desenvolupament ni un progrés respecte de les darreres
conquestes romanes. No hi ha en ell la renovacié espiritual
que Hegel creu trobar a occident, siné que roman amb tots els
defectes de Roma i cap de les seves virtuts. Aqui la subjec-
tivitat est3 desenfrenada i les passions ho dominen tot;
Hegel fa un pancrams cadtic i pervers -de luxe, dilapidacif,
luxdria, maldat, superstici6é, despotisme religi6és i corrup-
ci6b- de 1l'imperi d'orient. Hegel conclou afirmant que, en
mancar el suport que 1'auténtica religi6 i 1'auténtic esperit
aporten a l'estat, aquest easta mancat de cohesié i és
débil. Corcat en el seu mateix Iinterior, 1'imperi bizanti
esdevé una presa facil dels turcs (impulsats per 1'esperit

~-fanatic I també abstracte- del mahcometanisme).

3
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Aquest és =l resum de mil anys d*histéria a orient, Jja que
abandonat per l'esperit aquell escenari nc mereix mes
atenci6é. Com hem dit, tota l'atencié que Hegel 1i dedica esta
encaminada a contraposar-lo a occident. On si creu que la
religi® cristiana he trobat un nou poble, el gqual ha format
completament des de si mateixa, i 1'esperit universal el sol

que necez:itava per 8l seu desenvolupament posterior.

la histaria 1 13 s5ava
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(2) L'ap=ricid dels pobles g=

divisid e dos grups

Hegel també distingeix acuradament =2 occident entre els
rerritorics i pobles romanitzats 1 els pobles germanics no
romanitzats. Es evident, per tant, que Hegel vol dirigir-se
vers Alemanya, té clar que dirigeix tot el desenvolupament
de la histdria universal cap als pobles que acceptaren la
Reforma. Aixi, no és d'estranyar que la frontera de la
romanitzaci® -excepte potser Anglaterra- coincideixi amb la
frontera de la Reforma. El territoris i els pobles reformats
van ser aquells menys romanitzats, ja sigui per aquest fet ©
per una altra rabd, Hegel aplica 3 occident un argument
similar al fet servir a orient per justificar la seva

marginaci> de la histdéria futura.

Hegel alaba la puresa germanica, un nou poble sense cap tipus
de carregca del passat sobre ell 1 ple d'un nou esperit.
Aguest ncu poble estd, per tsant, en cituaci6 de ser educat i
de constituir les seves institucions étiques des del comenga-
ment sobr= i des del cristianisme. Perdé aquest no eés el
cas dels pobles germanics que emigren =z territoris romanit-
zats, s'assimilen i constitueixen un nou poble amb els
habitants romanitzats. Hi ha, doncs, una escissié dels pobles

germanics;

1

Hegel diu que ‘"els pobles germanics es dupli-
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guen'” . Una part rests en als saus tarritoris tradicionals i
roman en la seva puresa originaria, mentre que una segona
part emigra i s'assimila a la cultura romanica. Totes dues
parts reben la preciosz herencia del cristianisme, que esdevé
essencial pel seu desenvolupament posterior. Perd la part que
roman en els seus territoris tradicionals no rep res més -ni
llengua, ni cultura, ni institucions, etc-, resta pur i s'ha
de construir tot aixé per si mateix. En aquests pebles
l'estat i la vida &tica en general es constituiran sense
ramores del passat ni vells principis. Res no s’'oposa aqui al
nou principi i el resultat serd quelcom absolutament nou i

homogeni amb si mateix.

Els pobles emigrats també reben la religié cristiana peré no
exclusivament. En lloc de construir-se des del logos d'aques-
ta religié tota 1la seva vida i el seu estat, agafen i
assimilen la cultura, 1'art, el pensament, les institucions,
la 1llengua, etc. de la poblacié romdnica. Introdueixen
d'aquesta manera en el seu ser més profund un principi ja
superat . Aquests pobles, per tant, parteixen d'una dualitat,
o més ben dit, cobreixen el viu esperit germanic sota tota
una carcassa morta. En el fi comG de tots els pobles germa-
nics: formar wun estat!® que estigui d'acord amb @ls nous
temps, és evident -segons Hegel- que els primers tenen un
gran avantatge respecte dels segons. El futur pertanyera,

doncs, als primers.

La preocupaci® hegeliana per la puress de l'esperit germanic,
pot ser interpretada com un signe de pangermanisme i de
nacionalisme; perd nosaltres no volem entrar ara 3 considerar
fins a quin punt Hegel es deixa seduir per aquestes idees. E1l

cert és que desqualifica els regnes germanico-romanics per la

TTHG. 7
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seva '"'matura hibrids''?; perqué squestes nacions s4n '‘per 13
seva mateixa arrel el dualisme en si'" i aquesta arrel '"doble
i dividida conté en el seu més intim fons al mateix temps una

exterioritat"==.

(3) D'altra banda, Hegel justifica la marginaci® dels pobles
eslaus (també no romanitzats) argumentant que encara no
semblen estar madurs i1 el seu caracter sembla ser intermig
entre |'europeu 1 1'asiatic®?!. No obstant també llenga la
hipdtesi que puguin representar e! poble del futur®s 1 és
que, evidentment, Hegel no podia menystenyir ni oblidar la
poténcia eslava germanitzada que era 1la Prussia on ell

professava.

(4) L'islamisme

El Gamiit havia conduit a lz particularitzacid de totes las
relacions, Jja gue ne n'havia acceptat cap altre tipus
sind la de fidelitat (gque només es basava en 1'assentiment
subjectiu}. Hegel afirms que ara calia, “"per a 1la integraciéd
del tot', que es posés limit al sentiment de si buit i que,
aixi, s'alliberés 1la subjectivitat de totes les limitacions
internes | externes. Agquesta purificacid® es va fer lentament
-amb la llarga educacio disciplinaria del feudalisme-

a occident perd, en canvi a orient es va dur a terme

1
d'un violent esclat. Es wva produir una revolucidé gue va
eliminar tota particularitat i dependéncia (que cal entendre
com dependéncia de relacions no legitimes: de les passions,

d'interessos, etc) i gue va convertir 1'd en l'objecte Gnic

TPWG. 778:5872.
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“¥Aquestes afirmacions hasurien de permetre relativitzar la tesi
del pangermanisme dJde Hegel, que sense cap dubte hi és perd
segurament no fins 21 punt d'identificar-lo amb el bismarkis-
me o el nazisme.
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de la consciéncia. D'aguesta manera alld per definicié "sense
relacié", jue nega tcta ralacié, esdevé el model Cnic. de tota

» o

relacid existent<=.

Ja hem vist com & orient el cristianisme manca de forga, no
penetra profundament en les c¢onscifncies 1 que només es
preocups per les subtileses de la lletra dels dogmes. Front a
aquesta religid débil neix wuna religié tan forta com pura;
el mahometanisme &s una religidé senzilla que trenca absoluta-
ment amb tots elz particulsrismes remitint-se només a l'u, a
l'absclut. També& és wuna religid fanatica, perqué porta la
sevs afirmacidé de 1'0 fins a la negacid de tot el gque no &8s
1'a. Tot alld diferent &s negat i es vol sotmetre a 1'G; els
mahomaetans no n'accepten cap altra determinacid, fins al punt
d 'haver de destruir tot el gque se li oposa. Els mahometans
volen realitzar 1'abstracte pur i per aixd posen els seus

esforges en destruir tot alld particular. Hegel conclou que

per al mahomet3 no hi ha res més que la fe.

En el cristianisme el pensament de 1'u s'oposa a la naturali-
tat mentre que en el mahometanisme resta presoner d'ella, 1l'u
manté inseparats la natura i el pensament i, per tant, no és
lliure. L'u mahometd é= tan abstracte i pur que impedeix els
musulmans d'assolir cap organitzacié en la realitat; davant

d'ell 1'home s'anihila, només té& valor com a creient.

Enduts per l'entusissme que el fanatisme provoca, als
mahometans es llancen a la conquesta d'un imperi. Perd,
per a fer realment época en la histdria els manca la
continuitat, el compromis amb all1d concret. D'aquesta manera,
pensa Hegel, enduts pel seu purisme fanatic destrueixen de
nou immediatament tot el gque han construit. Aquest és el sinbd

dels mahometans, agafen la seva forga de la simplicitat,

TEYG. 790, 591.



320

1 abstraccié i la puresa de la idea de 1'0. La fan el centre
absolut de 15 seva vids i de la seva conquests- Perd volent--
1i entregar tot a 1'G, en realitat el que fan és no donar-li

res, ja que "sobre =1 3581 de 13 universalitat [abstractal res

E

no és ferm"¥?. Els muzsulmans &= mouen per |'abstraccid perd
la reslitat ésg, molt al contrsri, concreta. Per tot aixé

)
-argumenta Hegel- elis mahometans surten de 1'escenari de la
histdria wuniversal tan rapidament com hi entraren. No hi
deixen res, res de ferm, permangnt, sdlid; aixi com tampoc neo
hi deixen res de ldgic, res d'essencial al desenveclupament de
l'esperit universal. En la sevs existéncia empirica no hi ha
logos, 1 només el logos t4& permanéncia an 13 historis

hegeliana.

Des del punt de vista del desenvolupament légic de 1'esperit,
els musulmans no fan res més siné recuperar el principi
oriental de 1'Q substancial i posar-lo cem un principi
absolut slhora que abstracte. Aixi com en 1l'esperit xinés 1'Q
era concret, ja que no hi havia escissié entre 1'universal
representat per 1'emperador i1 alld particular, en 1l'esperit
mahomet 3 hom parteix de 1l'escissié. Hom parteix de 1l'escissio
occidental i moderna perd imposant unilateralment un extrem,
1'd. Aix1 la devocid & 1'0G aniquila totes les coses concretes
i particulars. En nom de la universalitat abstracta els
musulmans voldran edificar un imperi perd 1'dnic que aconse-
guiran serd3d una explosié tan forta com curta. Occident, en
canvi, ern anar més lentament i en defugir 13 imposicié
fanatica de només wun extrem de l'escissié, s5@ra capag
d'assolir lentament la reconciliaci® amk alld concret, 1la

reconciliacié d'alld universal i alld particular.

(%) L'impaeri da Carlemagne
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Hegel contraposa, com hem dit, la rapidesa de 1'abstracci6 i
simplicitat mahometana amb el desenvolupament lent i ple de
contradiccions a Europa. La missi6 i 1l'esperit dels germlnics
no eren tan unilaterals i abstractes com els dels musulmans.

Tenien la missid® de crear un estat desenvolupat en totes les

seves determinacions, perd privilegien en un principi la
particularitat; comencen reduint totes les relacions a
merament particulars 1 entre particulars. Converteixen la

universalitat i regularitat del dret i 1'estat en una

multitud cadtica de dependéncies.

Aixi, al contrari gque & orient, es comenga a edificar a
partir de 1la particularitat, la contingéncia i la pluralitat
complexa de relacions -com si només 1'atzar les guiés-.
D'aquesta manera han edificat els germdnics diversos regnes
el més notable dels quals és el l'imperi franc. En ell els
reis s'imposaren, passaren des de ser simplement els supe-

riors dels diversos caps a poder cedir els territoris

conquerits, tot reservant-se importants rendes. Aquests
beneficis no els atorgava -afirma Hegel- el rei hereditari-
ament sind personalment, mantenit una relacidé personal amb

@ls seus homes. Aquests i els rics bisbes wvan constituir el
consell real, el qual perd no predeterminava 1l'autoritat
regia. El zami vers 1'estat dels francs és per a Hegel un
clar exemple de 1la connexié universal en 1'associaci6:
l'estat es va constituint al voltant d'un centre representat
pel rei: primer unit per simples vincles de fidelitat perd
finalment per relacions juridiqueé, com correspon a un estat

plenament desenvolupat.

Amb 1‘'ascensid del major domus al tro, s'inicid una col.labo-

racié amb la Santa Seu que culmind amb la coronaci6é pel papa

de Carlemagne com emperador. Hegel considera que a partir
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d'aguest moment van existir altra vegads dos imperis®® que,
cercant el suport de 1'església per a cada un d'eslls, van
col.laborar en la divisi®6 de la cristiandat en dues esglési-
es: la grega i la romana=®. D'altra banda, en l'imperi de
Carlemagne es manifesta ja 1'augment d4d'importancis terrenal
de la clerecia, je que l'església esdevé de facto un senyor
terrenal més, adquirint fins i tot jurisdiccié®é propia i
immunitat. L'església esdevé un poder terrenal independent de
l'estat, llavors comencen a néixer els conflictes entre

l'estat i 1l'església.

Per a Hegel, l'imperi de Carlemagne era un bon exemple
d'organitzacié estatal, diu gque es va organitzar molt
racionalment, que les institucions eren fixes i sistemati-

cament ordenades mantenint 1'imperi unit. El rei roman com a
cap dels funcionaris, &és hereditari, és el cap de la forca
armada, el major propitari i alhora el poder suprem judicial:
controlava, per tant, els diversos territoris i funcionaris.
La hisenda imperial no es basava en impostos directes i no
hi havia gaires drets de pas (sic=7). L'hisenda imperial
s'alimentava de les multes judicials, les compensacions per a
no anar a la guerra, perd sobretot dels propis bens impe-
rials. La Jjusticia es basava en les assemblees comunals
presidides pel comte i els tribunals superiors de la cort que
presidia el rei, també hi havia un tribunal d'apel.lacié que
recorria el territori sencer. Hégel també alaba la instaura-
ci6 de les escoles catedralicies en un intent per restablir

la cieéncia 1 el saber.

Com ja hem dit i com es veu de la visié® "idealitzada" que en
dbéna, Hegel valora molt positivament 1'imperi carclingi. Creu

reconéixer-hi una primera aplicacié del principi monarquic

=®El bizanti i el carolingi.
=eyG. 7%9/5%8.
TTHG. B8D1/599.
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modern, perd també considera que, aquesta primera organitza-
cié estatal sorgida del cristianisme, era encara debil.
Tot 1 la seva racionalitat i bona vcrganitzacid® encara
predominava massa la particularitat. Li mancava quelcom de la
simplicitat i submissidé fanatica a 1'G que manifesten els
musulmans; al contrari, l'imperi de Carlemagne encara estava
constituit sobre 1a particularitat 1 les seves naixents
institucions universals mancaven encara de for¢a per mante-
nir-se a si mateixes. L'estat no tenia el reconeixement ple
de les individualitats, per aixdé, argumenta Hegel, a la mort
de Carlemagne es divideix 1'imperi. Evidentment, 1'estat
encara no era reconegut com un universal substancial sindé com
una propietat privads que podia ser dividida; era una unitat

gque només es basava en la perscona del seu rei.

En la consideracidé que Hegel fa de 1'imperi carolingi es veu
la seva fascinacid per les monarquies. Seduit per l'anomenat
renaixement carolingi i per lxunificacié imperial dels
principals pobles germadnics, Hegel creu veure en aquest un
primer model d'estat cristianc-germanic: “fou la primera
organitzaci® en forma d'estat que sorgi del cristianisme
mateix'"=®. Creu gque, encara que només sigui per les gqualitats
personals de Carlemagne, hi ha durant un temps un centre
pelitic fort; perd no deixa de wvalorar seva la brevetat
temporal!. L'explicacid® que en déna ens fa recordar la seva
valoracid$ de Grecia. fots dos ceoincideixen en ser un moment
massa perfecte per al moment histdric en qué apareixen; soén
d'una perfeccié matinera perd débil. S6n fruit de 1'afortuna-
da coincidéncia de les circumstancies més gque no de 1'adequa-
cié a 1'estadi actual de desenvolupament de 1'esperit:
"semblants formacions, precissament pergqué es produeixen

stibitament, necessiten de 1'emfortiment de la negativitat en

2EHG. 8C3/401.
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si mateixes"®7. Per 3ixé, Grécis va necaessitar passsr per la
negativitat i 1a dura prova disciplinaria de 1l'escissié
romana i la primera monarquia germadnica va necessitar passar

per l'escissi® i negativitat del feudalisme.

Sén realitats empiriques innegables -gque Hegel mail no
menysprea- perd, nc obstant aixd, la 1ldgica del desenvolupa-
ment de 1l'esperit no estd encara prou madura. Els manca
la solidesa que només el principi de 1'esperit plenament
actual i actualitzar pot oferir. Sén realitats empiriques que
s'han avancgat al seu temps ldégic i gue, per tant, pateixen
per la seva mateixa precocitat. Aixi, en aguest moments
l'esperit no estava encara prou desenvolupat com per fer
possible un estat desenvolupat; la l1d0gica de la histdéria no
estava encara madura per donar scolidesa a aquella primerenca
i afortunads existéncia empirica, i la seva caiguda posterior

n'ds la mostra -sentencia Hegel-.

FTWG. BO3/s01.
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:;' -4.- L'edat mitjana; els conflictes gue preparen l'edat

moderna

El segon periode del mén germdnic parteix del fracas, i la
consegiuent divisié, del primer intent germdnic d'estat;
l'imperi carolingi. Aquest semblava haver representat una
primera institucionalitzaci6é estatal si bé encara debil, ja
que 1'esperit necessitava encara del pas per la negati-
vitat, l'escissi6 i les dures proves per poder donar origen
4 un estat racional. Aqguest segon periode é&s clarament un
example tipic dels segons moments en tota dialdctica hegelia-

na i enllaga amb aquella situacié tan dramaticament descrita

en la Fenomenologia de }'Esperit, que va anomenar conscidncia
@squingada o desgraciada.

Tot i que 1'imperi de Carlemagne estava basat encara en les
relacions personals i no havia assolit el seu reconeixement
ple com a unitat estatal, tenia la forma i el poder central
d'un estat. En ell l'organitzacié estatal encara dominava la
particularitat™>®, les relacions encara pertanyien a 1'estat
i no s'havien convertit encara en relacions privades. Per a
Hegel, el que anomenem feudalisme s'inicia amb posterioritat
a l'imperi carolingi, després que s'hagi produit la diferen-

ciacid en nacionalitats i que 1'ideal d'imperi universal hagi

fracassat.

Estructurarem aquest segon periode del mdn cristiano-germanic
de 1a segient manera. Primer (1), analitzarem les guatre

contradiccions o reaccions que, segons Hegel, el marquen.

TR RANA4 /ANT



les crcades pel que fa al desenvolupament de 1'esperit i
zstudiarem (2) el progrés en !'autoconsciéncia que a partir
d'elles es produeix Finalment, estudiarem l'origen de 1la
monarquia moderna o dels moderns estats nacionals (4) 1 el

transit cap a 1'edat moderna (5).

(1) Pel que fa als elements contradicteris que es plantejen a
l'edat mitjana, hem de dir el segient: Els dos primers
coincideixen a diversos nivells en ropresentar un triomf de
la particularitat per sobre de la wuniversalitsat, de les
diferéncies per sobre de la unitat, es tracta de 1'impuls
particularista que escindeix l'imperi carolingi (a) i el
triomf de la particularitat sistematicament jerarquitzada en
el feudalisme (b). El tercer correspon a la reaccié de la
universalitat espiritual representada per l'església, que vel
imposar 1la seva supremacia damunt de la particularitat
mundana (c). El dquart correspon a la reaccid del mén munda,
que també es reclams universal i que, per tant, vol treure's

la dominaci6 eclesiastica (d).

{a) L'escissib de 1'imperi

La divisid de 1'imperi carclingi és provocada per 1'aparicid

de les nacions particulars®'; no fou, doncs, una mera decisio

'
dinastica siné que els pobles i nacions que hi estaven
sotmeses en reclamaven la divisidé®F. D'sltra banda, Hegel
remarca l'abséncia de consciéncia del principi de l'estat,
que facilita 1la divisio. Les institucions politiques eren
2ncara massa superficials, lo constitucid carolingia era en
realitat npomés un somni va, ja que només se sustentava en un

individu i no en e! poble. Al poble li era imposada: Hege! la

compara amb la constitucid que Napoled va imposar a Espanya.

TTUG. BD4/s03.
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La constitucié carelingia era tan débil i no tenia suport en
l2s subjectivitats perqué 1'anima germdnica {(Gemidt) només
existia com & lliure albir No era capag d'abnegacid vers
l'universal, al contrari, només era la interioritat del "ser
per a si'", indiferent | superficial. L'ideal dJe soberania
universal era, doncs, impossible i 1'eticitat caura completa-
ment en la particularitat; fins i tot, les diverses nacions |

pobles particularz inicien el seu cami en sclitari en la

histoéria universal.

(b)Y El feudalisme

Per a Hegel, 1'aparicio del feudalisme és identificat com la
reaccid dels individus particulars contra el poder universal
de l'estat. Hegel nc relaciona agquesta reaccid® amb la
tendéncia del mateix signe a la fi de 1'imperi roma, sugges-

tionat sense cap dubte per 1'aparent recuperacid® en temps de

1'imperi carolingi. Perd, desaparegut el primer estat
germanic i amb ell el poder politic universal, els individus
resten sols, aillets i mancats de proteccid. Dsvant de les

violéncies que r3pidament es generen, els individus cergquen
la proteccid® dels poderosos 1 agquests dels encara més
pederosos. Es produeixz aixi una situacid d'universal depen-
déncia~™®, en 1la gual molt sovint els protectors e@sdevenen

opressors.

L'origen légic del feudalisme cal cercar-lo en el fet que els
germanics en un comengament només havien assumit el principil
cristia -principi de la llibertat- d'una manera abstractsa,
que només wvalia per als individus particulars. Per tant, tot
i que els individus eren devots del principi cristia, aquest
no els impulsava -en ser abstracte- vers una eticitar justa.

La religio existeix en els cors perd no els imposa una

FETUG. BOB/404.
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devocid a l'eticitat; manca aixi un lligam politic intern
fort. Per aquest motiu, els individus que no volen caure en
la indefensié, perd que sé&n incapacos d'edificar una consti-
tucidé fixa i justa, han de passar per una llarga 1 dura
educacid. Aquesta es produeix per mitja del sistema de
proteccidé feudal, Jja gque davant la manca d'unes lleis
universals hom cerca 1la proteccié per mitjd de relacions
personals. Aixi, 1l'autoritat i 1la direccié politica esdevenen
propietats privades i noc emanen de s racionslitat, la

Justicia i 1a universalitat.

La constituci1é feudal es basa en una relaci® privads, una
relacié persconal de fidelitat. La justicia i l'eticitat
desapareixen, ja no hi ha funcionaris de 1'estat i ciutadans,
sind senyors 1 serfs. Ja no regna el dret universal, siné un
dret particular que discrimina entre els individus. Desapa-
reixen els homes lliures, perqué ni e! senyor feudal ni el
seu vassall no s6n 1lliures -ni subjectivament, ni juridica-
mant~. La cadena de proteccid-vassallatge agafa a tota la
socletat i, fins i tot, en l'extrem superior no hi ha un home

sind déu.

Com que els individus amb les seves relacions de proteccid
entren en una dura pugna, fa acte de preséncias el domini del
més fort i els débils han d'acceptar els ultratges o comprar
la benevoléncia i protecci6é dels més forts. Els comtes més
poderosos van adquirir suficient poder a2 dintre d'aquasta
dinamica jerarquica com per fer-se totalment independents i
fer hereditari el seu poder. D'aquesta manera els reis ja no
eren, a tots als efaectes, els caps suprems de l'astat siné un

princep entre princeps, un més entre iguals.

1

En squesta situacid no hi ha seguretsat, ni dret constant, ja
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interessos dels individus. El vassall no pot estar segur del
seu senyor, gue tot sovint l'oprimeix, ni aquest no pot estar
segur de la fidelitat del ssau wvassall -sobretot gquan passa
una mala situacibé-. El wvincle s'inicia com una compra de
proteccidé, llavors tot sovint gquan un $Senyor Jja no pot
protegir és abandonat, aixi com també facilment el senyor
oprimeix 1 expolia desmesuradament el seu vassall. La
fidelitat &35 uns relaci®é basada en la subjectivitat dels

individus i, per tant, a ella es remet.

La lluita entre les particularitats, la pellum omnium contra

gmnes, regna arreu i or

a

VO

n

» 12 dura educscid de la indefen-
si6 1 de la indigéncia. Com ja wva dir Hobbes, en aquesta
situacid ningl no es pot sentir segur, perqué ningd no és
tant poderdés com per menystenir el perill gue 1la rests
d'homes aillats o coaligats representen. Com que la fidelitat
no representava tampoc cap vincle segur, les particularitats
comencen a sentir !a necessitat de 1'estat i, llavors,
comenca de nou e! cami cap a la broduccié de la determinaciéd

de l'cbligaci6 i del deure vers l'estat i la llei.

(c) L'espglésia.

La tercera reaccidé que -segons Hegel- marca !'edat mitjana
fou "la de 1l'element de la universalitat contra 1la realitat
fragmentada en el particularisme''=>. L'espiritual s=s'oposa
a la realitat present mundana i, aixi, l'església reprimaix
la rudesa mundana al preu de tornar-se ella mateixa 2 poc s
poc mundana®®. Pard, aquasta reacclid neix en els esperits,

neix en els homes, tot 1 que després troba en l'església la
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particularisme, el desfermamsnt de les passions 1 la viclén-

cia, i la privatitzacié de les relscions juridiques.

Hem comentat la manca de relacié amb l'universal que hom pot

trobar en els primitius pobles germanics, els quals no tenien

una auténtica religié i, per aixo, havien adoptat amb
facilitar el cristianisme. Tamb& hem comentat, com la
interioritat germanica representa @n un comencament un

principi absolutament subjectiu davant de 1la universalitat
que el cristianisme representa. Encara que el sentiment de si
dels germanics estava destinat a2 harmenitzar amb 1a 1liure
universalitat gque era el principi cristia, agquell es va
manifestar primer només com a lliure albir, com 3 indomita
subjectivitat o subjectivitat abstractz. Perd calia que el
principli cristid reaccionés i es fes valer; aquest fou un
procés llarg que va obtenint els seus fruits, quan des
d'aquesta profunda interioritat es reclama cada vegada mes
alld espiritual. Aixi com es comengava a sentir la necessi-
tat de l'estat, també es comengava a sentir la devocid per la

universalitat i alld espiritual.

Els pobles germanics arriben aixi a la contradiccio amb si

-
=

matelxos™ < en ells s'enfronten 1l'universal i allé particu-

i
lar, la devocidé i la violéncia. Hegel comenta que 8n aquesta
@poca de lluita interns es produeix en la cristiandat la més
sorprenent dualitat de ccmportaments; pietat i barbarie es
donen la m3 continuament. En aquest moment els homes senten
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subjectives, es mundanitzi. Perd, aquest ¢és també un pas
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Nnermas&ATi per  arcnesegulir  que el m&n ec fani espiritual |

rauional Az, i bment cads una de tws due:. Dot ts wold 8l
yue hoo ode oser s el omen, racional D teopie sra, oxc lusjvament
espiritual. Llavors | només llavors ser3d possible is reconci-

liaci1d ontre ambdos -¢nr 1o Ratourme-

La iniciativa 1la té alld espiritual i, aixi, l'església

o)

esdevé 1 'abanderads de 13 reconciliacid. Crida i encoratja
continuament el que d'espiritual i divi hi ha a 1'interior de
l'home, intentant que surti enfora, gque s'harmonitzi amb 1la
realitat 1 es faci concret 1{ existent. D'agquesta manera
l'església dbna un poderdés impuls a 1a lluita de 1'home
contra la seva animalitat i particularitat; impulsa 1'home
per a que renunciil a la seva falssa natura animal i1 s'obri a
la seva natura essencial -que és només esperit i universali-

tat-. Hegel afirma que el cristianisme conté Jja en si el

saber que 1a natura divina no és un més enlld -inasolible

per a 1l'home en aguesta vida-, sindé que ha estat manifestada
-per Crist- en el present 1 en la natura humana®™". Aix{,
el cristianisme confirma la  preséncia ja en si d'alld

espiritual en 1'home, que ara cal convetir en per a si. Aixi
com Crist no és merament un Iindividu sensible 1 individual
5iné, sobretot, un individu wuniversal, és a dir, divi; aixf{
els homes han d'esdevenir individus universals i, per tant,

’

divins-

Perd en 1'església medieval la mediacidé entre déu i 1'home va
ser considerada d'una manera purament externa 1 material.
Crist és pres merament com un ‘'‘aquest'', hom creud en la
divinitat de les imatges, hom adora i conserva les reliquies,
hom accepta 1a doctrina catdolica de la comunidé. Contra tot

aixd¥" i contra =! demini espiritual de la jerarquiz ecle-

TTUG. B20/515.
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siastics reaccionard Luther. Hegel recorda, qus a 1'edat
mitjana encara no hi havia el principi del! 1lliure contacte
-mitjancant les escriptures o la prépia fe- amb déu i que la
jerarquia eclesiastics es considerava 1'dnica mitjancera
legitima ambk déu; aixi 1o religio d'alezhores era totalment
externa i hi mancava la lliberat interior. Perd, Hegel també
diu que, per mitja d'sguesta mancs de llibertat interior i
d'aquesta obediéncis que 1'església d'aquall temps imposo, en
sorgei1x 1l'origen de la llibertat. D'aquesta manera 1'individu
3prén 1'amor a la universalitat i 2 1'absolut, aixi s'educa

en la submissi¢® lliure i interior a l'universal.

ins I tot, gque hi ha dos

Hy

D'aquesta maners es fa evident,
regnes divins; (3> 1l'intel.lectual en 1'esperit i en el
coneixement i (b) 1'@tic que té per matéria i esfera 1'exis-
téncia temporal™T. Aquest &5 un gran aveng, perqueé ara
l'étic torna e adquirir valor, perd la histdria ha d'anar
més enllad, ja que és el regne de |'esperit en fer-se present

8 si mateix en la seva llibertat subjectiva, com a regne etic

de l'estat®*®. L'edat mitjsna, perd, no hi ha arribat, siné
que els dos regnes romanen encara irreconciliables®? . Hegel
veu exemplaritzada aquests irreconciliabilitat en tres

fendmens concrets:

(1) El vot de celibat als sacerdots i l'exigéncia de castedat
3 tothom en general. Hegel =-com a bon lutera- reivindica
el valor etic del matrimoni -base de la institucié familiar-.

Aixi, nc dubta quan diu gue, si bé ‘'no pot dir-se qua el

"TWG. BIZ7/&20.
UG, B828/620.
"'Hegel diu tamb& que nomész la cidncia pot comprendre com uns

gola idea @l regne de déu i el mbén &tic. Es a dir, que 1la
religi® no arriba mai -ni tan sols en la Reforma- a afirmar

agquesta veritat que resta només per a la filosofia.



celibst sigui contrari a la natura si, perd, que és contrari

a l'eticitat''s=.

(2) La reivindicacié de la pobresa, que no només s'exigia per

a l'església sin6 per a tot bon cristid. Hegel hi contraposa
la probitat, que és 1la virtut de guanyar-se per un mateix i
pel propi treball 1la subsisténcia. Hegel, ara com a bon

liberal, ataca directament 1ls indoléncia, la inaccié i, en
definitiva, le improductivitat. Arribs a concloure, fins i

tot, que "és @tic gaudir dels guanys'.

sia I la geva jerar-

[
g

(3) L'exigéncia <'obediéncia a 1

o}
n

&
quia. Una obediéncia que Hegel qualifice de cega 1 incondi-
cional. Aquesta critice -tot i que també la wva fer servir
Luther- va molt en la direccid dels il.lustrats, gue reclama-

ven llibertat de pensament i d'expressidé respecte dels

assumptes religiosos | que acusaven la religié de ser un
mitjd per mantenir el poble submis. Hegel pren part per la
llibertat de 1'individu, 1la qual no veu contraposada a

l'obediéncia a alld veritablement &tic i racional.

Hegel afirma gque per mitjad d'aquestes tres exigéncies
l'església degrada tota eticitat i que aixi s'oposa 3 la seva
propia determinacié -que hsvia d'anar en 1la direccié de la
reconciliacié amb alld eétic-. D'aquesta manera l'església
deixava de ser un poder espiritual per restar només un
poder eclesiastic. Cal constatar que agquestes tres exigéncies
Hegel les veurd acomplertes després en la Reforms, per aixod
la plantejard com la reconciliacié del principi espiritual i
mundd. Aquesta reconcilisacid permetrd que hom no s'oposi 3
allo étic: el matrimoni, perd també el treball i la propietat
que se'n pot treure, aixi com una llibertat de pensament en

els assumptes de religid -gue Hegel identifica, wuna mica
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ingénuament, amb la llibertat de lectura de les escriptures

entre els reformats-.

Degut a aquestes tres exigéncies o vots, 1'església es troba

1mmersa en una contradiccio maltiple*

(a) En la consciéncia. L'esperit subjectiu, tot i ser
testimoni de 1'absolut, é&s també esperit finit i existent. Es
finit precisament pergué as contraposs com a divers d'alld
abolut. Aixi entra en contradiccié 1 es fa estrany a si
mateix, ja que la intel.ligéncis 1 1a voluntat no sén
penetrades per la veritat, gque #s per a elles quelcom donat.
Aixi el contingut es presenta com una cosa exterior i

sensible.

(b} En la mateixa institucidé. La jerarquisa -consagrada de
manera axterior- exerceix la sobirania sobre les consciéncies

deixant de banda, fins i tot, l'esperit i 1la fe.

(c) En l'existéncia exterior. L'església conserva propietats

i wviu dintre d'una enorme riquesa, mentrestant predica la

pobresa, la caritst 1 1'almoina. Del poder terrenal de
l'eglésia -diu Hegel-, codiciat pels poderosos i enfrontat
al poder atic, neixera exteriorment l'enfrontament de

l'església 1 1'estat.

En el moment d'exposar com el cristianisme s'ha imprés
efectivament en el mdn temporal Hegel parteix de la distincié

ja comentada entre els palsos germanics purs 1 aquells gque

s'asssimilaren a les poblacions romadniques. En el cas dels
[RERECIR RN S A n- ] o vim oy nmnpitar Aabealntramnnt nrafiinda
atxd matealx no confilicrniva Fri.el can g laa taclone puras,

WG RP®-30/421-0.
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aguesta superficialitat no pedia acontentar i, en la recerca
d'una unitat més profunda, apareixen els grans conflictes.
Els regnes romdnics hevien arribat ja a un estat ferm abans
de 1l'arribada de 13 religid cristiana, aguesta hi penetra
d'una forma també temporal, assoleix riquesa 1 possessions,
peré no hi exerceix wuna auténticz sobirania espiritual. En
els regnes germanics, a l'inrevés, primer penetra la religié
en les consciéncies [ només després assoleix poder -tot i que
en alguns bisbats wva ser molt important-. Per aixd aqui
apareix el problems amb tota la seva forga: aguests bisbats

eren territoris temporals i com a tals havien de complir als

deures feudals, i era el rei qui els havia d'investir.

La nobless codiciava aguests bisbats i Gregori VII wva
instituir el celibat (per evitar quc agquests esdevinguessin
hereditaris i la noblesa se'ls fes seus) i va atacar la
compra-venda de cdrrecs eclesidstics. D'aquesta manera -en
especial pel celibat- els eclesjastics van ser subjectats a
l'església i exclosos de l'eticitat de 1'estat. L'església
volia la sobirania (Gnica sobre els seus béns terrenals i, per
tant, aquesta fase correspon sl volcar-se de l' església sobre

allo tempecral, adquirint cads vegada més poder i privilegis.

L'esgiésia era 1'unic poder espiritual I @l representant en
la terra de l'universal; malgrat les seves contradiccions
internes 1'església exerceix una notable tasca espiritualit-
zadora 1 educadora del mén atic (per exemple, només 1'esglé-
sia va poder astablir 1limitacions a la particularitac
temporal com en el cas de la treba de déu) Perd en agquesta
tasca espiritualitzadora del mén, ella mateixa @s va terrena-
litzant. Hegel afirma que hi ha una malaurada necessitat que
f2 resultar aquesta contrapartida d'aquella tasca encomiada-
ble. D'aquesta manera 1'església arriba a usurpar molts dels
poders de 1'estat -débil I subsumit en la particularitat-;

per 2ixd no és estrany 4que, quan el poder imperial es
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recupera, l ‘emperador exigeixi les seves prerrogatives i
entri en conflicte amb una església que ha oblidat el seu
origen purament espiritual. D'aqui, prové 1'anomenada querra
de les investidures, gQue Hegel considera que va ser guanyada
per l'església, ja que cedi a 1'imperi i al poder terrenal
unes prerrogatives -al seu parer- merament formals (atorgar
els signes del poder terrenal! als bisbes nomenats pel

papa)®=.

(d) La rovolucitd de 1'esperit huma

Aviat scorgeix la reaccidé a la mundanitzacido de 1'església,; el
principi mund3 demana ara la seva legitimitat davant 1 amb

independéncia de !'eclesiastic®™.

A orient els concilis havien establert els dogmes del
cristianisme. Ara li pertoca a occident, primer, el compren-
dre la religi® amb el pensament, en segon lloc, fer-ia

pehetrar en els cors i, finalment, reforgar les determina-

s
cions é&tiques amb les 1lleis eclesiastiques (ja que sind
mancaven de forga constrictiva). Aixi, els tedlegs escolds-
tigs?® s'afanyen en comprendre la religidé amb la rad; mentre
que les ordres mendicants fan una crida al cor dels indivi-

dus per tal de transformar-lo d'acord amb el principi

)
espiritual. Finalment, 1l'església aporta la seva autoritat
sobre les consciéncies convertint lleis temporals en ecle-
siadstiques®”. Aixi, condemna sl crim i la venjanga, legisls
religiosament el matrimoni, modera les passions dels poderos-

505 I s'oposa a l'opressid. La seva principal arma és sempre

l'amanaga d'excomunicacid de la comunitat cristiana.

#1Evidentment, Hegsl considera que l'estat com a poder étic
havia d'extendre el seu domini a 1a totalitat del mén
terrenal -procés que ara tot just nec fa sind comengar-.

*SWG. BOG/604.

“<«Per a Hegel l'aescolistica 45 la unid de filosofia I tsologia.
TTRHG. B39/529.



No obstant el domini de 1'església, la seva tasca discipiina-
ria i educsadora noc és completa ni facil. Arreu i al llarg de
tota 1'edat mitjana hi ha la més gran barreja de devocid
santa i religiositat davant de la barbarie i 1la supersticio,
com correspon 3 una epoca de pas per la negativitat discipli-
nadora. Hegel veu en els segles XI - XII - XIII la sortida
d'aquesta situacié® obscura. El signes que assenyala soén:
la construccié de les catedrals, @l comerc maritim, el
creixement de les ciutats, les universitats i el progrés de

nciles.

o

les ci

Hegel també considera com un factor positiu que comenci a
desapareéixer la relacid de proteccié feudal, que és subtitui-
da per relacicns més justes i lliures. Aixi també saludas el
sorgir del . principi de 1la lliure propietat®®. els srtasans
conqueraixan la llibertat de mercat, les ciutats conguereixen
jurisdiccié prépia i s'independitzen dels senyors feudals, i
en elles els sefs recuperen la seva llibertat. Perd, desapa-
reguda totalment la relacié de fidelitat i en no ser substi-
tuida per cap altre relaci® superior, les particularitats
s'enfrontaren encara més. Aixi, la fi de 1'edat mitjans &s un

caos de lluites i d'interessos diversos i contraposats.

(2) Les Croades

Hegel veu en les Croades la culminacid de 1'edat mitjsana,
en elles la cristiandst, que sempre estava dominada per la
particularitat i les oposicions, s'uneix i es posa al servei
d'un ideal espiritual. D'aquesta actuaci® unadnim en sergeix
uns revolucidé en els esperits. La cristiandst gque fins

aleshores només tingué la fe en allsd sensible, compreén

PG, B4R/531.
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ara que 13 veritat estd en allé espiritual -és s dir, en, si

mateixa, en la subjectivitat humana en tant que universal-.

La cristiandat tenia 1la representacid sensible i merament
immediata de 1'esperit i de déu, per 2ix®d cercava la sava
satisfacci®é en les reliquies. Cercavs Crist en l'exterior,
perd com que Crist no va deixar cap reliquia del seu cos en
ressucitar, la cristiandat va creure trobar la seva reliquia
suprema en la terra que Crist va trepitjar i en el seu
sepulcre. Aquest fou, segons Hegel, 1'impuls de les croades i
-en virtut d'aquest fi- la cristiandat va aconseguir conque-
rir Palestina i arribad al punt mateix on Crist fou enterrat.
Segons Hegel, fou llavors i davant meateix del sepulcre buit
de Crist on es produeix la inversié en l'esperit de la
cristiandat. La cristiandat es trobd davant de 1a negativitat
de "l'aixd" (la mera existiéncia immedista}. Llsvors, <'arruil-
nd la vanitat de 1'alld sensible que fins ara la dominava, ja
que davant d'un sepulcre buit va comprendre que només té

l'absolut i divi-en 1'esperit, en la prépia subjectivitat.

:
Ja no es tractava de cercar alle divi com una cosa exterior,
un aixd; ni tampoc cercar ls wunidé amb déu en i per mitja
d'aquestes coses exteriors inespiripuals. La cristiandat wva
comprendre que la unid® entre alld divi i alld profd és el ser

espiritual de la persona, que allé divi i allse temporal només

’

28 troben en 1'aixd particular que és 13 consciéncia subjec-

tiva. L'home ha de cercar a partir d'ara en si mateix

1'aixd divi i, d'aquesta manera, la subjectivitar rep la
justificaci¢ absoluts. Amb les croades, doncs, la veritat de
la religi6 és compress espiritualment; la cristiandat ha

comprés que l'esperit només té la seva immediatesa en la

negacio de la sensibititat, d'alld sensible exterior. Per a
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Hegel des d'agquest moment ""comenga 1 época de la confianga

n el mateix, de l'ectivitat de 1'home per a =51 mateix""7¥.

L'esperit es va decepcionar en el =seu anhel de posseir el
suprem present sensible i, per tant, es wva retirar en s
mateix. Es remuntd per damunt de l'existéncia cruel i
irracional; va retornsar sobre si i va tractar de cercar en si
mateix la satisfaccido. D'aguesta manera es dirigeix cap a

fins universals justificats, que s6n precisament els fins de

la llibertat. Per a Hegel, d'aquest esperit en van sorgir
primer les ordres monastiques i militars, després las ordres
captaires; elles s6n les dque prepararen 1'esperit per a

comprendre el fi de la seva llibertat. Hegel estd pensant en
tots els corrents de profunda espiritualitat que s'extenen a
la fi de l'edat mitjisna i, que, al seu parer sén els antece-

dents directes de la Reforma

Les croades sén, en definitiva, el punt d'inflexid de 1'edar
mitjana; elles marquen 21 moment de m&axim poder de 1l'esglé-
sia, que aconsegueix per un instant unificar a tota la
cristiandat. No obstant aixd, Hegel considera gue l'esglésis
no @s encara wun poder completament espiritual, jz gue no
reprimeix l'arbitrarietat, la injusticia I la wvioléncia siné

que les usa;

14

les canslitza i les fa servir per a designis
particulars dels caps eclesidstics. L'església era aleshores
el gran poder terrenal a part de 1'‘espiritual, perd -lamenta
Hegel- no va fer servir el seu poder en fer més Jjust el
mén profa. Al contrari, el fa servir amb ansies de poder i
riquesa exterior o per perseguir el seu ideal encara sensible

i exterior.

Segons Hegel, el fracds 10gic d'aquest intent i de tota la

' . . 1 | 1
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tant pel xoc contra un poder exterior superior®” -gom podris
ser l'imperi- sino, sobretot, de la regeneracid interna del
seu mateix esperit. El limit de poder de l'església no el
marca, doncs, la revaloritzaci& del principi munda -represen-
tat ara per l'imperi- siné per la2 regeneracid del =cu mateix
principi espiritual i perqueé 1l'església recupera la seva
esséncia. Ara descobreix, mitjancant =l fracas de la recerca
de!l seu ideal en alls exterior, que el seu mén nc és el mén
munda sino, exclusivament, =1 mén espiritual. Sén els nous
corrents espiritualites -les ordres mendicants sobretot-

les que a poc a poc wvan reconduint l'església als seus

origens espirituals. Una part cads vegada més gran de
l'església reivindicava un canvi total!, un ocupar-se exclusi-

vament d'allé espiritual i un deixar que @1 mdn &étic guanyés
la seva prépia universalitat I legitimitat; aguest fou el
€8s, per exemple, del! recolgament dels franciscans -1'ordre
més espiritualists d'aquells moments- a Lluis de Baviera

davant de les pretensions dal papat.

Amb la gran brillantor de les Croaces®', gue amaga segons
Hegal un dels fracassos mész fructifers de 1la histdria
universal, culmina 1'edat mir jana. Aixi, el fracds de l'idesl
religiés extern i sensible déns lloc a la revitalitzacio de
l'espiritualitat; el fracas de ta darrera unidé de 1la cris-
tiandat assenyala el reforgament de ls independencia dels
estats; i el fracads de la politica mundana de l'església

inicia el seu retorn a 1'ambit exclusivament religiés.

(3) El progrés de l1'autoconsciéncia

®“Par a Hegel, 1° @sglésis havia aconseguit aniquilar tot poder
© instancia exterior a si mateixa i havia aconseguit identi-
ficar tota 1la «cristiandat amb ella mateixa, de maners gue
nomas ella es podia posar a si mateixa un limlt

BIWG. B805/604.
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El fracds de la fe sensible, en 1'intent de trobar la
divinitat en 1l1'aixd exterior, també ha comportat un canvi de
consideraci6é del mén terrenal. L'esperit sensible ja no hi
busca la divinitat £iné gque s'hi interessa com a tal; no
s'aconforma amb que pugui ser una religuia -un vestigi, un
senyal, una petjada- de 1a divinitat, siné que hi cerca el
camp de la seva activitat. Aixi, l'esperit s'acara al moén com
a mén, a la natura com a natura: entra amb ells en una
relacié practica. Sap gque la natura i el mdn sén a la seva
disposici® i s'hi sent segur. L'home ha retornat aixi
al mén i cerca també realitzar-s'hi; vol fer-se lliure
en el mdn i en tot alld mundd es troba a si mateix. Hegel diu
que l'esperit comenga 3 sentir l'alegria de la vida terrena,
ja que 1'home fins aquest moment @ncara no sabia que el mdén
és ja en si l'esperit i el veia com quelcom extericor Ara
se'l fa ja seu mitjangant la seva zccid, alhora que es fa a

si mateix.

La cristiandat retorna aixi al mén temporal i eétic, on
cerca els fins universals 1 superiors. Sap que 1'absolut no
@s troba en un sepulcre sin6é només en la seva activitat
creadora. Hegel valora positivament i teoritza l'estat d'anim
i la situacid que marquen el final de 1'edat mitjana 1 el
comen¢cament del renaixement. Com hem vist, Hegel no ha caigut
en la idea trivial d'una edat mitjana obscura i menysteni-
ble; perd no deixa de ser sensible al mite del renaixement de
les lletres i les arts, el moment dels grans invents, dels
descobriments geografics, de 1'aparici® d'un nou tipus d'home
i un nou esperit. Hagel, com veurem, valora tots aquests

fendomens i els integra en la ldgica del seu discurs.

El que primer remarca Hegel d'aquest desspertar de l'activitat
humana -que veurem més ampliat més endavant- é&s el desenvolu-
pament de la indistria 1 el comer¢ a les ciutats italianes,

catalanes, hanseatiques i, fins i tot, eslavas. Ramarca espe-

r
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cialment els invents gque tot ho canvien: la imprempta -gue va

difondre els nous sabers-, la pélvora -gue transforma !'art
de lz guerra i l'equilibri de les classes- [ la brixola -que
facilit3 els decobrimrnts geografics- Assenyala els desco-

briments geografics perd rtambé el rescorgir de l1la llibertat a
les giutats (que eliminen el feudalisme'). Hegel data d'aques-
ta época -amb el desenvolupament de les ciutats- 1'aparicié
de les classos, tot i que es fixaren Jjuridicament com si
d'una propietat privada o d'un régim de castes es tractés
-estaments®=-. Tambe comenta ol descnveolupament de la ciédncia
i noc té cap problems per parlar ben positivament de les
troballes de 1'escolastica. Finalment, cau en l'estereotip de
l arribada dels saviz grecs ami la caiguda de Bizanci i el
retorn de la literatura classica 1 "l'auténtica filosofia
aristotélica"”; si bé com un factor més i nc el decissiu del

"despertar de 1l'esperit modern''™T.

(4> L'origen de la monarquis.

Per a Hegel és clar que "el canvi de direccid® en 1'autocons-
ciéncia [produit a partir de les croades I el retornar de
l'esperit a preocupar-se pel ménl] condueix» necessAriament a
noves formes del conjunt ecic"'®™. Aixi, el conjunt dea
canvis 1 reaccions que s'han prodult en 1'edat mitjana, han
representat el pes per la negativitat; han fortificant
l'esperit dels homes 1 han fent possible 1'accés a una
organitzacid® estatal mondrquica sdlida -que havia estat
impossible en temps de Carlemagne-. El que llavors fou una
flor que no fa estiu, una afortunadas perd débil anticipa-
cié de l'esperit, es fa ara realitat efectiva. Ars la ldgica
de la histdria déna solidesa i estabilitat a la seva existaén-

cia empirica.

TEWG. R57-3841-2
FENG. RBE9/5432
TAWG. BES/&43.



343

Lz poliarquia feudal es basava només en l& Gewalt sxtarns
dels individus, no hi havia un principi juridic siné solament
unes fidelitats personals que només tenien valor si anaven
acompanyades de viol&ncia o poder coercitiu [Gewalt]. Només
£'obela per tres tipus de raons -recorda Hegel-:. per la
viclencia, pel caracter de 1'individu (que feia wvalida la
relacid de fidelitat) o per un intercanvi de favors. Els que
detentaven la sobirania només lz podien assolir per la Gewalt
i només per ella 1la mantenien. La monarquia, en canvi,

representa el naixement d'uns Obergawsalt comuna, una Macht o

Staagtsmacht; tots els sGbdits tenen els mateixos drats i

la wvoluntat particular estd sotmesa al fi substancial i
universal. Els individus manquen de poder propi®™® davant
del poder del «centre potitic, del monarca; no hi ha -al
contrari que en el feudslisme- lluita de voluntats, ja que
d'una banda el poder del monarca vé legitimat juridica-
mant -el monarca esdevé un funcionari de 1‘estat i obegix la
voluntat universal I no 1le seva mera voluntat particular- i
d'altra banda desapareixen els petits drets personals del
feudalisme, quedant reduits tots els punt de la complexe

jerarquis feudal a3 un mateix nivell d'igualtat.

No hi ha, per tant, enfrontamen:t entre iguals -ara "hi ha un
senyor i cap serf'®*-,  j3 que éz evitat per l'existéencia d'un
ordenament juridic i wun fi juridic substancial, que tant
obliga els ciutadans com el senyor. En la monarquia prevalen
el dret i la llei, i Hegel sempre remarca que només en la

llei ées possible 1a 1llibertat -1'auténtica llibertat real

front el lliure albir particular-. Els monarques -o més ben
dit: els dinastes- s6n prdpiament funcionaris pablics i
formen part d'un organisme politic connexionart; per tant, en

TURG. 8s0rsadg.
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aquest organisme monarquic &s reprimida 1'arbitrarietat dels
individus 1 s'afirma ]'orgenitzacié®é total de 1s sobirania.
El cos social estd format ars per diverses classes i corpora-
cions, que esdevenen el contrapés necessari a ls monarquia.
Agquesta déna un centre gue fa harménic el tot social, perd el
princep ho2 de ser necessariamenr Just 1 equitatiu si vol

l'assentiment de les classes 1 corporacicns, de la sociletat

civil en definitiva.

.1

1]

De tres maneraes Dbéa: odutit -segons  Hegel- el

ies 5'he ul

i
)

transit gdel feudalism=

[J]

r
1a monarqura™ . La primers consis-

teix en gqué el senycr feudsl superior aconsegueix reprimir la

mn

Gewalt particular | esdevenir 1'dnic sobira. En la segona

.
els princeps s'alliberen de la relacié feudal vers els seus
supericors jeradrquics 1| esdevenen senyors absoluts dels seus
territoris. La tercera partreix del fetr que el senyor feudal
suma 1 uneix pacificament les altres sobiranies particulars a
la seva, esdevenint senyor d'un tot Tots tres camins
condueixen a wun mateix fi: es trenca ia complexa jerarquia
feudal i hom posa en el seu lioc un centre feort, gque fa
d'arbitre, es poss al servel de 1 'universal 1 recull en ell

~

ia totalitat (sintetitca la totalitat:.

El nucli aixl constituit acaba dcnant forma juridice-institu-

cional d'estat a una nacid preexistent -ja que ella és, per a

Hegel, la ‘'base 1 supdésit” de tota formacié duradora i
auténtica d'un estat®¥. Hegel, en definitiva, ans asta
parlant de la formacid dels estats nacionals i les monar-

quies absolutes de caire modern. Per a ell, totes les nacions
particulars han tendit a 1la unitat i a esdevenir estat,
encara que n'hi ha algunes gue nc ho han aconseguit -al menys

immediatament-. Hegel tracta ara de les diverses maneres com

SYHG. B&1/844-5.
BOUG. Be1/445.
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Franga 1 Anglaterra assoleixen esdevenir un estat modern
~-fort 1 juridicament centralitzat- amb unaz monarquia heredi-
taria®™ . No s'ha esdevingur aixi en el ceas d'Alemanya |
d'Italia, en els quals els petits senyors han conquerit la
seva independéncia total, evitant 1la formacid d'un centre
poderos i la unificacié& juridica del pais. Hegel es lamenta
-una vegada més- de la debilitat de 1'imperi alemany, mancat
d'aquest centre fort bdsicament per ser una dignitat electiva

i no hereditaria.

,,
wn
-
Tl
ma
-+
i

hil

n=it a3 ! 'edat modarna

Com hem vist, l'esparit ='ha desplegat en el mon 1 es
déna un ordre politic, perd Haegel ens recorda tambe altres

fendmens espirituals que també inavguren la nova época.

(a) El primer fenomen &s |l'aparicid d'un nou art. Hegel,
que no parla gaire ni alaba 1'art romanic o el goétic, en
canvi saluda 1'aparicié de 1l‘'art renaixentista -del qual
curiosament reivindica el fer que neix de la religid="-.
L'església que havisa fracassat en la seva recerca de 1l'aixd
divi, transfigura ara el seu element sensible en 1'art (per
aixd després de 1 °é&poca de les croades hi ha 1'origen de
i'art 1 de 1la pintura®?). Aguest &z també un signe que
l' església comenga a sortir de 1'aixd sensible, perquée |'art
espiritualitza alld ssnsible, eleva 1l'exterior a wuna forma
espiritual I, aixi, aconsegueix expressar 1 anima i 1l'espe-

rit. Com ja wvam comentar tot parlant de Grécia, d aquesta

“?Hegel no fa ara cap distinci® entre els dos palsos; remarca
en tots dos casos la unificaci® sota una monarquia, que és el
que trobard a mancar a Alemanya i1 Itilia.

“?En 1'apartat 3.4.1 1 2Z2.4.7 tractarem la relacid de 1'art amb
la religidé { la histdris universal Agqui n'hi ha prou en
recordar que 1'art, per a Hegel, té¢ sempre un valor religiébs
I que, quan deixa de ser atil a 13 religidé, perd també& gran
part del seu paper histdric.

S1WG. BAR/&BD.
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manera l'esperit ja no té a veure amb una cosa exterior sind

amb quelcom espirituail i propi; lleavers | 'esperit té a veure

només amb <=1 meteix 1, per tant, é=s lliure per 3 sl®¥.

LL'esperit ja no és depenent, paessiu i receptiu de la realitat

sensible, sind que 1la transforma creativament tot realit-
zant-se a si mateix en la seva obrs. En 1'art l'esperit és
actiu, espontani i liiure; i l'artista és un subjecte també
actiu, espontani i, en definitiva, lliure. L'art podia

representar la wveritat perd no de la forma millor, que només
el pensament 1 ls ciéencia eren capaces d'szxpressar auténtica-
ment; per aixd, l'esgiésia se'n va ceomengar a allunyar.

(b) El1 segon fenomen, que ens aproxima sl "dia de !a univer-
salitar que irromp finalment, despres de la llarga, fructi-
fera i terrible nirt de 1'edat mitjana"s¥ &g 1'estudi i
recuperacid de la saviesa antiga. Aixi, occident va entrar en
contacte amb "alld veritable i etarn de 1l'activitar humana'"e=
i 1'home desccbreix uns norma molt diversa del qué s'havia
d'honrar, alabar i imitar. El formalisme escolastic és

substituit per un contingut totalment divers, Hegel conside-

ra que amb el retorn s Platd neix un nouw mén humad.

(c) El tercer fenomen destacat per Hegel s6n els grans
descobriments gecgrafics, que ell considera com una manifes-

tacid més del volcar-se sobre 21 mén del nou esperit.

UG, B&T/449.

“FWG. B71/8652. En aguests cita es pot veure com Hegel evita
caure en el tépic il.lustrat en contra de 1'edat mitjana; per
a2 211 és una épocs d'educacié6 [ de pas per la negativitat,
gue com a tal és terrible i dolorosa, perd alhora és necessa-
risa i wvaluosa per sl desenvolupament de 1!'esperit. Es
evident, que per a Hegel 1'edat mitjana no és una 'plana en
blanc" en la histéria ni un moment només negatiu.

“AWG. 8707651 .
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La ciéncie -representada pel saber humanistic laic, oposat a
l'escolastica tecolégica-, l'art i 1'impuls del descobriment
sO0n els trets gque inauguren la modernitat Perd és 1mportant

remarcar que Hegel pensa que aquests trets i la modernitat
sencers han estat fruit del principi cristia i de !‘educacié
duta a terme per 1 església. Aixi, en agquest moment el que hi
ha "de més noble i de més elevat en 1'esperit hum3, alliberat
per mitjd del cristianisme i emancipat per mitja de 1'esglé-
sia, presenta el seu etern 1 veritable contingut'"=%. Hsa
acsbat, doncs, l'etapa en qué l'esperit era educat i format
en el cristianisme sota la tutela de l'esglesia. Bra 1'espe-
rit s'ha alliberat i ha tret el millor de si, i je no 1i cal
el domini ni la vigilancia eclesiastica. Perd, 1l'església no
@S resigna a emancipar totalment el seu pupil i esdeve, aixf,
una rémora en la histdris i el progrés de l'esperit. El que
fins ara ha estat wun motor d'educacid i desenvolupament,
esdevé ara un pes mort i l'impediment més gran per a un

posterior desenvolupament espirifual.

L'església -maigrat el fracds que ez desprenia de les

—

croades- romania en la subjectivitat sensible mmediata,
per a2ixd, la sava espiritualitat es degrzda i penetras en el
seu interior ia corrupcié. L'església perd, per tant,

ja que aqgquest ha arribat

l1'avanguarda de 1'esperit universai

2 conéixer alld sensible com a només sensible. a reslitzar--

'
5@ en alld finit d'una manera infinita i a estar en la seva
activitat mundana com en si mateix. Com sempre gque una
realitat no desenvolupa en si el principi dels nous temps i
roman presonera d'un principi ja superat, la corrupcié

interna brolla ara en l'església.

Hegel adopta la postura dels reformats en tota l'exposicié de

la corrupcié de 1l'església. Els seus signes sén el comercg

@BHG. B71/8A72.
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d'indulgéncies, les intrigues mundanes del Papa -que arriba a
fer servir amb fins politics 1'excomunicacié-, 1'esclavitud
espiritual vers 1la jerarquia, l'adoracid d'imatges sensi-
bles. En contra d'aixd, els que conserven la virtut, adopten
una actitud abstracta i negative, fugen del mén 1 de la
realitat, renuncien 2 1la vida @atica [ familiar {(gue, com
veurem més endavant, &s un misticisme que a Hegel 11 sembla

gairebé tan condemnable com agueile degradacid).

Per a Hegel!, noméc 1la Reforma posard fi per igual a la
degradacidé i a aquesta renGncia al wmén I a2 l'eticitat: "la
virtut de l'església, que esta dirigids contra la sensuali-
tar, fuig de la realitst fd'una maneral només abstractament
negativa, renuncia al mén, £é&sl} morts. No arriba a3 ser eética,
perqué separa 1'home del cercle de la vida; perd la suprema
virtur resideix justament en aquest cercle, en la familia"®e.
Hegel constata l'existéncia a 1 2poca de protestes per aguest
astat de coses, perd =2n remarca la debilitat, ja que -com en
el cas de 1l'imperi carclingi- el temps no era encara prou
madur per a ells"*7J]. Pord, aixi com 1'alternativa no estava
prou madura a l'interior de l'església -hom havia d'esperar
Luther-, si que ho estava foras d'ella: amb la formacié

ingipient dels estats

"
3

eix un fi universal plenament justifi-
cat, que es el que s'oposa sra 2 la degradada eszglésia.

L'edat mitjana havia doblegat amb la seva dura disciplina
l'esperit individual i egoista. La inseguretat i la servitud
feren desitjar als individus un poder universal just -1'es-
tat-. L'església produi 1la purificacidé dels esperit i la
sensacidé de la reconciliacié amb 1l'universal; perd aquesta
reconciliacié i agquell poder universal només tingueren lloc

2n l'estat. Ell va sotmetre, finalment, alld natural i allé

““WG. B73/653.
®7WG. B875/654.
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arbitrari, elevant aixi 1'home a 1=z llibertat=®. PFPer aixd,

3

Hegel diu que 1'nome =£'ha alliberat no o~ la servitud sino
per la servitud®¥. El mal a1 que calia combatre ara 13
crueltat, la injusticia, 1'apetit animal -el gque nosaltres

anomenem animaiitat humana- i 1'home gquan n'estad dominat é&s

1ncapag de tenirc ticitat I religiositat. Precisament la

{1

violéncia viscuda E 1 'edat mitjana, Iha alliberat 1'home
d'aquests wvoluntat violenta 1 animal™> l'esglasia 1'ha
venguda pel terrecr als inferns o per les armes. Hegel recordas
que 1'home necessitava passser per agquesta situacidé, jo que

nomes passant per aguest  Iintim esguingament podia arribar a

la certesa de 1a reconciliacio; perd® rambe diu que amk  1a 1
a

de 1'edat mitiana desapareix el moment de 1'educacic pel
terror i la wviecléncia 1 ='iniciz una forma més pacifica
d'educacio.

Hegel mostra are la conviceid gue he arribat alli on volia
arribar. Ar2  alld sSuperior 1 veritable rezideix en el

sentimant de 1o reconciliacid real”* . i an 7l santimant
de si de l'home no hi ha cap sublevacid vers alld divi o
universal, sind gua en ell es manifesta la millor subjectivi-
tat -la gue és una amb l'universal 1 absolut, la gque dirigeix
ia seva activitat als fins universals de la raé-. L'home ha
aprés a acceptar l'universal i raciocnal -alld légic- realit-
zat empiricament en el méon  facticament existent. L'home
cercara a partir d'ara ita seva llibertat i la seva esséncia

en aquesta logica de l'existéncia empirica en gueé viu i és.

MG, ATE/S54.
“~FUG. A7E/655.
TOWg. A74/SEE.
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; «DH.- El tercer periode. Uns reconciliacidé efactiva: la
Reforma, i una recongiliacié fracassada: l13___Revolucid
Francesa
Amb aquest apartat acabarem la nostra snalisi del desenvolu-
pament concret de la filosofia de la histdéria universal

hegeliana. Introduirem (1) la Reforma luterana, veurem el seu
desenvolupament logic intern (2) i 1a seva relaci6é amb el
mén temporal (3). Estudiarem, aixi, les seves conseqgiidncies
politiques (4), gque en darrer termc configuren un nou
equilibri politic dels estats europeurs (5). També, tractarem

Yy i de la Il.lustracié

>

del progrés en la cultura gspiritual
(7). Arribarem = 1l'ansltisi hegelina de la Revolucié Francesa

(8), seguirem el seu curs (%) i finalment, conclourem amb

els darrers esdeveniments consignats per Hegel (10).

(1) La Reformas

En el tercer estadi del mén germanic és on 1l'esperit se sap

lliure:

on vol alld veritable, etern i universal en si 1 per
a si”®. Es a dir, l'esperit sxistent se sap lliure parqué ha
apres a voler 1'universal, el que &s en i per a si i que ell
mateix té per esséncia; llavors, els individus empirics i
particulars es reconeixen en alld logic i universal. Hegel,
que adopta sempre el punt de vista reformat, considera
la Reforma com a inici i, alhora, centre d'aquest periode;

per tant, considera gque amb la Reforma s'assoleix 1'essencial

¢'aguesta reconciliacid.
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Hegel considera la Reforma com un episodi essencial en el
desenvolupament de 1l'esperit i no és, per tant, quelcom que
depengui de les circumstancies externes. Es un episodi de la
histdria que afecta la interioritat més intima de 1'esperit
universal 1, per tant, el seu significat sorgeix -exclusiva-
ment- de les raons ldogiques que afecten el desenvolupament
espiritual total. No s'ha de cercar, doncs, la significacid
de la Reforma només en els esdeveniments externs i empirics
-gue s6n també importants- siné sobretot en el seu desenvolu-
pament ldgico-espiritual que només el pensament especulatiu
pot revelar. La Reforma no depén de 1'individu Luther -o
de gualsevol altre- siné que és fruit de la necessitat de la
histdria, ja que ‘un esdeveniment semblant Lla Reformal
no es troba lligat [només] a wun individu, com per exemple
Luther, siné que els grans individus s6n engendrats pels

temps mateixos"”7T.

. I?&ﬁé'ﬂqgel' també vol remarcar que no sén les circumstancies

h
; L)

'extidrries o merament empirigues les gue donen la necessitat de
l'asdeveniment sind®, exclusivament, la ldgica del desenvolu-

pament de l'esperit: ''en conjunt, l'ocasid6é [Veranlassungl és

indiferent; quan una cosa és necessaria en si i per a si i
l'esperit estd en si preparat [fertigl, tant pot far aparicid
d'aquesta o d'aquella manera"”<. Com remarguem en la tercera
part, el que dfna la necessitat és el moment 1ldgic i no les
meres circumstancies empiriques -que sense la preséncia de

l'esperit sén simplement accidentals i contingents.

Va ser, per tant, la interioritat germanica 1 el principi
cristid en el seu desenvolupament la causa darrera, logica i
profunda de !la Reforma. Hegel afirma que només de la simpli-

citat | senzillesa de 1'esperit germanic pur podia sortir

7*WG. B77/657.
741d_
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aquell esdeveniment, ja que n'havia conservat el principi de

la llibertat espiritual (que es pot rastrejar en aquell

Gemit, indeterminat 1 universal). La resta de pobles havien
scrgit al mén, havien descobert un nou continent, havien

desenvolupat la inddstria o una activitat segura 1 espiritual
en el mon -diu Hegel- perd mancaven d'aquella simple qualitat
espiritual, que és en en el desenvolupament de l'esperit alls
decisiu™. Ars comentsrem les pianes, denses i brillants,

Cch exposa agquesta llibertat auténtica i la manera com ha

estat assolida per la Reforma.

La primers premisa del! raonament -gque ja hem trobat en la
doctrina del pecat original- &s que l'home natural no é&s com
ha de ser™® i que s5'ha de zuparar la naturs animal mitjancant
l'espiritualitat 'interna. Es per mitja d'aquesta -la fe- i no
per una casa sensible -1'hdstia- com s'assoleix el coneixe-
ment de la prdpia esséncia. Crist, que é&s la subjectivitat
.igfgn%ﬁﬁ jtll§rveritab1§ espiritualitat, no és -ara- present
&‘ﬁwéﬁé Hiéé}ﬁ?ﬂpéffaixb; els homes 1'han de cercar en el seu
pensament, en la seva intimitat i en la fe. Llavors coneixen
el goig de déu, el goig de ser u amb déu, de lliurar-se
totalment en i a déu. Aquest goig i consciéncia de déu és la
consciéncia d'alld® més real, que no és sensible i -no
obstant- estd present, actuant i efectiu. Encara més,
tot alld exterior només té virtualitat en la fe i en el goig,
perqué el procés de salvaci® només té lloc en el cor i en
l'esperit -en el saber-. Quan hom sap aix® -sap del poder

absolut de l'esperit, de la subjectivitat infinita, de la fe-

7%Com veiem, Hegel valora la grandesa dels pebles des de la
léogica del seu discurs més que no simplement des de la
valoracib6 de les dades empiriques; perd tampoc no ho fa
en contra d'aquestes dades empiriques sind cercant 1'harmonia
entre les necessitats ldgiques del discurs totalitzador
i les dades empiriques concretes.

“eWG. B878/658.
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s'acaben les exterioritats™ i les moltes formes de submissid
de l'esperit a impulsos arbitraris o animals. Per a Hegel, la
"simple" diferéncia entre la doctrina luterana i la catdlica
consisteix en qué la reconciliacié no pot ser realitzada per
una cosa merament exterior -1'hdéstis- sind en i per la fe -en
la submissié i adoracié6 de 1'esperit vers 1'absolut- 1 en

i pel goig amb qué 1'hdstia es rebudsa™®.

Pels reformats Crist neo ha de ser pres merament com un
personatge histdéric, zindé que 1l'home té& amb ell una relacié
en l'esperit. La fe no és una certesa de coses finites i
prdpia del subjecte finit sindé la certesa subjectiva d'alld
etern, de la veritat existent en si 1 per a si, ja qQque és una
certesa que no convé a l'individu conforme a la seva particu-
laritat sin® segons la sseva esséncia universal. Quan 1'homs

desapareixen totes les

sap que &s ple d'esperit divi

relacions exteriors, ja que és el cor, la innerste Bowusst-
}ngn; 1p Gewissen, 1'espiritualitat”™, el gque arriba a la
I R TR . X . I
Yeonsiaticia da'l laiveritat, i aquesta subjectivitat és la de

tots els homes. Tots els homes han de dur a terme per a si
mateixos l'obra de la reconciliaci6; aixdé ho expressa el fet
que la veritat no és -pels luterans- un objecte ja fet, sind
una obra constant de l'esperit. En la fe la subjectivitat

dels individus, 1ls seva Gewissheit i Ionerlichkeit, é&s

veritable subjectivitat. Només existeix veritablement, per
tant, quan s'ha transformat en el saber de l'esperit i de la
veritat; perqué per fer-se veritable necessita abandonar
l'opinié subjectiva i fer seu el contingut objectig -la
doctrina de 1l'església-. Llavors 1'esperit subjectiu es torna
lliure en la veritat, ja gue nega la seva particularitat i
torna a si mateix -reconeixent 1la veritat objectiva que esta

present en si mateix-. Necessita el contingut i la doctrina

T7TUG. 880/4659.
7OUG. 878/458.
TTWG. BBO/&5B9.
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objectiva per reconeixer-s'hi i1 abandonar, aixi, tot contin-

gut particular.

Agquest esperit (reconéixer el contingut objectiu i saber-lo
com a propi) és 1'esséncia del subjecte; per tant, quan el
subjecte el reconeix com la propisa esséncia 1 actua en
conseqiéncia, €és [ es fa lliure, perqué existsix absolutament
en si®". Llavors és plenament espontani i absolutament actiﬁ;

no és passiu siné que realitza el seu ser, perqué és el seu

ser i no perqueé li vingui imposat des de fora. Aixi s'ha
realitzat la llibertat cristiana i s'ha aconseguit -en
l'església i sense sortir-ne- l1'absoluta intimitat de

l*anima. En l'església luterana la subjectivitat de l'indivi-
du és tan necessaria ccm l'objectivitat de la veritat. Perd,
posar la llibertat subjectiva merament en el Gefiihl sense
aguest contingut objectiu, és romandre en la mera voluntat
sentimental -i la voluntat sentimental és la natural, per a

al-- Es romandre en el que nosaltres anomenem animalitat
BT

ﬂer Eant dlﬁtre-del pecat original, del mal.

Hegel afirma que si l'edat mitjana era l'edat del Fill, la
Reforma és 1'edat de 1'Esperit (Santl®!. L'esperit ara
existeix alhora en si mateix i en la veritat, si bé encara
una mica oposat i apartat del mén a&tic i mundd. El temps
futur -fins al temps de Hegel- no ha de fer siné infondre
aquest principi en el mén, de manera que ‘aquest assoleixi la
forma de la llibertat i de la universalitat -és a dir com a

cultura, que és l'afirmacié dé;ig forma d'allé universal-.

mONG. 880-1/659-6Q,
PiCal wepllagar aquests afirparid® amp m) fer que a 1!ledat
mitiana la rpreligiositat era enoars reneibla { soterior

By e —— e - O T - ¥ S
-reliqu1es sants, miracles, etc-; és a dir, estava exterio-
ritzada o alienada en alld sensible o exterior -el Fill-home-
-aquest-. Amb la Reforma 1’esperit retornaria a la seva
intimitat i com a wesperit alhora subjectiu i universal
-Esperit Sant-. )
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Aquest temps futur trindrd com a principals elements tres
figures: (1) 1l'antiga església, que té el mateix contingut
que la fe de la subjectivitat lliure perd de manera exterior
-l'església catdlica-. (2) El mén temporal, on hi ha les
necessitats naturals i exteriors de le vida, els fins
subjectius. (3) La nova església, e! regne de la llibertat de
l'esperit en la forma del coneixement subjectiu -1'església
reformada-. Davant la debilitat 1 manca de valor atico-uni-
versal gque encara té el mdén temporal -que la vella església
li nega-, la nova església ha d'incidir sobre ell infonent-1li
el seu principi superior. La llibertat auténtica tot just
ara apareguda en el mén exclusivament religidés i espiritual,
ha d'esdevenir llibertat existent efectivament en el mén atic
i temporal. La llibertat s'nha de realitzar i en la forma de
l'objectivitat, s'ha de realitzar en un mén &tic i en un

estat.

P?gb, {g‘manara com s'afirmard i realitzara la 1llibertat en
J’;jmﬁgilsekéiipeﬂ mitjd del pensament i de la voluntat del
subjecte pensant. La religié mourd els esperits 1 les
consciéncies a 1a realitzacidé efectiva d'un estat &tic,
universal i racional. Quan 1a matéria i el mén é&s informat
per 1'element d'allé wuniversai, gquan pren la forma del

pensament, quan la reconciliacié en si 1 1a wveritat es fan

també objectives en tant que forma, llavors el! mbn és
transformat pel principi de 1'esperit lliure. La cultura, el
pensament en general, és el resultat i l'agent d'aquesta

RN

afirmaci6 d'alld universal -que hem vist néixer en el mén

religi6s-.

Per a Hegel, és necessari que el dret, la propietat, 1'etici-
tat, el govern, la constitucié, etc, siguin definits d'una

forma wuniversal per tal que s'ajustin al concepte de la
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voluntat lliure i resultin racionals®Z. Des d'aquest moment
la religié 1 1l'estat es troben en harmonia, ja que tots dos
tenen el mateix esperit. Aix{ es wverifica per a Hégel
l'auténtica reconciliacié del mén amb la religid6, que té en
la religid -com veurem en la tercera part- 1'element impul-
sor. Quan la intensitat del lliure esperit subjectiu s'ha
resolt -essenciaimant per 1'educacié de la religid- en pro de
la forma de 1la wuniversalitat, llavors pot fer 1la seva
aparicido plena de nou 1l'esperit objectiu. Es en agquest sentit
que cal entendre que Hegel digui que 1l'estat est3 fundat en

la religié&®=.

Hegel! ha arribat finalment ai que pretenia en la seva

histéria universal: la llibertat ha estat assolida. Ara només

¥
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manca el fer efectiva plenament en el mén aquesta llibertat.- .

i, ja sabem, que per a Hegel la realitzacibé efectiva de la

llibertat és l'estat -1'estat racional exposat en la FPiloso-

v

. - . £ - - -
Y - '_\ - . dret-. Aquest estat culmina, doncs, la histéria
R TR ETE R . .
.;d M_vjb 1,. de’}1a' mateixa manera com aquesta era la culminacié

de 1l'esperit objectiu. Des d'aquesta perspectiva, Hegel
analitza els esdeveniments politics del seu temps: s6n els
passos concrets cap al! naixement d'aquest estat -en els
paisos germanics purs, en especial, Alemanya- o els intents
abstractes i condemnats 2! fracds dels paisos romanitzats -en

especial Pranga i la Revolucié Francesa-.

Hi ha, per tant, en tot el que ara dird Hegel una dualitat
clara entre la descripcié del moment i necessitats ldgics de
l'esperit i la descripci6 dels esdeveniments que els realit-
zen efectivament i empiricament.-Per aixd comengard recollint

els aspectes més vinculats a les consci@ncies i, per tant,

S=UWG. BBR/6561.
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®*WG. BB2/661. Hegel arriba a dir aqui que "l'estat i les lleis

no.sén cap altra cosa que la manifestaci® de la religié en
les relacions de la realitat'.
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als continguts religiosos, per continuar -després- exposant
la realitzacidé d'aquesta llibertat en el mén &tico-politic i

per tant, munda.

(2) El desenvolupamant interior de la Reforma

Luther comenga per la critica a 1la situacid corrupta de
l'església 1 la seva jerarquia en especial, critica que
~com hem vist- compartia amb molta altra gent. Perd Luther va
extendre molt aviat la critica des dels casos particulars

-clergues impurs, etc- a la institucié i els dogmes®™*. Luther

estava dotat de la confianga en 1l'esperit humd -que neix a la

fi de 1'edat mitjana- per a "adoctrinar-se per ell mateix" i
en la Biblia; armat d'aguesta confianga va rebutjar tota
autoritat de l'església -incloent-hi la del Papsa- substi-
tuint-la per la capacitat de '"reglar' per la Biblia la prépia

conscieéncia®™®.

|7 . . ! )
P g f ! . .
.*r% EFY TITOT PO _

Aquest enfrontament amb l'església com a institucié tempo-
ral i no només amb la doctrina, wva provocar la divisié
d'Europa en dues- Hegel té, llavors, el problema -la solucié

del qual ha vingut essent preparada des del comengament del

®%UG. BB2/861.

®9D'aquesta manera Luther du a terme avant la lettre 1'ideal
il.lustrat de 1la llibertat de pensament i, alhora, 1'ideal
que eols tres amics de Tibingen van recollir en El_primer
programa de 1'idealisme alemany. D'una banda, fa desaparéixer
el domini i obediéncia cega ([WG. B888/445]1 d'una casta
sacerdotal (desapareix la submissié dels esperits a la
Jerarquia i a la tradicié). I, d'altra banda, veu en el
"llibre nacional', que representa per al poble alemany la
traduccié de 1la Biblia de Luther, el compliment d‘aquella
nova religié que havia de desenvolupar per igual totes les
forces de cada individu i de tots per igual. Aquella religié

“que ara ja no serd mitoldgica- que permetrd donar-se la ma
els homes 1il.lustrats 1 no 1il.lustrats. Efectivament la
Biblia de Luther va esdevenir segons Hegel "un llibre

fonamental per a 1'adoctrinament del poble" [WG. B82/6611,

que no té punt de comparacié amb cap altre llibre nacional a
Europa.
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mébn germanic- d'explicar perqué la Reforma es produeix només
en una part d'Europs. Hegel dbna, com sempre, dos tipus de
raons: unes gque responen a la necessitat del concepte, 3
moments en el desenvolupament de 1l'esperit 1 que nosaltres
anomenem ‘''légiques'; i wunes altres d'exteriors, tal vegada
accidentals perd presents i reals, I que nosaltres anomenem :

"empiriques'.

Entre les primeres, cal incloure-hi el tipus divers de i
cardcter dels pobles germanics purs i els pobles germanics
romanitzats. Aquests darrers ja els havia caracteritzat per iy
la seva dualitat, perqué "han conservat la desunié en el fons l.
més intim de 1'anima, en la consciéncia de 1'esperit'®®, i j&;
també per la seva limitacié en perseguir només alld fix i e
determinat. Aixi als pobles romanitzats tenen un caracter

abstracte "~-car viuen en l'escissio- i resten fixats en

~ oy
]

quelcom també abstracte i alhora determinat absolutament.
hﬁ # unq banda- escindeixen 1'interes temporal i l'espiri-

1’{1 J 1
i -d altra banda— 5'han sotmds a interessos determinats

oy - -

perdent la infinitud de l'esperit® . Per aixd -diu Hegel- que
els pobles romanitzats "estan en alld més intim fora de si.
Alld més intim no existeix en elles c¢om un tot [contenen
escissions representatives 1 abstractes]; l1'esperit no esta 1
en si mateix en aquestes consciéncies''®®. En aquestes nacions
la conscidncia no estd unida sin6é escindida, no és plenament
espiritual ja que hi ha un residu natural i representatiu. '
Llavors, l'esperft no reconeix- La'universalitat en si, s'hi

sent exterior, perqué la seva intimitat no sap de l'esperit .

o7
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S5NG. BBS/663.

®TUG. BB7/&64.

®ByG. 886/664. "Aber dann zeigt sich sogleich bei den romantis-
chen Vdlkern diese Trennung, das Festhalten eines Abstrakten, :
und damit nicht diese Totalitdt des Geistes, des Empfindens,

die wir Gemit heissen, nicht dies Sinnen iiber den Geist
selbst in sich, -sondern sie sind im Innersten ausser sich.
Das Innerste ist nicht als ein Ganzes vorhanden; der Geist

ist in diesem Bewusstsein nich sein eigen.'
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com la seva esséncia universal. Es evident per a Hegel, gque
aquestes nacions consideren com dues coses diverses 1l'intereés
espiritual i el temporal. Cerquen els seus fins temporals
sense barrejar-hi les seves creences religioses, alhora que
passen com un tramit els assumptes religiosos sense preocu-
par-se en la seva coheréncia amb les seves accions temporals.
Alld interior estd doblegat a interassos determinats,
particulars, per tant la infinitud de 1'esperit s'hi troba

absent.

El seu interior no és lliure, no és el lloc on sorgeix
absolutament activa i pura la seva espontaneitat, sindé que és
un ambit receptiu, passiu, determinat ja per allo animal o

particular. No és com 1la interioritat germanica universal i

indeterminada siné, al contrari, particular i determinada des

de l'exterior; fins i tot, deixen 1la tasca 1 tot el que

_gorrespon a aquesta interioritat a l‘'església. S6n passius,

AL

"F:m“ .
fha&% dgtermlnats animalment { deixen la universali-
| - - \ l

la puresé que han de caracteritzar 1'interior a cura de

'l'eéhlésia -com si no fos quelcom propi sind extern a ells,

una mera formalitat-. En certa mesura alld religids i allod
temporal s6n indiferents entre si; per aixd mateix la
voluntat individual roman separada de la religi6® -del
manament universal absolut-. D'aquesta manera en resulta la

desuni6 i la servitud de 1l'home, ja que la voluntat, mancada
d'un amo ferm gque posi la universalitat per sobre de les
passions, acaba sotmesa a aquestes darreres. Molt al contra-
ri, els pobles germanics purs, coﬁ hem dit, tenen en el Gemiit
i la pura intimitat el seu caracter. Llavors no tenen
l'escissi6b o la dualitat en si i es caracteritzen per ser

capagos d'universalitat i d'infinitud.

Entre les raons empiriques Hegél contempla la imposicié ail
poble de la religié dels seus sobirans. L'autoritat i 1la

violéncia wesdevindrien aixi factors externs i empirics que
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justificarien -per exemple- que 1la part sud d'Alemanya i

Austria esdevinguessin majoritadriament catdliques. Persd Hegel
sempre acaba relativitzant aquests factors exteriors, perqué
quan l'esperit d'una nacid demana alguna cosa, no hi ha
violénciz que el l1ligui"®™®”. BJixd explicaria l'axit de
la repressié a les parts més romanitzades d'Alemanya i,
també, s les nacions rom3niques alhora gque e! seu fracads en

els territoris no romanitzats.

1}

(3) Relacid de 1la nova església amb =l mén tamporai

u

La Reforma provoca la separacié en dues esglésies -la
catdlica i la reformada- que arrossegaran la practica
totalitat d'Europa, que també s'escindira en dues. Hegel

valora molt la gran rellevancia en el camp politic de la .

Reforma, ja que '"fou una transformacid que va arribar també a

'
& -

la vida politica"=.
E R

"I'.iril a"l
AN HEEE ‘17}7. ,

'prihera'”‘

‘Conseqiiancia politica de la Reforma fou la
rebel.lid dels camperols de MNinster; perd Hegel pensa que :
dquests camperols confonen el moment de 1'alliberament
espiritual amb el moment de 1'alliberament temporal. Intentan
extendre la reforma espiritual a una reforma de la situaci6 !
exterior i material. Hegel no condemna aguest moviment -la

qual cosa ens reafirma, gue considera la Reforma com un punt

A%
i)

de partida espiritual per a raformes també temporals- perd

L4

s e,

considera que el mén encara no era madur per a la transfor-
macidé politica. Aquest moviment va voler precedir el desenvo-
lupament 1ldgic i necessari de l'esperit, que encara necessi-
tava desenvolupar-se més plenament, i per tant va fracassar.
No obstant aixd, Hegel pensa que s'ha de produir una revolu-

cidé politica -pacifica o no- com a "conseqlidncia' de la

STUG. BBs/8663.
TPUG. BB5/6&3.
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- Reforma; i si l'aixecament dels campercls a Minster no la va
assolir, va ser tan sols perqué& era massa precipitat: '"el mén
no estava prou madur encara per a una transformacié politica

com a conseqgidéncia de la reforma eclesiastica"™!.

- Amb la Reforma 1'esperit sap que és G amb 1'absoclut i
objectiu -per la conciliacié entre l'home i déu, entre home i
asperit universal, entre particularitat i universalitat-.
Llavors sap que la voluntat divina -en 1la qual all també
hi estad immers- s'ha de realitzar plenament en el mén. Amb la
reconciliacié religiosa s'ha arribat a la conscidncia que
‘alld temporal és capag de contenir en si la veritat; pér
p?nt hom comprén la historia i el procés objectiu present en

/a1l ménT=. A aquesta reconciliaci® en la religi® ha de seguir

necessariament la reconciliacidé ética, ja que hom deixa de

veure alld divi com wun mer més enllia i descobreix que

X l'eticitat i 1'estat sén també& divins (Hegel diu que s6n

r"-lJ

e

”f”“' : ‘ ipamenps de dé&u i que pel seu contingut no hi ha res més
T ¢

| .
“ aimés erevati e

Desapareixen aixi aquelles prohibicions antietiques de la
vella religi6: el celibat, el vot de pobresa i d'obedidncia.
Hegel considera del tot essencial la superacid d'agques-
tes tres eoexigéncies o wvots, ja que la seva concepcid de la

societat i la vida ética aixi ho exigien. La societat es

TTUG. 8B4/6s62.
T=WG. B88B7-8/665. '"Die Entwicklung und der Fortschritt des
~Geistes von der Reformation an besteht darin, dass der Geist,
wie er sich seiner Freiheit durch dia Varmittelung, diae
zwischen dem Menschen und Gott vorgeht, jetzt bewusst ist in
der Gewissheit des objektiven Prozesses als des géttlichen
Wesens selbst, diesen nun auch ergreift und in der Weiterbil-
dung des Weltlichen durchtmacht'.
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basava en temps de Hegel en dos pilars basics: la familia®™™ i
la propietat®™®; Hegel també& recull 1la gran raivindicacié
il.lustrada de la llibertat de pensament si bé en treu unes
conseqiidncies del tot diverses. Aixi, Hegel ostad fent una
interpretaci® de la Reforma des de 1les tesis liberals i
il.lustrades, des de la nova societat i 1'estat modern.
,’ )

L'obediéncia cega a la jerarquia eclesiastica del catolicisme
65 substituida en els reformats per l'obedié&ncia atica a les
lleis de 1'estat, com a la rad de la voluntat individual i de
la seva accid. Hegel afirma que només en aquesta obedidncia

. - l'home és lliura, ja quae la particularitat -exterior i

. passivament assumida- obeeix 1‘'universal -que constitueix
.:»»  la propia ess@ncia del subjecte-. L'home en funcié de la seva
Gewissen -conscidncia moral- ha d'obeir lliuremant i obrir

aixi la possibilitat de realitzacidé de la ra6 i la llibertat.

Ara els manaments divins no s6n res més que el que la raé és

= o . . . = A
4 ré ‘e’#ﬁi} & l‘nc; 'hi ha. per tant, contradiccid entre racionalitat i
Eh iR - 1A |

cada una,bs pot desenvolupar lliurement en el seu

tarrany sanse exercir violéncia sobre l'altra, i l'una ja no

‘;\u»
justiflca les salvatjades 1 maldats comeses en nom de
3 ;1—¢ A .
1Valtra. "

7Par a Hegel -com per a la seva &poca- hom entra =n la
sociatat -la relacid reciproca de depend@ncia sccial- mitjan-
cant la familia, que és un vincle &tic. No hem d'oblidar que
en la Filosofia del dret la familia &s ol primer astadi de
l'eticitat I la base sobre la qual s'edificard 1la societat
civil.

T%Noe se'ns ha d'escapar la revaloritzacié del dret a la
propietat I a 1la riquesa que significa la reivindicacié
reformada del treball. Donat que el treball és l'activitat
que realitza a 1‘'home, la indGstria i el comer¢ es fan ara
etics | desapareixen els impediments al treball productiu
de l'home i al gaudi dels guanys. Sembla que, ja en temps de

Hegel, la famosa tesi de Weber sobre la relacid lutera-
nisme/calvinisme i capitalisme no se'ls escapava als propis
reformats.
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- Hegel interpreta aquesta infludncia de la Reforma en la vida
politica -aixi com l'eliminaci® dels dogmes que abstreien de
la vida etica universal els eclesiastics 1 homes de bé,
convertint el bé en un més enlla”™- com la reconciliacié

antre astat 1 asglésia. Aquesta reconciliacid té perd el seu

~ moment més important en la reinterpretacid de 1'obediéncia
cega a l'esgldsia en '"l'obediéncia a les lleis de l'estat,
com a rad de la veoluntat i de 1'accido"7®. (Com vaurem an

el capitol que daediquem a la llibertat, per 'aquesta obedién-
cia l‘home &s lliure, ja que la particularitat obeeix a alld

untversal“”

- .
B R -._.v PN

La reconciliacxé entre església i estat ha de tendir a la

""H-l-

'}“?aconstruccxé de l'estat i del sistema &tic. Al principi,

w3

Pperé la reconciliacié s'ha de realitzar en el subjecte, ja

que aquest -ha d'adquirir consciéncia que 1'esperit viu en

. ) ’ell Per a que aixd s'esdevingui, cal un procés de trans-
r‘*iii,lv,}'-’é{&?ﬁi‘” t’ que $uper_‘1 el seu ser natural i el dugui a la
E?“ T ﬁi‘*' t *hc.; N és nét”u‘ral i dolent quan els apetits sensi-
bles i naturals, la wvoluntat d'alld injust, s'obren a

oA axxstén01a " inddmits, indisciplinats i wviclents. Perd

i TR LN SR FUL A

s'exxgelx a l'home que sapiga qué 2l mateix és dolent i,
alhora, que 1‘esperit bo habita en ell; se li demana que
"recorri d'una manera immediata el que és en si d'una manera
especulativa“éﬂ. En els primers moments de la Raforma perd,
la interioritat pren una forma abstracta que encara havia
d'adquirir existéncia en alld temporal i en l'estat. Aixd é&s
el que ara hem de considerar: com es forma la consciancia de

les lleis universals de la llibertat™™.

TOWG. B888/665.
TEUG. B8BY/665.
97id_

OUG. B8%0/666.
TTWNG. 893/4&68.
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- (4) Les consegiidncies politiques deo 1a Reforms

En el moment d'analitzar la relaci6¢ de la vessant religiosa i
de la politica en la Reforma, a Hegel 1i interessen sobretot
dos trets; primer remarcar la manca de poder del gran imperi
i de Carles V -com a mostra que 1'auténtic poder ve donat per
les idees i la ldgica de 1'esperit i no per la forga merament

extarior o empirica- i, segon, criticar la constitucid donada

’

3 Alemanya amb la pau de Westfalia. e

. A
-t

2 b, 2

Sobre el poder de ||'emperador, Hegel diu que és una Macht

existent perd que no produeix cap rasultat histéric 1 es

ox

e ‘manlfesta com a Qhnmichtiges!'®? -4s nomds un poder axterior

o 'que.hanca de la forca ‘'légica" de 1'esperit en el seu
inteffor—. Aquest poder real i empiric no té conseqiiéncies

perquéd no sap com actuar, no sap qué fer, &s indecis. Li

manca la direccid i la lucidesa de 1l'esperit; de manera que

. y 4
. t !Fgéuﬂt¥ nqr la,forca la malbarata. El cas del poder de

o

.“-'o

il

el & 1

' ;135 %s el protot1p d'un poder gque no té esperit, que no
té l'esperlt darrera seu -animant-lo i fent efectiu el seu
poder- 'El1 poder exterior de Carles V és un poder sense el

suport del principi espiritual actual; per tant, €s un poder
sense guia, sense braixola, sense conviccid. Bs un poder buit
i merament empiric, escindit de 1la forga 1ldgica gque només
l'esperit atorga. Es, per tant, la mostra de la ineficacia i
insuficiéncia de la mera forg¢a exterior, material i empirica;
i, alhora, de la poténcia 1 efectivitat de 1l'esperit, de les
idees que expressen l'esperit universal en el seu desenvolu-
pament 1ldgic actual. D'altra banda, l'esperit que 1li manca a
l'emperador €st3 en els reformats i, per aixd, "1'imperi de

Carles V no va poder oposar-se a l'interés histdric que la

nova església arribés a tenir existéncia temporal'"'®3.

1O9YG. 893/669.
19LUG-. BP4/689.
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En el cas de la pau de Westfalia, aquesta significa per a
Hegel -a part del reconeixement de 1l'església protestant com
a independent de Roma- la confirmacio dels drets privats dels
paisos en qué es dividia Alemanya'®=. Alemanys veu frustada
la seva unificaci6 i Hegel al 1llarg de tota la seva vida
sempre se'n queixa. Veu en la pau de Westfalia el resultat de
la politica maquiavélica de Richelieu, el qgqual cerca evitar

la unificaci6 i consegient enfortiment d'Alemanya.

(5) Les monarquies i el sistema dals 2stats guUropeus

Després de la Reforma tot un nou sistema politic s'afianga a
Europa. D'una banda, els dos partits religiosos troben una
sxisténcia polifica i mantenen relacions positives de dret
pablic o privat, d'altra banda, les diverses nacions 1 estats
s'han fet adults 1 han desenvolupat una consciéncia de si
?Qﬁg;¥?ﬁ el seu caracter nacional!®®. Hegel relaciona la

dl1Hacﬁ6 déls ‘diversos estats particulars europeus amb la
consolidaci® també de la millor forma de govern: la monar-
qui;.ﬂPer aixd, ara s'afanya en fer una defensa de la consti-
tuci® monarquica 1 exposa la nova situaci6é d'equitibri

europeu que substitueix el concepte de “cristiandat"*=*.

Quan Hegel pensa en la monarquia, pensa sobretot en la
constitucié d'un estat-nacié que té un dnic centre politic i
que és, per tant, una individualitat amb una danica voluntat.
Perd pensa que aquest centre 4nic no ha de reprimir sind
expressar el ser 1 sentir de tot el cos social. L'exemple
paradigmatic d'aquest tipus d'estat saria 1'estat racional

formulat en la Pilosofia del dret: una espdcie -per antan-

dre‘ns- de despotisme il.lustrat dJque -sSegur de la seva

1OZYG. BFB/6T72.
19e=PG. 897/673.
1e4yG. ?10/480.
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fortalesa com a garantia del predomini de la universalitat-
s capa¢ de respectar 1 ambit legitim de la societat civil i

les particularitats.

En la monarquia, efectivament, l'estat té un centre incommo-
bible -que 1l'heréncia i la primogenitura garanteixen per al
futur i per damunt dels bandols-, que pot ser representat per

un individu i que encarna una wvoluntat decisiva, darrera,

inapel-lable i dnica. El centre ha d'estar ocupat per un.

individu que wescapi a 1l'eleccid, perqua com diu Hegei:

"si alld darrer i decisiu ha de ser un individu, aquest ha

d'estar determinat d'una manera immediata, natural, no per

qleccié, pel coneixement o per altres coses semblants''1°S.

X

.-uu,-.

Per -v lorar el rebuig de l'eleccié com a manera de designar
el monarca; hem de tenir en compte e! model que Hegel té& al
dayant Aquest 'model €s el Sacre Imperi Roma Germanic, on

£ d I ' '
. S .
cd iu&U cla Tdue " ‘el poder no recau en l'emperador sind en

\l"“l “ .
am dor és .nomenat entre 8ls princeps germanics, amb la

els electors AquUest sistema d'elecciéd va debilitar la forca

de 1' emperador i de 1l'imperi, i va portar en darrera instan-

]
B

cia a la no unificacié6 d'Alemanya. Per tant, es comprdn que
Hagel -malgrat els ideals juvenils revolucionaris i libe-
rals- valorés extraordinariament el poder central fort. També
en aixd® els alemanys de 1'epoca envejaren Franga, de la gual
tingueren un clar complex d'inferioritat. Per aquests motius,
Hegel valora tant positivament el que la monarquia tingui un
poder independent -que 1i déna, per exemple, 1'exdrcit
permanent éota les seves ordres directesi”®. Aquest axercit
permanent és el que permet que el dinasta pugui oferir la
maxima llibertat als seus subdits segur de la seva obedian-

cia. Hegel ho diu clarament -tant com ho va fer Kant-,

LOBYG. 899/673-4.
1C96UG. 901/674.
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aquests exdrcits s8n ''tan necessaris per a la consolidacié
d'un centre contra les insurgéncies dels individus sotmesos,

com per a la defonsa de l'estat de l'exterior":<7.

D'altra banda, per a Hegel la monarquia no era la repressié
dels sGbdits, del poble, sind al contrari dels opressors del
poble: l'aristocracia. Aixi Hegel interpreta l'aparicié de
les monarquies modernes com '"la depressié de l'aristocracia'.
Com desenvolupem en la tercera part, el rei i el poble eren
aliats on aquesta desitjada ‘''depraessi6"'®®. Tampoc no hém

-5 oblxdar el context en el qual Hegel fa aquestes afirma-

,1‘ (, ¥

«vcions- la monarquia moderna tendia a reduir els privilagis -
i ] s

1"*-'- t

sdnyorials i a acabar amb els restes feudals, que entrebanca-
van 91 progrés espiritual, el comer¢ i 1'economia de la nova
-societat burgesa. Hegel, en la seva lluita contra les
particularitats que atacaven la universalitat &tica, tant
atacava als drets senyorials com els pretesos drets privats
1nar ues, Ja que tots ells han de ser substituits per

drets“vers 1 estath’

Z:Pajfﬂ Hegal, el poble es fa 1lliure en ser sotmescs els barons

i, a partxr d'aleshores, inicia el cami cap a ser considerat

com a format per ciudadans realment lliures. L'aristocracia
havia de ser el terme mig entre rei 1 poble: el suport més
directe i fidel de la monarquia i, alhora, la classe servido-
ra de l'estat i el poble. El1 funcionariat militar de PraGssia
n'‘era per a Hegel 1'exemple més clar. Perd entre la submissid
a l'estat de la aristocracia —qué en certa manera allibera el
poble- i 1l'auténtica 1llibertat resta encara un pas: el
pensament del dret en si I per a si. Mancava 1a idaa d'una

justicia racionalment justificada, que fos universal i

J.OTid.
198G, $02/675.
19%UG. 202/675.
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superior als interessos particulars, i que fos reconeguda per

part dels i1ndividus.

Amb la consolidacid politica de 1la Reforms, Europa resta
dividida en dos grups de palisos en funci1d de la reli1gid;
agquesta divisid es5 corrospon amb  la dels palseos romanit-

zats 1 els paisos germanics purs. Hegel compara els palsos

T o

romanics am els germdnics segons les parelles: Espanya i
Portugal amb Escandinavia, Italis amb Alemanye i Franga amb
la Gran Betranya. No entrem 2n &1 detall perqué -malgrat que
Hegel mostra zran informacio I encertada consideracid del sau
temps immeciat- predominen les dades empirigues sensc major

especulacid.

No obstant, dintre del panorsma politic que aixi comenga a
dibuixar, és interessant la seva teoritzacid del lideratge
alemany per part de la poténcia eslava perd protestant

-Pruassia- per damunt de la poténcia més auténticament

M

P

‘garmanica perd decantada pel catolicisme -Austria-. Cal
remarcar que aquil tambeé es veu la importancisa gue concedeix a3

la religié com a determinadora del mén politic, aixi diu de

blj
[V}
0
o]
Ny
.
b
1}
b=

Prissia que era “aquell poder [Haghtl gue hav:

immediatament amb e! protestantisme' 7.

Hegel observa encertadament com el naixent concepte d'equili-
bri europeu -en el qual es consolida aild particular dels
diversos estats, Qque s'esforcen per mantenir-se indepen-
dents- substitueix @l vell ideal de cristiandat amb centre en
el papat. La cristiandst ja no existeix, ja no hi ha res que
la unifiqui i en el seu lloc resta un complexa estructura

d'estats particulars, cada un dels quals cerca els seus fins

diversos i només coincideixen en 1'esfor¢ per mantenir ls

independéncia.

TYRHG. w07/ S78.
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(45) La r~ultura espiritual 4d'Eurcps
Hegel vincula la revoluci1d espiritual de 1a Reformsa -la
llibertat absoluta- amb la revolucid intel.lectual de la
modernitat, ja gue aquella no només es manirfests en una
revaloritzacieé i reconciliacio amb el mon politic sind tambeé
amb el mon com a objecte de coneixement i com a realitat a
transformar. D'aquests manera hi ha una renovacid 1 desenvo-
lupament de l'interés tedric -contemolatiu- i1 practic
~transformador- pel mon Aixi hi haurd un progrés en les
ciéncies representatives 1 experimentale -gue Jj=2 apunten a
les especulatives- i en 1!'activita- gwractics de 1'home.
Després de la Reforma, la religid (la protestant -ara ja
perfecta 1 amb rccongixement juridic- i la catolica -també

transformada en part de resultes

esdeveniments. Ella

'

ol ) . .
as mouen a partir d'ara en o

formal de 1‘'enteniment. Ara

—
=)

en si i es déna 1a forma de

cultura. Ara 1 'esperit per a

S 1

existéncia politica i1 que te la

[

deixa en liibertat e mén

és

per

{interés tedric) i, alhore, c

la wveritat (per tal de tran

-interés practic-). Hegel diu gu

ni té

el lloc on es desenvolupa 1'acti

Una de les maneres com i

coneixer-lio (i1nteres=s ted

empiriques {(que 1'esglesia catodl
llibertat a la s

deixsr prou

leu-13.

universalitat-

amagada una divinitat misteriosa,

Aquesta serad també una mostra

1)

de ia Reforma-)

roman a part

el cami, perd aguests

amp politic o de la cultura

ubjectivitar -gque ja te wvalor

es dedica 3 la

-gu® ja te garantida la seva

seguretat de la fe luterana-

que se li manifesti tal com

a

erca an 11 3 s1 mateix 1 a

sformar—-1lo a la seva mesura

e ara el mbén ja no €5 magic

5ind que apareix com

vitat del =ubjecte.

se 1i atanca, disposat a

mitjangant les ci

0}

ica no deixsa progressar en no

ubjectivitat -judici de Gali-

de la superioritat del

- A



NN A A P L U RS IETEYRE N -

-

370
principi protestant, ja gue -segons Hegel- només !'home
alliberetr pot reconéixer i1'alteritat, deixar-la desenvolupar
per si mateilixa : alhora, veure-la com el llcc de la seva

activitat teorica 1 practica.

La religié protestant ha donat suport al mén 1 a 1l'accid
humana sobre el mén . D'una ©banda, ha afiangat 1'esperit

practic, la probita+r [(Rechtzschaffenheiti i de la honradesa de

l'activitat mundana de l'home, la gual ha de ''desembocar en
la consciéncia d'alld absoiut"'?*?. Aixi, l'heme eztd legiti-

mat per transformar el mén i per gaudir dels fruits del seu
e

trebail D'altra banda, ! ‘home ta tambe Justificat absolu-

n

ric i de coneixement de la

O

tament en el sSeu interés te
naturas. En els palsos reformats 1'home se sent justificat
davant de deéu guan realitza tot tipus d'activitat mundana:
quan estudis experimentaliment 13 natura i desvetila els seus

secrets i quan li extreu els seus fruits mitjangant el

JUAFERNY

] 1
treball"
TR : -
IRk
En 1l‘'aspecte teoric, hi ha un gran progrés en les ciéncies

representatives, que Hegel alaba tot i que margui les distan-
cies amb l'auténtica ci1éncis especulativa. La reflexio sobre
les diverses experiéncies 1 experimentracions troba 1'univer-
sal, la llei que regeix els fendmens (2ix! hom parla d'espé-
cies, generes, fenémens, ls forga, la gravetat, perd reduides
a les seves manifestacions). L'enteniment eleva 1l 'experiéncia
sensible a universalitat 1 se satisfd en la forma de lz llei,
perqué en ella twé davant seu la identitat amb =i mateix.

Llavors la subjectivitat imposa la propia forma -gue és la

universalitat- & l‘excerior; posant aixi le identitat
d exterior i d'interior D'aquesta manera, hom treballava
PTIPUG. 210/6B1. Hegel arirma gue només partint de la consciéncia

religiosa hi hs probitat i honradesa, les guals consisteixen
en l'esperit de la veritat -que é&s, en definitiva, esperit
religiés- perd aplicat a alld particular i no 3 l'absolut.
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formaiment sense auténtica especulaci1d, Ja que agquestes

ciencies -tot { que imposen la forma de la universalitat-

prenen l'extericr com & meramen* oXteorior i es :imiten a

trobar-hi les relacions universalsz. Per 3 Hagel, =2guest tipus
de culturz és 1a propia del segle d'or francés, el segie de
Liuis ¥IV, on hi h- mnlts retdrica i C3ap princip: veritable o
absoiurc

Perd, Hegel tambe reconeix el valor d'aquesta ciéncia

merament representativa, ja gque amb &1 coneixement de las
lleis de la natura hom atacava la supersticid : la fe fundada
en l'autoritat. S'afirmas el domin: dei swubjecte per a si
mateix i ©s reconeix gue les lleis naturals sén 1'Gnic que
enllagsa l'exterior amb> liexterior {alld merament natural
entre si). Es neguen, per tant, tots els miracles, les
reliquies i altres supersticions, ja que ara la natura &3 un

sistema de lleis conegudes i racicnzis.

i .
¥ ~
3

[
' ol - 7 . . -
Hem dit que només quan el subjecte ha esdevingut lliure

e,

absolutament per a si pot considerar fredament I'objecre |
estudiar-lo en el seu comportament. La lliberta- -que ha
estat descoberta amb la Reforma- és aixi condicié de possibi-
del! saber i, en definiti-

litar del progrés de les ciéncies,
va, del pensament. Peré també és cert la relacié inversa i
l'home no és 1lliure mentre no pensa, perque amb gualsevol
altre tipus de coneixement es relaciona amb una altra cosa i
resideix en ella. Es relaciona amb alld particular, divers i
alié a ell -que és universal- i pPer tant és passiu. Hegel
afirma que 1'aprehendre allé altre amb la intima certesas de
si mateix, conté immediatament la reconciliacié; el jo, alls
pur 1 simplement universal al que allé particular esta
subsumit??®. La uynitat del pensament amb allé altre 9xisteix

en si, car la rad &z el fonament substancial tant de ls

TITRG. 915/484.
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consciencia com d'alld exterior 1 natural; per tant, el que

hom té& al davant nc és wun més enlld ni tampoc te una altra
natura substancial. Per a Hegel, Descartes ha voclgut expras-
sar aixé en dir que el ser i el penssr és el mateix. El
pensament &s el grau a3l gue ara ha arribat 1'esperit 1 conté
la reconciliacic en la seva més purs preséncis, donst gue

S'atange a 3lio ext

0}

ricr demanant-li gue tingur en =i la

mateixse radé que el subj

g}
-
0]

2Cte.

o

Consedquentment amb el desenvelupament de le part dedicada a

b

la "Psicologia" en la Enciclopédia®?™ Hegzl enllaca dialédc-

,...
3
t
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I}
ED/
i
ot
@
o
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ticament 1'esperit -primer- amb &l practic

C
D
=
[aj]
1f]
3J
n
¢

-despres-. Lixi el g afirmant rospecte de 1'esperit
tedric ho confirmara i aprofundird en 1'esperit practic. Hom
passa aixi d'allé empiric a les 1llei1s (dels fendmens a les
lleis) per mitja de 1'i1nterés tedric, per aplicar després
aquestes lleis com a regles a les que s'ha 4'adequar tota ia
Ffﬁ}itat -interés practic-. L'home segur de si s'ha dirigit
A

t
vers alld natural per conecixer-lo; aixi, el deixa sactuar per

si sol, l'observa i tambe e! manipula =2n 1l'experiment,

exigint-11i gque 11 confi1i el se. secret. Aquest secret
obtingut és uns llei universcl ~gue és més filla de ! ' enteni-
ment que no dels fenémens, ja que I'enteniment é&s univer-
salitat per a Hegel-

Perd ne tot s'acaba agui, l'enteniment ja ha obtingut el que
volia: la llei universal que és harmdénica amb el seu ser
també universal+?=, llavors apareix 1'intsrés practic.
L'enteniment, esdevingut pensament, no s'acontenta amb haver
obtingut lleis universsls siné gue vol aplicar-les al mén.
Apareix llavors la rad -en el sentit de Kant-, aguesta vol

aplicar ara les seves lleis al mén i conformar-lo d'acord amb

11748 445-81.
TG, ©15/884.
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elles. Ef realitza, aixi, l'interés practic,

reflectit sobretoct @n =1 trebail I en 12 voluntat politica de

crear un mon étic just 1 adequat al! subjecrte lliure

L'esperit ha assolit e la Il1.lustracié *la fase en gqué

n
l'home troba ¢l wveritable contingut en si mateix"*71% ja que

te com & principi la seocirania de le& raoc i l'exclusio de

tecta auror:tat. Els il lustrats rebutgen tota autoritat
religiosa o politicae, 2f:rmant gue e! s& sSent:t  comu pot
con2ixer wveritablement per =i o£ol. Afirmen guo <1 criteri

absolut de varitat no es altre gque !'evidéncia 1nterna 1

lliure. Per a Hegel!, Luther ja naviaz conqueri: la ilibertat
espiritual i la reconciliacid Havia reme=z 1 'home a si mateix
perd, en canvi, havie pressuposat gque el contingut i la

veritat eren guelcom dcnat 1 revelat per la religi1d. Ara, en

.canvi, pels 1il.lustrats aquest contingut és un contingut

i, : " . . .
present - ~actual, pgegenwartiger, aqguell cCOontingux gque =@ 11

imposa a la rad del subjecte a_cada moment com allé verita-

ble-. Tot contingutr ha de ser per tanrt, interiorment

revalidat 1 tot ha de ser referi:t a aquest fonament 1nterior.

El que els il.lustrats ancmen=en ''rad” no €s, perd, la rad en
el sentit de Hegel, és 1'entenimernt en tant gue produaix
lie1s -referents a la naturs o al gque és just it bo-. Hegel
critica que 1la Il-lustracié rebutja tot alld especula-
tiu 1 redueix el principi espiritual a la mera universalitat
abstracta. La Il.lustracido s'oposa 2 la religio i pren per
bage sempre un ser natural, Ja sigul de natura fisica o
espiritual (sentiments. impulsos, sentiment de la immortali-

tat, la compsasio, etc?t®), fimiritzant, 2ixi, aquell princi-

PIRHG. 915/8
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pi. Perd, en passar de Franga & Alemenva le |

Al

¢

aprofundeix I f2 més especulatius els seus principis; 1a nc

es va oposar tan rotundament & la religid: “a Alemanya la
I1.lustracio e va posar del cantd de le teologia”''”. En
definitiva, Hegel penss que s5i Dbé& 1la [Il.lustracid® no va
arribar al contingut objectiu de 1a rad, si que va posar el
pansament com & sobira. Aquest pensament és ara considerat
com & lliure, universsl i comd = tots els homes -~apareix com
a sa enteniment humd-. i ja no és patrimoni d'una classe o de

la jerarquia eclesiastica.

La I1.lustraci®o va dur -sobretot en els palsoz catélics- el
princip: de la ilibertaz: la llibertat de l'esperit en el seu
obrar -1'autodeterminar-sz de l'esperit- 1 1'autoposar-se

racta no de la vecluntat

absolutament de l= wvoluntat. Ara es t
particular sin® de ls llibertat de !'esperit universal segons
la seva e@ssé@ncial'™. El pensament ha estat 21 que ha permés
ifﬁfupecppciliacié amb al1lé universal, mentre que hom cerca la
‘redlitzacis d'aquesta libertat en 1'estat, Jja que el mon
temporal i @&tic és -2 partir d'ara- 1 obra de la llibertat.
L'esperit ha comprés que no hi ha res mes elevat qgque la seva

llibertat desenvolupant-se en la historia | realitzant-se en

!

l'estat. L'esperit assoleix per & s5i 1la primacis en la

g
n

historia: "1l'ordre rtemporal no res més que =] regne

espiritual en 1'existéncis"**™. Mé

mn

ancara l'ordre temporal
és el regne de 12 voluntat 1 del pensament que es dons
existéncia. Es allé interior o espiritual realitzant-se; pero
no d'une manera particuler com és el cas de la sensacid, la
sensualitat, els 1mpulsos -en definitiva tota l'animalitat
natural i objectual humana-. Aquesta particularitat caducs en
si mateixa perqué llavors el contingut de la wveoluntat es

variable i només produeix quelcom contingent i1 no permsnent,

IVYYG. 917/685 .
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mentre que !'auténtice llibertat és 1a realitzacid d'alld
interior existant en si 13 voluntat uwunivercszl ¢n si. Som

’

llavors en el terreny del dret i d'aile  just 1 2tic; Hegel
pensa que per mantenir-nos-ii només hem de abztraure alld
particular (inclinacions, impulsos, apetits animals) I, aixi,

sabrem el gque €5 la voluntat en si.

Els principis interiors animals =én també principis existents
aempiricament, per¢ estan determinats per guslcom altre. 56n
“passions” 1 estan subordinats a algun altre principi.
Nosaltres hem de cercar aquest aarrer principli -no subordi-
nat, ni particular- que ha de ser per tant universal i

abscolut. Agquest principi es la veoluntat en si 1 per a si, una

voluntat que només es vol a si mateixa i que no depén de res
exterior o particular; llavors hom és lliure. La voluntat
abscluta per tant, ez wvoler-se s i mateixa, s voler ser

lliure, autodonom, independent.
: P
'<£l'i‘ Iq, i

El pensament, com hem d:t, ha aprehés agquest principt 1 ha

»

-

reconegut la wvoluntat lliure com el fonament substancial de
tot dret I de tot deure. Es per tant el fonament de tots
constitucid I de tot estat, perd també el dret suprem i allo
per mitja del qual ! ‘'home es fa home -1 deixa ia submissid
animal a 1a naturs (que es la particularitat?. Es, per tot
aixé, el principi fonamental de 1'esperit. Per 2 Hegel,
Rousseau va explicitar el principi que, en la seva puresa, la
voluntat és tan universal com el pensament?=* ja que 1la
mateixs racionslitat universal els déna a tots dos el
contingut. Perd Hegel creu que aixi formulat aquest principi
manca de contingut: "jo vull, pergué vull'" ho pot dir tothom
i1 voler coses molt diverses i, fins i tot, oposades. En
aquests casos el contingut 1i ve cedit pels 1mpulsos natu-

rals, llavors és llibertar formal. Hegel imputs =& Kant la

R
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defensa unilateral d'aquest tipus de llibertat, ja que per a
ell la suprema determinacié&, alhora tedrica 1 practica, és
la ra® -la simple unitat de 1la consciéncie, el jo-. El jo
restava lliurat & la seva espontaneitat i rebutjavs qualsevol

Autoritat.

Segons Hegel, el principl de la llibertat de la riloscfia
1l .lustvrada eés correlat:iu del princip: de la Reforms, pero

també hem remarczst les mancances d'aquell] principi {l.lustrat

en les nacions romanico-catdliques?~!. Fard, zgussta no 65
l'unica diferencis entre aquests 1 els palsos germanico-re-
formats. De la mateixa maneras com nem vist que 1a distincibd

entre pobles germanics purs 1 els romanitzats ha estructurat

Ui

gran part del discurs Hegeliada fins ara; en endavant aguesta
distincié s5'aprofundird en arfegir-se-i: 1la diferéncia de
religio. Hegel dedica les darreres pianes de 1la seva filoso-
fia de 1la histoéeria wuniversal a contraposar el destl dels
pgbles,germénics purs 1 reformats amb 2l dels paisos romanics

i catdlics.

En resum, la contraposicids es  basar: sobre &1 fet que
l'esperit universal i czcollit els pobles germanics purs
com a portadors del! 2arror princini del seu desenvelupament i
de la histdéria: le !libertar absoluta I realitzads objectiva-

ment . Ells han arribat a 1la reconciliacié del principi
espiritual 1 eclesiastic amb el! principi mundd i politic; han
ass50lit la subjectivitat absoluta gue wol i realitza esponta-
niament per conviccid 1'universal i substancial. Hegel pensa
que la Reforms ha realitzat espiritualiment aquests reconci-
liscid 1 que -havent estat realitzat el més dificil gque és el
canvi espiritual- £'h=2 produit d'uns manera silenciosa i no

violenta la "reforma' del médn étic adeguant-lo també al nou

"='Fins i tot, Hegel comenra que la 1l.lustracio en penetrar a
Alemanya es va enriquir i aprofundir especulativament, i posa
com exemplae el major respecte I proximitat amb la religid.
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principi?==. D'sguesta maners, el mon protestant  a8stava
protegit contra 1l'atac de 1l'enteniment en contra 1'estat
-atac que la Il.lustracid fomenta enduts per la seva abstrac-
cié representativa-., ja que agui l'estat i el govern conceben
la seva activitat com wun fi universal i prenen com alléd
suprem agquest fi estatal. Hegel afirma que aixd equival a que
l'astat es converteixi en pensant?® 1 qus, a partir d'ara,
els drets i l'ericitvat siguin fonamentats en @1 terreny

present de la vcluntat humana.

En els paisos reformats, doncs. &'ha bproduit també una

has

“reforma' del mon atic de i'estar dl'acord amb el nou

principi de la llibertat, sense gue hagi calgut una revolucid

violenta. Per tant, Hegel consider:s no necessariz la Revolu-
ci6 Francesa aixi com també la majcr par: dels principis de
1a Il.lustracié& 1 del censament libers! revolucicnari.
L'existéncia prévia de la& Reformsa hauriao fel superflus

' o

e L1

12ZHggal considera com les grans sportacions étigues de la
Reforma el rebuig dels perniciosos principis'del celibat, la
pobraesa 1 1l 'obediéncia Remarca també gque en els palsos
reformats no hi havis riquesa merta en mans de l'església ni
cap violéncia vers alld é&tic; aixi com tampoc no hi nhavia

ingerencia del poder eclesiastic sobre el temporal ni
legitimacié religiosa dels privilegis dels poderosos. En el
mén protestant, en definitiva, el principi de la reconcilia-

ci6 (gue ja havia rebut justificacidé absoluta com a principi
de la religi®) esdevé una font per al més ampli desenvolupa-
ment del dret i de 1l'estat.

*=T=Per a Hegel, fou Frederic Il qui vas comprendre <l principi
protestant en el seu aspecte temporal, ja gue va tenir
consciéncia de la universalitat, que és el darrer fons de
l'esperit i la forga del! pensament conscient de s5i mateix.
Aixi, va ser el primer en comprendre com a rei (i no exclusi-
vament com a persona privads) la universalitat del pensament

i la va posar en practica en el seu governament. Va concebre
amb el pensament &l fi universal de l'estat 1 va afirmar, en
consegiéncia, l'universal en el seu estat. Aixd es concreta,

per a Hegel, en qué& Frederic II va abolir els privilaegis i
els gremis, i que wva reprimir 1la resta de particularitats.
Hegel 1loa també Catalina Il -per fer valer els principis
universals- 1 la 1ndcpendéncia americans -per fer valer el
pensament de la liibertat. WG. 918-20/6845-7.
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aguelle reveolucié 1 aquests principi 1xI resulta que el

H
m

complex alemany de restar fora dels esdeveniments essencials
de la lhistéria -que Hegei en 1a seva jovenrut comparti amb

2ls elements més progressi

0

tes @ Alemanya- &35 superst en la

[0}

H

seva maduress pe la wvaloraci¢ extrema de la&a FReforms.
3

Alemanya s5'havia avancat -encara que hom va tardsr en perce-
bre~ho aixi- amb el que és essencial; la revolucid espiri-
tual. La resta, la reszlitzaci¢® en e! mén del nou princigpi 11

navia estat tant facil que gairebé no se n'havia adonat.

Nosaltres podem dir que 1la Reforma vs assolir l'essencial

€n la 1o0gica de: desenvolupament espir

[

r

-
m

de manera que

només mancava fer present “plenament per & si- aguesta

.

reconciliacid en la realitar empirica i per 2 tothom. El que
S'havia assolit a n:veili logic havia de mosftrar-se també com
assolirt en’la realitet empirica. Dintre ¢'aguestos coordena-

des, la Revolucio Francesas fou -d'una bandas- ltintent

. ' _ ) .
,d'assolir empiricament una cosza que -no se n'adonaven gue ja
P N i

A . e Fu ;
havien assolit pacificament en el

2 paisos refoermats-, i
-d'altra banda- com un intent, d'aquelilsz que Jz havien deixat
de ser portadorz Jdet desenvolupament 1légic de 1'esperit
universal, de posar-se a 1'altura dels nosu tempes. La

Revolucisd Francesa, doncs, era per al! Hegel vell®®™  un i1ntent
desesperat per abstracte i representatiu, ja que anava en
contra del principi propi del poble i de 1l'esperit dels

pobles romanico-catdlics, aquest intent, mancat del poder que

*=“Hem de rascordar deo nou que Hegsl no va arribar a2 peder veure
-“ni, per tant, teoritzar~ les onades revolucionaries liberals
de 1830 1{ 1848, que s36n les que obtenen un cert éxit perma-
nent. Molt al contrari. Hegel va viure en la seva maduresa

TOts els episndis de degradacié interna de 13 revelucié,
el seu fracas definitiu a2 mans de la Sante Alianca 1 1la
restauracid borbdnica a Franca. Aquests van ser els esdeven:-
ments nhistdrics que eil! veritablement va poder teoritzar en
la sevs filosefia de l1a histéria universal | altres obres de
maduresa .
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només atcrga €l principli espiritual vigent, es ven condemnat

al fracas.

b

Alemanyz, doncs, creiz aner al darrers 1 2 remolc da la
histdéria 1 en realitat anava molit per encavani. Naturalment

només 1'altissime valoraci? que rfa de la religid i de la seva

importancia en la progressivitat necessaria de 15 histdria
-que ja hem comentat, encara gue ho farem meés a la nostra
tercera part- li permet a Hegel aquest canvi ‘consolador” de

prespectiva.

(8) La revolucid francesa 1 les soves Cconsediéncie

t

Hem donat breument les bases conceptuals que estructuren la
interpretacidé hegeliana dels darrers aesdeveniments en el seu

temps. Aguests interpretacidé havia de permetre a Hegel donar

compte d'uns fenémens tan diversos -i essencials dintre
. del seu pensament- com: la Reforma (que esdevé per a ell el
' gdesenvolupament de l'esperit cristia, que <tant 1dentifica

nc
profundament amb el seu pensament I amb la veritat especuls-

tiva), la Il.lustraci¢ {(que tot i ser

H

0

lcament

Fa

postericr emo
He

o

H
W
n

e

Q

i temporslment @ 1z Reforma, tsd per 2 gel un val u-

W

latiu molt menor a agquellal, ei pensament liberzl revolucio-
nari {que no discrepava del tipus d'estat monarguic |
racional hegelia, reivindicavs reformes democratiques I
s'oposa radicalment a 1la religid?) i el fracds historic de 1s

Revolucidé Francesa.

Hegel havia de saivar d'altra banda, les exigéncies de

prograssivitat de la seva histdria universal 1 creia reconéi-

Y

xer en l'estat prussia la pase del qué havis formulat en la

Filosofia de! dret; rcambd es raconeixiz en la ssva 1nTerpre-
tacid del cristisanisme reformat -on creis veure preformat i
@Xposat representativement el seu propi pensament-. hgquests

era la vessant poszitiva en la gual Hegel es reconeixia I gue

-8



havia de compensar la no adequacid a les exigéncies del
discurs hegelid de la Il.lustracié, el liberalisme revolucio-
nari 1 el fracas de la revolucid. Aquesta dualitat d'eclements
havia de ser interpretada i Jjustificada per Hegel, n'havie de
donar wuna rad profunda 1 vinculada s! desenvolupament de

l'esperit universal.

Hegel! havia de donar, ern definitiva, wuna justificacido &l
divere desti dels pobles germdnico-relormatz 1 dels pobles
romanico-catdlics. Havia d'explicar pergué creia veure en els

primers 1'estad: superior de la histéria universal, mentre

&

que els segons estaven immerscs en tot un coos ple de violén-

cia. En definitiva, havia de justificar perqué el gque havia
estat per als primers <tan senzill d'obten:ir, esdevenia
impossible per als segons. Hegel necessitava racnar perqug la

Reforma havia tingut &xit i, en canvi, l2 revolucidé -que ell

’

creia que volia realitzar essencialment el mateix- fracassa

5 1

sense
AR D - .
especial el seu pais (que tant débil i dividit era abans i

aliatius*~%,; perqué els palizsoz protestants 1 en
: .

del qual tant avergonyit s'havia sentit en la seva joventut)

caminen pederosament vers la llibertat i 1l'estat que culminen

la histdéria, i els poblies catdlics ez mouen a dintre de la
impoténcia meées absocluta. El problems que Hegel ha de resol-
dre és perqué els francessos s'han vist abocats a la revolu-

cié i els slemanys no?. Hegel planteja la questid de la

Seguent manera: ''perqué els francesos han passat deseguida

'=“Heogel coments que 21 gque és necessari en la historia as
mostra com a tal perque reiteradament triomfa sobre el que se
l1i oposa. La segona vegada, la repetici® del triomf, demostra
la necessitat. Aixi, la necessitat de 1la caiguda de 1la
Repiblica a Roma es demostra des del moment que ni 1‘'assassi-
nat de César ho va poder evitar. August demostra que el pas
era necessari 1 que només es va poder evitar que el donés

César perdé no gque, finalment, es produis. Paral.lelament,
doncs, Hegel havia viscut el fracads doble de Napoled -amb el
seu segon intent que va durar els famosos cent dies-, el qual

era encara per a ell el darrer representant de la Revolucié6.

b
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d'alld tedric o alld practic, mentre dque els alemanys han

romas en 1 'abstraccid tecrica''?i=o.

De maneres diverses els pobles germadnico-reformats i als
pobles reomanico-catdlics havien assolit el principi de lea
llibertat espiritual, els primers amb la Reforma i els segons

amb 1a Il.lustraciée. Tots dos posen €l pensament com 4 jutge

m

de tota realitat pel que fa 2 11¢ tedric 1 la propia
voluntat <com a jutge suprem en la vessant practica. Armat

d'aquest principi, 1'esperit cerca fer harménic amb =i el mén

ih

ncies s1n

M

-noc només de manera teérice per les cCi també per

la seva accio practica-.

Hegel troba del tot logic gue l'esperit es revoltes en contra
de les miséries 1 les corrupcions gue presidien 1'antic
régim; perd, valora la diversitat de situacions: aixi com els
francesocs sén impulsats pel pensament s la violéncia, en el

cas dgls alemanys aquaests ''només 5'hi podien conduir pacifi-
LY .

A 3 . \ : [ . .
cament:'Ja que estaven raeconciliats amb la realitat"+=*. A

Ll

Alemanya el mén mundad ha estat aconformat a les exigéncies
espirituals de 12 Referma i al principi de la llibertat: el
protestantisme té la pau d'aquesta realitat en la conviccid
[Gesinnungl, 1z qual, juntsmant amb la religie, s la font de

tot contingut juridic en el dret privat 1 en la constituciod

politica'l®™. En els palsog romdnics -en canvi- el mén
espiritual i el munda s'han mant ingut escindits, no s'ha
produit aquella recenciliacio i, aixi, el principi del
pensament resta ineficaf i abstracte. Ei pensament no ha

conformat la realitat com s'ha esdevingut en els paisocs
protestants, hi ha un abisme entre el principi que viu en el

pensament il.lustrat i en el poble.

“WG. F23/690.
1E2TNG. 923/6%0.
PUG. PE3/6%0.
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El pensament il.lustrat &s un pensament ideal I no concret,
desconeix el mén i la realitat que vol canviar, no é&s capag
de fer-se seves les consciéncies senzilles del poble, és un
pensament elitista i abstracte. Ha aprés a considerar com
alld suprem les determinacions wuniversals 1, bolcat amb

interés practic vers el mén, troba que aquest no és racional

-no respon a aquelles determinacions universals-:. llavors
aquest pensament segur de si, de la seva forga [ poder,
impulsat per 1'interés practic, rebutja 1'estat de coses

munda. Cerca fer realitat en el mén les seves determinacions
universals, la primera d'elles: la llibertat de la voluntat.
Hegel valora positivament aquest aspecte del paensament
il-lustrat i revolucionari, perd critica la seva incapacitat
per fer-se concret, per enllagar amb la reaslitat de 1’esperit
del poble i també per reconciliar-se amb el mén i la realitat
de 1'esperit. El pensament ravolucionari -com el mahometa-

només té en compte l'universal, el gue hauria da ser i no el

.

éj; per aix6, intenta canviar el mén radicalment,
ment ji:per:la violéncia; el resultat és la revolucié:
per aixd '"la Revolucid Francesa td an el pensament el seu

comengament i origen':=7T,

El pensament és la causa de la revoluci6, d'una banda, perque
ne es pot acontentar amb la deficitdria situaci6 politica
dels paisos catdlics, perd també -i aixd &s molt important
per entendre la critica hageliana al liberalisme- perque
tractava de donar el valeor suprem a la voluntat subjectiva,
als atoms subjectius. Hom volia due la voluntat universal fos
empiricament universal, que els individus com a tals gover-
nessin o prenguessin part -real i activa- an el governamant ,
que els Aatoms individuals donguessin sempre i en tot meomant
la sava expressa aprovaci6 a cada decisié i a cada una de les

lleis. Per a Hegel, aquesta exigéncia és abstracta, inaplica-

YETUG. ?20/488.
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- ble i merament formal*™= i el seu rasultat g5 la mancas de
consolidaci®é de <qualsevel organitzacidé estatal. Quan un

govern pren una decisid -pensa- rapidament els molts aixequen

la seva llibertat ! s'hi oposen, amb la qual cosa cau el
) q

govern; perd, =1 que el substitueix es trcoba en 1a mateixa

liberals cauen an una

in

posicid'=*. En aquest sentit 9]
abstraccid formal molt similar als mahometans: tots dos posen
unilateralment el principi abstracte i irrealitzable, llavors
ho destrueixen tot perqué per definicid res de concrat
s'adequa perfectament al principi abstracre. Aixi, si en
algun moment arriben a edificar alguna cosa o© tenen un
momentani @&xit revolucionari, ells mateixos la destrueixen

immediatament.

El pensament il.lustrat i, sobretot, al liberal no podia
arribar a * fer la pau -a reconciliar-se- amb el mon concret;

an part per la trista situaciéd dels paiscs cardlics, perd en

. ' ] |P?ft F?mbé per la seva matelxa abstracci1d. Far a Hegel,
" i R .

"només els protestants podien haver arribat 2 la pau amb la
realitat juridica i &tica''¥", per a w®lls el pensament deo la

llibertat era una "pacifica tedria', mentre que cls francesos

1
van voler-ho realitzar practicament!”~. Els uns incapages de
reconciliar-se amb el mén intenten el recurs de la violeéen-

cial¥*, sense adonar-se9 gua preciszament per estar abstracta-

179Com veurem en l'apartat 3.3.2, aquasta &5 l'exigéncia de tota
constitucid democratica, que Hegel creu gue només va ser
possible en les condicions d'esclavitud gque regien a Grécia.
En el mén meodern els individus i les particularitats no poden
dedicar-se completament a la wvida politica, fent aixi
impossible aquest tipus de constitucid. Hegel pensa que els
liberals no se n'han adonat de la impossibilitat i1ntrinseca
de realitzacid que hi ha en els seus pressupdosits i, per
aixd, els afirmen vanament 1 en la més absoluta abstraccid
formal .

TETIRG. 933/597.

IFRWG. PR3I/690.

TIFEYG. 922/689.

1¥9Hagel afirma que el penzsment només condueix a ls violancia
[Gewalt] alli on nomas tenis al davant Gawalt. WG. =24/591.
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ment escindits de la realitat i del poble estan condemnats 3l

fracas. Fa2r a Hegel, ia diferéncia essencial consisria on gque
@ls francesos 1 tots els palsos romanics e genevrsai romanien

encars dintre del principl formulsi d'uns manera 2abstracta i

cormal; aixi consideraven =21 nrinciei com EnfronT ool amb 12
Teligid? =¥, 0'aguests manora s'nposaven 31 gque2 il poble
considera com 3 absolut I no n'chbtenen ei 2upeTL: 2n agquesta
situacid el les 1dees fiiosdfigl s aomss mousn una ninorisz
que és débil davant de tot el conjuul del peble'~7

Aquesta oposicid a la relig:6 ser: la manca principal del

pensament liberali: segons Hegel, «©l c<condemna > ser  un
pensament apstracte, incapag d'impulsar efectivament les

consclanci:es i de receoncllisr-se concrertament amb <1 mont® ™ 7.

o}

D'altra Dbanda, ta e

—
o]l
o]
(o]
o)
fu
<
0

1gi un contilingut concrert al

principli de 1. llihaorvat

-
7]
<
“t
[T}

<
D)

quo romangues com un
pestulat  merament formal i apstracoca. Els gque negaven 13
religié, oblidaven que del principi «de 1ia raeligio as d'on
surt tet contingut on  dret privatc it en la constituciod
poelitica. La religid €5 la forma universal en qua exizslelx laé
varitat per a la ¢

la conscléncia concreta-. Els catdlicz vigen esoindirs on dos

classes de conseidncia: la relrgiosz 1 ta pelitica, pIr rant

no tenen la wnitat substansial o lg weritar del drezt  en si 1
PTEWG . $23/590

TT9En i3 tercera oarr argumentarzm meés Sobre =@ paper 92 L.
religld com a directora de rotes 1es consclencies, =n
sposicid a 1a filesofia que roméz ks 2 de 13 minor:s
ii.lustrada

'T¥Yagel critica bDasant-se en  els "Droits  da 1 homma2 en du
citoyen" 1a reduccia, propra de 1'sbstraceid iliberal, de
tots els drets humans al dret primer que és el de l. jlibar-

tat. Aquests drets com la filosofia de Kent acaben on 13 mara
postizlaci® de 1'asutecnomia i la llibertat, sense mal no
poder donar un contingutr a aguesta autonomia o ltliberrtat. No
tenen, per tant, una formulaci1d  auténticament atica i
COncrets S1no gque Iomanen  merament formals, sbstract=s i
dintre cde l'ambi1t de la moralitat

VTREG. PR3/ S90.
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per a 5i, a la gue la wvoluntat dels :individus necessita

ajustar-se per O ser una voluntat lliure 1 wveritable. Al

contrari, hom parteix dels atoms de voluntat 1 s'accepta com

'

absoluta qualsevecl d'aguestes voluntats atomigues

{

Les revolucions en elz palifos romanics, <om cue partien da

l'abstracsid 1 no tenien la for¢a gue dona  la reiigid. han

estat intencs utdpics. Tot sovint  han  aconsegult ccupar
el tro reisl, perde agquests eocup:cidé hz durac poc @ han estat
finalment ofegades. El liberatisme que <s'aferra a 1'abs-

traccid veu sempre com finalment @5 derrctst per 311é Concret
i real. Podem dir que el liberalizsme, en rebuiar la logica

del desenvolupament do l'esperit que la religio apocrra, nomes

és capag d'un regne merament emgiric: [ -<com comentaram en la
tercera part- alld nemas oeompiric (i mancat  ded lego= de

l'esperit universall} acabs perdesnt fins 1 taco la =sevs
existéncia empiricsa.

Saegons Hegel, els intentc revolucionaris liberals obliden
que neomés es5 realitza 1'auténftica llibertat quan els princi-
pis de la rad sén aprahesos concretament i ontren en les
consciéncies. En definitiva, la revalucié politica només pot
tenir éxit gquan hi k3 abans una revalucic oospiritnual perod,

paradoxalment, quan hi ha hagut préviament revolucid espiri-

tual no cal cap altra revoluciag, ni m@meclt nenys viclenta.
Hegel diu que "ails protestants han cut 3 terme la seva
revoiucid amb a3 Refirmz'i=T, msare na2salcras podem afzgirc

amb absoluts cohzsréncisz amb =21 sensament hegeol:i:3d, Jue nomeés
&)

filosofia de la nistoria hegeliana: la Peforms torrs coi033
i3 revolucid de dues maneres: als palisos germanics percugd ja

no és necessaria, ais paisos romanics perqué no pot triocmfar

LIWNG . SRR 50]
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Llavors resulta que els que poden realitzar-ls no la ne

ten i els que la necessiten no poden resiifzar-i..

Quelcom de tragic hi1 ha, doncs, en la consideracio que Hegel

fa de 13 Revoluci1d francesa 2 les Vorlesungen. L'intent Jde
revolucié era plenament legitim, 43 gque 2 Frangs l'estat

estava immers en una tal corrupclo i opressid que tot =2l

in

sistema va apar@2ixer Gom una injusticia 1 govarn 1 el tro
no saberen reaccionar a temps, jia gue per sSer un govern
catdlic o1 concepte de la llibertat o racionalitat de les
lleis no era considerat 1l'obligacid darrera ni: absoluta.
Aixi, malgrat la transitorietat dels eéxits revolucionaris,

tothom va vibrar amb entusiasme 13 que per primers vegada hom

afirmava amb rotunditat 3iz wulls d2 ctothom el principi
que el pensament ha de regir 13 vealitac esprrisual '’ La

mateixa o~paratositat de l'entusiasme per l3 revolus: van fer

(9]
0]
9]
-t

]

reure 3 tothom guc neomés llavers . hswviz arvibof @ L

va reconciliacid d'allé divi amk 21 mon'*t  Zer:d L3 raaliras

i @1 mén concret €s van encarrggar —e most
ai

tat de ]'intent ravolucionari 1 de

-+
W
s]
-t
0l
]
]

pensadors com Hegel vers un movimen

Hegel contraposa a l'aparatositar de la manifestacio externa
i violenta en la revolucid amb la callada pero més poderosa
manifestacié de la Reforma. La Reforma va moditicar primer
alld légic, eszpiritual i intern; només mes &tard wva ansr
adequant pacificament l'existéncis empirica a io determinacio
ldgica de l'esperit Els revolucicnaris francesos 20 <o3nvl,

mancats d'auténtica reforma dels esperits. anclats cocira en

una escissido 1 un mement ldgic previ, van roler caniar de
PAONG. wIs/aPl.

iPrpgquesta 35 1'explicacid que dona Hegel de 1' legric, Zoonp
nyada de frustacisd, I l'entusissme envejds amb  que molts
atemanys wvan saludar una revolucio politica jque o elis els

semblava negada.



coo la rzalitst empirica sense tenir en compte =113 ezssencial
1 interior. Z1 resuitst va 3er gue la =seva wvicléncia s card
gratultament , mentre gue 2ls reformats -decorés  de 1a flurbg
per sfirmar el nou principi- 33 no van necesiitsr de <ap
2ltra vicléncia 1, pacificament, el mén :=2mpiric es 3 anar
posant 2 lL'altura de i1a 1d6gi1c3 deoizs fem~os.

(92 El gurs de la revoiucid

Ens hem ocupat del trasfons ldgic 1 conceptual de la Revolu-
cid Francesa, l'hem comparada ambo 1a Reforma i nem vist com

la diferéncia

rau en el

significat

lupament de 1'esperit universal. H

dels aspectcs

nosaltres només farem

externs i

logic dintre del desenvo-

agel. perd, s'ccupa també

revolucico francess:

de s ;

3 aguelles gJguestions gue

poden arrodonicr ol discurs l1légic . oblidarem zense més la
mere descrizcid <'unzs esdeveniments miIs? CON2ZULE

Per a Hegel, la Rewveluci?® ¥frasncessz comrsngsria orarisment
amb l'establiment dels principis filosdfics que 2n darrer
terme la provocarien. La revoiuc:id neix, cam hem di1t, en les
tdees i e@n unes ide2?s absrractes; Aaguest» @5 L4 Iev: Limira-
cid perqué aguestes idses ne sé6n  Tap3cres de  canviar el vell

principt

e
que deomina 1'osparirt

l'estusiasme inicizl 13 reveolucisd

de Rebespicrre 1, 2 th caigudz d'a
Napoied. Perd rfins i tot  els  &x
Napoied 1li passs al mateix que a
material [ exrerior, perd els manca
pobles ogupscts per MNapoled, que
principli catolic, no oagcepten 1a

liberais que els vol imposar. 5'h
'"*Tanen el poder empivic extarn pe
de lz logica de l1a hizoéria. Com
de la forga perd els nanca la forca

bna vegaia
quest pal
its militars =
Carles Vo

la forga intericgr!t '+

2s5tan dominat: pel vell
constituciad ; ies idnes
i rebel . len 1, mogurs cel

ro 2is mancz @1 poasr (nTe
dzla Unimuno, tonen 1o Tai



que ells creien <om a superior,

individualitat 1 la conviccio L

dir, la seva religid i la seva n
que derrotarsn Mapoled.

Veiem doncs que. per 1 Hegel,
representat per llur rcligis
forces espirituals- ='imposen al
i militar. També aixi, es regi
logos de 1'asperit univerzal

sorprandre els qui saben de 1'adnm

valorat ara per aquest molt div

definitiva, expandir un principi

en els palscs germanics 1 que,

allunyat del seu ser | sentir <

que "el poder oxtern no hi  pot

pogut forgar tan peoc Espanya a la
de la Reform

Carlas V an contra

la servitud"* 1+,

Per a Hegel, totes les revolucio
que s6n només politigues 1 Jue

aquest ha estat el seu czvall de
vist afectada por squesta cSlass
que prcoposa el liberalicsme:; no ha
a mal. Perd Hege!l sfirma que
condiclo necessarlia per » 1'éx
Sense revolucid prévia i profun
nomes (a religido garanteix 1 1la
haver revolucid duradora en a
tica. Sense que no s'alteri 1la

cap revolucidé politica; per aixod,

TRTHG. P21 /4874.
LG, 932/655.
LAmYG. @31/ 0%s.

3388
triomfen; Hegel diu gque '"la
Gesinnungl dels pobies, A3 a
acionalitat'™'?*™  van =er les
2l sentir inte:n Zdals pobles
1 1lur nac:onalisme -les

nor nodor extorior, ompir:c
dz  l'empiria histdrica pel
Mapolisd -ancara  Jue pugul
iracidé primera de Hegel- és
ersament.. Napocled volia, en

que Ja  hovia estat superat,
nn =15 romanics, e@ra massa
oncret . Hegel conclou dient
res a la liarga: Mapolezd ha

llikertat rom IT (o

Felip

al va poder forgar Holanda 3

ns ltiberals tenen en comu
no aiteren la religid'*®, 1
Troia La religidé no s'ha
e 2o llibertsc do 1 esgarit
canviat ni per z b2 rn1 per
2t canvi religid:s es una
ir de qualsevol revolucis
ca on  les censciéncles, que
filosofia neo, no hi pot
11 exterior o en la poli-
raeligié no poft taenlr axit

els paisos rom3nics resten
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no obstant el liberalisme, en la servirud religiosa, "'perqué

{com diu Hegell és un rals orincipi: gque hom puigul Crencar
les cadenes del dret i de la llibertat sense !'emancipaciét de
la consciéncia 1 gque pugul haver-hi una revoluci1o sense

1

reforma"t*". Per aixod als Canvis itiporals ne  romanen |

3C mancat

0}
th
e
7]

aquells pobles recauen finalment en el seu

(10) Elz darrers esdevenimants

Ja hem dit gue Hegel només wva viure i, per tant, va poder
tecritzar rfins a la restauracid borbonicz a Franga. Aguests

sén els darrers esdeveniments esmentats en 215 SEUS CUrSOS

Pt

sobre filozorfis <de la histdria universal. Hegel! ens diu que

aquest regne remanice-catdlic no ha rszcuperat la pau amb la

,J
Q

restauracid, j3 que continua  =2xistint ls mateixa exigéncia

del pensament per reformer el mén pelitic. La mcnarquia va

retornar i acceptd una 'carrta'; perd aguest era un intent
fallit des del comeng¢ament, perque oessent 1a wvoluntat
interior catodlica no peodia estar en pau. ni  acaeptar la

constitucid mundana.

En els paisos romanico-catdolics squests situacid &3 produls
per igual fos guin fos el tipus de <constitucid i, per s1ixo,
s5'havia de repredulr novament wuna ruptura: &1 govern fo
enderrocat -Hegel es refereix sense cap dubte a1 retorn de

Nspoleo i al seu govern de cent dies- Ferd Hegel zatia ta2mbeé

(=]
que Napoleo fracs.sss2 per segon cop. La histoéria no i1 w3
permetre veurc mos onlla ol oclld no ho va oretoendre, Fios i
tot, deixa obert >gqucst problema rot dient gue Tagquect é=
un problema Jue rerman =2n 1. hilstéria [ ha de zer recelt oo

els temps futurs"!'*7. Hegel, per tant, ©s3mbe &3 CCNIClent Gua

]
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pensar que si el problema de

8s exclusivament pel gue fa als

Pel que fa als paisos g
sobretot t

refereéncia 4 Angla

en remarca -~coincidint amb 1

ia reveolucid

ermanics i re

erra
e

D31S03 T3

formats, Hegel fa

I & Pridssia. De 13 orimers

seu wscrit idber die =snclischa

Reformbill- que continus aenclavads zobra las seves ANt igues
basas: la dominacié feudal i @els antics privilegis Per a
Hegel, Anglaterra és el regne de 1a llibertat formsal, que

s'esxpressa sobretot

an la llibertat d'opinid i

2n la defansa

de la prépia particularitat, i per 3ixd s2 sorprén que el
liberalisme no hi hagi provecat una ruptura violenta. Acaba
conclcent que, degut al opredomini de 1la particularitat
concreta (el principi gue les particularitats t:inguin cura de
si mataeixes i que el govern sigui merament administrasti ,
vixi com molt limitac en lcs  gSeves runcions), 2n «l voble
anglés hi ha un rebuig dels ‘'principis abstracras I univer-
salz". D'una manera similar com passa en les demecracies,
"l'interes universael @s concret i ol particular es reconegut
i volgut en aquell"'*™. Bard Anglaterra no és una aemocracia,
per a Hegel, sind tan sols wuna aristocracia en la qual al
poble té el sentit comd de recondixcr Jue &és necessari un
govern concret i, seguint el principi del predomini d'alla
particular, de posar la save confisanga en Wna aristocracia
experimentada.

Pel que Hegel breument diu de 1a situacid 2 Prissis, podem
reconé@:xer alguns dels trets gue defineixen la zevs PCSic1o
davant de 1'estat’*¥. Hagel es congratuis 9o is dEseparicia
de la "mentids d= 1':imper:" : 13 seva subsiituc:i® De: "ostacs
sobirans' Deixant de banda la guestid de si la conzcirucio
orussiana del seu remps coincidia amb 21 que Hegel hi creu
PARWG. @36/090.

'A% Vaure 1 apsrtac 2.3
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veure, direm gque ell hi veu una espécies de monarquia consti-
tucichal il.lustrada 1{ moderna per les segilentes raons: ha
@liminat els vincles [ privilegis feudals, el govern es basa
en la burcocracia'®” -tenint possibilitat d accés gualzsevol
ciutadd als carrecs publics segons els seu talent perscnal- |
hi ha una decisid personal suprema -el mcnarca- perd limitada
a3 molts pocs aspectes -pergue és el conjunt de l'estat 1 la

burocracis gqui normalment governa en funcidé de l'universal-.

'®”Hegel identifica 21 govern burceratic [ meritoeridtic ambh e
1 govern dels miliors -0l aristoi-, que o3l no renfondre amb
I 5 1 £l

o
2

govern aristocratic -que per a ell no &3 2i de
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