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fa ol tifal d'aguest trebail bl Figura 2] nesclogisse “maniria”.
Rquest terse -que hea hagui de cercar en el grec- és un dels sots
ads usats en (a2 nostra eupesicid, Ens calis un mot  cue fes de
contraposicid al  terme 1 signeficat "ldgics®, ja que sabre eils
vaiien sstructurar la mostra investigarid. Ash ol aot *empiria’
voles expressar el que de més iemediat, proper § sensible hi ha
en ies coses: la realitat present, opalgadle i fictica amb
indapendincia qua contimgui 0 no un loges, oue timqui o no un
santit, un missatge per a nosaltres. Hegel ens ha ensenyat qus,
el que ger & nosaltres és plenasent real, ha de ser necessi-
riaseat una unitat de les dues components gque ara distingia,
Perd, per desostrar-ho cal partir ja de la distincié.

En el wmoment de distingir i analitzar ia vessant légica i
racional, hi havia eoits nows que 1i eseueien; en caavi, 1'aitra
vessant ens ery guasi inefable. No sabiew cos anomenar el qus
-segons 1a Fenomenologia- ¢s el punt de partida per 2 tota
conscinciag aixi ens hem hagut d'inventar un mot per desigasr el
que quaisevol dels nosires concictadans "sap® i “eic", | que
aoreateent no necessita anomenar.

Han estat els fildsefs ~i aitra gest com ells- als gque han
escindit, distingit, analitzat, la siople realitat doj poble i de
1a vida. L'han convertida =a una estranya suda de "eatéria® §
“foraa®, de "poténcia® i “acte®, d'"esséacia® o “noumen® i
“tenomen®. Perd, s'han deixat -en el cas del cataid- el mot que
ara necessites. Més ben dit, s'han deixat el significat, ja que
-segons Fabra- 1a paraula “eapiria® és un adjactiu femeni
refarent "al ads ait dels cels segons els antics® o “on la
teciogia cristiana, el cel sojorn dels bemaventurats®.

Paradoxes de 1a filosofia, el darrer dels cels té el noa que li
mance al eés baiv dels cels | al terra spjorn sés directe dels
homes. La filosofia seapre parla del qud no es veu a sisple
vista, perd seable cosr si el telescopi del pensament seapre
hagués guanyat la partida 2 la lupa o al aicroscopi. £l fildsof
tant ha d'aixecar 1a sirada al darrer cel, cos hs §'abaixar-la a
l'infern terrenal en qué viuen els howes. Pensea que Hegel
-nalgrat les critiques ficils en sentit contrari- aixi ho ha fet.

Per 1a nostra banda, hes necessitat recuperar -sequrament
anb un significat nou- el mot grec "ewgiria® per coaprendre el
pensasent histdric hegelid, £n definitiva, aguell aot ens calia
per poder pensar.
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Introduccié

S5i hagueéssim de definir el tipus de tesi que ara presentem,
ens agradaria dir que no €s una tesi "atomista" ni “atdmica",
sind una tesi “molecular”. No é= una tesi "atdmica" perque no
pretén expesar exhaustivament un dnic tema ajililat de la
filosofia hegeliana -cosa gairebé impossible segons el nostre
parer-. Tampoc no és una tesi “atomista", que pretehgui
exposar diverses questions per¢ tractades com a Atoms concep-
tuals .aillats. Es una tesi “molecular' perqué pretenem
exposar una unid concreta de diversos temes -els quals des
d'un aitre punt de vista poden tenir un altre tipus d'unis-.
Nosaltres exposem una '"'molécuila" concreta entre les moltes
que compesen la filosofia hegeliana -sovint integrades pels

mateixos temes perd amb relacions diverses-.

Jtilitzant un altrsltipus de metafora direm gue aguesta no és
una tesi feta sota @l signe de la unid ni de 1'exhaustivitat.
No és una tesi d'acumulacié de materials que &5 van juxtapo-
sant, ni 1'intent d'esgotar exhaustivament un o més temes.
Fent servir la denominacid de la teoria de conjunts, hauriem
de dir que &s una tesi feta sota el signe de la interseccis.
Ens explicarem: no &s una tesi que tracti la suma de tot el
que Hegel va dir sobre uns determinats problemes (cosa impos-
'éible, pérqué donada la temdtica per nosaltres escollida,
abarcarien ‘practicament tot el pensament hegelid). Es, al
contrari, una tesi que només tracta aquests problemes en la
geva interrelacid 1 en tant que interrelacionats dintre del

marc “filogsofia de la histdria®.

Partim del pressupdésit que la filosofia de 1la histéria

integra d'una manera molt concreta i determinada les temati-
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ques: desenvolupament de la subjectivitat, teoria i formes
politiques, problema i desenvolupament histdric de la
llibertat, impertancia de la religid en ol désenvolupament
compiet de 1'egperit, la relacid entre 1l'ordre logic |
empiric en la histéria universall. Nosaltres només. les
tractem en tant que interrelacionades entre si; de manera que
deixen de ser de la nestra incumbéncia guan es desenvoliupen
"per a si" les unes més enlld de les alrres. 31 cada tematica
és un conjunt en un diagrama de Bool, nosaltres només
tractem aquell petit espai central en gué se superposen tots
i cada un dels conjunts. Dit amb altres peraules:; nomsés
tractem una molécula concreta i, com sap tothom, gualsevol
addicié o eliminacié d'un element o el canvi de qualsevol
tipus d'enllag¢ quimic fan que hom ja tracti amb una molécula
diferent d'aquealia primera. Aixi !a nostra interseccidé o
melécula astd definida per uns temes concrats i per la seva
vinculaci¢é mGtua dintre de la filoscofia de 1la histéria

universal de Hegeal.

Naturalment, pretenem mostrar gque aguesta interseccid o
molaécula ne é€s menystenible, ja que amb ella iIntentem donar
compte d'una part important del pensament hegelié.'Deixarem
per a un treball posterior -nostre o d'altri- el desenvolupa-
ment dels diversos temes ‘“en si { per a si" -com diria
Hegel-, ja que agqui no podem desenvolupar un tema més enlla
del que 1'estricta interseccid ens cbliga, perqué, si aixi ho
féssim amb algun, igual dret  hom podria exigir per a la

rasta.

¥ X X * x

Kant, per éxemple, va poder dividir la Critics de 1a rad pura
en duss parts (la primera dedicada 3 ia 'doctrina trascen-

dental dels elements" i la segona a la “doctrina trascenden-
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tal del métode™) i va ser capac, per tant, de distingirc i
plantejar separadameht el problema del pla global del seu
projecte i els elements © materials amb qué dur-ioc a terme.
Hegel es va negar sempre a fer-ho d'aquesta manera; sempre va
considerar que fer-ho aixi era separar abstractament el que |
es donava unit. L'enteniment havia inevitablement de distin-
gir i aillar péré afortunadament la rad especulativa superava

agquesta limitacid.

Hem velgut dir amb aixd, gue Hegel volia exposar alhora el
pla, la idea, la "légica" -en els nostres termes- 1 els
elements, els materials, "l'empiria". Pensava que només aixi
evitava caure en 1l'extrinsicitat expeositiva .1 romandre a
dintre d'un discurs cientific¢ rigorosament especulatiu.
D'aqui en surt, sense cap dubte, una gran part de les
dificultats per a comPrendre'l,'peré aquesta manera d'expre-
sar-se (exposar-se, exterioritzar-£6) li venia dictada per la

natura mateixa del seu proiscte especulatiu.

Evidsntment, Hagel eh el moment de dictar lli¢ons sobre la
filosofia de la histdria universal ho va fer d'aquella manaras
seva tan pecudliar. Per aixd nesaltres, gue intentem compren-
dre en aquest treball la filosofia de la histdria hegeliana,
ens trobem amb dificultats per distingir d'una manera clara
entre @l que li ve dictat des del nuclii especulatiu del seu
sistema i el que ho és per necessitats de la matéria histori-
¢a quea considerava. Kant va afirmar que a la filosofia de la
histdrja la pregunta gue hom es planteja 43 alhora tedrica i
practica; certament, ambdues problematiques 1i sén constitu-
tives I inevitables. Igualment s'‘esdevé sn la filosofia de la
histdéria heggliana, on Hegel es jugava la demostracié -o
almenys "mostracid'- de les més importants consegi@&ncies del
seu sistema i del seu pensament politic, i ho havia de fer
amb dades ‘“empiriques' (en sentif laxe? 4'4s comQ 1 accepta-

des generalment en la seva é&poca. La realitzacid de ia
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llibertat -per agafar-ne només una de sola- s'ha de poder
“veure" o ‘‘constatar’ en la hisgtdria universal. L'esperit
s'havia d'exterioritzar necessariament i la seva exteriorit-
zacidé no pedia siné mostrar -a una ment especulativa- la

voluntat de 1'esperirt.

En &l camp de la histéria universal Hegel es juga, doncs, una
part molt'important del seu projecte. Precisament'perqué en
ella ha de mostrar i demostrar com el seu pensament especula-
tiu pot donar compte, explicar, -deglutir, en sentit literal-
l'enorme quantitat de dades, c¢oneixements -certs o no,
fiables o insegurs~, que la seva &poca havia anat acumulant
de la histdéria de la humanitat -que no podia ni menystenir ni
inventar-se de nou-. La tasca era, doncs, alhora “logica" i
“empirica" -si fem servir el nostres termes-. Consistia tant
en mostrar com les consequéncies del seu pensament especu-
latiu s'acomplien i adequaven al conjunt dels coneixements
accaptats, com en demostrar com aquests coneixements es
pesaven ‘'voluntariament” -podriem dir- al servei del sistema
hegelié.IEs tractava tant de coﬁprendre mitjancant la idea
absoluta o la seva "ldgica" les dades considerades “empiri-
ques" de la histdria, com de donar vida concreta a aquelia
"idgica" per mitjd de 1l'existéncia exterior dels pobles. La
filosofia de la histéria, per tant, no s'havia de limitar a
consideracions exclusivament "ldgiques" ni tampoc a esdeveni-
ments exclusivament "empiriecs'"; en ella la dada empirica,
sense m&s trascendéncia i mancada totalment de logos racio-
nal, és tant ociosa com el pensament abstracte i pur, que no

t6 una encarnacid concreta i immediata.

Com en totes les filosofies de la histdria a la seva @poca,
en la de Hegel hom es Jjugava la possiblitat de coneixement
més global de 1a humanitat i de legitimar un plantejament
concret del qué és 1'home i la seva societat. No entrarem

ara, en quin d'aquests aspectes predomina, si el desig de
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condixer o ol de iegitimar. Pensem que tots dos s'impliquen i
s6n indestriables a 1°&poca de Hegel i, fins i tot, més

enlla. El que ens interessa és gque tant si es tracta de

13

comprendre com de legitimar, hi ha ' un mateix problema
d'adequar el que hem anomenat "ldgica" amb &1 que hem
anomenat "empiria'. Ens interessa mostrar com an Hegel I 2n

la seva filosofia de la histdria coadjuvent ambdues instan-
cies -légica i empirica- per donar un discurs Gnic -que Hagel

pratén indestriable-.

¥ X kK K K

El nostre estudi es pot comparar en certa mesura amb una
carpa de circ o amb un envelst. Un envelat, per exemple, es
compon d'una lona sostinguda per un nombre determinat de
pilars I de punts de suport. La forma de 1'envelat depén de
la disposicié i 1'algada dels pilars; viset des de dalt la
lona en wmarca la forma com estan disposats, aixi com els
eixos de tensid gue entre 2lls s'estableixen. Perd la lona en
~si mateixa pot tenir tota una sdrie d'aspectes que 36n
independeqts de l'estructura que la suporta. Aixi, pot tenir
© no pedagos, pot . ser de diversos colors i teixits, pot ne
ser perfectament homogé&nia i ser la suma afegida de retalls
diversos, pot tenir forats -per on entra l'aigua o el
fred-, pot estar cosida de maneres diverses, pot haver-hi
llocs on el teixit s'ha desfilat, on clareja i deixa veure el

que hi ha a sota.

Els pintors com Tapies podrien dir-nos moltes coses respecte
de la textura, les inscripcions i els senyals d'anys d'incle-
méncies o de les moltes vegades gque ha estat desplegada
tornada a plegar. La lona pot haver-se esquingat moltes
vegades, també pot mostrar els trets residuals d'altres

disposicions internas, de les estructures 1leugerament
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diverses que en un moment donat s'han fet servir. Molt
possiblement ha estat adaptada a 2structures més grans -o més
petites-, més altes i ambiciocses o més recollides 1 humiis.
En tots aguests casos 1a mateixa lona ha servit per igual i
els senyals de les transformacions hi han guedat com signes
de petites o grans variacions superposades, de petites o
grans reformes. La lona conserva, generalment, la meméria
dels diversos usos i1 configuracions de 1'envelat millor gque

no pas eis pals I les cordes que 1 'han aixecada.

Perd aquests també& mostren la histdria de 1'envelat: n'hi ha
que han estat reparats, altres que han estat allargats o
escurcgats, alguns han canviat de funcidé {1 altres 1‘han
perduda i neomés continuen en 1l'envelat com un reste "histd-
ric" i tradicional que encara ningd no ha qilestionat. Hi ha
pals nous que s'afegeixen als vells, que els donen suport o
que els substitueixen. També hi ha cordes i cables vells que
S'han trencat | uns altres de més nous ocupen el seu lloc,
perd, tot sovint, les velles cordes d'espart coexisteixen en

el mateix envelat amb cables nous d'acer.

L'envelat €s 1la suma de tots aguests elements que han anat
decantant-se al llarg dels anys fins esdevenir una suma
arreplegada basigament per atzar -els-uns s'han trencat i els
altres s'han perdut una mica accidentalment i en les c¢circums-
tadncies més estranyes 1 atzaroses-. Tots aquests elements
constitueixen la materialitat “empirica" de 1'envelat; perd
també hi ha altres elements tan essencials com aguests, si bé
potser no tant empirics. Sén elements més enigmdtics perd
igualment necessaris i de natura que en lloc “d'empirica" en
direm "“iégica''. A&quests darrers elements poden ser, per
exemple, totes les disposicions concretes 1 totes 1les
relacions que uneixen i fan de 1'envelat un tot; slls

determinen 1'estructura calculada i mesurads ue fa gue
’ 9
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l1'envelat s'aixequi i resisteixi els vents 1 les inclemén-

cies.

En 1a dispeosici¢é de 1'envelat -que pot ser 1leugerament
diversa segons els moments i que, fins i tot, pot evolucionar
amb =1 temps- hi ha a meés a més un “art" i una "tacnica'. Hi
ha un logos que fa qus agquells elements ='snsamblin coherent-
ment i gque facin @l petit miracle de l'estabilitat i de la
forma global. En definitiva, 1l'envelat només &s possible
d'edificar -en 1la seva forma normal- Se€gons unes estructuras
internes i unes relacions entre els elements molt precises i
~tot i els petits canvis- molt duradores al llarg del temps.
Un tros de Ioﬁa pot ser reparat i canviat per un altre, un
pilar substituit, unes cordes canviades per unes partigues,
per¢ 1l'estructura i1 les relacicons entre aquests slements han
de ser exactament les mateixes o molt similars. Sembla com si
immanentment als materials hi hagués un logeos o wna saviess
heretada que subjeu en el seu donjunt, tet i que en particu-
lar ne estd lligada & res d'individual. Aquesta estructura i
aquest logos s6n -fins a t£tal punt- immanents als matarials
mateixos, que hom pot tornar a reconstruir l'envelat amb
notable perfececid, malgrat que no l'hagi vist mai i només
sapiga, en general, que é&s un envelat i tingui la confianga
que a sota d'aquests materials hi ha un logps, una racicnali-

tat i una “légica“.

Hom se n’'adona, que aquesta "1dgica'" -a partir de la qual
reconstruir 1l‘envelat~ només existeix ara en agquells mate-
rials i que estem obligats a deixar de banda la finalitat del
primer dissenyador -en si incognoscible quan aguest calla o
s'han perdut els plénois, gque tal vagada mai no van existipr-.
Hom no pot dir que 1'estructura o el logos, que fan que
l'envelat sigui el que ¢és, existeixl amb independéncia dels
materials que conformen les ‘restes actuals i de la histeria

@en ells inscrita. No es pot dir que el logos en sigui
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trascendent, siné que hi és immanentment. Aquesta ldgica o
estructura racional només pot ser descoberta en i per mitja
d'aquells materials. Els signes de com s'ha d'aixecar
l'envelat estan en els mateixos materials -gue servseixen per
a una determinada ¢osa 1 ne per a una altra, i gque peorten les

marques fisiques del seu Gs 1 funcid-.

Per tant, la ldgica 1 la racionalitat de l'envelat rau en
el conjunt material mateix, estd immanentment en tots i cada
un dels elements. No é&s res d'estrany o d'alié, neo és res que
estigui més enlla, trascendent als materials, ans al contrari
estd en ells. Llavors -quan no es pot preguntar a 1l'hipotétic

creador o dissenyador- no resta sind cercar_en i per mitjd

.dels materials que ens han restat, en l'empiria material de
l'envelat, lta seva ldgica 1 estructura racional. Només aixi
&8 pot tornar a raconstruir-lo i nemés aixi se'l pot compren-

dra.

D'aguesta manera 1 segons aquesta metafora m'imagine el
nostre treball. En certa mesura, la major part dels materials
de qué partim 3 no s6én els materials originaris, perqué
Hegel els va dictar en els seus cursos i ens han arribat
fragmentaris, en funcid del criteri I de la capacitat dels
deixebles. També ens han arribat ©¢ no en funcid de l'atzar,
gque ha fet que un manuscrit s recuperés i un altre no.
D'altra banda, altres materials més sdlids 1 més directament
imputables a Hegel, ja que ell els va publicar en vida o s6n
manuscrits pdstums perd de la seva ma, corresponen 4a 2poques
diverses i, sovint, han estat pensats de cara a una intencio-
nalitat immediata més concreta. Aixi, tant els esquemes i

resums de ‘les diverses versions de 1’'EBnciclopaéadia, de

la Filosofia del dret ¢ del manuscrit consgut com La  rad an

la histdria, poden estar marcats per una intencionalitat i wun
context divers cada vagada:' el conjunt del sistema en el

primer cas, 1la relacidé amb l'estat en el segon ¢ al desig de
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donar una nova orientacid a la filosofia de la histdria en =1

darrer cas.

Lsa suma de tots aquests materials, aixi com d'altres gue
tambe usem ¢om & suport, representen una «omplexitat molt
similar a 1la gqu2 hem volgut aludir en 1la nostra metifora.
Fins I tot, hi ha la sospita que !'estrutura més general ha
evoluciconat 1 gque Hegel ha modificat el gque nosaltres
anomenem la 1dgica del seu projecte i desenvolupament. Hem
hagut d’assumir aquests reptes i aquestes limitaciocns;
llavors el nostre treball ha estat d'alguna manera similar al
d'aquell que, tenint una certa nocidé del gué son els envelats
de la filosofia de la histéria a comengaments del segle
X1X, vol reconstruir-ne el més complicat.i "watedralici" de
tots ells, 1 ho ha de fer sense cap planol complet ni
absolutament segur. Hem hagut de treballar, doncs, amb els
materials de queé disposem amb 1'ae@speranga de descobrir-ne la
seva logica i estructura global, fins i tot on Hegel no

1'explicitava.

Aquesta condicié del nostre treball, perd, tambéd es correspon
perfectament amb la natura del treball hegelid sobre filose-
fia de la histdéria universal. També& Hegel es troba davant de
les restes 1 dades empiriques de la histédria, com nosaltres
davant del seu treball i com aquell hipotétic 'reconstructor
d'envelats". També ell ha pardut el "planol' -si &s que mai
va existir- amb qué es va realitzar la histdria humana
-planol que, d'altra banda, tothom a la seva @poca cercava
anguniosamant-. Hegel també es troba tan sols amb uns mate-
rials dispersos i aparentment reunits per atzar; només
disposa d'ells per a trobar-hi el logos ocult i immanent. El1l
pretendra que la seva tnica arma sigui una certa -i abstrac-
ta- nocid de qué és i com &5 el que cerca -tambéd té ell,

inevitablement, una nocid de 1l'envelat a reconstrulr-, { 1la

convicocid que tota aquella acumulacié empirica té una estruc-
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tura racional, "ia fe racional” en que la histdria :& un

sentit i una ldgica.

Evidentment, Hegel estava en una posicié molt pitjor gQue no
pas noéaltres, ja que a ell si que 1i faltava respecte de la
histdria el que, tal vegada, nosaltres pcdem rastrzjar en =1
sey sistema i en la resta de les seves obres. Perd tambéd hem
de reconé&ixer que Hegel anava a la historia -la res gostgn-
amb una confianga i un convenciment que nosaitres hem perdut.
Ell podia anar amb 1'absoluta certesa gque, formulada per
Kant, ve a dir que un pla ocult de la natura o de la diwvini-
tat es realitza en 21 mon 1 en la histdria. Hegel esta
convengut també, molit més que Kant perd no pas més que Herder
-per exemple-, que podra descobrir aquest lugos -qus ha sstat
posat alli per a qué 1'home el comprengui i s'hi reconcilii-.
Aquesta 6s una cgertesa gque comparteix amb tota la seva @poca
i gue a nosaltres ens manca; nosaltres tot just tenim
! 'esperanca que an él oconjunt dels escrits que considerem, en
la filosofia de 1la histéria hegeliana, hi hagi un lgegos
immanent que podrem descobrir, analitzar; pasar en clar i,
tal vegada, comprendre. Amb aguesta confianca minima, doncs,
ens dirigim & comengar 1'exposicid d'aquest treball, dividit
en tres psrts i gue, seguint la nostra metafora, ens.agrada—

ria prologar de la segiient manera;

La primera bart analitza diversos aspectes claus de 1'evolu-
c16 del pensament hegelid sobrs filosofia de la histédria.
Intenta posar ordre entre els materials { atendre als signes
que ens indiquen wuna evolucidé en la seva concepcid de la
histéria universal. Intenta analitzar els canvis més impor-
tants respecte de 1'estructura del conjunt i mostrar-nse
l1'evolucibé. Aixi, tracrtem el problema dels textos que
treballem i mostrem l'evolucid de la histdrisa universal fins
ocupar el seu lloc definitiu en el sistema. Discutim i

analitzem els dos esquemes i perioditzacions gque Hegel
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proposa, intentant descobrir-ne les raons del canvi. Final-
ment, ens introduim en la giestid de qué &s histéria i gque no

és histdéria per a Hegel, i de cgcom 1 guan cal comencar 1la

histéria universal.

La segona part és molt modesta: es tracta d'oferir la nostra
lectura i interpretacid del transcurs de la histdrie univer-
sal proposat per Hegel. Hem tractat de reproduir, en la
mesura que ens ha estat possible, la narrativitat hegeliana
exposada en els cursos 1 les lligons; narrativitat que, per
la fragmentarietat de les noticies que ens ha arribat, esti
francament qUeStionada tot 1 els esforgos dels editors
d'aquesta part de les 1ligons =-Eduard Gans, Karl Hegel i
Georg Lasson-, Podem representar-nos la tasca que hem
intentat en aquesta segona part, com el resseguir pacientment
la lona del nestre envelat, tot descobrint-ne els forats, els
cosits, els pedagos, els esquingaments i els desfilats. Només
de tant en tant, aquesta observacidé de la guperficis del
nostre envelat, ens delixa albirar o sospitar i'estructu-
ra profunda que la ' suporta; perd aqui es tracta de veure el
pPaper que hi juga cada dada empirica, 1l'enllac concret entra
algunes d'elles i reproduir-ne, d'alguna manera, la narracié

(que també és etimcldgicament @l sentit d'"histaria™).

‘La tercera part ja &s molt més agosarada: agui es tracta de
descobrir 1'estructura profunda del nostre envelat filosafic.
Es tracta de situar els pilars en el seu lloc -~les columnes
que suporten tot &l conjunt-, de marcar les relacions de
forca entre ells que fan que 1'envelat sigul estable. Aixi
hem mostrat com upes doctrines, gue Hegel també desenvolupa
en d'altres obres, representen en la filosofia de la histdria
-amb un contingut i funcionalitat especifics- els suports que
apuntalen tota la massa ingent de dades i esdeveniments de la
histéria universal. A més a més, aguests punts de suport

coneentren al sew voltant la significacidé de tots i cada un



14

dels esdeveniments o dades aillats i particulars. Concentren,

en definitiva, tot 2l pes de la lona superficial en ans pec

1}

fonaments, on van & parar totes les linees de forca.dei
conjunt elevat. 36n wells ols que desafien la gravetat i
eleven_.un monument de lezes 1§ racicnalitat amb les dades
empiriques. S6n ells @1 que fan valuosa la fileosofia de la
histdria hegeliana, donant compte omnicomprensivament

de la gran majoria de les dades disponibles a 1'@poca.

Aquests pilars -com veurem- sén d'una riquesa i complexitat
gxtraordinaria, ja que en elis i en la filosofia de la
- histéria es concentra el nucli més auténtic del pensament
hegelid -en especial pel gque fa a la seva filosofia de
l'éaperit—. Perd <om mostrarem, aguests pilars també remeten
en les seves linies de forga a un pilar encara més central,
que no és cap altre que el nostre problema plantejat entre
légica I empiria. Cada un dels desenvolupaments que tractem
-la llibertat, paper de la religidé, les constitucions, la
lluita entre esperit i natura- remeten a agquest pilar central
—aqﬁest auténtic pal de paller del discurs hegelia sobre
filosofia de 1la histdria-. Ja l'argument de l*asticia de la
rad fa de concentrador de totes les linees de forga per a qué
coincideixin, finalment, en aquell pilar central i en ell hi

trobin €1 seu equilibri.

Aquesta 6s la nostra proposicié de reconstruccié de la
filogsofia de 1a histdéria hegeliana, que no sabem ja si &s un
immens envelat tedéric, una laberintica presé, una estilitzada
catedral o la perduda biblioteca de Babel. Segurament no &és
cap d'aquestes . coses, perd gaudeix d'una considerable

capacitét de ‘sorprendre a qui la llegeixi.
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1.~ LA HISTORIA DE LA FILOSOFIA 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 factors que el dificulten. Un primer factor, que

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

de la histdria universal no sdn un escrit totalment redactat

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

va professar sobre agquesta temdtica en diversos anys.

kixi el text que =2ns ha arribat' ha estat el resultat de
diversos abatars que han fet gue alguns dels llibres d'apunts
dels alumnes de Hegel! arribessin a nosaltres -amb una
fragmentarietat I fidelitat que €s molt dificil de precisar.
Aixi, la millor edicié actual #&s la formada pe un primer

volum (que conté el manuscrit Die Vernunft in der Gaschigh-

te*, los presentacions de la filosofia de la histédria dels

*Amb data inicial de 8-11-30. No &5 un manuscrit eonting sind
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. Aquest manuscrit s'ocupa sobretot dels aspectes més
generals de la filosefia de la histdria sense no entrar massa
en el gontingut concret dels cursos, no obstant aixd, s'hi
conté -com hem dit- la proposta d'estructuracié de la
histdria universal sn tres etapes. '
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anys 1822 1 1828, | els apunts® que fan referéncia a
aspactes introductoris) editat per Johannes Hoffmeister? -gus
millora notablement 1'edicié¢ de Lasson®™ i, naturalment, les

de Eduard Gans® 1 Karl Hegel”- { per un ssgon velum, qus
recull la totalitat dels apunts pel gque fa al desenvolupament
concret de la histéria universal -editat per Georg Lasson, ja
que Hoffmeister no va arribar a revisar i millorar aquesta

part.

Nosaltres partim en @l nostre treball totalment de l'adicid
-indiscutiblement la millor i més reconeguda avui dia- de
Lasson-Hoffmeister, perqud som conscients de les nostres
limitacions. Aquestes ens fan deixar els problemes de

l'edicid critica dels materials hegelians sobre filosofia de

“8'ocupen basicament dels tipus d'histéria que Hegel distin-
geix, el darrer del gquals 6s la histdéria universal filosdfica
o filosofia de la historia universal. Ens n'hem ocupat a la
taercera part d'aguest treball.

F2'han recuperat dos llibres d'apunts del curs 1822-23 (que
fou el primer any en qud Hegel va explicar filosofia de la
histdria universal i com sempre en el semestre d'hivern), un
tercer correspenent a 1l'any 1824-28 i un quart del curs
1826-27. Ens manquen en canvi versions corresponents als
cursos 1828-29 i 1B30-31, ja que Hegel va dictar filosofia de
la histéria universal cinc vegades en anys alternats. Al
llarg d'aquests deu anys Hegel va anar acumulant una gran
erudici6é, de tal manera que cada vegada aprofundia més an ia
tematica, aixl ol curs 1831-3%1 ja no va voler ocupar-se de
tota la histéria universal i s'ocupd només de lta “Filoso-
fia de la histéria universal, primera part).

“VYa continuar 1a tasca de Lasson perd només va poder medificar
i millorar l'edicid® de la primera part. Avui dia continoca
editant-se conjuntament amb 1a segona part de l'edicid de
Lasson.

“Pal que fa a la primera part les edicions =4n =1 1917, 1920,

1930 [ reimpresi¢é ot 1944. La segona part fou editada el
1219, 1923, i reimpresa el 1968 i 1976.

“1837. ' .

71840, reseditada 1848. Aquesta darrera ha ostat considarads ls
candnica, Jja que afegia continguts que no havien estat

publicats abans 1 sobre 1'autenticitat dels quals ni ha
dubtes, ja que tot i que Karl Hegel va dir que havia fet
servir notes manuscrites del seu pare, aquestes no han estat
trobades posteriorment.
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la histdéria als estudiosos alemanys que ja ho estant duent 2
terms al Hegel-Archiv de Bochum. Ens atenim, per tant, a
l'obra d'aquslls grans coneixedors i editors de Hegel pel qué
fa a la transcripci¢ i valoracié dels manuscrits. La nostra
tasca gomenga només = partir del seu treball i, per tant, a

ells ens remetem pel gqué fa a la complexa problematica de

l'establiment de les fonts.

Aquest problema del material sobre el qual es reconstrueixen
les 1ligons de Hegel, és compartit, d'altra banda, per moltes

altres de les obres hegelianes: aixi les Lligons d'histéria

de la filosofia, 13 Filogofia de la roligis i La filosofia

de l'art =én en la seva prictica totalisat resultat dals
apunts presos en classe 1 recuperats posteriorment. Perod
també parts essencials, gque han esdevingut molt importants
per a Interpretar correctament obres publicades per Hegel com

son la Filoscfia del drse o ['Engiclopédis da las cidncias

filoséfigques, sdn afegits posteriors presos dd'aspunts 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. Aixé, juntament amb
@l descobriment des de Dilthey de tots els eaescrits de
juventud o 1les diverses versions del sistema de Jena,
Nirnberg o Heidelberg, ha fet cada vegada més que Hegel -un
autor no massa donat a la publicacid- sigui interpretat
inevitablemant a partir de materials no directament publicatse
per ell o sota la seva supervisid. D'aquesta manera s'han
anat descobrint 'nous Hegels" a mesura gque hom anfatizava
uns materials o en descobria d'altres. En 1a nestra humiil
mesura ens agradaria ¢el.laborar a "redescobrir" o remarcar
un Hege! que ha estat ocblidat, quan no menystingut: el

fildsof de la histéria.

Anant concretament als problemes que poden suscitar les fonts

que sobre la filesofia de la histdria fem servir, hem de dir
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que els spunts de classe poden ser comparats, afortunadamesnt,
amb altres materials més fiables. Aixi dispésem -i analitzaem
en aquest treball- de les versions resumides de la histdria
universal que Hegel inclou en ies seves obres sistematiques;
ens referim sobretot a la filosofia del dret i a 1'Enciciopa-
dia. Alli Hegel contempla en vistes a la publicacid el gque
creu essencial per a la comprensié del nostre tema i, per
tant, en aquests escrits trobem una base sdlida -tot i que
poc prolixa- per al nostre discurs. També, afortunadament,

disposem d'un manuscrit La radé en la histéria qus Hegel va

rodactar a la fi de 1la seva vida sobre la filosofia de
la histéria universal; com hem dit, va quedar inacabat perd
és també una base s¢lida sobre la qual comparar la fiabilitat

dels apunts.

També ham pogut c¢omparar ¢l contingut de les Llicons amb
l'edicid critica o, almenys, rigorosa de manuscrits zimilars
que tembé contemplen en un cert moment la histdria universal;
ens referim a la publicacié dels apunts recollits de cursos
de Hegel sobre la filosofia del dret i sobre 1'Enciclopédia i

el sistemsa de Karl-Heinz Ilting® i també algun ours a pars

®Voriesungen iiber Rechtsphilosophis, 1818-1831 en sis volums,
-que com veiem agafa tot el periode de Berlin -que é&s el qum
basicament @ns ocupa-. [lting agrupa tots els manuscrits per
@l]l coneguts gque tractin de l'esperit objectiu. Per aixd ens
déna importants noticies sobre la filosofia universal -que
n‘era la darrera part-. Ens referim per exemple a:

- La part de 1l'esperit objectiu. de l'Enciclopddia de 1217 a
Heidelberg i els afegits que Hegel va fer al marge durant
dels 1lig¢ons durant el curs 1818-19.

- Els apunts de C.G. Homeyer del curs sobre Naturrecht und
Staatswissenschaft ol 1818-1%,

- Els afegits que entre 1821 i 1825 Hegel va fer al seu
exempliar de la Filoscfia del drzt ds 1820.

- Els apunts de H.G. Hotho del curs sobre Filoszsofia del drat
@l 18B22-23. '

- Els apunts de K.G.v. Criesheims també sobre FPilosafia del
dret el 18Z4-25.

- Els apunts de D.F. Strauss sobre Filosofia del drat del 18321.
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com &€l publicat per Dieter Henrich™. En =21ls Hegel tambké scl
dedicar un breu espai a la historia universal, segons =1 lloc
sistematic que ocupa. Hem pogut comparar doncs la recopilacié
i edicid dels apunts scobre els curscs de fileosofia de la
histéria -malahuradament encara no estan publicats separats i
en edicié critica- amb les obres comentades qus Hegel va
publicar en vida i amb el manuscrit sobre La rad en la
histéria, perd també amb el que Hegel diu en altres apunts i

CUrscs.-

El resultat ha estat constatar la gran  homgegenaitat del

contingut de tots aquests materials més enlld de l'evolucid i
les diferéncies que comentem en la primera part d'aguest
treball. La rad de la gran homogeneitat de tots aquests
materials pensem que és deguda a que tots aquests materials
procedeixen d'una mateixa {1 molt <¢oherent época en el
pensament hegelia. Ens explicarem; malgrat la impertancia que
la histéria va tenir per a Hegel en la seva &posa juvenil I a
1'época de Jena, la histdria wuniversal no assoleix el seu
llow definitiu en el sistema i el seun contigut.explicit que

ens ocupa, fins a la Propsddutics da Niurenberg {on concret al

tercer curs, 1811), quan Hegel tenia una edat de 41 anys i
havia entrat plenament en el seu pensament madur. Perd encara
mes, la Propedéutica ens ofereix una informacid dtil sobretot
per a l'evolucié del pensament hegelid -com esns la déna també

la Filosofia resl o 1a Fenomenologia de l'ssperit- pard =l

gruix del nostre material només comenca a apardixer amb la

primera edicid a Heidelberg de 1'Enciclopddia (1817).

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

Berlin -la resta ens serveixen només com a antecedents nNtils

FCorrespon al curs 1819-20.
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per a fixar l°'evolucid-. Rixi, les dues altres sdicions de

1'Enciclopédia, els cursos sobre slla, ta Pilosofia del dret,

sls cursos sobre aquesta tematica i, sobretot, les Liigons

sobre filosofis de 1a historia wuniversal o La rad en la

historia, fermen part de 1a darrera etspa an la wvida i al
pensament de Hegel a Berlin. Aixi el noranta per cesnt del
nestre material -i la practica totalitat d'agquell que no hem
fet servir sobretot en relacié amb 1'evoiucid del pensament
sobre filogofia de la histdria- pertany als darrers deu anys

de la vida de Hegel i al seu pensament més madur. -

Tant és aixi, que i bé la primera part del nostre treball
astd dedicada a estudiar aspectes diacrénics i de 1'evolucid
del pensament hegeliid, les altres dues parts intenten ser una
exposicid sincrénica ' -basicament- del pensament definitiu de
Hagel sobre filosofia de 1a histéria. Ens fonamentem en

aquesta homogeneitat gque hem trobat en tots aquests mate-

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

aquesta tesi, gque 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 histdria hegelia-
na. Afortunadament, ccm hem dit, no ens hem de basar només en
als apunts especifics siné que contem ambk el recolgament
d'obres publicades per Hegel, manﬁscrits seus 1 apunts

draltres cursos que en  fan referédncia. També ens afavorsix

‘2Que no afecta tant a la seva amenra de pensar la filosofia de
la histdéria, com un decantament final del qué ja estava
implicitament contingut -de fet- #2n els seus cursos {(ens
referim a la relativitzacié de Grécia 1 al pas d'una perio-
ditzaci® quatripartita en una de tripartital.
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l1*homogeneitat d'un pensament ja completament. madur i 1a
proximitat temporal del material que considerem -els seus
darrers anys & Berlin-. En conjunt, podam assegurar que cada
una de les afirmacions que tractem estd continguda d'una
manera melt similar en palmenys dos lleoos difarsnts del
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 assuﬁpte, "com diria
Hegel- que, estem segus, ens han facilitat enormement ei
treball; circumstancies que no sempre es donen en altres

tematiques ¢ pericdes™?t.

t*Aquasta é&s la nostra esperanga -que hem anant intentant
confirmsr o refutar al llarg del nostre treball- i, per tant,
no ens sgentim obligats a remarcar el fet que, tot i els
possibles errors en 1la tradicié bibliografica en qué ens
basem 1 al qual ens remontem -siguin aquests en un futur
solventats o restin per sempre més com la ‘'nostra veritat'-,
@l text 1 la forma en qud la filosofia de la histdria
hegeliana ha influit en la seva posterioritat i, per tant, en
nosaltres mateixos, &s aquesta que aqui hem considerat (guan
no molt inferior com &és el cas de les adicions d&e Gans
i Karl Hegel). En el noste intent -i d'acord amb el que Hegel
sempre manifesta- va encaminat a la comprensié dsl pensament
hegelia i pel seu mitjd a la comprensid de la seva socistat
i, per tant, de la nostra -que n'és la filla © neta- i de
nosaltres mateixos -en darrer terme.

Hegel sempre afirma gue la finalitat de la histéria estid en
el present, en l'actualitat, i que ®1 seu ser no és sind en
2l present. Efectivament, si el lligam i tradicié intel.lec~
tual -i de tot tipus- que ens uneix a Hegel 1| el seu pensa-
ment c¢onté un ‘'error no descobert', hem d'acceptar que ha
actuat a tots els efectes com la mé&s influent "veritat" -fins
al punt que Jja no resultaria prescindible per conéixer ta
nostra historia-. La histdria de la humanitat -ha dit alga-
és la histdria dels seus errors; on un sentit encara més
profund, podem dir que la histdria de la filosofia és ila
histdria de 1les "errdonies"” perd fructiferes interpretacions
del! passat.
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1.2.- LES ETAPES DEL TREBALL HEGELIA SOBRE LA HISTORIA

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

et apes;:

(1) Bls escrits juvenils sistematics, en els quals Hegel fa
una croénics critica del seu temps o llegeix 2l passat des de

la preblematica gque 1i era actual.

{2) Eis primers intents de sistema, on veurem gue no apareix

encara explicitament la histdria universal.

(3) L'aparicié de la histdéria universal com a tal, perd nc en

a2l 1loe sistematic definitiu -en 1la Pilosofiz res! i

H

1]

Penomenologsia ds 1'asperit-.

"andlogsament', en 1

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

definitiu -en la Propeddutica-.

(5) La consagracié d'aquest lloc I del contingut definitiu da
la historia universal -en 1la Epgiclopadia de 1817 [ =1=
primers cursos sobre filosofia del dret, que continuara en

les altres edicions de la Enciclopédia, en la Filgsofia del

dret i on els cursos sspecifics deo filoesofia de la hista-

ria¥=-,

THRAasicament, neomés gonsiderarsm agui els primsres d'aquasts
documents, ja gue ens interessa sobretot mostrar quan Hegel
ha assolit el seu pensament madur sobre fiiosofia ds 13
historia universal. Els materials ja madurs sé6n la base de!
nostre treball i estan analitzats profundament, per tant, en
la segona, tercera I gquarta parts d'aquest treball.
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(&) E1 manuscrit Dias Vernunft in dar Ge=smchichtae d=a]l darrer

any de la seva vida, on reflexiona sobre 1la natura del
treball historic fet i sembla voler-se replantejsar l'estruc-

tura interna de la histdéria universal.

(1) En els escrits juvenils, considerem que Hegel no estudia
la histéria =sind que f£3 histdriz?®. Intanta donar raspostas a
problemes actuals i1 acuciants, ho fa com un home del seu
temps que alhora que recull -"historitza''- aquestes circums-
tancies en dona una interpretacidé 1 una resposta que vol
incidir sobre ellas. Hegel mai no pensa en aquesta etapa quea
treballa amb &pogues passades o que fa de cronista del
passat, .siné afirma treballar en aspectes cabdals del seu
temps, aspectes -com la positivitat de la religié, perd també
la natura de la constitucidé alemanya- que marquen @1 presant
i sense la superacit® dels quals el futur gque desitja esta
amgnagat*®. Fins 1 tot, la seva Vida de Jegis no &= una ckra
arqueclégica o descriptiva, siné 1l'intent de redefinir sobre
coordenades kantianes -é&s a dir, de la seva &poca- ia figura
de Jesucrist. Ls finalitat no és altra que la critica al

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

Hegel es preccupa per la histdria i té& una notable conscieén-
¢ia histdrica, perd no es glestiona el llog o el paper de la

histdria universal dintre d'un sistema global del saber.

*TD'Hondt Hsgel philosophe de 1'histoira wvivanta qualifica
aquasta etapa de la producwid 1 el pensament hegelians
-d'acord amb la classificacid del propi Hegel sobre els tipus
d'histdria- d'"histdria original". Aixi Hegel en la majoria
dels escrits de - joventut meditaria sobre esdeveniments i
realitats que asdevenien en el seu temps, de manera que n'és
un cronista. Hi aporta el seu punt de vista que és, natural-
ment, intern i molt proper a les gliestions histdriques -perd
per a ell actuals i pressnts- que tracta.

1%Per aixd, ¢onsiderard després gque an aguesta apoca s'ha
dedicat sobretot a interessos practics i no tant tedrics.
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D'una banda, és clar que no pot considerar el seu orto
sistémic en uns moments en qué no era clara encara l'estruc-
turacid 1 el desenvolupament del sistema; perdo, d'una altra,
‘tot I gque es poden trobar mostres de respect® per la histdria
i .1a historicitat, pecdem dir que la histdoria universal no
apareix com a tal explicirament en aquestes primeres formula-
cions. El Jjove Hegel mostra una preccupacid extraordinaria
pal seu temps I pels esdeveniments histdrics, perd no se'n

distancia prou; la histdéria és per a ell basicament un camp

d'incidéncia practica 1 no tant un camp tedric a analitzar.

Aquests escrits -recollits basicament per Nohl- tenen en comi
ia seva preocupacid prieoritdria per l'andlisi histdrica per
sobre de la preocupacié purament especulativa. Les Gniques
excepcions sO6n els dos fragments de sistema (1'anomenat

Systemprogramm i ol frsgment de 1800); la resta se censtren an

una critica de la teoleogia, de la religid institucionalitzada
i de la situacid® politica a la seva @&poca. Hyppolite diu
respecte la natura d'agquests primers escrits*®; “Lé filoso-
fia, en el sentit técnic del terme, no occupa gaire lloc en
ies seves notes de joventut. Durant els anys de seminari de
Tubingen, els anys de preceptorat de Berna i de Frankfurt,
Hegel &s preocupa més aviat de problemes religiosos i

histdrics que no de problemes prépiament filosdfics'.

Nosaltres valorem aquesta afirmacid, perd la matisariem
en al sentit que el predomini cert del contingut religids és
compensat per una preséncia notable d'elements politico-soci-
als i un interés, fins I tot en les obres dedicades a la
religié, per 1‘alliberament huhé. Hi ha, doncs, una preocu-
pacid que'pot sef qualificada de filoséfica -ja que Hegel
sempre aborda la religidé i la politica aixi- perd la frase

d'Hyppolite $'ha de valorar en al sentit .que Hegel no es

*“Introduction a la philosophig de 1'hisztoire de Hagsl K pl. 12.
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preocupa encara primerdialment per la filosofia i el pensa-
ment sistematic. Hegel encara no s'ha dirigit conscientment
com fard després cap a la consecucid d'un sistema totalit-

zcader.

En els primers moments, Hegel ja aborda =1 problema de la
llibertat, perd® no des del punt de vista del saber rigorés i
sistematic. Hegel penetra en el problema de la tilibertat a
partir de la problemitica religiosa ¢ politica, perd sempre
fent una analisi histdérica. La religié psr al jove Hegel
planteja el problema -que explicitara sota la denominacit de
“"positivitat'- d'embolcallar-se d'una crosta morta: la
institucionatitzacid dogmatica i jerarquicsa. Ella impedeix
gue la religid sigui 1'element central d'alliberament del
poble*®. Hegel 1§ elz sous amics de Tibingen ceincidisn amb
Kant i, en general, amb la il.lustracié francesa en el paper
de pes mort que representa una religié que no estd a2 l'aitura
dels temps. Perd també coincidien amb Turgot i 1la il.lustra-
¢cid alemanya en general a 1l'hora d'afirmar que la religiéd

podia ser també la gran forga d'ailliberament humid:~.

El lema dels tres amics ens mestra perfectament la vinculacid

directa i immediata de}l tema de la lliibertat -la Vereini-

r1oFlérez La dialdctica de la historis on Hegal ha vist molt b
aixd quan diu: "La meta explicita a gue estes "escritos de
juventud" se dirigen es a la de la comprension y creacidn de
una mayor libertad humana y de una vida mads feliz y mas

bella. Lo gque busca, por ello, en los temas teocldgicos és
cdmo hacer para el pueblo una religidn mas liberadora y mas
hermosa. Una auténtica religidn para el pueble." {pl. 2617.

Y7Vaure el capitol dedicat a la religié 3.4.
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gungsphilosophig?™- amb el de la religidé i un cert reformisme

social. Din el lema; '"U | tot, rad i llibertat en 1'església
invisible"*™. Es 21 tema grec de la comunidé amb 2l teot, pers

el que ens interessa aqul és que agquesta comunid es manifesta

en la forma d'una ‘església’. Aquesta perd, s'havia de
distingir de l'església positiva 1 jerarquica, per aixd 1i
afegeixen =21 qualificatiu de "invisible”. Veolien remarcar

aixi la unidé espiritual pel cor {(Gemidtl i la rad i ne per una
imposicid institucionalitzada. Com diu Hegel®®, la unid no ha
de zer un mer conjunt sind uwna comunitat, la unid no ha de
ser mecdnica com 1'estat del seu temps®' s5ind uwuna unid viva,
aspiritual [ lliure. La religié com veiem es5td intimament
present en la formulacid d'agquest ideal, que ¢és alhora la

tasca dels nous temps.

Perd aquesta problematica de l1'alliberament té també una
compenent hisgtdrica clara. Hegel planteja aguest poblema
com 2! problema de la seva Iépoca. Par aixé la histdria
1i serveix com a camp de contrastaci®, on cerca els origens i
leag fonts de la situacié actual. Hi trobéré, fins i tot,
l'época en qu& 1'actual situacid déficient no wva existir:

Gréclia. Hegel, per tant, es mant¢ dintre d'un asperit

*PEl llibre millor actualmsnt sobre aguest tema 55 ol da
Christoph Jamme " Ein ungalehrtas Buch®' Die phitoscophischa
Gemeinschaft zwischen Holderlin und Hegel in Frankfurt
1727-1800". Es un classic l'article de Dietar Hsnrich "Hegel
und Holderlin". En totvts dos casos és remarca molt detallada-
ment la influéncia decisiva scobre Hegel de Hélderlin i el seu
grup d'amics  de Frankfurt (sobretot Sinclair). També sén
interessants per a contraposar Hegel i HOrdelin zls articles
de Herbert Anton ""Eleusis'. Hegel an H&lderlin" i de Fualvic
Carnagnola "Hdlderlin = Hegel. Il tragicc @ il iogos“

t*Hegel el recorda en carta a Schelling (Briefe, I, 18).
#9Nohl, pl.34. '

“*Pensament tambd present on ol Svystemprogramm.
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critico—regéneracionista molt proper al primer Herder i a2

Rousseay™™

Ruean 21 Hegel jove fa servir la hisféria sembla que pensi a
partir de 1a duslitat i del contrast entre dos moments
historics. A la situacid actual d'esquingament -de la
positivitat encarcarada, de la no-unitat- oposa una situacis
d'unié beila i 1liure, gque -influit per HSlderlin- situas a
Grécia. La formulacid d'aquesta oposicid histdrica té una
prolongacid utépico-programdtica:; una etaps futura que sal
edificar i gue correspen & la reinstauracid d'aquella bells

unitat.

Hegel sembla partir des de molt aviat d'un esquema de
tipus regeneracionista, gque com és habitual -des del mil.le-
narisme escatoldgic fins a Rousseau i Herder~- es basa a
contraposar 1 passat I el futur -valorats positivament- al
present -criticat i valorat negativament. L'esquema implisir
&5

’

denes, tripartit. L'existéncia d'aquest esguema histdric,
|

perd, no implica wuna preocupacid sobre ‘estatus de la
historia univarsal. Hegel encara no s'havia plantejat la
histdéria universal com a tal. Aixi, guan fa =als primers

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

histdéria universal com a tal. Ni al Svstemprogramm (179&4-97

=2Tots dos @stan d'acord que els darrars "avengos" de |a
sogistat i 1la cultura il.lustrado~racionalista han fet
malbe la innoceéncia i ingenuitat, el sentit de justicia i 1la
tgualtat dels homes. Herder anticipa sobretot la critica a
l'estat mecanic i artificial, la gqual per mitjid de Schiller
arribara als tres amics. El regeneracionisme basicament
pangermanic de Herder sera desplacat en el cas de Hegel per
la influéncia de Winckelmann, Lessing, Schiller i, sobretot,
Hélderlin en un regeneracionisme que té com a punt de mira la
Grécia classica. No obstant, ja veurem com 2 poc a pac Hege!
va relativitzant aquest ideal grec, alhora gque revaloritza ei
paper dels pobles germanics en la historia-
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yEE, ni al Systemfragment (1800), Hegel no fa la més petita
referdgncia al tema gue 2ns ocupa. Fins i teot hi trobem a
faltar la major part dels temes que, cCom veurem, acompanyaran

en endavant la histdria universal.

(2) E1 System der Sittlichkeit (i802) j2 presenta una primers

estructuracié del qgqué podem considerar que després sera
l*esperit objectiu. EIl manuscrit -inacsbat- ja inclou molts
temes gque posteriorment es presentaran vineciutlats a 1la
historia universal (la relacib entre els estats, la guerra).
Perd en cap moment no fa referéncia a la histdoria universal
com & tal, ni parla d'un judici universal que representi una
instancia superior -d'una universalitat superior- a 1a de

l'estat com a tot étic.

Malgrat 1 'abséncia axplicita de la histdoria universai
en aquest escrit, hem de pensar que Hegel encara utilitza la
histéria sense reflexionar gaire sobre la seva natura. Per
aixd estem d'acord amb Negro Pavon -gue cita Cullen™ - guan
diu: “el sistema [de la eticitatl &s una espécie de memdria
sobre les relacions entre el ser humd i el seu mén en la
historia, de les diverses maneres de percibir el mon i

cenquerir-le, i de com satisfer les necessitats humanes'.

Hegel exposa agquest dificil escrit d'una manera diacro-

nica {1 evolutiva que en c¢arta mesura recorda la Fenoms-

*ZCobre l'interessantissima 1 detestivesga welucidacié del
contingut i el sentit de 1'esquemdtic primer intent de
sistema de 1'idealisme alemany -que se sol citar per Systam-
programm- <al racalar forgosament en l'article de Dieter
Henrich "Aufklirung der Herkunft des Manuskripts ‘“Das
dltestes Systemprogramm des deutschen Idealismus'" i 1la
recepilacidé gque han fet Chistoph Jamme i H. Schneider
"llythologie der Vernunft, Hegels “dltestes Systemprogramm'
des deutschen Idealismus'".

=4Dalmacio Negroe Paveon, introduceid a la sava edicis det

Sistema de la oticidad, pl. 28. Es remet a B. Cullan,

Hegel 's Social and Political Throught ; An Introduction.
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nologia, perd no obstant no medita raflexivamsnt sobre
la histéria i no 1i d6na un paper dintre del seu pensament
sistematic. Per aixd aquest escrit no ens acaba de proporcio-
nar res de decisiu per al nostre treball. Podem dir que Hegel
hi intenta donar una formulacidé del qud serd l'esperit
objectiu, perd encara no ha assolit una expressid légico-sis-
tematica sind que continua estant basicament dintre de
l'expressi6é diacrdnico-histdrica. En definitiva, som en un
intent de sistema peréd sense que Hegel aixi assolit encara la
forma sistematica d'avangar; l'estructura histérico-dicréni-

cament®™™ { no zitua la histdria universal.

El ZSystem der speculistiven Phiiosophie (1803-4) tampec
no aporta res de concret al nostre problema. Agquesta formula-

¢ié, igual que l'anomenada Logik K Metaphigik wand Naturphila-

sophie (1204-5), respon a diverses temptatives d'estrugtura-
cié i formulacid del sistema. Perd encara s'allunya forca de
la forma definitiva i no contempla com una part o tematica
difersnciada la histéria universal. En 1'escrit de 1904-5,
perd, la part que du el nom de "metafisica' conté el que
després -reorganitzat- s'inclourad dintre de la filosofia de
i'esperit. En particular, sembla aportar desenvolupaments gue

mes endavant Hegel inclourd a 1'esperit objectiu.

Cal dir també que en aquests darrers escrits Hegel ja ha
canviat la maners d'enfocar les seves preocupacions. Encara
que no podem dir que no siguin badsicament les mateixes, ara
les preocupacions purament filosdfiques i especulativas
occupen o1 centre del seu treball. Aixd produeix en un primer
moment una certa ocultacié de la problematica histérica.
Hegel abandona les coordenadss merament regeneracionistes per
"adoptar postures més clarament especulatives i tedriques.

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

==Ysure @l nostre apartat <.4.
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formula en gran part en el! terreny del saber. Es en aguest
terreny -complementari del ds 1'acsid- on Hegel decideix dur
a terme la seva tasca. Sobre aixd nemés volem citar la
coneguda carta a Schelling on diu: "la meva formacid cienti-
fica ha partit de necessitats subalternes de !'home. Des

dielles he estat empds a la ciéncia, 1'ideal de l1a meva

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

influir en la vida dels homes"™°.

(3) Hegel comenga a tenir clara l1'estructuracid i la forma
d'avangar del sistema; se n'adona gue la histdéria universal
nhi ha de fer un paper, la considera com a tal i s'hi refereix
explicitament. Perd, en un primer moment, la histdria no
ocupa el seu lloc entre esperit objectiu . i absolut; sind que
Hegel 1i dbna un paper culminant i, potser, encara més
important: enllagar la c¢iéncia amb la realitat més immediata,
2] saber més especulatiu i absolut amb la realitat empirica.
En 1'anomenada Realphilosophia ©1205-4), Hegel desanveolu-
pa les dues parts 'positives'" -en termas kantians- del
que serd el sistema definitiu: filosofia de 1a natura i
filosofia de l'esperit. Ara veurem on parla de la histdria i
quin paper li atorga dintre del haixent sistema. La tercera
part de la filosofia de 1l'esperit porta el titol de "Consti-
tucié. Els estaments, © la natura de l'esperit autoarticu-
lant-se en si", gue as subdivideix en "a. Els estaments i
conviccions inferiors'" (parla dels pagesos, dels burgesos,
Idels comerciants) i  *Yb. L'estament de la universalitat'.
Evidentment ta primera part inclou els estaments que més
endavant constituiran 1'apartat de ila societar c¢civil.

Hegel els considera ¢om a estaments diferenciats -i en certa

#=Arisfe, €I, B31.

,
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mesura coposats- gque cerquen legitimament -en 2l seu ambit- o1

beneficl propi i particutar.

L'estament de la universalitat és, en canvi l'esvar,
perd no exclusivament. Hegel bhi paria del govern perd
també de la peclicia (vigilancia pablica), dels homes de

negocis, del savi (el veritable home de negocis &3 en pars
també un saviv#¥), de l'estament militar. Hi considera tambd
@ls tractats internacionals, 1la guerra i el govern com a
individualitat en la gqual es realitza 1a negativitat dels
singulars. Aquest"darrer és propiament 1l'esperit autosabut
que fa el que &s just i actua immediatament. Hegel considera
tambe els estaments que fan l'enllag -com al que més tard
anomenara ‘corporacid’, que s‘éproxima molt als gremis i als
homes de negocis "savis''- amb 1l'estat i les relacions
internacionals. Hi inclou ja el tema del dret internacional
-part on finalment situarda la histéria universal- | el

problema de la guerra entre estats independents.

Bl fer gue el capitol que ve a continuacié s tituli "Arc,
raligié I ciéncia" -1 es correspongui amb el gque sari més
tard l'esperit absolut- fa pensar que hauria de ser aqui on
Hegel parlés o consgiderés la histﬁria universal. Segons

l'esquema que després fixarda en la PFPlleosefiaz de]l drast i

l1'Enciclopddia, Hagel hauria ds parlar ars de la historias

universal. Perd no heo fa sindé ¢que passa directament -com hem
vist- al que després serd l'esperit absolut. En definitiva,
'aqui els temes de 1la guerra entre els estats o el dret
internacional neo introdueixeh la histdria universal com a
judici universal dels diversos estats i els diversos esperits
del poble (de fet ne en parlal). Al centrari, Hegel enllaca
amh "1'esperit absolut’ per mitjid del reconsixement -l'ele-

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

RTR.Ph. 273/222.
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constitucid -segons fa constar-. Perd aquest contingut és
espiritual I ara és 1'esperit qui I 'ha de produir de manera
que @5 conegul a si mateix, com a autoconeixement -&s a dir,

com a esperit absolut-.

Aixi UlU'esperit &és immediatament art. El veritable art &g
religid -diu Hegel-. La religid esdevé esperit universal
o esperit de la comunitat. Aquest esperit universal i de

la comunitat gue se sap esséncia absoluta i eterna té
tambs la seva existéncia en 1'esperit del pobls®™®. Agel
Hegel introdueix la tradicional critica al fenatisme ultra-
mundd de 1'església, Jja que -~segons ell- la realitat del

raegne dels cels és 1l'estatn.

La religid é&s @l c¢ontingut veritable perd 1i falta l'evidén-
cia pilena del qué afirma, la qual és donada -en canvi- per la
filosofia®®, la cidncia absoluta. Agquesta &s d'una bands,

filosofia de l'ssperit ("filosofia especulativa' diu aqui

Hegel™<}, sar absolut que es gonverteix en altre, saber de
l'esperit sobre si. I é€s, d'altra banda, filosofia de la
natura, "expressid de la idea en figures del ser immediab'='.

€s pura intel.ligdncia que alhora se sacrifica i 4'aguesta
manera e@s fa real. Es fa -diu Hegel- ‘'realitat universal que
és  poble, la natura restablerta, l'esséncia recenciliada.
en la gual cada un es pren el seu ser-per-a-si mitjan-

gant 1la propia exterioritzacidé C([Eptidusserunsg) 1{ sacrifi-

Qi %, La immediatesa &= 1'aspariz  dal poblae.  Aguesh b

existéncia empirica com a esperit absolut gue &£s.

TOR.Ph. 28B4/231.
FPR.Ph. 2846-232.
G -
YR.Ph. 28&/233.
Wi,



“ - 33

La filosofia té& doncs dues vessants: 1'una especulativa
-la de l*autoconeixement- | l‘altra_natufal -1a de l'auntorea-
litzacib- {(que, ocom veurem, sén unificades per la histdria
universal}. La segona és la "génesi" de la primers i ho és en
la realitat immediata amb forma d'humanitat natural, de
poble. Diu Hegel: "la immedistesa de 1'esperit &s i‘esperit
del poble, © ell com esperit abscolut existent"™*. La filoso-
fia -al contrari que la religidé~- és l'esperit pensant-se a si
mateix, autoconeixent-se, 1 per aixd &g "la igualtat amb si
mateix, la immediatesa. Aquest saber de 1la filosofia és la

immedistesa restablerta‘.

La filosofia retorna & la immediatesa, ella és la igualtat
amb s5i mateixa que defineix l'immediat. Es aqui on Hegel veu

realitzada la unid del qué és idgic i merament especulatiu i

del qué a&s empiric 1{ real -~en sentit wvulgar. La filesofia
restableix aixi la immediatesa, retorna a la realitat en si
immediata i, per tant, estem en condicions de tornar a

recomancar el cercle especulatiu total. La filosofia és "ella
mateixa la forma de la mediacid, el concepte” | la dinamici-
tat que ho constitueix tot. La filosofis tanca el cercle i fa
que aquest es mogui eternament. Com a immediatesa és )'espe-
rit que se sap sense més i aquest esperit autocconscient i
autocreador és la seva prépia obra 4¢'art, “1'univers sxistent

i la higtdria universal"**. Bz 1'obra total, en ol temps i an

l1'espai, en la geografia i .en 1la histdria. Es la totalitat
natural 1 espiritual, l'empiria 1 la ldgica. Es la unirat

d'eternitat i contingéncia.

Retornada, perd, al comengament com a consciéncia immediata

(i agqui Hegel anticipa la Fenomenologia do 1 'esperit) "la

filosofia és d'agquesta manera home sense més; i tal com és el

=g,
*2R.Ph. 287/233.



punt Cimmediat, individual [ concret} home, aixi és el mén; |
com &s aquest és aquell. - Tots deos es creen d'una sola
vegada»=™. El temps -i la histéria- tetalitza 1'esperis, =l
seu moviment. Abans o fora del temps només hi ha 1 pensament
pur, que no &s res Concret, que s un temps buit, el pensa-
ment del temps. Diu Hegel que €35 alld que precisament pensa,
alld reflexionant en si. Hegel tracta de pensar la creacié
eterna, la creacié del concepte de i'esperit, aquestas
substancia del concepte dJque se sustenta a  si i al seu

contrari.

L'esperit esdevé 1a dinamicitat del mdén. Diu Hegel; “El

fer aquest moviment (retornar a si] és 1'esperit; =211 ha

de produir-se la wunitat, també en forma d'immediatesa,
ell és la  histdrias wuniverzal- En agussta se supsera sl -

fat u@ la natura i lt'esperit siguin una easséncia oomés
q £

implicita [(en =i); l'esperit es ceonverteix =an =2l saber
d'aquests”®®. (els subratllats 56n tcts de Hegel). L'esperit
‘és, doncs, a més de la dinamicitat "ldgica", la dinamiclitat
“"empirica'. A més de ser el que &s etern I pur, que &s la

tematica de la Cigncia ds la légics, l'esperit &z també temps
real, procés esdevingut en 1l'existéncia empirica. Bs histoéria
per mitjd de la qual s'autoconeix i s'autocrea en un Gnic

mateix procés indestriable.

Com hem vist en la Filosofis real les referdncies = la
histdria universal apareixen a 1la fi del saber absolut, del
sistema. La histéria universal.sorgeix aixi com la totalitza-
cié del procés de l'esperit. Comprén tant el que &s natural
com la totalitat dels aspectes éspirituals. La histdria
universal é&s' alhora la totalitzacid i 1la realitzacid empiri-

ca, concreta i individual del procés total. Amb la histdria

¥

=Bid.
*&R.Ph. 287/234.
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universal Hegel ens retorna a la realitat immediata i ens
recorda gue, tot e}l que ha dit en 1'exposicid de la seva

Filosefia rgal, ha d'eszdevenir-s=2 empiricament, immediata-

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

"ldgica" exclusivament.

La totalitat real del gud és racional és la histdéria univer-
sal. La histdria mostra el gus &s empiric i real i alhora el
que és racional i 1légic. La filosofia -com a totalitat qua
s'autoconeix i per tant com a esperit absolut- s'exterioritza
com a univers existent i com a histdria universal. Passa a
l'exigténcia com a natura muda i eternament reiterada i com a
esdevenir autoconscient de 1'essperit, com a desenvolupament

autocreatiu i autocomprensiu.

La histdériaz universal serviria per retornar des de la
ciéncia 1 1'esperit absolut a la realitat empirica (des
de 1'autosaber racional a la realitar immediata =-nomeés
en si racicnal-). Ja gue la manera de ser de ta filcsofia
(o espérit abselut)” és esdevenir wuna wunitat immediats,
Que permet reiniciar =21 caml des de la natura I la conscién-
via immediata. La hnistdris universsl tancaria, doncs, el
cercle especulatiuc [ sistémic, o almenys la seva part 'real™
o "positiva''. Permetria enllagar cirgularment amb la immedia-
tesa natural, ja que -i és un tret que Hegel sempre valora i
mai no oblida- la histéria universal es realitza en i per
mitja de la reaslitat anpirica. L'esperit univarsal 85 mostra
i explicita en la realitat immediata per mitjad dels pobles [
els individus -gue sO0n els seus instruments- i ho fa per
mitja dels esperits del peble -qus només ha fet apardixer en
aquest punt del desenveolupament de la filosofia de 1'esperit

i no akans-.

flegel en la Filoscfia real sambls conszsiderar qua s8ls asparits

del poble rouneixen dintre seu la totalitat dels elements de
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1a filosofia de l'esperit -en una igualtat amb si mateixa que
és immediatesa. Llavers en la seva dialéctica en la historia
universal retornen a la natura immediata -a la consciéncia
immediata- I tanguen el cercle. Aixi, igual gue els esperits
del poble duen a l'existéncia ®l gue hi ha d'etern a l'espe-

rit absolut™7™, i1a histdria universal! duy 2 1'existiérnci

(]

d'autedesenvolupament real -autoconeixement 1| sutocreacio-

1'esperit absolut i universal.

La histéria universal és aixi considerada -implicitament- per

Hegel a la Filegefia real ocom a dessenvolupamsnt real i

immediat de tota la filosofia de l'esperit, incloent-hi els
‘tres moments absoluts -art, religidé i filogofia. Només més
tard, doncs, Hégel posaria l'esperit absolut per damunt de ia
histdria universal -com alld etern gque va més enlla de
l'esperit objectiu 1 la histéria~-. Arribats a aquest punt,
pedem anticipar 1'evolucgid de la consideracid hegeliana de 1la
histdria universal fins gue va ocupar &l seu lloc definitiu

eh el sistema.

El desplagament da la histdria universal des de la culminacio
i totalitzacié del sistema fins a esdevenir-ne només una
part, cal veure'l en relacid amb el desénvolupament de la
doctrina de 1la ldgica. Sembla que no és accidental que guan
la logica passa a ocupar la primera part del sistema -Propi-
deutik™®- la histdria universal passi a3 exercir la seva

funcid definitiva. Quan Hegel escrivia la Filesofia real ja

pensava tambeé en la Fenomenoclogia da 1'aesperit, qus immedia-
tament passid a redactar. Considerava aquesta darrera obra com

la primera part del sistema, gque seria completada per la

Ciéncia de_ la logica 1 les dues parts positives da la

Filosofia real. Liavors, 1la histéria universal elcuria el

T7R.Ph. 284-231.
*@philosophische Propideutik aditada per Karl Rosenkrasnz.




Ssistema, que havia de ser ocircular |{ autosuficient
enllagaria l'autoconeixement absolut -art, religié i ciéncia-
amb la consciéncia immediata i 1'univers existent {(amb que

s'inicia la Penomenclegia. Per aixd, Hegel osaria la histéria
E

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

No obstant, quan va deixar de considerar la Fepomsnclo-

gia ds 1'esperit com a primera part del sistems i pass

i

& tenir-la com una mera introduccid que 1li era en cer

ot

a
mesura extrinsecsa, el cercle @s va tancar tot marginant-lia.
Liavors, la filosefia de 1'esperit havia d'enltagar
retornar a la idgica. MNaturalment, agquest paper no el podia
far la histdria universal I si, en canvi, la fileosofia o
ciéncia. La légica ssdevenia una part de la ciéncia i aquesta
constituia la comprensid global de tot el sistema. No oblidem
que la l1dgica -el contingut de la légica hegeliana- era per a
Hegel l'exposicié totalment ahistérica i "eterna" del
concepte de l'esperit. La 1dgica, tot i contenir una dialéc-
tica i un cert desenvolupament progressiu, no introdueix la
relativitat histdrica dels seus continguts i categories

(malgrat als excursos de comentari -més o menys explicits- de

doctrines de filésofs).

La histdéria universal no podis ser, doncs, l'enllac entre la
-darrera i 1 la primera part del! sistema (en la mesura en e
en aquest hi ha inici i final). Entre l'esperit absolut i la

lodgica (que és la cidncia especulativa pura i eterna) no fsia

falta un element mitjancer, perqud@ aguests dos elementz de!
Sistema sén homogenis. L'un &s 1'explicitaciéd especulativa
desenvolupada de 1'altre. La histdria universal havia de

ouscar, per tant, un altre lloc sisté@mic. Aguest es va situar
entre l'esperit objectiu i 1'esperit universal. La histdria
passd a jugar el paper d'intermediari entre 1'ecliement de
l'esperit fet realitat espiritual com a institucid i 1'=le-

ment 'de 1'esperit esdevingut autoconeixement absolut. La
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historia universal va passar a ser el judici universal gue
sotmatia, jutjava 1 relativitzava teots els elements de

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

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

gia de }'esperit ja gque en aquesta obra la histdria univarsatl

clou el recorregut fenomanoldgic sencer. Ens interessa
ressaltar l'analogia entre el paper que hi fa agui i el que

hi feia en la Pilosofia real-

Hegel considera la Fenomenologia de 1'ssperit com l'exposicis

peis

de "!'esdevenir de la ciédncta sn general o del sabar"*™. La-
Fanomenclogia, doncs, podria eguivaler a aquest pfocés
dinamic que culmina la ciéncia ~en 1a Filosofia real- i per
mitia del gqual es terna a engsndrar el cercles sistamic. Perd
sobretot 1la Fenomenolegia culmina amb wuna melt coneguda
referéncia a la histdria, assimilable a la que hem comentat
de la Filosofia real. Hegel ens parla de la necessitat de
la ciéncia "d'alienar (Ent3usserung] de si la forma del
pur goncepte i ol transit del concepte a la gonscidncia'=™.

Perd aguesta alienacid es pot raalitzar de dues maneres:

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

nir viu i immediat'. .

{2) Una altra de superior, com a esperit, és l'esdevenir
que sap, la histdria, '"l'esdevenir que es mediatitza a
si mateix”. Hs la lenta 'successid d'esperit, una galeria

d'imatges cadascuna de les quals apareix dotada amb la

riquesa total de 1‘esperitc''sl,

¥PPh.G. 24/158/21.
“CYPhén. 4Z2/11320/7472.
“i1pPhin. 4332/11320/472.
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La histéria a8s llavors 1'autoaoneixement de 1'asperit

~tant en la Fenocmenclogiz com an la filosofia da 1s histaris

universal- i aihora la seva autocreacid™®., En @l sabar
abzolut de l'esperit i en la seva sutoconsciéncia roman el
record de la seva existdneia que, ja actua en si, malgrat que
l'esperit ha de comengar de nou en una nova existéncia
immediata. L'esperit na de comengar de nou pel queé fa a la
seva existéncia empirica en 1la histdria perd conserva
~inscrit en 1l'interior de la prépia substidncia el record
l3gic del seu esdevenir anterior- i per aixé inicia una nova

i superior forma de l‘esperit.

El saber absolut és la meta de tot aquest procés dindmic, ja
que é&s 1'autosaber-se de 1l'esperit i, per Eant, també el
"record'" de tots els passos I figures de l'esperit. Segons
aixd, la ciéncia -vista “pel cant6 de la seva existéncia
lliure, que es manifesta en la forma del que és contingent-
és la histdria, perd -vista pel cantd de la seva organirtzacié
conceptual- &s la ¢idncia del sabef que es manifesta"; la
Fenomencliogia. Cal tenir en compte, perd, qua agusesta
histéria seria la mera historia empirica I contingent i no 1la
filosofia de la histéria, que revela la logica de la histdria

empirica.

La Fenomenclogia seria aixi la part més_lagica de la histdria
&lobal, seria la part que revelaria la ldgica cont inguda
dintre de la histéria empirica. Per aix®d 1la suma de la

histdria empirica i la 1égica -i no aquesta ailladament- és

*2Ph&n. 433/I1321/473. "Indem seine Vollendung darin bestaht,
das war or ist, ssine Substanz, vollkommen zu wissen, seo ist
diss Wissen-  sein Iansichgehen, in welchem ar sein Dasavn
verldasst und seine Gestalt der Erinnerung idbergibt. In seinemn
. Insichgehen 1ist 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 "histéria concesbuda’. Aquesta -suma d'smpiria i légica o
Fenomenologia- representaria, doncs, la totalitat que
conserva @1 calvari sencer de ]l'esperit abseclut. Aixi doncs,

és -igual que_en la Pilosofia real- la totalitat dinamics de

la ciéncia gque tanca i renova eternament el cercle sistémic.

Veiem doncs com, malgrat que la comparacid €s molt dificil,

Hegel en la Penomenglegia de 1l'ssperit atorga a l1a histaria

universal un paper -sistemd3tic o no- molt similar al gque i

ha donat en la Filosocfia r=al. Hegsl valera la capacitat

totalitzadora de 1a histdria -entesa com a histéria de
1'esperit~- i 1i fa jugar un paper d'esnilag que tanca sobre si

el discurs I el sistema.

Podem dir que, igual gque 1la filosofia de la natura té el
seu correlst en la natura empirica, =21 correlat immediat
de la filosofia de 1'esperit {(parlant dintre de 1a dualitat
de la Filosofia real o dintre de la totalitat del contingut
de la Fenomenologial)l és la histdria universal. Aquesta
totalitza i é8 la redlitzacid o correlat empiric del mdn de
l'esperit. Hegel va expressar aixdé explicitament =n la
Fenomenologia al definir-la*¥ com al sistema de les configu-
racions de la consciéncia gque, com a vida totalitzadora de
l'esperit, enllaca 1 fa de terme mitjd entre 1l'esperit
universal 1 els individus. Aquest sistema fenomenolégic té
existéncia objectivament precisament com a histdria univer-

salss.

**FPhin. 1&45-a/1284/178-9.

*4Phan. 165/128&6/178-9. "So hat das Bewusstsayn, zwischen dem
allgemeinen Geiste und zwischen seiner Einzelheit oder dem
sinnlichen Bewusstseyn, zur Mitte das System der Gestaltungen
des Bewusstseyns, als ein zum Ganzen sich ordnendes Leban des
Geistes, -das System, der hier betrachtet wird, und welches
als Weltgeschichte sein gegenstdndliches Daseyn hat.“
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Es evident, doncs, que la histéria universal és conside-
rada en aquests moments com la realitzacié ewmpirica i

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

consciéncia. Precisament per aixé pot enllagar 1'esperit
universal amb 1'individual -interpretat cem &  “sinnli-
chen Bewusstsein'. Bz a dir nemés =llz enllaga ~i tanca

¢l cercie, per tant- 8l comengament i la fi del cami fenome-

neldogic, la consciéncia immediata i 1'esperit absolut.

Padem comparar el paper de la histdria en agquests escrits i
en els juvenils. En aquests Hegel feia un tipus d'hnistdria
amb volﬁntat potamica i regeneracionista, i la histdria era
un mitja pel qual manifestava les seves preocupacions, perd
que ®=ncara no havien odoptat wuna formutacié plenament
2speculativa. Una wvegada wva arribar s la conclusidé que
la seva tasca era precisament denar forma especulativa i
sisteémica a aquelles preocupacions, deixi de fer historia paer
comengar a parlar -entre altres moltes coses- d'histd-

ria.

En l1es primeres formulacions del sistema -encara incomplet-=w
la histéria wuniversal té un valor especulatiu clar i innega-
ble. Es un element d'estructuracidé del! sistema que =l fa
circular i tancat sobre si mateix. El contingut i funcié de
la histdria universal és encara exclusivament especulatiu;
Hegei no en dSna el contingut concret, sindé que només la fa
seorvir com a tetalitzadora i com enllag circular amb l'inici.
En definitiva, no considera tant el contingut ~l'empiria- de
la historia universal, com el seu paper i funcio sistémics
-la 1ldgiga~-. Havia passat de narrar histéria a considerar-la

-encara que ne desenvolupada- la totalitzacié de l'esperit i

4%Cal recordar gque en @l momant de redactar la Fenomenologia
Hegel pensa gque agquesta serd la primera part del sistema i
que només més tard la va passar a considerar una introduccis
més o0 menys extaerna.
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el moment - d'inflexid del sistema. Hegel se n*'havia oblidat
del gontingut  elaborsat en elp escrits juvenils: no intro-
dueix, doncs, @n la historia univarsal 1'esquema tripartit i
regeneracicnista que, implicitament, defensava en la seva
@poca juvenil. La rad &s que la histéria ara 1l'interessa
nomeés <om a element funcional dintre del sistema -no per si

mateixa-

A Hegel 1li preocupa ara estructurar el sistema global®®,
En concret 21 seu problema &s com iniciar-le, el veil
praoblema de "amb que cal ¢omencar la ciéncia?"?¥. El problena

de Hegel =ra -una vegada acabada 1la Fenomenologia i davant

del poc &xit obtingut- la Cidnecia de i3 légiga. A masura gque

Hegel va acostant-se a la decisidé de fer de la ldgica la
primera part del sistema, s wva adonant dque ta histdria
universal ne pot jugar un paper tan preeminent. La histdria

universal passard aixi a ocupar el seu lloc definitiy enxzs

[0l

l'esperit objectiu 1 1’sbsclut. Perdra la seva tremenda
funcionalitat zulminadora. Passara a fer un paper més gris,
perdra carrega légica i, a poc a poe, n'anird guanyant
d'empirica. A partir dJd'ara Hegel comengaria a dotar-la de
contingut. Aquell vell esguema tripartit -(t) Grécia o el
pais de la bella harmonia / (2) la positivitat esquingadora /
(3) 1ia reinstauracid de la bella unitat- s'incorporard de
mica en mica i enriquit a la histdria universal. Perd aras cal
que vegem com la nistéria universal passa a ocupar el seu

tloc sistemic ja definitiu.

{4) Hegel va dedicar tres curscs a HNurnberg (1809-11) a

intentar desenvolupar 2! sistema. Rosenkranz, el seu bidgraf,

“eSobre @l paper de la histéria en 2l sistema hi ha 1 'artici
de Kurt Rainer Neist "“2ur Rolle der Geschichte in Hegel
System der Philosophie"™.

#7Tractat al comengamsnt de la doctrina del ser de ls Wissans-
chaft der Logzik.

=2
3




els va reccllir i ancomenar "Propideutik'. En aguests
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pedem veure com Hegel arriba finalment al! que ve a

matriu basica de! scu sistemsa definitioa.

Bl primer curs es wva dedicar a "Rechts- Phlichtesn- und
Religionslehre". Hegel no va tractar encara 1la nistoria
universal al final de la primera part dedicada a "Rechtsleh-
re', malgrat que tracta dels temes que després precediran la
histdria universal: Staatsgewalt (legislatiu, administratiuy i
financer, judicial | de policia, militar i de pau i EUBrral,

Vélkerrecht. Pedem dir, doncs, que esncars ne havia arribat a

gituar-la definitivament en aquest 1lloc -cosa dificil,
d'altra banda, si tenim en ¢ompte que encara no sembla tenir
molt clara la distincid entre esperit obkjestiu i espearit
absolut-. Perd tampoc no hi fa cap referéncia en la doctrina
de la religid, per exemple. Trobem a faltar, doncs, en aguest

escrit tota refer2ncia a la histdria universal.

Al segon ocurs, titulat "Phinomenologie des Geistes und

Logik", Hegel ha decapitat literalment la Fenomenologia,
ja que no s'ocupa ni de 1'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 Fanomsnologiz tracta
només de les anomenades figures individuals -en contraposicis
a les col.lectives~: '"Das Bewusstsein Uberhaupt", ‘Das
Selbstbewusstsein” i1 "Die Vernunft”. Perd el més important &s
que fa supérflues aquelles figures col.lectives i desenvolupa
I'a Fenomenclogia per enllagar directament amb la légica.
Aixi, 1'apartat de '“la ra6" acaba afirmant que el sabar
representat per la radé no és una mera certega subjectiva
indé autdntica vwveritat. Entesa aquesta com a 'unitat del
ser 1 de la certesa"*®. Hegel ha arribat aixi a 1a suparssio

de la distincid entre objecte i subjecte, entre objectivitat

“®Propideutik $42, pl. 112.
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i subjectivitat, perd ho ha fet prescindint de fota la segona

maeitat de la Fenomenologia.

Evidentment, Hegel ne parla aqui de 1la histdria univer-
sal, que ha esdevingur . supérflua. Es clar gue Hegel ha
volgut reinterpretar 1'obra gue se 11 va escapar de les
mans. Finalment el sistema té ianestionablement com &

primera part la Logica. La Fenomenologia ja no 4z ia intro-

duccidé al sistema ni una formulacié global de la filosofia de
1'aesperit, sind una mera part d'aquesta. Per tant, Hegel! ha
hagut de treure'n una gran dguantitat de materials i de
continguts, que -cal remarcar-ho- no @3 tornen a presentar

junts de nou fins a les Lligons sobre la histdria universal.

A Berlin, molts anys després, Hegel exposa 1a histéria
universal d'una manera molt semblant -salvant les diferén-

cies- a aquelles figures col.lectives de la consciéncia*™.

En el tercer curs { ja ambh l'estructura tripartida que
caracteritzard des d'ara el sistema, Hegel tracta de la
historia universal al seu .lloc sistémic, gque d'ara endavant
ja serd permanent:; al final del dret objectiu (tot i que aqui
parli de "l'esperit practic”) i com a transicid a 1'esperit

absolut, "Die Geist in seiner reinen Darstellung”.

Hegel 3ja ha abandonat la intreduccié gque representaria

la Fonomanologia de 1'ssperit i comenga el sistems amb

"la Ciéncia de la ldgica, i passa 2ls materials de la devalsis-
da Fenomenologia del curs anterior al comengament de la

tercera part del siztema o WHissonschaft des Geistes. En

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

Moralitdt i raeligid, l'apartat Staat (realer Geizt), al final

)
dei qual apareix com hem dit la philosophisches Gaschichtm.

*®Veure sls apartats 4.8 i 4.7.
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D*altra banda, ja agrupa en 1'ordre i lloc definitia la
triada de l'esperit absolut: art, religié i cieéncia. Ja hi ha
per tant la distincidé entre esperit objectiu i absclut, entre

2ls quals apareix la histéria universal.

En aguests moments, sn gué Hegel comenga a tenir clar &l llec
sistémic de la histéria universal, es pregunta ja sobre el
seu estatus filosdfic. Desenveluparem aguest tema més
endavant perd podem constatar ara com Hegel =8 preocupa per
distingir el gque 21! anomena "histdria histdrica" {historis-

gha Geschichte?) de la ‘“histdria filosdfico" (philgsophische

Geschichte)®®. La primera cerraspeondria a 1'estudi  que
nosaitres anomenem 'empiric" de la histdria, mentre que la

segona en seria i'estudi "lagic".

La historisa era interpretada a la Filosefis real com la suma
de l'esdevenir interior -"1dgic"- i exterior -"empiric'- de
la idea. Ara passa a ser vista bisicameant com a exteriocr (la
qual cosa &5 coherent amb el gque diu al final de la Fenomeno-
logia). Hegel as prdecupard per distingir entre la historis-

che Gesghichte {(que &5 limita al recorragut extarior-empi-

rie®r) | la philosophischa Gaschichta (gus comprendria

moPrgpideutik §4§ 201-2, pl. 222-3.

=1Z8egons Hegel, agueast tipus d'histdéria només considera
l'existéncia dels esperits del poble -els principis de 1la
seva censtitugid I lleis- d'una manera exterior liusssrlichal
i segons 1'observacidé dels esdeveniments, les causes immedia-
tes, les cCclircumstancies atzaroses (zufidlligenl i als carac-
ters individuals. FPropddeutil $£201.
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també =21 principi i el desenvelupament 1d0gic total™™). Aixi,

s'estd apreoximant a la definicid de filoscfia de 1a histdria.

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

del mdn, Waltgeisy, matisant-leo de algemeinen Jeist -qus

5 més propiament l'esperit wuniversal. El Jealtessist es
distingeix de l'esperit absolut, gue, de la mateixa manera

que transcendeix la histdria, també transcendeix ltexte-
‘ricritzacié mundana; mentre gue el primer té la seva existén-
cia i el seu lloc en la historia i el 'mdén empirig. Hegel fa
referéncia directa a "la wvida interna i organitzada d'un

esperit del poble"" %, gue &5 expressada pels costums [Sit-

tenl, 1ie2s 1llsis i 1z constitucié pelitica -qus s56n ols
slements gque exterioritzen el principi d'aquell poble-. Com’

veiem aquests elements pertanyen tots a !‘esperit objectiu,
Hegel no menciona explicitament ni l'art, ni la filesofia, ni

tan sols la religid.

Ne parla 1 sembla ne voler incleoure-hi 1l'esperit absolut. I
guan reivindica 1la philoschische Gaschichte reclama que
aquesta consideri sobretotr ''l'espsrit universal com a
racorregut dels diversos estadis de la seva formacié", perd
remarcant que ho ha de fer ''com a substancia apareguda en els

seus accidents'. Hi ha aqui una relativitzacié de la capaci-

®#La hissdéria filosdfica oconsideraria basicament 1 espsrit
universal (allgemeinen Weltseist) en la seva dopenddncia
interna en i per mitjd de la histéria dels diversos pobles,
racorrent aixi tots els estadis de la seva formacid. Es
important remarcar que ja aqui Hegel insisteix en recalcar
que 1'esperit . universal (gue ara anomena simplement som
allgemeinen Geist) o l'ordre légic de la histdria filogdfics
ne existeix per sobre i a part de la realitat empirica, sino
que l'esperit universal és la substancia aparsixent en els
seus accidents en i per mitja de la histéria, tot i que
aquesta no &s la seva superior representaci® que és la simple
forma espiritual -pensa és slar en l'esperit absolut que aixi
introdueix-. Propideutik $202, pl. 222-3.

®Fid. $2GG.




tat d'autoreconecixement de l'esperit universal en !la sevs
gxtarioritzacid histariza que fa diffwil S'incleure-nt
l'esperit abesolut, e! gual supera -en el s
va més enlld i relativitza alld antericr- 1‘esp
i, fins 1 tot, la histdéria filosafica. E

cions la histdris universal no pot ser ja simplemen
rioritzacis ber 2 la consciéncia immediata del saber absolwu

de l'ssperit (com a la Filosofia resl), =iné -que esdevd un

pas més cap l'esperit absolut i el perfecte autoconeixement

que no s'assoleix fins a la sidncia.

La historia universal ja no pot ser considerada 1'enllac
del reconeixement perfecte de l'asperit absolut amb e¢ls
primers nivells de 1a c¢onsciéncia. La histdria esdevé un
moment cap a l'autoreconeixement perd no és res fora de
i'autorsgconeixement absolut. La histdris és  un nivell
sistemic inferior que permet accedir al reconeixement i
a la reconciiiaéié amb l'esperit abgolut, perd ja no n'és e:

punt de cloenda.

Es clar gue a la Propideutilk Hegel ja ha situst la histéria

universal al lloc sistémic que volia i que el contingut ja no

sera contradicteri amb els desenvolupaments posteriors. Aixd

sera aixi, tot I que s'anird enriquint en les Vorlesunsen.
Llavers s'hi afégiré, almenys, una part important de 1l'espe-
rit absolut: l'art, la filosofia i, sobretot, la religid;
fins al punt que sense l'esperit absolut la'histéria univer-
sal esdevé incomprensible. La histéria universal Ja no
tindra, doncs, una funcié descendent (com en la Fileossfia
real) des del cim de la ciéncia fins als primers esradis do
consciéncia. Tampoc no serd un element de rememoracisd

totalitzadora (com a ia Fanomenclogis de |’'ssperit! da tot ol

cami <ap al saber sbsolut. La histdria universal sera un

moment més de la progressié sistémica cap a 1'esperit
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absolut, un momant mi ue comunica 1'esperit cbjectiu amb
' P

1'esperit absolut.

8i volem obviar tot dubte =~sobre =21 nou lloc sistémic do la
histdria universal- podem anar a l1'inic apartat -el §208- que

Hegel dedica a la ciéncis en la Propedéutica i veurem que hs

desaparegut tota referéncia a la histdria universal. El canvi
de lloc sistémic &s, doncs, clar 1 inqgliegstionable. Com haem
dit abans, 1!a histdoria universal ja no pot ser 1'element gue
tanqui el cercle sistemic. La Légica 1 la ci2ncia j2 no

necessiten un enllag perqué soén homogenies.

{5) L'edicié de 1'Enciclopddia del 1817 a Heidelberg &z molt
important perqué c¢onsagra definitivament el 1llec i paper
dintre del sistema de la histéria universal. També «al
Iremarcar les Vorlesungnotizsen de la ssva axposicid el
curs 1818-19, Jja gque agquestes contenen la primera referéncia
a la perioditzaci® de la histdéria universal 1 hi trcbem ja
1‘esquema quadripartit™®, gue @5 mantindrd fins gaireba els

darrers moments.

La historia universal és ja taxativament el judici universal
a gqué s'han de sotmetre tots els estats (i1 tots els elements
de l'esperit subjectiu i oblectiul)®®. La histéria universal
8s un pas més cap a l'auténtica wuniversalitat i el seu
reconeixement. Diu Hegel: ”Aquést moviment [de 1a histdria
universall és 1'alliberament de la substdncia é&tica de les
seves particularitats per mitja de les quals &s real en els
pobles individuals"™®. Tamb& és posada en relacid amb als
temes que a partir d'ara sempre la precediran sistémicament:
el dret internacicnal, la considerac16 dels estats com a

sers individuals que mantenen relacions entre si c¢om persones

“4llting, Zu §450, pl.207, vol 1.
mSId. §448.
Seld. §449.
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privades i el problema de la pau i la guerra. Aixi com Kant
tractava la filosofia de la histédria en escrits gue tenien
‘uha preocupacid clara per la pau perpétua internacional i el
cosmopoliticisme, Hegel sembla resituar 1a histdria universal

vinculant-la a temes molt similars™®.

Aixi, Hegel sempre remetri des d'ara la histdria univer-
sal al tema schilleria del judici uvniversal. La histdria
upniversal -~ve a dir- és el tribunal on es decideix el

desti -un altre terme gue fa servir tot sovint- dels pobles |
els estats particulars. D'aquesta manera, supera aixi el
punt de vista particular dels diversos pobles i estats. El
punt de vista de la histdria és el de 1a totalitat,.el de la
necessitat i llibertat de l'egperit, @1 de la universalitat.
No considerara els pobles 1 estats siné com a ideals,
sotmesos al que é&s real i substancial: 1'esperit universal,
l'egsperit ocosmic. 506n simplement els mitjans materials que
permeten realitzar en el temps I empiricament els moments de
l'esperit. <Cada un es portador per un temps d'un principi
particular de l'esperit per passar tot seguit el seu liderat

a un altre poble amb un principi particular superior.

Nemés per mitja dels pobles reals, dels esperits del poble
que existeixen empiricament, assoleix 1’esperif la seva
autoconscidncia®®. Pere Hegel també recorda que als pobles
particulars només els ve tot dret i poder en la histéria de
la. voluntat de 1'esperit universal®”. Bz |‘dnic gue diotamins
l'ascensid i decadéncia dels estats i només he fa en funcie
de les seves necessitats internses -~que ho s6n de la seva
"13gica'~. La ldgica de 1l'esperit é&s totpoderosa perd, no
obstant, nece#ssita de l'extericoritzacid empirica i de mitjans

particulars -com veurem ©n la nostra tercera part-.

BTId. §447 1 Zu 6447
Seld. G449, |
®rId. §450.
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A partir d'ara exposarem Dbreument alguns continguts dals
cursos en qué Hegel explica la histéoria universal. El :gue
direm, doncs, s'ha de comparar amb el que direm respecte de
1'@squema quatripartit { tripartit, I -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
histéria wuniversal. En les Vorlesungen del! 1818-1%, tot
comentant l'apartat §450, Hegel introdueix ja la divisio de

la histéria universal en quatre apogues: 13 Qrigntalische

Weltanschauung {fa servir aguest Lterme JuU2 Qxpressa molt b

la complexitat cultural dels diversos estadis i la diversitat
etnografica i politica gque ceontéd el primer estadi), 2)

Griechiste Welt, 3) Riémische Welt i 4) Germanpnische MNationen.

Cbm podem veure, aguest esguema sembla contenir ! desenvolu-
par 1'esquema implicit en els escrits juvenils. Grégia és
vista com el regne de 1l'harmonia 1 de la "bella eficgitat".
Hegel la qualifica d'estadi de la “Versthnung Natur und Geist
in Nicht aus sich eatgscheiden Subjectivitdt des Willsns'*®,
El moment de la negativitat, perd, ha &eixat de ser la
positivirat dogmadtica i Jjerarquica de 1'esgliésia i és
representat ara per l'imperi romid. Mentre que 1 cristianisme
és vist com el principi gque han de desenvolupar les nacions
germdniques. E1 mén germanic &s el mbén de la reconciliacid
tot i que an un primer moment estigui escindit en un nén

espiritual -de 1'església- oposat al mén munda de 1l'estat.

D'altra banda, Hege! ha introduit un primer mdmedt: 1'"orien-
talische Weltanschauung". Aquest mdén es correspcon melt més
facilment que nco Grécia amb a8l primer moment de la dialéctica
hegeliana. Es el moment de Ia wunitat indivisa i de 1la

“substancialitat'. Un moment en gue la particularitat i els

#21d. Zu $450, pi. 209.

[gv]



individus estan encara immergits dintre de la unitat univer-

sal i substancial com un tot natural i immediat.

Orient -l'imperi xineés en especial- encaixa molt méds amb
a2l moment de la wunitat indiferenciada, la universalitacz
immediata, gue no pas Grécia. & Xina -per =zxemple- no

hi ha distincid -sosté Hegel- entre universalitat [ particu-
laritat, mentre gque a Grécia agquesta distincid existeix, si
bé no arriba a 1'oposicid. Només si forcem molt les coses
podem <omparar Greécia amb el primer moment de ia légica
hegeliana: el ser; en canvi, farem sovint aquesta comparacié
quan ens referirem a Xins. D'altra banda, el descobriment de
l'estat xinds 1 la seva constitucié havia de fascinar
Hegel. Si la histéria universal ja no havia de ser el cim i
l'entlag intern del sistema, siné la  culminacid de 1l'esperit
objectiu I s'havia d'entendre sobretot politicament, l'estat

xingds hi havia de tenir sense cap dubte el s liog.

En les lligons sobre la filosofia del dret del mateix curs
1818-19, Hegel parteix de l'esquema de les guatre monarquies
-tradicional en la histdria politica-. Podem considerar com a
hipdtesi -tan dificil de confirmar com de refutar- Que Hegel
parteix d'aquest esquema guadripartit tradiciocnal i ¢que hi
encabeix la seva concepeid triddica juvenil. Rixd fa que tot
l'esquema sigui ja molt divers 1 molt poc reduible a una
histéria politica en sentit estricte. La primera concepciéd
juvenil tenia Jja tant components teoldgics o simplement
culturalis com components politics. L'orientacié regeneracio-
nista i critica anava molt més enlld de l'estricta guestis
politica. Ja al Jystomprogramm pcdem vedre com Hegal barraja-
va molts aspectes  diversos: relaciconava el preblema de
l‘allibérament del poble I la seva unid amb els esperits més

nobles i "il.iustrats” -restablint la wunitat del cos so-
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wial®l- amb ol problema d'uns religid alhors bella, racional
i mitoldgica; reivindicava un sistema compiat de totes les
idees; criticava 1l'estat meram2nt mecdnic; I considerava que
la poesia era la mestra de la humanitat I que l'acte estétis

@ra ''t'acte suprem de la radg".

Evidentment, Hegel arriba a 1la filosofia de la histdéria
universal carregat d'un contingut molt més complex gque

no 21 tradicicenal. Com formulem en 13 guarta part®s

1a
' =
filoscfia de la histdria universal presenta s la vegada |
harméonicament tot el contingut de la filosofia de 1'esperit

hegeliana.

Tornant al aostre problema immediat, hem de dir que Hegel va
seguir 1'esquema tradicional de les quatre monarquies
ampliant-ne ¢l contingut tematic i 1'extensié temporal i
geografica. Pel que fa a Orient, va completar la monarguia
persa amb els regnes Xxinés 1 hindd. D'aguesta manera va
arribar a una estructuracié interna faorca complexa i integra-
da del! mén oriental®®. Hegel en 1818 tenis molt ciar jé o0
la mesura gque els esquemétics apunts ne refiecteixen- a2l
contingut basic de cada estadi. Ara noméds mencieonarem alguns
trets d'aquests apunts, que introdusixen temes gue després
trobem ampliament desenvolupats en 1les Lligens i gue nosal-

tres tractarem en la ssgona part.

Hegel caracteritza el mén oriental com el de la substanciali-
tat i per la inexisténgia de la personalitat individual i de
tota reflexié moral. També destaca la divinitzacid de

l*emperador, que és alhora el patriarca 1 2] suprem sacer-

®1Estem d'acord amb Ripalda ~La nacidn_ dividida- =n gqud el
problema de . 1'esguingament social en diverses classes o
estaments era un dels que més preocupaven s tota la goneracis
de Hegel.

“Zhpartats 4.1 1 4.2,

“*Yaure l'apartat .1.
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det. El mén grec iniciaria la comprensi® com a esperit del
que és substancial. La individualitat hi apareix com a
obra d'art, hi ha la indivisa eticitat bella mentre que

la darrera decisié é&s deixada a wun signe natural, els

oraculs. Aixi mateix els déus +-en un principi naturals-
s6n elevats [ transformats en espirituals. Hegel comenta
l'existéncia de 1'esclavitud i el no-desenvolupament de

la moral fins al final d'aguest mén.

El m6n rom& es caracteritza per l'afllament del ser-per-
-a-si, per 1'abstraccié. La reflexié expulsa 1'hcme de
la wunitat en qué fins aleshores existia. Hegel destaca
el domini del pare dintre de 1la familia; assenyala la
dominacié que la universalitat imposa als individus, la
lluita entre plebeus i patricis, 1'aparicié del dret abstrac-
te, la degradacié dels ciutadans de l'imperi a meres perscnes
privades; i acaba remarcant la "infelicitat universal' en que
cau l'home [ la sortida filoséfica que donen les tres escoles

socratiques: cinies, estoics i epicuris.

Cal assenyalar que mé&s tard parlard d'esEéptics en lloc
de cinics 1 no inclourd explicitament en aquest estadi
el cristianisme. Amb aquesta religid, que segons ell aporta
una nova reconciliaci6, comenga el gquart moment:; el de les

germanische Nationen. Aixi resulta que encara qua el cristia-

nisme neix efectivament dintre del mén roma =l seu lloc ldgic
dintre del desenvolupament de l'esperit i de la histdria no
és aquest. El cristianisme és un principi que pertany i es
desenvolupa en el mén germanic. Hegel hi veu la superacidé de
l'escissi del mén roma, perd aquesta superacisd ja no pertany
icgicament a aguest mén, tot i gque s'hi origini empiricament.
Es més, 2l cristianisme és l’origeh d'un procés per mitja deil
qual  1'autoconsciéncia es comprén en Si com a infinita i
1liurg. I agquest procés és el que es dura a terme mitjancant

8ls pobles germadnics. D'aguesta manera, Hegel assenyala la
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nova escissidé gue signifidaré LY dualitat d'un regne espir;—
tual de déu i 1'església, per una banda, i un regne material
i mundad de l'estat, per l'altra. Aquesta dualitat primer es
presenta com una oposicié que es reconciliarad finalment. En
el cami cap a aquesta reconciliaciéd menciona les croades,
l'estudi de la natura, el descobriments geografics. Tot aixd
apunta a la ''reconciliacid amb la terra, del poder mundi amb

l'espiritual'.

Paral.lelament, Hegel també parla de la histdéria universal en
els cursos sobra filoscofia del dret gque comenca a profes-
sar®®. Com peodem veure 2l contingut 45 2l mateix que 1l'axpo-
sat en la primera =dicid de 1'Encicloéédia i les llicons que
sobre ella va donar. En el $137 Hegel compara els seus dquatre
estadis amb la divisid tradicional de la histdria universal
en quatre monarquies: persa, maceddénica, romana i carolingia;
en relacid amb elles proposa o1s gquatre periodes gue ja3

coneixem i en fa tres caracteritzacions paral.leles.

La primera =-incompleta, car només parla dels tres primers-
caracteritza Orient com el mén de la infinitud, Grécia com el
de la bellesa i Roma com &l mén de l'enteniment i la incredu-
litat. La segona -molt més important- caracteritza Orient com
el mén on predomiha la universalitat, Grécia ocom ei de
ltequilibri i Roma com el de 1l'escissid. El mdn cristiano--
germanic és el regne on @s$ restableix la identitat; perdé ja
ne aquellia primera siné una "unitat substancial" que incliou

en el seu interior la diferéncia.

Aquesta segona caracteritzacié -com hem vist- s'estruc-
tura al wvoltant de l'oposicid wuniversalitat-particulari-

tat. Llavors la histéria universal respondria al segient

“9Ens referim basicament a les lligons de 1818-19 sobre
filogsofia del dret segons el manuscrit de G. Homeyer -editat
també per Ilting-. -
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esquema: 1) Orient és el mén de la unitat substancial (la
universalitat absorbeix totalment 13 particularitat, que no
existeix per si sola); 2) Crécia 4s 21 médn de 1l'equilibri (la
universalitat harmeonitza immediatament amb la particulari-
tat); 3) Roma és &1 mén de l'escissié (la universalitat
g'oposa a la particularitat?; 4) 1 mén cristiano—germéhic es
finalment el mén de la reconciliacid (la universalitat inclou
gem un moment diferenciat la particularitat!. Com veurem,
Hegel sempre va tenir per aquesta estructuracid el maxim
regpecte 1 és5 una de les dque més continuament i perma-
nentment guien tot 21 complex tramat de 1a histdria univer-

sal.

Paral.lelament a aquesta caracteritzacidé, Hegel intro-

dueix la que s'estructura segons els diversos tipus de

constitucions, Orient est3 caracteritzat pel despotis-
me {(que sotmet tota diferéncia); Grécia per la democra-
cia {(on els individus ‘'poden valer com a individuals que
s6n idéntics a 1la seQa eticitat'}); Roma per liaristocra-

cia {on domina la’ desunid i oposicid plebeus-patricis);

=1 mén germanic per la monarquia {que és la "unié dels
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principis anteriors' 1 que permet. una esfara d'indepen-

déncia de 1'individul®®.

Com veiem, fins i tot en el camp estrictament politic,
Hegel va més enlla de la divisio tradicional de la histdris
universal en guatre monarquies. La seva histéria universal en
l1'aspecte politic esdevéd un desenvolupament de lss ceonstitu-
cions politiques i pressuposa tota la seva filosofia del

dret. Es un desenveolupament de tots els meoments o elements de

l'esperit objectiu: del dret, de 1la institucid familiar,
de la moralitat, de la 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 distincié tan harmdénica de les gquatre etapes.
Aguest fet fa que encara valorem més la nostra opinidé que la
histédria universal fos concebuda per Hegel com alguna cosa
més que una mera histéria politica. Hegel mai no s va
limitar en els sSeus curses sobre filosofia de la histéria

universal a seguir simplement e} desenvolupament politic.

*“Evidentment, Hegel estd pensant en &ls moments inferiors de
l'esperit subjectiu i objectiu, perd sobretct en la sogietat
civil. La societat civil representa per Hegel un ambit on es
legitim cercar el benefici privat, la prépia particularitat.
Hegel psnsa com wun 1liberal en aquest punt, perd no hem
d'oblidar que també relativitza aquest ambit del laissez
faire, laigssez passer. La societat ¢ivil 6% una esfers =n qué
la particularitat es pot desenvelupar legitimament, perd amb
el benent@s que per damunt seu hi ha 1l'esfera de l'estat. La
particularitat que es pot desenvolupar per si mateixa en
l'asfera de 'la societat civil ha de sotmetre's en canvi quan

penetra en l1l'esfera de la universalitat. L'esrat &és la
instancia universalitzadora que acaba garantint el benefici
de la totalitat i svitant que 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 gue és per aguesta amplitud més gran de la seva
filcsofia de la histdéria universal gue no veitera més agquest

esquema ~que identifica cada &poca amb un tipus difaerent de

constitucid-. Evidentment, alguna cosa similar queda an el
desenvolupament efectiu dels cursos scbre filosofia de
la histéria, perd Hegel sempre déna un contingur molt

més complex™s,

Hegel mai no s'acountenta amb aquestes <caracteritzacions
separades {1 -en carta measura- unilaterals, i immediata-~
ment coménca a ofsrir una caracteritzacid wés completa |
complexa de cada una de les quatre etapes. En els resums
que fa del desénvolupdment d2 la Mhistdria universal que
posteriorment durd a terme Jja Insinua la rigquesa d'aguesta
mataria. Nosaltres només recollirem el JuUe #3 essencial per
mostrar aquesta superior riguesa I complexitat. D'altra
banda, remetem a la nostra segona part pel que fa al dessnvo-

lupament concret.

Hegel dadica l'apartat 13847 al mén oriental -gue qualifica

altre cop de Weltanschauung. Remarca la seva natura de Lot

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

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

de mer accident que tenen els individus -incloent-hi el
monarca. Del mdn grec*®, Heg=l on remarca l'aparicis de!
principi de la  perscnalitat -encara que fusionada amkt la
universalitat-, 1'esclavitud, el deixar en darrsra instancia
la decisié ~-per mitja dels craculs- a alld que &s natursl i
extern- Compara 1es individualitats divines dels diverscs
deus amb les individualitats que representaran Aquil.les I

Alexandre i contraposa Atenes ambk Esparta.

““Youre els apartats 4.1 1 &.2.
*71d. pl. 345-7.
“EId. §13%.



El mén romd =35140- ¢&s caracteritzat també per )'esqguin-
gament , l'aparicid de 1'autoconsciéncia, la iInfelicitatr
universal 1 la mort de la vida @tica grega. Aquesta &s
substituida pel dret formal 1 abstracte. Una wvoluntat
desproporcionada  =-1'emperador-, que esdevé mera arbitra-
rietat, degrada ®ls individugs a simples persones privades.
Caracteritza la religié romana de "“prosaica" -nc esmentant-hi

tampoc el cristianisme-.

El quart estadi -$141- comenga recordant que =21 poble
d'Israel s'havia mantingut al marge de "1'infinit dolor®
de la situacié sota el mén romd. Aguest poble ja havia
trobat en el seu interior la "“"positivitat infinita" i havia
assolit la unitat d'infinitud i finitud -la reconciliacia.
Aquest principi nascut en el mén israetita -el cristianisme-

8s 1'herdncia d'aquest poble als pobles germanicse?.

Veiem doncs, que el cristianisme é&s tractat per Hegel en
el mén germdnic, tot i que faci referdncia al sey origen
empiric en la part oriental  de l'imperi { a1 seu lligam
l1égic amb el principi judaic. Podem dir que.el cristianisme
s'origina "ampiricament" en el mén romd -o fins i tot-
en el wmdn oriental, perd que només entra '"légicament™ eh

la histdria universal guan és assumit pels pobles germanics.

=P UIV  Aus diesem wunendlichen Schmerz als dessen Volk der
Weltgeist das israelitische Reich behalten hat, erfasst das
in sich zurickgedringte Bewusstseyn die unendliche Positivi-
tit seinas Innern, die absolute Einheit des Unendiichen und
Endlichen, und damit das Prinzip der allgemeinen Freiheit und
Verséhnung. Eine Innerlichkeit aus welcher die Weltgestait
auszubilden dem nordischen Prinzip der germaniszchen V3lkar
Ubertragen wird."
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Per aixd, el cristianisme @s un principi que "idégicamens"

partany al mdén germanic I no a gqualsevol altra ™.

El mén romd com a tal culmina amb unes filcsofies molt
proximes al crigtianisme -les 28c0oles peostsocratigues,
l'estoicisme, l'epicureisme 1 1'escepticisme- perd ne amb
agquest. El coristianisme té "empiricament" un origen anterior
i melt complex -ja que com diu a les Liigons i mostra agui ¢s
la uni6 del principi oriental {(almenys Israel’ i 1'occiden-
tal-, perd només té un lloc ldgic i un desenvolupament en el

mén germanic.

El mdn germadnic parteix del principi cristia, gque no cobstant
comenga per oposar-se al principi mundad. Aixi resulta que hi
ha una evolucid paral.lela del mén eclesidstic i espirituasl i
del mén poliitic i munda. Hegel també estudia el desenvolupa-
ment de la constitucid fsudal fins a l'aparicidé dels sstats
nacionals moderns. Es llavors i amb la Reforma gue planteja
la recdnciliacib del principi munda i l'eclesidstic -la

"realitzacid® de la idea en l'estat'.

72Par aguest motiu, lamentem qua Lasson l'insreoduis al final
del mbébn romd -perd formant-ne part- i no 1'inclogués dintre
dels capitols dedicats al mén germanic. Creiem gue aixd
impedeix la correcta interpretacid del pensament hegeiid. E}
mén romd esdevé aleshores . absclutament contradictori: contéd
alhora el gue Hegel considera pitjor -8s el nén de ]'escis-
§idé, de 1la infinita infelicitat 1 doler, ete- i el que
considera superior i millor -el principi de la reconci-
liacib.

Paral.lelament, al mdén germinic 1i falta llavors 1l'aelement
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 &8s totalment contrari al gentir de
Hegal . :

Creiem que aquest error es produeix per la fetitxitzaciéd de
la mera dada "empirica" de 1°'origen cronoldgic i geografic
del cristianisme per damunt del contingut i 1la "loégica
interna" del pensament hegelid mateix. Un error habitual que
el mateix Hegel wvol superar i del gual ens avisa.
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Noméz hem de comparar aqguests continguts -que tot just hem
enumerat- amb els de ta segona part i podrem comprovar qué,
ja en 1878, Hegel ha arribat a l'esquema bisic, gque després
no fara sindé enriquir. Perd també podem veure com, per les
- mateixes dates, en les lligons sobre filesofia del dret, la
histéria universal tamb& ocupa el seu llos definitiu en el

=

sistema. En les Vgrlesungsn sobre Naturrecht und Stastswis-

senschaft™* (que &8s també el subtitol de 1la Filuscfia del

T

dret), Hegael dividelx =15 moments de ! '2stat an tres: 1 dr=t
pelitic intern, 2) dret pelitic extern [ 3) histdéria univer-

sal.

Ens diu en el %115 que el tercer moment de la idea de 1l'estat
és la "idea com a poder universal i absolut per sobre dels
estats individuals en la histéria wuniversal""#, i afirma
immediatament gue la histéria universal només es pot compran-
dre si s'exposa amb la idea. En definitiva, Hegel ja ha
situat la histdris universal dintre del seu sistema I remarca
que només des d'ell '&s plenament i especulativament compren-

sible.

La presentacid de la historia universal astd [ligada ara =i
concepte de judici universal, que determina el domini mundial
d'un poble i els atzars de la guerra. La histdria universal
és aixi el judici universal gue dictamina en les relacions i
conflictes interestatals. El dret politic exterior o interna-
cional té, doncs, com a moment superior el punt de vista de
la totalitat histdérica: de manera gque el seu dictamen déna el
liderat histdric a un poble traient-lo a un altre, derrueix
una realitat empirica ja superada per tal de contruir-ne una

de nova.

“r*Lligons de  1818«19, manuscrit de G. Homeyer i aditatr par
Ilting.
TEFiving 4115, pl. 324, volt.
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El judici universal que s'expressa 2n la histdria representa
ltaparicié 1 reivindicacié del dret de l'esperit universal
per damunt de qualsevol tractat o consideracid particular

-

dels estats. Aquest judici significa 1'entrada del punt de
vista plenament universal -no només en un meoment donat sind
al llarg del temps—- que relativitza tota l1a consideracid de
rang inferior* . D'altra banda, @ls apartats dedicats al dret
politic internaciocnal acaben precisamant remarcant 1a
particularitat dels pobles 1 dels seus drets davant la
realitzacio universal de l'esperit @n la histdéria: "en la
histdria universal es fa l'eserit universal com a realitat

universal =n els pobleazs particulars com a partizulap" 7.

Aquest judici, perd, no és una decisidé extericr o arbitraria
en funcidé del poder extericor. No depén del poder empiric que
un  estat peot tenir en un moemnt donat, sind gue estd en
funcié del poder intern de l'esperit wuniversal, que &s rad
desenvolupant-ge cap a l'autoconsciéncia™ . Aquest poder da
l'esperit universal és un poder ldgic, basat en la forga de
la rad i no en la rad de la forga. La série de fets produits
per l'atzar de les circumstancies i poders externs £s, segons
Hegel, la histdria exterior. Es el que nosaltres anomenariem
meras histdria empirica. Mentre que l'autoentica histdria, que
&z 1'exterioritzacid de l'eserit 1 on aquest es mostra i es
fa autoconscient, €és la histéria fileosdfica. Es aquesté la
que Hegel reclama i la que comengard a exposar avist en uns
cursos especifics. Hegel intentara mostrar sempre la ldégica
dels esdeveniments, la racionalitat que subjau sota les dades

I els continguts empirics.

7*1d. $130. pl.338.
791d. $134, pl.341.
7SIlting $135, pl.3242.



Hegel ha arribat ia a2 la seva concepcié plenament madura da

ia histdria wuniversal; d'ara @2ndavent 21s canvis seran només

<

de matlis. Hegel dnicament recalcard cada vegada més el paper

-

de la histdria ovniversal com a procés superador de la
particularitat present en les relacions entre 2ls estats i la
reinstauracid da la universalitat a nivell supraestatal. E!
judici universal no és altra cosa gque aguest moment universa-

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

Gracies a Leopold wvon Henning s'ha pogut conservar un
resum d'un curs sobre ia filosofia del dret. Alll la histdria
universal ens s presentada com la superacid de la particuia-
ritat dels diversos estats gue s'enfronten entre si, alhora
que l'esperit wuniversal s'autorealitza en ella per mitja,
pracisament, de la relacidé enfrontadas i negativa deis
diversos pobles entre si; com veiem 1'asticia de la rad ja
@std present en la histéria universal com a métode 4'autores-

litzacid de l'esperit universal 1 com a judici universal™®.

Aixd és coherent amb ei! manuscrit de la mateixa data de
H. 4. Hotho, gquan diun que ‘'només en la histdria univer-
sal s'ha despullat de totes les seves particularitats |
s'aleva aixi a la més 4&lta existéncia de si mateix"*v.
La histdria universal é&s, doncs, la realitzacié de la
liiure voluntat de l'esperit absclut {"absoluten Geistes'].

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

als nivells anteriors que han estat ‘'sempre drets particu-
lars”. Sembla doncs que només en la histdria apareix un dret
7®111l¢ing, 5340, pl. 8I7-8. "Indam durch die negativ sich
verhalten besondern Staatengeister ihre Negastivitat zur
Existenz kommt, si ist diese Negacivitit zugleich als
Aufhebung des Bagondern der allgemeine Saatsgeist - der
Welrgeist, der in dieser negativen Bezishung auf sich

Sglbstverwirklichung seiner als Aufheben der Besonderheit der
Volksgeister - die Weltgeschichte iszt.*
¥7Ilting, pl. 83%.
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autenticament universal, mentre que flins ara tots els drats
(tot I gque eren legitims £n 21 seu ambit) sren relativament
particulars. Aixi, la histéria realitzaria @1 dret universat

supericor {(el manuscrit recull aqui 1'adjectiu "abseoluz').

25 evident que a Hegel 1i preocupava cada vegada maés la
superaci6 de la particularitat que encara romania en el oim
de 1'esperit objectiu: l'estat. Hegel -pels anys gue va
editar la Filosofia del dret, 1821- valora cada vegada més =1
procés superador de la particularitat dels diversos estats
que és la histdéria universal. En contra d'aguesta limitacié i
particularitat, s'aixeca l'esperit universal, l|'esperit del
mon (der allgemeine Geist, der Geist der Welt"”®), al qual
com A judici universal executa el seu dictamen. El judici
universal -en dafinitiva- és un dictamen sobretot politig. En

la Filesofia del dret, Hegel s'interessa scobretot pael

dictamen politic que representa la histéria universal persd,
tat 1 aixi, s'adona gque aguest judici també comprén tots els
elaments de l'egsperit. La histdria com a judici universal
clou !'esperit objectiu i, per tant, supera tots els moments

anteriors.

Hegel era conscient que els estats representaven en el propi
pats la instanecisa universal perpd ﬁue, no obstant, perdien
aquest valor universal aixi que es relacionaven entre si.
Llavors, actuaven com a particulars i com a individus
aillats; cada un cercava el seu benefici particular en
oposicibé i confrontacié amb @l dels altres. Semblava que en
les relacions estatals es tornava a partir de les lleis de la
societat civil. La histdria universal havia d'evitar precisa-
ment aixd. Havia de ser un nou Aambit d'universalitat que
relativitzés les diverses particularitats 1§ imposés =l

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

TRellting, pl.744.
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histdria universal és, doncs, el nou Ambit on se supera
aquesta particularitat interestatal {1 que fa valer la

universalitat prdpia de 1'esperit universal.

El judici wuniversal ssdevé el desti de tots 2ls moments
inferiors de 1la filosofia de 1'esperit, perd aslhora és
un judici gque nom&s es comprén plenament s de l'zspe-
rit absolut. Per aixd la histdria universal com a tal
judici representa la transicié entre esperit objsctin i
esperit absolut. Quan 1a histdria és intel.ligida com un
judici universal amb fonament racional, llaveors és compreéa
"filosdficament'. Llavors e3 descobreix la ldégica qua hi ha 2

la base dels esdeveniments empiriocs.

El 1822, Hegel comenga a exposar ls filosofia de la histdria
universal en cursos especifics i com una matéria mé&s. A
partir de llavors es remetrd sempre a aguests curses™™ gquan
se 1li pregunti pel contingut concret de la historia universal
o per la seva natura. Amb aixé no volem dir gue Hege!l
contradigui el que hem anat dient i @l <que afirmava en les
diverses versicns del sistema. Només volem insinuvar que ersa
conscient de la superior amplitud i complexitat de les seves
lligens sobre el gque resumia en e! sistema. Alli, d'altra
banda, es preccupava més per la ubicacié de 1la histéria
universal dintre del sistema -i en funcié de la "ldgica”
d'aquest- que no per 1a idgica interna prdpia d4'aquesta

matéria. En les Lligons sobre filosofia da la histeoria

universal no tractava de treobsr el llec i paper sistemidtic de

la histdria universal -cosa ja plenament clara per a ell, com
hem dit~ sind de pensar en concret la histdria. Intentava
revelar la 1Ildgica gque s'amaga sota les dades empirigques. Una

ldgica que era prépia i intrinseca a la matéria empirica que

7?Veure per axemple el curs de 1824-25 sobre la filesofia del
dret.
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estudia. Una 1égica dque =-com diu- ne pot manllevar de
l'exterior, sacara que sigui des del sistema. Es una légica
immanent a l'empiria histérica, tot i que les seves determi-
nacions poden ser cercades 1 estudiades també =n i des del

silsstema.

Com exposarem en la quarta part™®, no §3 legitim implantar
tal qual les determinacions sistematigues sobre els contin-
guts histdrics. I, no obstant, la légica immanent gque es
podia descobrir en la historia universal mateixa l‘havia de
buscar una ''ment especulativa', una ment adoctrinada i

educada dintre de la Ciédnciz d= ja idzica i al sistema

egpaculatiu sencer. Perd 1'espsesculacid es basa -diu Hegel a
la doctrina de la légica~ a deixar gue 1l'cbjecte es mogul per
si mateix. EBs un esforg d'observacid per descobrir la
racicnalitat de 1'esdevenir histéric. s wun esforg per evitar
tralr l'objecte 1 per deixar-le revelar-se. Hegel busca
desceobrir en el desenvelupament empiric de 1‘objecte el
moment en qué aquest es traeix [ deixa veure la seva 1légica

racional immanent.

Hegel pensa sempre dque aixo gque acabem de dir ho ha fet

efectivament 1 de la millor wmanera possible a les Lligeons

sobre la fileosofia de la histdria universal. £s per aixd gue

nosaltras dediquem tota la nostra segona part a analitzar i
comprendre el desenvoclupament concret hegeliid. Desenvolupa-
ment concret que, tot i que al podem dascobrir en la seva
génesi en elis escrits anteriors o en les diverses versions

sistemadtiques, només existaix com a tal en aquests curscs.

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

manuscrit conegut com La rad en la histéria. Es un manuserit

introductori de la temadtica de la filosofia de 1la histdria,

B2Yaure apartats 4.2, 4.3, 4.4, 4.5 i 4.6.



pers no tant des del sistema com des de la seva especificitat
més préopia. Hegel no es preccupa de vincular la histdr

universal amb 1la resta de les parts del sistema, sind
sobretor de presentar les bases especulatives de la fiiogofia
de la hisrtdéria. D'alguna manera, Hegel formuia en aguest
manuscrit moltes de les coses que va anar eoxplicant en els
curzos -31 be sovint barrejades amb explicacions concrétes
d'esdeveniments-, ara intenta éxposar*les ordenadament
cercant definir el marc conceptual propi de la filosofia dae

la historia.

Hegel ara no fa crdnica o critica histdrica ~com en els
escrits de joventut-, no es5 preocupa del paper a jugar per la
histéria an =21 sistema -problema que ja té resolt-, ni tampoc

fa histéria filosdéfica -en el sentit d'exposar des del punt
de vista filoséfic la histdria concreta®'-. El qua fa és
determinar les regles aspecifiguss del seu discurs scobre la
filogofia de la histéria uwuniversal. Finalment, Hegel vol
explicitar el 19z05 que ha resultat delsz anys dedicats 3
estudiar i explicar la histdria universal. Hegel reflexiona
sobre la seva tasca d'historiador filogdéfic i déna les
coordenades des d'on ha pensat i interpretat la higtdria, 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 histérica concreta, perd
contempla de nou el conjunt del qué ha anat explicant i,
fruit d'aixd, ofereix un nou esquema de les etapes histdri-
ques . Aquest és tripartit en lloc de quatripartit com fins
aleshoras, Jja que @Grécia ha passat a “identificar-se" amb
Roma. Naturalment, aixdo havia de provocar -¢ de sar-ne el

resultat- molts canvis en els continguts { l'avaluacié de ia

#21V¥aure apartats 4.8 1 <.4.
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histéria universal. Perd Hegel no va arribar a contretar-los
i, per tant, no =1s podem saber; no cobstant, en els apartats

1.3 1 1.4 discutim les possibles conseqgiéncies I motius del

canvi de periecditzacid.

Aguesta ha estat la nostra interpretacid de 'evelcuis del
treball hegelia sobre ia histdria. Evidentment, Hegel ha fat
un cami melt complex 1 ric, que en certa mesurs reflecteix
una gran part de 1l'aevolucid en el pensament del segle -gque ha
pogut ser aneomenat "de la histdria'-. Pensem gque Hegel ~i amb
@ll el pensament occidental- ha arribat a una formulacio
maximament Aamplia 1 omnicomprensiva de 1la histdria. S'ha
aconsequit deglutir i integrar conceptualment tota *1l1'empi-
ria" histdrica en un discurs filosdfic sspeculatiu, Iégico-;
teleclégic, necessari I vinculat amb el conjunt sistémic de

la filosefia.
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1.3.- COMPARACI¢ DELS ESQUEMES TRIPARTIT I QUATRIPARTIT
D'HISTORIA UNIVERSAL

Dedicarem aquest <capitol a comentar elg esquemas =i tres i
quatre etapes gue hom troba exposats -de 1la manera més
completa~ respectivament 2n el manuscrit de 1830 i a la fi de

la Filoscfia del dret o les diverses varsions de las lligens

sobre la fliosofia del dret I sobre la histdoria universal.
Deixarem per al capitol postericor 1'exposicié de les raons
que podrien justificar-ne 1'eveolusid de l*un a l'altre. Per
comengar direm gque 1'esgquema tripartit {(3) t& com a etapes:
(1) 2l wdn oriental, (23 el mén greco-roma {i (3) el mon
cristiano-germadnic; mentre gque l'esquema guatripartit (b) es
divideix en (1) Orient, (2) Grecia, {3 Roma i (&) Iel mon

cristiano germanic.

{a) Hegel comenga el fragment del manuscrit de 1830 on
proposara 1l'ordre tripartit afirmant gque, par aprehendre la
component universal en 1a histdria, cal partir de 1a conside-
raci® abstracta®® de l'asperit. Aqussta daterminacid partiria
—afirma Hegel- de qué la histéria universal és la mostracid
del desenvolupament de l'esperit vers el seu autoconeixement,
és a dir, vers el seu esfor¢ per tal d'adquirir gl "saber"
del seu en si. ‘“Segons aguesta determinacié abstractas ide
I'esperit™*], podriesm dir de la histdria universal gue &5 la

descripcié de 1'esperit esforgant-se per a adguirir el saber

®FAbstracta, perqud es déna amb independéncia del desenvelupa-
ment efecztiu en la histdria -"on 1'esperit 45 considerat en

la seva realitat més concreta''- aixi com dei desenvolupament

de la seva idea -i només fem servir afirmaciong indemostrades

aqui. V.G. 53-75.

BEV.5. 54/75.
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del qué ell és en si""". La representacid més abstrachs
partiria dconcs ~-per a Hagel- de 1'ensenyanga del nucli
aspeculatiu del sistema: 1'esperit s'autcconsix alhora que

s'autocrea. Aquest procés és tot el moviment de la realitat

egspiritual i de la hisgéria universal.

Evidentment, aquesta definicid de la histdria de 1ta llibertar
és també abstracta, perguéd fa abstraccié de les circumstan-
cies concretes en gue s'incriura tot el procés, i ész ara per
ara indemostrada. Al marge de plana®® Hegel introdusix la

segilent triparticidé "a) allgemeine Bestimmung, b)) erschel-

nende Hittel, diese Bestimmung zu veollbringzn, ¢ vollendets
Realitdt, Staat.’ Semblsa per tant que Hegel vol comengar per
la determinacié wuniversal 1 abstracta -merament ldgica i

prévia a 1'exterioritzacié- per a passar després als mitjans
materials i concrets gue permeten la realitzacié I exterieo-
ritzacisd dlaquella determinacié abstracta. L'estat seria el
lloc de la recongiliacié, on la légiéa de la determina-

cid abstracta i l'empiria dels mitjans es reconciliarien.

Hegel remarca la distadncia gque hi ha entre agquesta considera-
cid abstracta de la histéria i de 1l'esperit, i la seva
determinacisé concreta que s'ha de veure en relacid amb els
esdeveniments i les c¢ircumstancies aempiriques 1 naturals.
Aixi a la plana 197-155 parla d'aquesta consideracié abstrac-
ta que contraposa a una determinacié de natura logica donada, .
pefé, en 1la seva gonorecid en la filesofia de 1'espsrit: "la
determinacid més precisa d'agquests nivells [etapes, Stufan)
és ldgica en la seva natura universal, en la seva {fnatural

concreta, perd, s'ha d'exposar en la filosofia de 1'espe-

®Y.G5. &1-2/B8. "Von der Weltgeschichte kann nach dissar
abstrakten Bestimmung gesagt werden, dass sie die Darstelliung
des Geistes sei, wie er =zum Wissen dessen zu kommen sich
ararpeitet, was er an sich ist".

o5V.6. 54-76.
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rigEs, Inglow, donc#, 1'azguamia Que ara critiguem oom
1l'exemplaritzacidé d'agquella determinacid abstracta. Dintre
d'aguast esforg de 1l°'s2sperit per 3 autoconeixer-se i cobtenir
el '"saber del gque ell és en =i" es produeixen als principals
moments de la histéria universal. L'esperit cerca autoco-
neixer-se com a lliure per mitja de les seves encarnacions en
als diversos pobles. Aixi Hegel passa Lot seguit a donar-nos
unha de les formulacions de 1'esguema ~ia gual té al "ssber®
com l'element a remarcar i gue determina els diversos

moments .

(1i Hegel considera gque & Ofient?? als homes no saben que
l'esperit -o ells mateixes com formant part de 1'esperit- és
zn s5i lliure. Com gque aquest en si no és per a 51, com que no
ho saben, no ho s&n (ne ho sén en-si-i- per-a-si sind només
en si). Veiem aqui reflectida -com desenvoluparem a la fi
d'aquest treball- la identitat i unid en un i un so! acte de
1’autcereacid -el ser- {  1'autoconeixement -21 saber- de
l'esperits. Com que els orientals no tenen un sabsr absolut,
un esperit absolut, que els digui gque sén lliures -que ols
introdueixi a 1'autoceonseiténcia de si com o liiures- llavors
no ho s6n objectivament, realment, en la realitat efectiva
espiritual: les institucions étiques. Llavors, en definitiva,
no s6n lliures, el sen esperit objectiu no conté dintre de si

la determinacid de la llibertat.

®evpie nidhsere Bestimmung dieser Etufen ist in ihrer allgemsinan
Natur logisch, in ihrer konkretern aber 1in der Philosophie
des Geistes anzugeben.*"

®¥Die Orisntslen wissan e= nicht, dass der Gsist oder der
Mensch als 'solcher an sich frei ist. Ueil sie es nicht
wissen, sind si es nicht. Sie wissen nur, dass Einer frel
ist; aber ebendarum ist solche Freiheift nur Wilkir, Wildheit,
Dumpfheit der Leidenschaft oder auch eine Nilde, Zahmheit
derselben, die selbst nur ein Naturzufall oder eine Wilkiir
ist. Digser Eine ist darum nur =2in Despot, nicht gin freisr
Mann, ein Mensch." V.G. &2/85-5.
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La saviesa limitada dels orientals basada en qué tan sols
n‘hi ha un qua és lliure, només fa d'aquest un déspota jeo que

la seva veoluntat sempre serd arbitraris -fins i tot guan

sigui benigna "Milde' o bondadosa "Zamheit" -s'apresura a dir
Hegel-. Aguest & ne sera lliure 1 nil ten sols serd un homa
autdntiz. En definitiva sembla pensar Hegel que agjuest 'un”

que &s lliure no es prépiament el déspota -tant sotmés a la
norma eética heretada i present en el tot com gualsevol altre-
siné =1 tot &tic mateix. Aquest G que és lliure només pon ser
el tor i aixi tots elg individus sense excepcid s'han de
supeditar a aquest tot. Només aixi hom pot identificar agquest
principi amb el mén indi -per exemple- que manca de déspots i
on &ls Dbramans 34n tan supeditats als condicionaments de la

seva casta com el méds misserable paria.

Com podem veure l'esquema no 1i funciona a Hegel ni en el
comangament, perqud 21 tipus de llibsrtat possiblia =2n un ndn
fossilitzat i amb una submissid natural al patriarca o als
costums més arbitraris no meresix aquest nom. Aixi es veu
obligat a comentar tot sSeguit gque "perd tal llibertat no &=
ind arbitrarietat, barbarie, smbrutiment de la psassié:
fins i tot la dolcesa i docilitat de les passicons fevident-
ment pensa sobretot en Xinal apareixen agui com un accident
natural, com quelcom arbitrari. Aquest un no és, doncs, res
mes que un daspota [ no un home lliure, &5 a dir, un home
sense me@s." Fins i tot el déspota no és lliure i, a més a
més, no mereix ni la qualificacid d'home. El tot natural i
immediat, encara, s'imposa damunt de tots els individus sense

excepcid i els degrada per igual.

Aquesta primera etapa és la de la immediatesa -diu Hegel. En
ealla 1l'esperit estd enfonsat en la natura i '"només existeix

en tant que singularitat no lliure (només un &és 11liure)'=e,

RV G.{55-197.
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Hegel obvia clarament la contradiccid de la manca de lliber-
tat que as desprén d'aquest estat i la reduccid esquamdtica
quea sembla afirmar que s8lgi -tot 1 gue individual (Einzal-
heit!- as lliure. Hegel! no considera rellsvant ia contradio-
cid entre el primer aforisme de 1'esguema tripartit 1 =i

desenvolupament que an  tot moment fa de  1'éooca orien-

tal. A aguesta 2tapa gue &5 correspon amb  l'esparit infan-
a

tilv l'esperit estd de tal manera immers i sotmé@s a 1a

natura que ''no estad encara amb &i mateix I per tant no és

encara ilidr=s, no ha conegut el procés de la llibercag's™,

Com veurem més endavant agquests etapa té com a meta }'auto-
descobriment de 1'esperit, l'esperit ha de sortir de 1la
natura i fixar-se en si mateix. El resultat del mén oriental
6s que 1'esperit pot comengar a coneixer-se com a tal esperit
i perdre la seva vida inconscient, natural, merament an
si. Hem d'entendre que en aquest mdn no &5 que no existeix
l'esperit siné que existeix inconscient de si, existeix només
en =i. Existeix ctom wuna natura gue s'imposa immediatament
senée intervencid o mediacid del pensament o la reflexid. Per
aix6 aen aquesta época =2ls homes -com a individus- s4n —om
animals sotmesos gairebé instintivament 3 1'esperit —omnipfe~

sant com si de la natura es tractas.

A l'igual que dintre de la natura -sempre igual | expressant-

-se imperativament mitjangant instints inglestionables

.

d'indefugible compliment- l'animal com a2 individu &z un mer
accident, que @&z condemnat a refer eternament la wvida dels
seus ancestres. Aixi mateix, en aquest estadi de desenvolupa-
ment de 1'esperit, els individus humans no sén siné “un
simple accident” que ve a "afegir-se'" a 1'esperit com allo

substancial™®. Hom s troba encara sn el cor de ia mnatura.

=Y. G. 1
»id.

o

SA1PH.
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Regna aqui la més absoluta unitat, wuna unitat perd que nega
ia subjectivitat 1 l'autonomia dels individus. BAqui domina
una relacid bioldgica i wna submissid total dels individus

sense cap tipus de distancia o desmarcament .

{2 On per primera wvegada va sorgir la consciéncia de ia
llibertat fou en els grecs i, per tant, van ser ells =zlg
primers en ser lliures. Ara bé els grecs i els romans™' tanan
peré també una limitacid en llur liibertat, només sabien que
"alguns", no tots o- 1l'hone en tant gue home, eren itivres.
Davant d'aquest auroceneixement encara limitat i imperfecte,
el que havia considerat com la més auténtica i bella eticitat
e li apareix finalment a Hegel com wuna ‘'flor fugissera,
limitada; contingent, i va significar, a més a més, una dura
servitud dels humans"™™. Hegel! pensava en l‘esclavitud, sobre
la que se sostenia =afirma- la bella liibertat grega; cal
assenyalar perd que en cap altre moment @35 va mostrar tant
dur com =en aquest fragment de la intreduccidé. Sembla evident
-que el Hegel vell s'havia distanciat ja molt del seu ideal
juvenil i el podia menystenir d'aquesta manera tan dura i

global.

A Grecia l'esperit surt del primer estat purament natural i
asssoleix finalment la consciencia de la seva llibertat.
Grécia representa el primer esquingament d'aquell estadi

indiferenciat i natural que era el mén oriental. Peréd

FiuIn den Grigghen ist orst das Bawussteein der Preihait
aufgagangen, und darum sind sie frei gewesen; aber sie, wie
auch die Rémer, wussten nur, dass Einige frei sind, nicht der
Mensch als sclcher. Dies wussten Plato und Aristoteles nisht;
darum haben die Griechen nicht nur Sklaven gehabt und ist ihr
Leben und der Bestand ihrer schénen Fraiheit daran gebunden
gewesen, sondern auch ihre Freiheit war selbst teils nur ein
zufdllige, unausgearbeitate, vergidngliche und beschrinkte
Blume, teils zugleich eine harte Knechtschaft des Mensch-
lichen, des Humanen." V.G. &2/86.

FRY.G. B2-8a.
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?l‘important per nosaltres &5 ara gque aguest primer esquingca-
ment “é&s imperfecte I parcial (alguns =24n 1liﬁresﬁ pergue
prové de 1la natura immediata, fa referéncia a aquesta i é=s

lz 3e

n
us momantsttTT

L'esperit.havia de separar-se de la natura i de la seva
unitat immediata, havia de sortir de l'estat de la "“simple
obediéncia i de la simple confianga'™?. La zseparacid apareix
amb la reflexid en si de 1'esperit. Perd primer aguesta
separacidé no és total I la llibertat per a si es troba encara
Iligada a la substancialitat. Hi.ha llibertat -auténtica en
tant que &5 la unidé d'alld universal 1 alld particular- perd
no ég una llibertat sorgids des de { per la preofunditat de la
subjectivitat o intericoritat de 1'esperit. Es una bella
llibertat ética perd gque encara nc parteix de 1'individu ans
de la wuniversalitat 1 que s'imposa encars sobre el ser
subjectiu d'una manera natural, acritica, immediats { no
plenament irreflexiva. L'esperit nomé#s ha sortit dJde 1l'astat
de natura per mitja d'haﬁer-se compromés en la dirsccid de la

subjectivitat™®.

Hegel -en una versié de 1'esquema tripartit donada en els

curses- divideix la segona etapa de 1a histéoria -la de ias
Trennung~- an dos tipus de ‘relacions de 1'esperit': OGrécia i

Roma; no obstant veliem que tots dos pokles estan contempiats
a dintre del moment de 1'escissi® 1§ malgratr ia distincio
Hegel no 1lloa ni eleva Grécia de la mateixa manera com solia
fer-ho. Dira simplement gque Gracia ¢s la joventut de 1'espe-
rit -com si volgués aixi perdeonar alguna cosa- i té& lliber-
tat, perd no la profunda llibertat que sorgeix de la profun;
ditat de 1'esperit. Roma &é&s la maduresa de 1l'esperit i

l'individu adult t& i segueix ja el seu fi particular, el

TEY.G. 155-197.
TAV.G. 1546-198.
TRY.G. 17199
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gual l'aparta de la universalitat; de manera que l'estat per

a posar-lo al seu servei ha de disciplinar-lo violentment™s.

D'aquesta manera, Grécis &s posada implicitament en relacid
amh Orient, ja Que la Eubjectivitat. i 1'individid encara
romanen en 2! 51 de la substandialitat, mentre gque Roma és
aproximada a 1'edat medesrna, war és el médn on ja hi ha
realment subjectivitat i personalitatr dels individus. Grécia
té una autdntica llibertat perd que €5 encara natural, ja que
ne ha nascut prépiament de les profunditast deo 1'esperit ans
és com un do afortunat i gratuit -i per aixd mateix, immediat
i natural-. No hem d'oblidar que, per a Hegel, l'esperit és
només alld que ell pel seu treball es fa i agui manca la

mediacid del treball de l'esperit sobre si.

L'esperit romd &5 on apareix clarament la separacié entre
individu o =2l1é particular i 1l'universal. Ara !'individu
existeix plenamént per a si, té fins privats si bé només pot
assolir-los paosant-se al serveit de l'universal, de l'estat.
Ara 1'individu i la subjectivitat existeixen per a si, tot i
que sotmesa a la dura disciplina d'un poder despétic amb el
qual mai no es5 pot identificar perd gque ha d'acceptar com a

poder precisament totpoderos.

(3) Foren els pebles germanics els primers qus gracies al

cristianisme assoliren la consciéncia de 1a 1libertat de

*o'Das arstae ist das Jinglingsslter des Geistes; er hat =ine
Freiheit fir sich, aber diese ist noch mit der Substanziaili-
tit verbunden. Die Freiheit ist noch nich aus der Tiefe des
Geistes wiedergeboren. Dieses ist die griechische welt. Das
andere Verhdltnis ist das des Manneralters des Geistes, we
das Individuum seine Zwecke fir sich hat, aber diese nur
erreicht im Dienste eines Allgemeinen, des Staates. Dies ist
die RGmerwelt. Hier ist der Gegensatz der Persdnlichkeit des
Einzelnen und des Dianstes gegen das Allgemeinas.” V.G.
154/1%98.
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l'home =n tant gque homa™". Conosgbiren gque 1la llibertac
espirituai és la wveritable natura humana. Podem dir que
sabien que la natura lliure de 1'esperit és la seva prépias
natura, ques compartien anb l'esperit 1a mateixa natura
essencial I Jue eren per tant esperit lliure. Aquesta veritat
els arriba primér per la religid "en la més intima regids de
l'esperit”, el cristianisme -per tnt- actua de catalizador
d'unes de les revolucions més profundes de 1a hisféria
universai™™. Perd Hegei td slar tambd que amb 1'arribzsda de!
cristianisme no se soluciona tot desseguida sind que llavors
s5'inicia només un liarg cami en el gqual 1'aut2ntic principi
s inscriu en el mdn. Aixd &5 el que explica -per exemple- que
immediatament no s'abolis lfesclavitud | que' les constitu-
cions politico-2tigues ¢triguessin en refiectir i =sdificar-se

sobre aquest principi.

Amb el mdén cristiano-germanic hom assoleix 1'auténtica
llibertat, l'home &s lliure en tant que home. "Bs l'elevacid
d'aquesta llibertat fgrega i romanal, encara partisulsr, a la
seva pura universalitat (l'home és lliure en tant gue home?,
3 la consciéncia de si i al sentiment de si (Selbstgefiihl) de

l'esséncia de l'espiritualitat’"™ . Velem com ls comparacid és

F7MErst die garmanischen Naticomen sind im Christentum
Bewusstsein gekommen, dass der MNensch als Mensch frei ist,
~die Freiheit des Geistes seine sigenste Natur ausmacht. Dies
Bewusstsein ist zuerst in der Religien, in der innersten
Region des Geistes aufgegangen; aber dies Prinzip 2uch in das
waltliche Wesen einzubilden, dies war eine weiters Aufgabe,
welche zu 1dsen und auszuflhren ein schwere, lange Arbeit der
Bildung erfordert. MNit der Annahme der christlichen Religion
hat z.B. nicht unmittelbar die ESklaverei ([aufgashdrtl, noch
weniger ist damit sogleich in den Staaten dis Freihesit
herrschend, sind die Regierungen wund Verfassungen auf sine
vernunftige Weise organisiert, auf das Prinzip der Freiheit
gegrindet worden." V.G. 62/86.
TPEn la nostra tercera part en @l capiteol dedicat a la religisd
desenvoluparem aguesta primacia o anticipacid de la religis
en la filosofia de la histdria hegeliana.
TEV.G. 1B5/197.

A
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ara molt ciara I 1l'edar mederna no s'ha  d'avergonyir de res
davant de Grécie -com senmpra s'esdevenia sn Hilderlin. Per ai
Hagel madur, 1'auténtica llibsrtat només &s realitzs en el
mén cristiano-germdnic, Jja que només ara 1l'home &s lliure
simplement per ser home i, assolint ltautoconsciéneia, arriba

a l'essédncia de l'espiritualitat: la llibkarvtat.

En el mén cristiano-germanic 1'esperit divi i un
realitza en el mén i en els (pndividugise, L'home a2 =ap
regonciiiat  amb l'esperit divi [ sap que en les seves
profunditats espiritusls hi habita 1’'esperit divi -ceom la
seva esséncia. Hom realitza aixi l» conciliacid de 1l‘'e=sparit
objectiu i l'esperit subjectiu, €5 a dir, ia recongiliacid de
l'esvay, alld universal, 1§ 1'individu. En <un sentit mes
espesulatiu I en termes del sistema, ara hom '"s'ha conciliat
i unit amb 21 seu ccndepte“‘“‘. Hom ha assolit aixi 1‘'autén-
tica ilibertat que només en el regne del dret i en 1l'eastat es

pet realitzar.

Hegel, tot 1 que -com hem vist- matisa i trascendeix aquest
esquema, el tornsa a repetir: "amb el gue he dit en global
sobre la diferéncia del saber des la ilibertat, &s a dir =1 la

forma en qué els orientals van ssber que un és lliure, =1 md

=

grec i romd que s6n lliures alzuns, mentre Jus nesalires
sabem que tots a@ls homes s6n lliures, que 1'homa en  tant il
home &5 1liure. Aquests diverzos estadis s6n las apoques qun

distingim en la histdria universal i la divisié de queé ens

1oRy .G, 1587109,
re3id,



sarvirem per a tractar-1a"*“® {(els subrastilats =46n tots da
Hegel).
Nosaltres conziderem -com exposarem molt aviat- que aquest

esguema tan tossudament mantingut per Hege! respon a une
formulacis del Hegei wvell, destin;da an gran part a remarcar
el progrés en la. llibertat i, per tant, a relativitzar
l1'admiraci6 que sentia per la Grécia classica. En defini-
tiva, l‘'esquema pretenia 1 aconseguia mostrar unas histéria
universal tripartida, sense privilegiar Greécia i ~per tant-
mostrant un desenvolupament progressiu clar i rotund. Holtes
de les dificultats de la consideracid global de la histéria

universal restaven aixi exorcissades.

Donar 1'@émfasi amb qué Hegel remarca per dues vegades en el
manuscrit ta divisid tripartida de la histdria, pensem que
Hegel fa un conscient trencament amb el que havia dit en les

seves classes I en la Filosofia del drst. Sembls, csrtament,

que hi ha una clara intencié de modificar la interpretacio
global de la histéria universal; el canvi de l'estructuracidé,
que Hegel sempre va seguir en els seus curses I gque es

+

reflecteix en les Liigons*™ i an la Filoscfia del dret, wvol

indicar un canvi notable de visié. Hegel volia -creiem que

1ORNNit dem, was ich im allgemeinen ibar den Unterschiad das
Wissens von der Freiheit gesagt habe, und zwar zunichst in
der Form, dass die Crientalen nur gewusst haben, dass Einer
frei sei, die griechische und rémische Welt aber, dass ginige

frei sind, dass wir aber wissen, dass alle Menschen an
g8ich frei, der Mensch als Mansch frei ist, damit lisgt dia

Einteilung, die wir in der Welsgeschichte machen und nach der
wir sie abhandeln werden [, vorl." V.G. &3/87.

*o%La  primera formulaclé de que disposem ve datada de leas
classes del curs 1817-18 a partir de la Enciklopidie de 1817
a Heidelberg. Aquestes lligons sén anteriors a qualsevol curs
especific sobre la higtdria universal (en la mesura que ens
censta, creiem que s6n anteriors a la intencid mateixa).
Podem veure com Hegel ja des del primer desenvolupament de 1la
histéria universal es va decantar per l'estructura quatripar-
tida.
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conscientment—- relativitzar el seu ideal de Jjoventut, ia

valeoracid de Grécia i la seva bella eticitat.

(b) En la Filosofis de drat (1821 Hegel! segusix I axposa

encara l'esquema quaternari, gue persisseix en els cursos i
en el contingut gleobal de les lligons donades sobre la

histdria universal.

(1) Hegel considera la primera etapa, mén o principi de la
histdria universal com l'oriental?®®. Aguest principli ve
caragteritzat perqué l'esperit s'impesa com alld substancial
"que €s la identitat en 1la qual la individualitat roman
immersa en la seva esséncla I no té per a si cap dret.'.
Hegel té interds ara en remarcar -sobretot- la "indivisié" de
la “totalitat patriarcal natdral"?®®. Aquesta indivisid ve
remarcada per la no distincié entre individu i estat, ni
entre religid i estat, ni entre 1llei juridics 1| precepte

religiés o moral; també s'impesa la indiferenciacid natural

gntre @estat 1 el dégpota.

Aquesta indiferenciacid condueix a la fixesa total i absoiuta
de l'estat. El tot mostra sempre una “solidesa natural’ ja
sigul en la forma d'un imperi patriarcal i burocratic com !
xing&s ¢ la divisié en castes de 1'India*®=. Com podem veursa
aquesta descripci6é és més acurada gque la de 1'esquema
ternari. Segons el que acabem de comentar &s molt cliar gue s
Crient no hi ha, prdépiament, ningd 1lliure -com no sigui el

tot omnipresent.

*24ph.R. $8353-4-5.
1SPh.R. $355. : :
1eeHagal remet en l'observaci® a l'obra del doctor Stuhr Vom

Untergange der Naturstaaten, Beriin 1.812, gue sembla ser
clarament un antecedent de la teoria dels imperis hidraulics

de Wittfogel. Sembla ser gque també inclou, perd, altres
pobles que no obstant no han superat -al sesu parer 1'estadi
d'estats encara naturals, els primitius germanics per

exemple.
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(2) Hegel defineix 2! principi grec com =21 "saber d'aguest
{es refereix a 1'orienta13 principi substancial™*®¥. Ara hom
seria conscient del gque els orientals van viure mersmant
instintivament i immediatament. Hom sabris ara de I'a2sperit
substancial 1 es posaria gracies a dquest saber sota les
ordres de 1l'esperit. La ‘*bella individualitat &tica" seria
ara la resposta espontania 1 wviva, perd ja conscient, a

l'esperit substancial.

Es a dir; a Grédcia hi ha encara la "unitat substangial d'alld
finit 1 infinit"*?¥ del mnén crientel. Perd ja no com una
natura o immediacesa inconscient sindé ara com quelcom sabut,
quelcom que els individus coneixen. Com dird a les Verlesun-
gen els greos aconsegueixen expressar l'esperit  d'una manera
plastica 1 artistica, d'una manera bella. 56n capagos de
conadixer i de representar-se alld espiritual -cosa que els
orientals foren incapagos de fer i que l'art egipci té com a

fracads i =snigma.

La Indivizidé oriental entre subjectivitatr o individu i
totalitat universal és ara superada. A Grédcia "“‘es msanifesta

el principi de 1la individualitat personal {persdnlichaer

Individualitdt) perd encara no contingut an si mateix sind
'mantingut en la seva wunitat ideal"**™™. Zorgeix 1as indivi-
duslitat perd encara no com a subjectivitat reflexiva, gquan
aguesta apareixerd serd precisament la fi del bell mén graec.
Hegel ens recorda que en l'epoca d'explendor aguesta subjec-
tivitat no tenia el poder total 1§ noe regia totalment ia
voluntat 8ind® que les grans decisions "eren dipositades més

altz 1 fora d'ella', eren deixades als oraculs, per exemple.

1©7Ph.R. $353.
Lo®ph.R. $356.
1e¥Ph.R. $35&.
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(3) El tercer principi és el romd -que Hegel considera aqui
com a' saparat del grec-. No parls aqui del filosofema.que
només alguns eren lliures, sind que com en les Lliicons
considera el mdén romd, geom un aprofundiment de l'escissi6
-subjectivitat/estat- que neix a ia fi de les polis gregues.

El principi rom& és, doncs: "l'aprofundir-se del ser per a

si gue se sap, que desemboca aixi en la universalitat
abstracta i per tant a 1l'gposicié infinita contra i'abjaati-
vitat gque ha estat abandonada per l'esperit"'™'=, Hn al mon
roma desapareix totalment la indivisid oriental i &s el mén
de l'escissid. Apareix aixi l'antagonisme entre la subjecti-

vitat abstracta perd ja plenament desenvolupada i la univer-

salitat també abstracta®lil .

Eis dos pols -abstractes precisament pérqué escindeixen el
gue no ha de ser sindé una unitat concreta- s'enfronften i
degeneren internament. Da la degeneracid interna de cada pol
(els individus ‘"degradats al nivell de persones privades,
d'iguals amb dretz formals"'*®, d'abstraccions juridiquaes
sense cap contingut vital, coneret i perscnal;: i l'uﬁiversal
© estat dégradat a tirania srbitraria i desmesursda) i del
seu enfrontament en sortiria la purificacid que conduiri al

cristianisme.

(d) El principi cristianco-germdnic representa la recoﬁci—
liacidé de 1'escissidé que va comengar a la fi del mén gfec i
qgue es va extremar en el mdn roma. L'esperit "rep ara en la
seva interioritat la propia veritat i esséncia, es reconcilia

amb 1'c¢bjectivitat i estd en ella com en el sSeu propi

L1<Ph.R. %383, _

1**"In diesem Reiche vollbringt sich die Unterscheidung =zur
unendlichen Zerreissung des sittlichen Lebens in die Extreme
persdnlichen privaten Selbstbewusstseins und abstrakter
Allgemeinheit.” Ph.R. $357.

llﬁﬁid_




sol"1r¥, aAmb el Gamir sipic dels germdnics, sguests accocnso-
gueixen wviura 2n bharmonie amb alld universal { objectiu
realitzen aixi 1'aurintica iltiberctat. A més a méas la realit
zen efectivament en ol mdn en la forma d'una constitucias
racional (esperit objectiu) i en la forma d'una cgiéncia del

pansament (la filosofia, esperit absolut)ii=,

A 1a fi del mon roma la interioritat abstracta ha tocat fons.
Enfrontat amb “"1'abscoluta negativitattirw, l'asparit es
replega dintre de si 1 descobreix la "infinita positivitat de
la seva interioritat”. La seva infinita positivitat 1i mostra
la natura divina de la gqual estd format @l seu ser. L'esperit
descobreix la seva essdncia com 1'esséncio divina. Lisvors se
sap com 3 esperit divi, sap “la unitat de la oatura divina i
humana'. L'esperit sap llavors que la veritat que apareix en
el fons de 1a seva subjectivitat, de la seva autoconsci@ncia,
d4s la verita: absoiuta, divina. Sap =-com desenvoluparem en 1la
nestrs tercera part- que replegat sobre si en @l seu fons mes
essencial, troba alld racional i universal. Troba, aleshores,
la veritat en i per a si, la rad i justificacié del mén i de
la histdéria. Nemés llavers “trencant tota oposicidolre-

és reconciliard amb aguests i se sabrd lliure en ells.

Aquest €s @l missatge que, aparegut en la religié cristiana,
sara realiﬁzat plenament en @l mén pels pobles germanics.
Aquests, perd, tenen un llarg cami per endavant. Primer han
d'assumir i refer d'acord amb ell tot el sSeu ser 1 les
propies institucions. Després viurd la dramitica escissid que
es correspon amb la consciéncia esquingada o desgraciada de

la Fonomenologis de ! ' =sperit. El poble germanic ha de passar

par rnoves proves -per unh nou pas per la negativitat- per tal

*:EPH.R. §353.
*19Ph.R. 4353 i 63=0.
119Ph.R. §358.
1teph. K. 4359.
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d'assolir que 1la reconciiiacid es realitzi en =i mén { en la
forma plena del pensament -i no de manera abstracta i

intuitiva en el gentiment [Empfindungl <om a fe, amor o

esperanga o també de 1'anim -tenir interioritat, cor o
coratge- [Gamiitl, 1a fidelitat § la camaraderia**¥. Tetz
1'edat mitjana -amb el feudalisme, etc.- &s un periode de
prova i de pas per la negativitat. Durant tot aguest periode
la veritat, la norma de vida, estd representada per un ''més
enlla". L'església i la seva deoctrina sén la guia espiritual,
que no obstant també és limitada -com tot moment abstracte i
escindit- ja gque es  mou al mer nivell de la representacid i

cau ella també en )'arbitrarietat i els interessos mundans.

Aixt curiosament, malgrat que el principi a realitzar era la
superacio de tota oposicid, 1'edat mitjana cau en la ''contra-
posicid absoluta' entre església i'estat, entre mén espiri-
tual -i sagrat- 1§ m&n preofia. La reconciliacit superadors
arriba perd a mesura que l'element espiritual s'ha reconcili-
at amb la realitat terrenal I objectiva, mentre que l'element
mundd s'eleva produint, d'una banda, el pensament 1 saber
racional i, d'altra, el dret.i les lleis també racionals? ¥,
L'església esdevs mitjan¢aﬁt la Reforma harménica amb el mén
@tic i l'estat esdevé racional alhora que apareix un pensa-
ment ~la filosofia, la [l.lustracid- racional. La reconcilia-
cidé elimina totes les oposicions, com hem dit, i aixi l‘estét
asdevé alhora representant d'aquell mén terrenal | d'aquell
mén espiritual. L'estat esdevé racional, esdevé la raé feta
realitat. Aquesta &s la gran reconciliacidé. Reccnciliacié que
fa possible | es correlativa de 1’auténtica liibartat. Ara
1'auténtica religié troba el seu 1loc i é&s harmdnica alhora
amb l’'estat i amb la ciéncia espsculativa i filosdfica, com a

"manifestacions complementaries".

*+7Ph.R. $3
118pp R, £3
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1.4.~- SORRE EL PERQUE DEL CANVI DE L' ESQUEMA QUATRTPARTIT AL
TRIPARTIT '

En aqﬁest apartat volem dur a terme;

"{a) La comparacit dels esguemes en quatre i en tres estapes
{veient, com tots dos tenen un fort suport documental (1) i
com molt dificilment poder fer-se ddmpatibles {(23).

(b) L'argumentacié de les raons del canvi de l'un per 1'altre
{la substitucié progressiva de 1'ideal grac pel cristia (1},
que va paral.lela a les negessitats ldgiques de linealitar i
progressivitat de la histdéria (2); alhora que l'evcocluciéd en
la valoracit de Grécia i dsl cristianisme va arrosegar també.
la consideracid hegeliana de la Revolucidé Prancess i de la
Reforma (3}).

{a) L'esquema triadic &s -com hem vist- tremendament simple
i, potser per aixd, ha esdevingut fambs i un filosofema que
coéta de superar**”. Redueix tota la complexa riquesa de leas
lligons sobre la histéria universal a la simple afirmacié que
an la primera etapa ~Orient- només un &s lliure, a Gracia i
Roma -segona etapa- ho sén alguns, mentre que en els pobles
gormanics -tercara i darrera etapa- tothom &g lliure.
L'esquema quadripartit és més complicat en dos sentits: en

primer lloc, perqué inclou una etapa més -cosa que ens fara

11%®5'ha esdevingut aixi, en part, per la identitat amb la trisd:
dialéctica hdgeliana, pel convenciment dels comentadors qus
Hegel sampre cercava dividir-ho tot en tres mcoments i per la
seva claretat  pedagdgica, nemotécnica 1 oxpositiva. Perd
també pensem que, 2n gran part, l1'axit aconseguit en els
comentadors de Haegal d'aquest més senzill esquama &s degut a
la identificacié amb la famosa llei dels tres estadis, que
podem trobar en Turgot, Condorcet i, sobretot, Comte.
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meditar molt- 1, en segon lloc, perqué la descripeié esbos-~

sada de cada etapa no &g tan senzilla o trivial.

En 1 'esquema quadripartit, la primera etapa és també Orient,
perd Hegel en lloc de parlar de la llibertat d‘un, prefereix
fer referdncia a una situaciéd d'indivisié natural i immedia-~
ta. La seva caracteristica essencial és la manca d'auténtica
individualitat o subjectivitat en els individus i 1la incapa-
citat per a tenir consciéncia de la llibertat. La segona
etapa &s Greécia -considerada separadament de Roma- caracte-
ritzada per 1l'aparicié de la conscidncia de la llibertat i
per l'aparicié de la individuslitat, perd que esncara estad en
harmonia immediata i no raflexiva amb la universalitat
-mereixent per aaquest motiu el qualificatiu "d'afortunada" i
‘de "bella individualitat atica“-. La tercera etapa és el mén
roma, que &s un moment negatiu, on l'escissid entrs particu-
laritat i universalitat no fa siné oréixer i que només
el cristianisme podrd superar. La quarta etapa - s el mén
cristiano-germadnic on hom aconsegusix reconciliar agquella

oposicié present en el mén roma.

(1) En el moment de valorar quin dels dos esquemes pot
reivindicar més arguments per a ser considerat el més propi
de Hegsl, hem de comencar dient que 1'Gnica obra publicada en

vida que inclou el desenvolupamesnt dals moments de 1a

histdria universal és la Pilosofia dal drat. Com sabem

aquesta obra, igual que les Lligons sobra filosofia de la
histdria universal'®® va seguir la divisié on quatre =dats.

Els primers editors de les Lligons -Eduard Gans i Karl Hegsl-
aixi com l'editor de l'edicid critica actual en la seva part
del desenveolupament histdéric -Lasson-, també la segusixen.

Cal tenir en compte, igualment, que en les lligons sobre la

1=CLa divisi$ quatripartida és resumida 3 les planes 242 a 257
de l'edicié de Hoffmeister.
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filosofia del dret, ja des del curs de 1818-19 (apunts de
Homayer, editats per Ilting), quan Hegel exposa la histdria
universal fa refer&ncia sempre & quatre etapss. Perd, d'altra
banda, no podem oblidar que el darrer manuscrit -possiblement
redactat amb vistes a la publicacié de la fileosofia de la
histdria universal- conté l'esquema tripartit. L'exposa tres
vegades: planes 62-3 (dos cops) i 155~6, I hi ha també una
nova referdncia donada en un dels darrers cursos planes
156-72=3. B a dir, disposem de l'esquema tripartit en quatre
versions -totes en resum-, tres d'slies en el darrer manus-
¢rit -du al comengament la data 8-XI-30- en el que as va

ocupar de la qlestid.

Sembla, dongs, gque si bé d'una banda !'esquema quatripar-
tit té el valor d'alld publicat realment per Hegel, 1'esquama
tripartit té el valeor d'alld gue més tardanament va escriure
Hegel. Aguest t& també 1'estructura ternaria que tant
agradava a Hegel -i potser encara més a molts dels seus
interprets- I que es correspon més facilment -en principi-

amb l'estructura de la dialéctica hegeliana.

(2) La dial&ctica hegeliana s'estructura generalment en tres
moments®®*: unitat indiferenciada © posicid immediata de la
universalitat, negacié o escissié, i negacid de la negacid o
reconciliacié que posa una nova unitat diferenciada interna-
ment. La identitat numérica de moments fa que en un primer
moment sembli que l'esquema tripartit s'hi adeqiii millor que
no el quadripartit. No obstant aixd g'ha de dir que l'esquema
tripartit es basa en un desenvolupament merament quantitatiu
-sense cap auténtica superacié Jquantitativa. Hi ha només un

progrés o exténsié quantitativa de 1la llibertat, que en

*=*En l'edicié castellana les planes s6n respectivament: 85-7,
197 1 198-9. :

t*FHom ha remarcat que també moltss transicions dialactiques
hegelianes manifesten una estructura quatripartida.
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successives estapes arriba 2 una part i més tard a la
totalitat del cos social®®¥. Diffcilment es pot identificar
la dialéctica més prépias de Hegel a desenvolupaments merament
quantifatius d'aquest tipus; paral.lslament l'estructuracié
quaternaria sembla Dbasar-se molt més en un desenvolupament

qualitatiu i en el congepte.

Hom podria pensar en diverses maneres da fer compatible
l'esquema quadripartit amb la dialéctica terndria, amb la
qual cosa aquast es deslliuraria del seu principal inconvae-
nient i as facilitaria la comparacid entre els dos esquemes.
Com resulta figil de demestrar, tant el mbn romad com el mén
garménico-dristia s'adeqgien perfectament als dos moments
darrers de tota dialdctica; el de 1'escissié i el de la
reconciliacié respectivament. D'aixé en resulta qQE només hi
ha dubte o ambigiiitat en la glestié de quin dels dos mons
-Orient ¢ Grécia- representa l'auténtic primer moment. Pensemn

que hi han dues possibles hipdtesis;

Primera, 1'auténtic comengament &és Orient, essant Gracia
un moment privilegiat per Hegel en hongr al seu ideal de
joveantud -i mai no desmenti; dal tot. Orient represantaria la
“revelacié immediata'''®2% dg l'essperit, on agquest &s sncara en
forma d'unitat indivisa i prévia a tota escissis. Llavors,
Orient es correpondria perfectament amb el primer moment de
tota dialadctica:; 1'afirmacié de la unitat indiferenciada i
sense cap determinacidé interna, el posar la unitat abstracta.
Grécia seria un moment al marge (que Hegel s'esforcaria per
integrar), marcat encara per la unitat no escindida). Roma

seria el moment seogon de tota dialéctica, moment de 1‘'escis-

1¥%Com veurem an o1 nostre capitol dedicat al progrés Hegel
" eritica radicalment totes les concepcions que basen la nocié
del progrés en només el canvi quantitatiu.

t=Aph.R. $#353.
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si6 i de l'oposicid, i el mén germanic ol mén de la reconci-

liacid.

Segona, 1l'auté@ntic comengament &s Grécia, essent Orient
un moment previ que -per '"natural', incapa¢ de dinamicitat i
mancat d‘autantica conscidncia de 1‘eéperit- no entraria
propiament en &l desenvolupament de 1'esperit i, per tant, en
la histéria. Grécia seria aleghoreé @l moment de la unitat
universal, gque s'escindiria donant 1lloc al moment roma,
mentre que la reconciliacidé apareixeria, finalment, amb el

criscvianisme i els poblas germanics.

La primera hipdtesi té al seu favor l'esfor¢ que dedica Hegel
al mén oriental -amb un considerable treball de documentacit-
i que representa en l'edicid de Hoffmeister 247 planes (de la
267 a la 514) davant de les 131 dedicades a Grécia (de la 527
a la &658). Aquest no as evidentment un argument decissiu perd
si que indica per part de Hegel una forta voluntat d'incloure
i desenvolupar <l mén oriental en la histdria universal.
També aporta suport a la primera hipétesi el fet que -~com
veurem ssposat en el capitol proper- Hegel data el comenga-
ment de la histdria amb 1'aparicié de 1'estat. En tant
que la histdria universal ha de ser també una histéria
politica, no hi ha ocap dubte sobre 1a ‘*“historicitat" de
l‘imperi.xinés, @l mén hindd i, sobretot, l'imperi persa (que
.ja no s fix i quiet com els dos primers, siné en movimént i

en contacte amb els moments posteriors).

També cal dir que Orient s'atanga més al que hem sol entendre
pel primer moment de 1la dialéctica, i &s el mén de la
substancialitat; en ell la. universalitat s'imposa sense cap
oposicid a les diverses particularitats i als individus, és
el regne de la indiferenciacié -el ser, podriem dir-. No és
aquest el cas de Greécia, que no és el mén de la identitat

absoluta, immediata i indiferenciada. A Graécia ja existeix la
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individualitat i la particularitat, 1'dnic perd que hi ha
entre aquestes i la universalitat ética o substancial un bell
equilibri, que fa QUe les primeres expressin immediatament i
perfectament les segones, perd ja s'hi conté um principi de
diferenciacid. Un altre argument gens menystenible -i que
potser esdevé el decissiu- és el fet que en l'esquema ternari
Orient apareix com el primer moment i &s Grécia la que cedeix
el seu lloc i és ajuntada -amb quelcom tan oposat en principi
com &s Roma-. Sembla, doncs, que no dubta tant entre Gracia i
Orient com a primera eatapa de la histéria, siné entre
mantenir Grécia com un moment independent o© no dintre del
trascurs histéric. Aquest &s evidentment un fort argument a

favor de la nostra primaera hipétesi.

Pard la primera hipdtesi t& també inconvenients, tal vegada
el principal és que vagi en contra dels principis de conti-
nuitat i de progressivitat de 1z histdria universal. Hi
hauria, llavors, un moment no absolutament necessari |
imprescindible per al desenvolupament de la histéria. Gracia
romandria com un moment intermig aillat i en certa mesura no
jdstificat *ldgicament"; seria com una mera ‘“realitat
empirica” que cal esmentar i considerar perdé que manca
dfauténtic sentit "ldgie” en relacid amb el tot. D'altra
banda, 1la segona hipdtesi t& wvalor subjectiu -cem diria
Hegel, ja que es basaria en apreciacions de valor subjectives
i no especulatives- en ser una etapa tan valorada per

nosaltres i -sense cap mena de dubtes- pel propi Hegel.

La segona hipdtesi té a favor seu, el fet que Grécia presenta
major contacte i relacions -empiriques perd també concep-
tuals- amb els momants posteriors. El moment grec estd molt
més projectat i vinculat amb el moment precedent i posterior .
que no el mén oriental -molt més tancat scobre si mateix.
També juga a .favor seu la constatacio gue la historia

universal é&s molt més que una histdria politica. Llavors, com
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a histdria global del desenvelupament de 1'esperit, Grécia té
una consisténcia I un gruix especulatiu que la fa absoluta-
ment necessdria per valeorar el desenvolupament.de 1'espe-
rit. També cal recordar que Hegel pensa -com comentarem més
endavant- que en arribar a Grécia hom arriba a la terra
de l'esperit i que a la consciéncia de l'esperit només s'hi

arriba en el mén grac.

(b) Aportats 1a major part dels arguments, nosaltres no ens
decantem exclussivament per cap de les dues hipdtesis. Pensem
que totes dues -malgrat que defensables cada una pel seu
cantd- trivialitzen el pensament de Hegel, alhora gque partei-
xen de l'arrelat prejudici en la tradicié harmendutica de la
ﬁriplicitat sistemdtica del pensament hegelid. La nostra
proposta &és més complexa { i{nclou .també una explicacid
-plausible del perquée Hegel va proposar a la fi de la seva

vida 1l'esquema en tres fases-

Cal partir de la wvaloracié que Hegel va tenir en tot moment
de la Grécia classica"i la seva bella eticitat en especial,
que és un ideal que mai no va deixar de fascinar Hegeli=®=, gj
recordem &l gue hem dit sobre el Hegel juvenil*®e g}
considarar Jque Hegel partia implicitament d'un esquama
ternari. En primer lleoc, per 1la natura del seu pensament
juvenil que es movia dintre d'un plantejament critic i
regensracionista, contraposant el present a un passat

idealitzat -que no era altre que Grécia- i per un futur,

125Ja hem citat alguns escrits sobre 1l'ideal juvenil -compartit
sobretot amb HBIlderlin- de la bella vida &tica grega. Perd
sobre la relacifé entre Hegel i els grecs cal citar també.
Jacques Taminiaux La nostalgia de 13 Gréce a 1'auba de

1. idealisme allemand. Kant et les grecs dans l'itineraire de

Schiller, de HOlderiin et de Hegel; Martin Heidegger “Hagel
und die Griechen' 1 el recull de J. D'Hondt (ed) Haegel ot la
pensee groc -en g9special l'article de Livio Sichirelle "Sur

Hegel et le monde grec'".
*=4¥ours el capitol 1.2.
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afirmat -podriem dir- wutépicament. En segon 1lloc, per la
natura mateixa de la dialéctica hegeliana -unitat, escissié,
reconciliacié. Tot aixdé havia fat que en les c¢bres juvenils
Hegel esbossés esquemes tripartits de la histdria, perd que

en el moment de plantejar-se la histdria universal a Berlin

ja, des d'un comengament, partis d'una divisié en quatre
etapes.
Evidentment, els ideals compartits amb Hélderiin ~i mai no

negats del tot- 1l'obligaven a considerar Grécia com un moment
divers d'Orient i Roma -que eren valorats molt per scta
d'aquella~ i prou important com per a no ser menystingut. La
divisié tradicional de 1la histdria universal en quatre
monarquies**” i també potser la corresponddnocia dos a deos
-que no sol reiterar- de les quatre &poques 1 les quatre
constitucions®*®®, facilitarien tal vegada l'acceptacié de 1la
quadriparticié. Tot i que certament ol costum podia haver
infiuit en Hegel per tal de proposar una divisidé en quatre
atapes de 1la histdria universal, pensem que, donat el
contingut que volia incloure dintre de la histdria universal,
11 era del tot necessari trencar l'esquema ctripartit de
joventud i obrir-se s un esquema més complex -al menys fins a

la fi de la seva vida.

Tant si Hegel wvolia fer una histéria politica en sentit
@stricte com -scobratot- si wvolia fer una histdria universal
més amplia, hi havia poderovses raons per a acceptar un
esquema gquadripartit. Per tant, Hegel*=? des del primer
intent ja berlinéds de divisi6é de la histdéria no va dubtar

d'incloure Grécia com una etapa diferenciada. Evidentment, no

127I1cing $137, pl. 3244. Lligons sobre filoseofia dal dret del
curs 1818-1%, manuscrit de G. Homayer.

+t280rient-dasporisme, Grévia-democridcia, Roma-aristocracia,
estats germadnics-monarquia. Id.

*29Curs del 1818-1% a partir de la primera versié de l'Enciclo-

pédia.
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era una de les etapes que menys li interessaven i i final-
ment al manuscrit del 1830 va modificar la seva opinib va
ser, sense cap dubte, per molt poderosés racns -com veursm-.
Cal remarcar que Hegel malgrat posar Grécia com una etapa
separada no elimina -per tal d'arribar a una divisié terna-
ria~ cap altra etapa, ni Roma ni Orient. Fing als darrers
anys de vida, Hegel prefereix mantenir totes aquestes etapes,
perd -quan finalment va decidir canviar alguna cosa- 1la seva

decisi® va ser la relativitzacié del mén grec.

5'ha de rebutjar, d'altra banda, qualsevol sospita en el
sentit que 1'esquema quadripartit &s una formulacié hegeliana
immadura o no suficientment meditada. Hegel el proposa en la
sava atapa de maduresa a Berlin i, fins i tot, el recull en
una chra tant sdélida i madura com és la Filosofia del dret.
Fins 1 tet, desenvolupa les classes sobre filosofia de la
histdria wuniversal d'acord amb aquest esqﬁema, com es pot
veure en els apunts (del tot fiables en aquests aspectes ja
que un error tan evident i compartit és del tot improbable).

Aixi des dels cursos de 1818 {sobre 1l'Enciclopd&dia) i 1822

(sobre la filosofia de la histdria wuniversal) fins al 1828
Hegel no canvia d'esquema ni d'opinidé. Només més tard, el
1830 preparant la introduccié a la filosofia de la histéria
universal, va proposar una nova divisié global, qus no

s'adeia al que fins llavers havia anat elaborant.

(1) La nostra hipdtesi sobre aquest canvi és que Hegel, en el
moment d'escriurs el manuscrit c¢onegut com la Rad en la

histéria, wva passar rovista al conjunt de 13 histéria

universal i es va enfrontar per primera vegada a fons amb el
que sigﬁifidava la posicié alhora privilegiada i alhora
marginal de Grécia. Gradcia ocupava una posicié privilégiada
perqué representava la realitzacié de 1'ideal politic a un
nivell que superava la situaci6 en els temps de Hegél. Grécia

havia estat valorada per damunt dels moments del desenvolupa-
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ment de l'esperit que 1'envolten i, per tant, Hegel havia
caigut an una tentacidé constant en ell -que es pot veure

també en La filosofia de l'art i en 1la La histdris de la

filosofia- de c¢onsiderar que, en definitiva, Gracia havia
representat un cim insuperable i només comparable amb la
prépia @poca. Aixi, Grécia s'aixecava molt per damunt dels
altres moments de l'esperit i, malgrat gque Hegel no queia
an 1la posici& de H8lderlin -que valorava Grécia absolutament
per damunt del seu propi temps i patria- i que cada vegada es
.reconeixia més en la seva é&poca, Grécia esdevenia encara el

punt privilegiat de la histdria universal.

D'aquesta manera Grécia havia sortit -per a dir-ho aixi- detl
liigam progressiu i teleologic del desenvolupament de
l'esperit, esdevenint un moment estrany dintre del fitl
telecldgic de 1la histéria universal hegeliana. Hegel en el
moment de passar revista a la histéria universal al final de
la seva wvida, es va adonar que havia mitificat i privile-
giat fora de mesura 1'é@poca grega. En sl moment de repensar
globalment la nistdria universal -potser cara & una publica-
¢id, per a la qual redactaria 1l'escrit de la Rab__eon l1s
histéria~, Hagal valoraria sobretot al il telepladgic
progressiu i global. Hegel pensava ara més en funcié del
tot i cara al desenveolupament progreésiu de 1‘°esperit
universal i se n'adona que la interpretacié que havia donat
de Grécia trencava agquest ordre progressiu ilesdevenia un
moment aberrant dintre dsl nucli "ldgic” de ia histdria. Les
condicions especulatives i més *“ldgiques"!=® sobre les
quals Hegel selaborava la seva filosofia de 1la historia
xocaven amb el privilegi d'una etapa tan primerenca en el
temps. Hi havia, doncé, un conflicte entre l'ordre temporal i
empiric de la histdria i 1'ordre 1!dgic i concsptual del

desenvolupament de 1‘esperit,. entre el valor que havia

**9Vaure la quarta part d'aguest treball.



&4

adjudicat a unes dades'empiriques acceptades en el seu temps
-la interpretacié de Grécia- i la ldgica més profunda de la

seva manera global de considerar la histéria.

El nu¢li especulatiu i légic del sistema {(coherentment en
definitiva amb la idea absoluta) es basaven en 1la progressi-
vitat, dialéctica perd també lineal, del desenvolupament
autocreador 1 autocognoscitiu de 1l'esperit. Aquest nucli
especulatiu entrava inevitablement en contradiccié amb
l'estatus histdric que fins ara Hegel havia adjudicat al mé&n
grec. Hegal s'havia resistit sempre a relativitzar Grécia
dintre del conjunt de la histdria universal, s'havia negat a
ubicar-la com una més de les figures, necessiries perd encara
mancades, en qué 1l'ssperit universal s'havia expressat en
direcc¢ié cap al seu autocconeixement i autocreacié suprema.
Par aixd, Grécia no podia encaixar bé dintre de 1'estructura-

cibé ldgica de la histdria universal.

En redactar !YLa r36 on la histdria", a Hegel se li va

presentar un conflicte entre la valoracidé de Grécia -1'ideal -
compartit amb HSlderlin a Frankfurt- i las necessitats
ldgiques intrinsequés al sistema i al seu nucli especu-
latiu. Evidentment, Hegel no podia escollir; era 1l'enfronta-
ment entre un pressupdsit basic de la seva filosofia en
contra d'un vell/bell ideal -del gual ja se n'havia anat
allunyant-. L'ideal grec ja havia rsbut Iels embats que
tendien a relativitzar-lo (nosaltres comentarem en aquast
ﬁreball ~tercera part- la critica a 1la democracia, la
necessitat de la societat grega de 1'esclavitud, -an la
segona part- la relacidé encara immediata entre individu i tot
étic, la 1limitacidé prassent en el seu ideal artistic i de
bellesa. Heggi en el seu pensament va anar distanciant-se de

1'ideal grec alhora que valorava cada vegada més alld que
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d'especulétiu hi trobava en el cristianisme*®* i alhora qus
edificava el seu ideal madur d'estat mondrquic. El resultat
de 1'evolucid del pensament hegeliia i la seva plasmaciéd com a
conflicte en 12 histdria universal va ser que Grécia, el seu
esperit i la seva aticitat, fou relativitzada i passa a
ocupar humilment el 1lloc secundari -al costat del sempre

denigrat mén romd- que l'aesquema tripartit 1i adjudica.

D'aquesta manera, Hegel havia arribat a 1'esquema tripartit
de la histdria universal. Durant melt temps, raons externes
-empiriques, en diem nosaltres- varen fer gque proposés
1'esquema quadripartit (influit segurament per tradicié de la
divisié en quatre monarquies i la fidelitat a 1'ideal juvenil
grec) passant per damunt de 1es necessitats ldgiques de
i 'estructura ternaria de 1a dialéctica o 1la progressivitat
taleoldégica de la histéria. Ferd, finalment, aqdestes
necessitats "légiques" s'acaben imposant, amb el suport també
de 1la nova wvaloracid del dogma cristia, la renGncia a
1 'esperanca de la reinstauracioé .da la bella eticitat grega

fruit -al menys en part- del fracds de la Revolucié France-

1T156n molts els auteors que remarguen la duslitat de partida de:
pensament hegelid escindit entre Grécvia i el c¢ristianisme, si
bé solen coincidir amb nosaltres en qué acaba predominant el
contingut { la influédncia cristiana. No obstant citem dos
autors que per la seva procedéncia cristiana no sén suscepti-
bles d'exagerar la importancia de Grécia en Hegel. Lowith a
De Hegsl a Nietzsche diu per exemple {pl. 581 Ysl mén
greco-romd aestd superat en el cristianc-germdnic, i el
concepte ontolbgle fonamental de Hegel es determina, per
aixé, de doble manera: c¢om logos grec i com logos cristia“.
També Hyppolite parteix d'aquesta duplicitat de base hegelia-
na peré també acabard centrant ‘la seva interpretacid de
Hegel en el cristianisme, aixi la figura de la consciéncia de
la "econsciéncia desgraciada marca totalment 1a seva inter-
pretacid de la filosofia de la histdria hegeliana.
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sa*¥T® i la seva tooria sobre l'astat mondrquic constitucico-

nai.

Aixi resulta gqua l'esqﬁema tripartit, gue va proposar a la fi
de la vida Hegel, és -d'una banda- 1'intent de reestructurar
l'ordre 10gic global de 1la histdria universal i -d'asltra
banda~ el resultat de la renfncia sexpligita al seu ideal de
joventut, matisat i substituit cada vegada més per altres.
Hegel arribd tard a aquest preopdsit 1 1°dnic que d'ell ans
resta 6s el sew manuscrit i unes indicacions en els darrers
cursecs. Aquest esquema -pels indicis que en podem treure-
volia refer 1la histbria universal des d'un punt de vista més
restrictiu al que de fet Hegel havia seguit espontaniament en
els seus cursos. Hegel el planteja dintre dels limits
estrictes d'una mera histdria politica, una histdria del
desenveolupament . de la llibertat an clau'politica. Aquest
contingut hi era present evidentment en els materials dels
seus cursos peréd no n'sra l'gnic contingut contemplat.
Malahuradament, Hegel ne va desenvolupar l'esquema tripartit
i no podem continuar per aquest cami car entrariem en la
filosofia-ficcié; perd sl que podem centinuar plantejant-nos

perque Hegel canvid de 1'esquema quadripartit al tripartit.

(2} Arribats a aquest punt hem d'anticipar coses que tractem
en la gquarta part d'aquest treball; velem remarcar aixi com
ltevolucié, que hem vist en la valoracié de Gracia i el
cristianisme, es correspon perfectament ambkb les necessitats
logiques ds 1a filosofia de la histdria hegeliana. En gran
masura, la preocupacié.hegeiiana per exposar &1 desenvolupa-~-

ment lineai, progressiu i en direccid a la prdpia @poca de la

i1¥2Tant ©ll com Holderlin van saludar en un primer moment la
Revelucidé Francesa i, fins i tot, la invasid napolednica com
el moment reinstaurador del bella eticitat grega o, al menys,
el primer pas cap a uns nova reedicidé -coherent amb als temps
moderns- d'aquella bella eticitat.
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histdria universal &s comuna a totes les llicons de Berlin.

Tant en la Historia da la'filosofia com en la Filosofia do la

roligiéd i la Filosofis de la histdris universal -la Filosofis
de l'art fou potser l'excepcid en honor de 1'art grec- es

tractava de mostrar un procés dialéctic i lagic de progrés
continuat wvers el present. L'intent hegelid ~-i de la seva
dpoca en conjunt- consistia en fer convergir el conjunt del
desenvolupament histéric vers 1la filosofia, 1la religié,
l'esstat i la llibertat de la prépia @poca. Aixi molts contin-
guts, desenvolupaments parcials o dades “"empiriques" perdien
tot el seu valor per a Hegel en restar fora d'aquest desenvo-
lupament teleolégic pregressiu. E1 cas grec¢ no n'és 1'aGnic

cas, si bé &s per a nosaltres sl més important i revelador,

¥
d'aquesta imposicié de les necessitats ldgiques -procedents
en sentit ampli del nucli especulatiu del sistema- sobre els

materials amorfs I empirics o 2l1s cvompromissos externs.

Aquesta certa imposicid de les necessitats ldgiques del
pensament hegelia i del conjunt de la seva proposta sobre la
histéria universal sobre dades empiriques més o menys
aillades, no ha d'implicar l'acusaci® a Hegel de manca de
rigor Q draplicacid arbitraria d'esquemes prejutjats.
L'intent hegeliad -mostrat sobretot perd no excliussivament a
les Lligons de Berlin- era a méé_a mézs d'una rigoreositat que
no s'ha de menystenir en cap cas. No n'hi havia prou amb
aplicar estrictament 1'esquema dialéctic 1 progressiu del
sistema, marcar tres épogques i omplir els buits -com afirmen
alguns detractors. Tampoc no @s tractava d'edificar, en
funcié de 1es necsssitats 1ldgiques del sistema, tot un
complex bastiment que perd tot contacte amb la realitat. Siné
d'éxposar com tota la materialitat empirica dels esdevenimeant
col.labora a 1la realitzacldé del fi darrer de la histdria, i
mostrar que immanentment a l'empiria histérica hi ha una

légiva interna que 1i déna sentit global.
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El projecte hegelid -com es mostfa en la segona part-
s'enfrontava directament a wuna ampiia erudicid “per a
la seva época~- amb les armes de "la fe racional", aconseguida
gracies al desenveolupamsnt del seu sistema. La ldgica que
Hegel volia mostrar en 1la histdéria no havia de sortir d'una
especulacid apartada de les dades empiriques sindé a partir
d'aquestes mateixes dades. Segons Hegel no era una légica
trascendent o 3 part de la realitat; no era una ldgica
abstracta sind una ldgica concreta, immanent i implicita a
les prépies dades -i gue una ment filosdfica podia extreure i
mostrar sense cap mena de dubte-. La filoscofia de la histdria
universal no havia de ser el resultat de l'aplicaci6 dels
axiomes donats pel! sistema o dels compromissos interns al
pensament hegelid -la valoracié de Gracia, per exemple-.
Tampoc no havia de ser, perd, una submissié curta de perspec-
tives 1 humil, que és negués a interpretar les dades empiri-

ques d'acord amb el nucli especulatiu hegelia.

Pensem que Hegel va assolir durant els darrers anys una
concepcib més clara del que &s escriure histdria filesofica
i, per tant, de la relacié entre la filosofia de la histdéria
i el sistema. També es va fer més conscient de les necessi-
tats ldgiques d‘'una histdria filosdéfica com la que ell
plantajava i en funcié d'aquestes necessitats va intentar una
restructuracid global de la seva histéria universal. Evident-
ment la contradiccid que representava aquella etapa tant
mitificada en mig d'una histdria qua cada vegada s'afirmava
més com a prograssiva, només podia conduir a 1la relativitza-
ci6 1 desmitificacié d'aquella. El plantejament hegeiia
s'incrivia dintre d'una histéria teleocldgica gque havia
superat totalment el prdblema de la querella dels antics i
els moderns. Només 1l'entusiasme éktraordinari per Grécia é
tota l‘'adrea germanica i el contacte amb Hlderlin, pogueren
fer que Hegel és plantegés 1'equipafacib ¢ superioritat dels

gracs per damunt dels moderns alemanys. Perd, no hem,
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d'equiparar massa Hegel amb HSlderlin, ja que si bé aquest
darrer va afirmar i mantenir la superioritat dels grecs
damunt dels germdnics, Hegel en cap moment no va arribar a
pPlantejar alxf 1a qlestid car sempre ~fins i tot a 1'esquema
quadripartit- els pobles germanics 1 el seu esperit és

valorat com a superior al grec.

Fruit de 1la presa de consciéncia clara de les necessitats
1dgiques del seu discurs histdric, armat de la seva voluntat
de comprendre <l present i la realitat i de no deixar-se dur
per enyorances o ideals abstractes, armat de la sava doncep~
¢id dialéctica perd prograssiva del desenvolupament histdric
i espiritual, va comprendre que el privilegi d'una etapa tan
primera de la histéria i de l'esperit anava en contra
d'aquellia voluntat i d'aquesta concepcid. Nosaltres veiem
expressada en 1l'esquema tripartit la voluntat de Hegel de
relativitzar l1'@poca grega en el conjunt de la histéria
universal. Un element 1li ho permet: sl cristianisme, que fou
l'element dque a la seva maduresa Hegel sempre va contemplar
com el suprem, superior per tant a l'ideal grec. En ell hi va
trobar el nucli especulatiu dei seu pensament expressat
"avant la lettre" =i bé de forma representativa. Hegel va
defensar sempre a la seva etapa berlinesa que el cristianisme
aportava una reconciliacid que no podia ser assolida en el
cas grec. D’'una banda, Gracia esdevé un moment necessari i
essencial del desenvolupament espiritual i histdric perd,

d'altra banda, 45 també limitat.

El paganisme grec, que en certa mesura inspira Hélderlin i el
jove Hegel, sempre havia competit amb la cada vegada creixent
conviccié hegeliana que en el cristianisme hi havia contin-
guda la seva filosofia; que la seva filosofia no era ginéd
l'axposicid -esbeculativa i én @l pensament- del contingut
cristia. L'evolucié del pensament hegelid va en la direccis

de deixar de mitificar Grécia per revaloritzar el cristianis-
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me. Aquest procés 6és paral.lel a uns altra transvaloracié
essencial en el desenvolupament del pensament hegelid: la
valoraci6é de la Revolucié Francesa'™® i de la Reforma Protes-
tant?¥ % . Nosaltres no podrem desenvolupar aqui sot 1'entre-
llat d'aguesta evolucid, ja que només ella sola podria ocupar

tot el nostre treball.

(3) Com molt bé resumeix Péggeler a "Philosophie und Reveolu-
tion beim jungen Hegel", a 1'época de Frankfurt { de Jana
Hegel considera 1la revelucid com un moviment negessari que
tindria com & finalitat reinstaurar la perfecta harmonia de
i'home { la 1llei, de l'individu i 1'universal. Hegel es
mouria dintre de 1la infludncia de HElderlin i la sava
Verginigungsphilosophia. Aquesta valoracié es correspondria,
doncs, a l'etapa de major valoracié de 1'ideal grec; la
revolucié francesa només tindria sentit com a la reinstau-

racié d'aquslla bella eticitat grega.

'¥¥5'ha escrit molt sobre sl que va significar per a Hegel 1a
Revolucid Francesa si.bé encara no s'ha acabat -ens sembla-
d'arrodonir 1la temdtica, en part pel desig més o menys
ingonscient de voler defensar Hegel fent-lo progressista i
revoluciconari sense iIintroudir cap matis o el desig contrari
de postular un Hegel totalment conservador. Hi ha wun llibre
cabdal sobre el tema: Joachim Ritter Hegml und die franzisis-
che Revolution perd s'ha dit { o5 diu encara molt sobre ol
tema. També s6n interessants Jean Hyppelite “La signification
de la Révolution francaise dans “Phenomenologie'de Hegel",
Jean Granier '"Hegel et la Révolution frangaise", Michael Kirn
"Der Begriff der Revolution in Hegels Philosophie der
Weltgeschichte", Ulrich Matz Politik und Geswalt. Z2ur Thesrie

des_demokratischen Verfassungsstastes und der Revolution, W.
Ver HEecke 'Hegel's dialectic analysis of the French Revolu-

tion" { Claudic Cesa "Hegel e la rivoluzione francese'.

*¥4Hom va analitzar ben aviat la relacié de la Reforma protas-
tant tal i com la considera Hegel i 1a Revolucié Francesa

-~com nosaltres també ho farem-. Dintre d'aquesta perspectiva

sOn forga interessants els escrits: Ludger Qeing-Hanhoff

"Hegels Dsutung der Reformation', Alessandra Gaiarsa "Rivolu-

zione e Riforma nella filesefia di Hegel" i Karol Bal

“"Hegel's philosophy of history between dialectics and
metahysics. Attempt at an interpretation of the Hegelian

concepts of "Reformation' and “Revolution''.
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L'impacte del Terror de Robespierre va fer recular un xic a
Hegel en el seu entusiasme revolucionari, perd sempre va
remarcar que la finalitat -gque movia a Robespierre- era bona
tot 1 que no ho fossin els mitjens*™*®. El mateix Robespiarre
és presentat sempre com un esclau i un herei de la virtut, de
la virtut revolucionaria que escomet contra tot alld sospi-
tds. Hegel sol deixar entreveure la necessitat del moment del

Terror per a salvar 1'@xit revolucionari -malgrat que no el

defensa en si mateix-, aquest ne 1i va impedir continuar
fidel a 1la revolueié i saludar Napcied -segeons un text
célabre- com 1'esperit universal a cavall. Hegel abandona

Jena essent fidel a aquest ideal i fou més tard quan canvia

d'opinié -igual com respecte de Grécia-. Ho feu no radical-
ment siné matisadament, relativitza @l wvalor histdric
d'alld que -tal vegada ingdnuament- va magnificar en la

joventut, tot oblidant altres fendmens supsriorsl™s,

Els mateixos esdeveniments histdrics contraris a la revolucid
en foren an gran part els causants, ia que no hem d'oblidar

que en vida de Hegel la Reveolucid Francesa va fracassar; wva

*=SHyppolite ~Introduction a la philosophie dg 1'histoire dao

Hegel- s'afanya a remarcar la “légica implacabla' i la
negessitat que Hegel veu en 1'evolucié de la revolucié vers
al Terror L(pl 72 i1 pl. 8%2). En aqualls moments @s jugava
1'éxit i pervivéncia de 1a Revolucié i, fins { tot, el
principi d'ordre gque l'estat representava. Es del tot clar
que Hegel no és del tipus de persconatges gque s'atabalen i
culpabilitzen davant de decissions drastiques perd que
semblen racionals i necessaries a dintre de les necessitats
de la histdéria; tot { que després de la seva caiguda i
després de la restauracié costava molt afirmaer-ho pGblicament
no costa genys pensar que Hegel considerava Robespierre un
heroi de la histdria que va fer el que calia i quan era

necessari . '
t¥48obre la posicidé hegaliana vers els revolucionaris hi ha
l'article "Hegels Kritik des Jakobinismus' de Andreas Wildt.
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venir seguida de la restauracié borbdnica®™ i d'un squilibri
europeu que volia retornar a la situacié prerevolucionaria.
Hegel no va arribar a viure i teoritzar les onades revolucio-
naries del 1830 i 1848, que s6n les que van aportar axits
permansnts a les idees liberals. Per aixé, Hegel wva haver de
teoritzar el fracas de les idees liberals i de la [1.lustra-
cid politica francesa*™™. En gran mesura, els darrers cursos
sobre filosofia de la histdria i la redaccié de La raéd on ia
histéria venen marcats, a4l nostre Jjudici, per 1‘esforg ds

com?rendra el perqué d'aquest fracas.

Pansem que a les Liigons do filosofia dea la histdria univer-

sal o5 conté l'essencial des la seva respests®™™, an parlar de

la relacié entre religid i estat i, també, en l'exposicid de
la seva critica a 1la constitucié democratica. Hegel acusa
sobretct el liberalisme { ia Il . lustracid francesa -gue no
la germanica- de ser abstractes, d'apartar-se del poble i de
la situacid concreta. i resl, ja que el liberalisme proposa-
ria simplement un ideal abstracte i vol canviar la societat
en funcié d'agquesta mera abstraccid. Vol, en definitiva, fer
entrar la realitat en el seu motllo intel.lectuwal i la reali-
tat, naturalment, s‘hi resisteix. Segons Hegel, la realitat
mostra la no adequacié del motllo que el liberasiisme 1i vol

imposar i d'aqul sls seus continuats fracassos.

*®7Al respecte cal citar: Eugdns Flsischmann “Hegsl at 1a
Restauration en France" i Lewis White Beck "The Reformation,
the Revolution, and the Restoration in Hegel‘s Political
Philosophy'. Aquest darrer article ens fa recordar que,
segons el nostre parer, aquests tres esdeveniments historics
marquen d'una manera radical el pensament politic madur de
Hegel .

*¥=Un dels llibres interessants dedicats a contraposar Hegsl am
la il.lustracid els lliberals &és o1 de P. Lewis Hinchman
Hegal's critique of the Enlightement. '

t®¥Veure la nostra segona part-
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Hegel té molt clar que la realitat més poderosa és |‘'esperit,
s la realitat espiritual, i gque només si la realitat
espiritual &s prou madura hom podra realitzar efectivament
algun canvi. Perd segons Hegel, ¢l liberalisme -i 1la Il.1lus-
tracié que nega la religidé amb ell- han oblidat una component
essencial . de la realitat espiritual del seu temps: la
religié. La wvolen negar i anar-hi en contra o, almenys,
volen fer unes reformes politiques que no tenen el consenti-
ment previ de l’esperit del poble ~representat essencialment
per la seva religiositat®®®-. El liberalisme i 1la Il.lustra-
¢i¢ dels paisos romdnics i de religié catdlica obliden que
per @& canviar la realitat politica -la realitat espiritual
objectiva- han de canviar abans 1la religié -la realitat
espiritual absoluta-. Han d'adequar primer la religié a les
necessitats dels nous temps, sSindé és aixi la religié -que
domina els esperits del poble- esdevindrd un pes mort tan
poderds i un element de reaccié tan insuperable gue qualsevol

intent estard condemnat al fracas.

Només en els paisos germanics, pensa Hegel, ha estat reforma-
da la religié i ha estat adequada als nous temps i al nou
esperit, perqué només en ells la religié ha inculcat el
respecte pel mén mundad, valeorant-lo per éll' mateix amk
independéncia de trascendentalismes i d'exigencies de
rentncia al mén terrenal. Gracies a la Reforma, tan sols, al
mén terrenal conquereix el seu valor per ell mateix, fins i
tot per a una Aanima religiosa, ja que només la religié
reformada s'harmonitza amb les necessitats de lteticitat,
ﬁavent destruit els tras vots antidtics de la castedat, la

pobresa i l'obedidncia.

De tot 3ixdé en resulta una transvaloraci® de 1la revolucid i

del pensament que 1'engendrava -pensament legitim perd

teoVaure els capitols 3.3.2 1 3.4.
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condemnat al fracas an els paisos no reformats-. La revolucid
esdevé en certa mesura supérflua una vegada s'ha produit la
reforma religiosa en les <consciéncies, perqué en els paisos
reformats la revelucid espiritual ja s'ha produit i el mon
dtico-politic no contradeix 1'esperit absolut. Pensa Hegel
que a Prissia filesofia i religid es donen la mad, reconeixen
la racionalitat del seu estat monadrgquic -si bé modificat en
gerts extrams-; i reconsixen que aquest ha fet possible agui
1'autdntica llibertat i la reconciliacié de les consci@ncies

amb el mén objectiu i la historia.

Par tot aixd, la revolucid resulta supdrflua per dos motius:

l'un, perqué la Reforma ha fet ‘'avant la lettre'” al gqua hom

cercava, l'altre, perquéd la Reforma ha realitzat una reconci-
liacié moilt superior a aquella que creia @l jove Hegel que la
revelucidé havia de realitzar. En definitiva, 1a Reforma ha
realitzat una reconciliacid® superior a la reconciliascié
grega ~aguella enyorada bella eticitat. Ara lea vida é@tica no
implicara 1l'existéncia de l'esclavitud i tot home serd lliure
només pel fet de ser home. Ara la recenciliacid de 1'individu
amb el tét ja no s immediata -que equival a dir que en certa
mesura €s natural-. L'sn_kai pan de Hdlderlin ne s'ha de fer
ja en detriment de la consciéncia de si, de la subjectivitat.
Aquella reconciliaci® era bella perd natural, l'estat i la

peolis s'imposaven per damunt de l'individu sense que aquest

pogués 1lliurement -des de la seva llibertat absoluta i la
seva consciéncia de si- jutjar el seu valer, Jjusticia o
lagitimitat. Ara hi ha wuna nova recongiliacid i una nova

Ilibertat que parteix de la conscié@ncia mateixa i de 1l'espon-
taneitat dels individus que reconeixen en si alld universal i
reconeixen la necessitat i racionalitat dfaixd wuniversal i

obiectiu.

Com wveiem tant 1'ideal grec com el revolucionari es veuen

superats i desplagats en un mateix i complex procés per
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l1'ideal cristiid i reformat. La caiguda de 1'ideal revolucio-
nari fa que, la valoracidé superior i exterior a l'esquema
progressiu de l'eticitat grega, esdevingui encara més
evidentment un atemptat contra la 13dgica global de la
histdria. D'altra banda, la relativitzacié de 1l'ideal grac,
que @s superat i fagocitat per la valoracié especulativa del
cristianisme, també condueix Hegel a apartér-se de! pensament
pro-revolucionari -que en molts cassos plantejava constitu-

cions democratiques i en qualsevol cas republicanes-.

Quan Hegel -en formular l'esquema tripartit- uneix el mén
grec al mon romad -que eren desenvolupats anteriorment de is
manera més - antagdnica- sota una mateixa i deficitaria
consciéncis de la llibertat, hi influia també decissivament
els seus darrers desenvolupaments respecte de la concepcié de
l'estat. La relativitzacid 'de Grécia, la sevs constitucisd
democratica { la seva vida &tica seria coherent amb la
critica que Hegel fa tasnt a la constitucid® aristocratica
(romana) com democrdtica (Grécia). Hegel, que en la seva
darrera etapa de la vida es distancia cada vegada mé&s de les
propostes liberais i pretesament democratiques, veuria
malament 1l'exaltacid de la constitucié democratica que hi ha

implicit en 1l'exaltacidé de l'a&poca grega.

Evidentment, !'esquema tripartit estava ja subjacent en certa
mesura sota'l'esquema quadripartit, perd 1i calia a Hegel
-per a fer-se'n conscient- la relativitzacid i desmitificacis
de Greécia i de la seva vida politica. Pensem que, quan Hegel
va decidir concentrar el contingut de la higtdria universal
en la vessant politica, va accedir més ficilment a aquesta
relativitzaci6é -pel que fa a la critica de la constitucid
demccratica ja  era 'antiga en ell-. Ens sembla clar, en
definitiva, que tant les necessitats ldogiques d'una histdria
progressiva com l1'ideal cristia i monarquic s'imposen

finalment a 1'ideal grec. Per aixd, Hegel converteix el seu
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ideal de joventut en una etapa mancada -important i necessa-
ria peré mancada- de la seva histéria universal. Aquesta és
pensada -ara inequivocament~ com encaminada vers el mén
cristiano-germanic, la culminacid del qual &3 el seu temps i
el tipus de constitucié monarquica que s'expressa a la

Filosofia del dret*s1.

Pensem, per acabar, que només des dels desplacaments i
desvaloritzacions que acabem dexposar hom pot resoldre el
nostre problema de la substituci6 de 1'esquema quadripartit
pel tripartit -amb les consequdncies que se'n deriven-.
Pensem que, aquest canvi 1§ 1la resta de consideracions
qgue hem aportat, permeten comprendre un xic millor el Hegel
madur, el Hegel qus Haym va acusar de ser "el dictador
fiioséfic d'alemanya'" i de divinitzar 1'estat prussia, 1 el
Hegel que alguns deixebles “hegelians de dreta" feien un

defensor ultracrteodox de la religié cristiana.

14*Sobre la interpretacidé hegelisana de l'aedat moderna hi ha ols
articles: Carla Cordua "Modernidad y filosofia segin Hegel' i
Kurt Rainer Meist “Diffrenzen in Hegels Deutung der °Neuesten
Zeit'innerhalb seiner Konzeption der Weltgeschichte'.
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1.5.- QUAN CAL COMENCAR LA HISTORIA I AMB QUE CAL FER-HO?

El preoblema del comengament é&s sempre un problema cabdal per
a Hegel, ja que en certa mesura ho determina tot. Ho determi-
na parqué el cercle 'hegelié ha d'acabar tancant-se sobre si
i

comengament. L'inici conté en abstracte ja el final, ja té en

, Per tant, el final ha d'estar ja pressuposat en si en el

51 els pressupdsits basics per a garantir el cami necessari
que conduird a la meta. Dfaltra banda, el discurs que
Justifica les marginacicns és sempre d'alguna manera la. cara
correlativa del discurs positiu, que el seguirad i que en
certa mesura 1'ha prologat i fet possible. Podriem dir;
"diguem que margines . i et diré que pretens"”, amb d'altres
paraules: diguem on comences la histéria 1§ gué &s per tu

prehigtdria i et diré quin tipus d'histdria faras.

Es per agquests motius que aqui ens ocuparem; primer, de
1 ‘esdeveniment que per Hegel marca el comencament de la
histdria, segcn, tots els elements o esdeveniments rebutjats
com & prehistorics i, tercer, un possible doble sentit de qué

representa ser histéria ¢ histdric per a Hegel.

t.6.1.~ Quan comenga la histdriaf

Hegel considera c¢om a essencial per a qué hi hagi histéria
l'existéneia d'una organitzacié estatal. Pensa gue sense
estat no nhi ha auténtics esdeveniments, perque tots els
esdeveniments sén insignificants o ciclics, no tenen auténtic
sentif espiritual, . noe contenen novetat ni significacisd

histérica. Sense una organitzacid estatal els esdeveniments
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només 8s produeixen, com 2n la naturi, dintre de la repeticié
del.mateix cercle i es confonen entre si dintre d'un msteix
estat de coses invariable 1 natural. Per aquest motiu pensa
Hegel gue els esdeveniments reiterats de la vida familiar o
tribal pre-estatal tenen un transcurs tan uniforme que no

mereix ser objecte de la memdria.

Per a Hegel nomeés apareix un fet auténticament histdric, que
obliga a fer un esforg per a datar-lo i recordar-lo, gquan
apareix l'estat: "només 1'estat pot proporcicnar un contingut
que, a més de merdgixer la prosa de la histéria, contribueixi
a produir-1a"*#®. Nomds 1'estat aporta la necessitat auténti-
ca de la memdria fidel.als fets i a llur cronologia, perque
l'estay necessita projectar-se cap a les generacions futures
amb la memdria fidel de les seves institucions. La constitu-
cié de l'astat és, doncs, el primer fet auténticament
histéric: d'una banda, perqud trenca amb el "curs uniforme"
de la vida '"natural'" de l'home pre-estvatal (constitueix aixi
el gran fet a  historiar 1 a recordar per a les genera-
cions futures, i inaugura ontoldgicament la histdéria -la res
gestae) i, d'altra banda, 1'estat necessita de la histdria

per tenir conscidncia de si (amb la qual cosa inaugura

epistemologicament la histéria -historiam rerum sgestsrum-).

Hegel afirma que "una comunitat que es consolida i s'elevé a
1'estat exigeix, en lloc d'ordres subjectives -que =én
suficients per a les necessitats del moment- manaments,
lleis, determinacions generals i universalment valides.
Produeix també com a necessitat vital, la d'exposicié
d'aquells actes i fets que sé&n intel.ligibles, determinats en
si 1 perdurables per a si mateixos en els seus resultats, els

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

TAEV.G. 184-207.
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constituir l'estat el que condueix a Mnemosina a conferir-ios

la duragit® del record''ts®,

En cdnclussié, només si hi ha estat apareixen uns nous
tipus d'esdeveniments ontoldgicament diversos dels naturals.
Agquests sO6n els auténtics fets histériés, que s6n esdeveni-
ments &ticg>4* | per tant espiritusls, i amb ells sorgeix la
necessitat de guardar-ne la memdria. Eis estats s'edifiquen
en una projeccid cap al futur i neévessiten, per tant, guardar
memdria d'aquest acte trencador i fundador -gque no té, perd,
la natura d'un contracte- i dels termes constitucionals o
juridics que s'impogsaran a partir d'ara <¢om a determinacions
universalment vadlides per a tots els individus actuals o
futurs. Per a 1'educacid dels futurs ciutadans i com a record
del seu ser institucional els estats necessiten del record |,
aixi, inauguren la necessitat d'historiar. Hegel afirma que
.“tot_ i les seves lleis i costums ravionals, l'existéncia
exterior de l'estat &s alhora una preséncia [Gegmnwart)
incompleta, 1 necessita, per a la comprensié de la seva
integracié, de la consciéncia del passgat"*®*® | aquasté cons-

ciéncia rigorosa del passat &s, evidentment, la histdria.

Només amb 1l'estat es faria possible la histdria perqud també
"només, en l'estat amb la conscigncia de les lleis, existei-
x2n accions clares i amb elles la claredat d'una consciéncia

que doéna la capacitat 1 necessitat de consevar-lesg''rae,

14=V.G. 164/207. _
t94PFer a Hegel, no gqualsevol fet és histdric, ne qualsevel

existancia és historica. Nomé&s ho és "l'existéncia @tica“,
l'existéncia humana dintre d'unes institucicns minimament
@stables i complexes, que poden meréixer el nom d'estat -''una

convivéncia sota wun principi universal que posseeix 1la
sobirania“- WG. 267-8/215. Per aixd comenca la historia
universal pels imperis orientals, gque considera que sén les
primeres i més primitives institucionalitzacions estatals.
19BY.G. 164/208.

rRey.G. 185/208.
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L'estat inaugura el mén de l'esperit per a si, ol mén on
l'esperit as va fent conscient de si mateix. Aixi només entra
en la histdria i &s histéric el poble que s'ha donat una
estructura astatal. Es a dir, 85 histdric e2n la mesura que
"ha peosat un principi universal en el seu element fonamental,
en 1 seu £i fonamental; només en aguesta mesura, l'obra, que
produeix un esperit tal, @&s una organitzacid (Organisation)
ética i politica"*?¥. Només amb l’'aparicid de l'experidncia
plenament espiritual de recconéixer alld substancial en unes

institucions i lligams é&tics, s'inaugura la histdéria.

Les coses no tenen objectivitart fins que no sdn conegudes,
diu Hegel immediatament, i aixi alid objectiu en la histdria
és alld que els propis pobles conegueren, és llur autocons-
cigncia. Per tant, només quan <ls pobles s'han conegut a si
mateixos, han esdevingut -efectivament 1 per a l'esperit-
histdrics 1 objectius. Noe oblidem que 1§'autoconsciéncia
realitzada d'un poble =&6n les seves iﬁstitucions, el seu
estat, el seu esperit objectiu.

Segons Hegel, amb el nou tipus de fet també apareix la
possibilitat epistemollgica de reconeixer-lc. Amb 1l'estat,
per tant, apareix una substancialitat que ne és natural siné
espiritual (l'estat, les 1lleis, etc) [ gricies a aquesta
aparicié els homes conquereixen una autcconsciéncia espiri-
tual, prosaica no fantasiosa i no mitica; llavers alheora
que comenga la histdria ontoldgicament parlant -reg gastas-

hom pot també comencar a fer histéria -gtudium rerum gesta-

rumrum. Amb la possibilitat d'abandonar =l mite i penetrar en
la consideracidé prosaica de 1la nova realitat espiritual,
apareixen 2lg individus que alhora que participen en els nous
fets @tics guanyen conscidncia de si i dels seus actes | els

consignen narrant histdéria. Sorgeix aixi la historiografia.

LAPY.G. 1?8/222.
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Aixi com l'estat &5 necessari per a 1l'origen ontoldgic i

espistemoldégic de la histdria; també s'esdevé a 1l'inrevés que

la histéria -studium rerum gestarum- 4s necessaria i impros-
cindible per a l'estat, ja que déna a la representaci6
guelcom perdurable’14¥. Histdria i astar g'imgpliquen mdtua-
ment, per  tant, 1 '"la histdria fixa aguesta contingéncis [de
l'existédncia temporal de l'estatl], la fa estable; 1i déna
la forma de la universalitat i estableix aixi la regla per a
@alla i1 en contra d'ella. La histdéria és un membre esséncial
en el desenvolupament i consolidacié de la constitucid, és a
dir, d'un estat de coses (Zugtandes] racicnal 1 politic;

perqud és el mode empiric de fer resaltar allé universallisw,

En la histdria hi ha un £l objectiu i substancial que els
mateixos pobles eerquen: institucionalitzar-se i perpetuar-se
com un estat. Aquest &s l'interes que comparteixen els pobles
que han fet la histdria i 1'historiador. Per aixd 'un poble
sense organitzacid estatal (una  pacid® en tant gue tal
[merament en llur relacid natural de consanguinitat o de
proximitat de naixementl) no té propiament histdria, com no
la van tenir els pobles que van existir abans de 1la formacié
dels estats i que encara avui existeixen com a nacions
salvatges. El que 1i esdevé a un poble i té lloc dintre d'ell
td un significat essencial en relaci6 amb l'estat; les meras
particularitats deis individus sén alld més allunyat d'aquell

obfecte pertanyent a la histéria" ==,

Amb 1'aparicid de la instituciconalitzacié estatal ails
esdeveniments universals -gue a tots concerneixen- adquirei-
xen valor i interés per als individus i aixi apareixen les

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

*APNG. 388/282.
*ATHG. 388/282.
"SCEnz. 4549 n.
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els individus d'un poble l'esperit universal d'un poble o uyna

égpoca, llavers Ja no expressen tant una particularitat
subjectiva sind alld universal ‘'un temps, un poble o una
cultura d'una manera vividament intuitiva i breu". Aleshores

l'historiador intel.ligent ha d'escollir o1 detalls gue més
il.luminen 1'&poea, alld universal d'un peble, i hom pot
espresgar alld substancial purificat de les existéncies
extrinseques { contingents -l'empiria- que neo fan siné
difuminar 1la wveritat substancial =-el leogos-. Hegal, com
Kant*®' gquan gita Hume, crau que la histéria comenga amb la

primera plana escrita psr 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 histdérics), sorgeix la possibilitat cognitiva de
recocneixer-los i es produsixen els individus concrets capasos
d'intervenir-hi fent { narrant. Per a Hegel, tots tres
moments s'impliquen i per aixd afirma que la histéria com a
res gestae neix amb la histdria com a studium rerum gestarum
i que els historiadors neixen alhora -i sovint coincideixen~
que els grans individus -els hercis-. Hegel valora el feot
que en alemany -cosa que també s'esdevé en catald- la mateixa

paraula signifiqui alhora 1'aspecte subjectiu i 1l'objectiu,

tant "historism rerum sgastarum” com "pes gestas, tant el
relat o narracié histérics com alld gue realment s'esdevin-
gué, tant la narracid com @ls fets mateixos. Hegel considera
que- aquesta coincidéncia dels dos significats no ha de ser
accidental. En treu la conseqiiéncia qgque 1la histéria com a
relat sorgeix al mateix temps que apunta un fet auténticament
higtéric; ‘"aquesta unié dels dos significats ha de ser

considerada com quelcom més que una simple contingéncia

*91idea diuna histéria universal on sentit cosmopolita nota 1,
pl. &5. Kant pensa en Tuclidides com el primer historiador a
partir del qual es pot dir que ha fet aparicidé la histdria en
el sentit fort de hiszstoriam rerum gestarum.




113

axterna. Cal pensar que el relat histdric apareix al mateix
temps que els actes i els esdeveniments histérics prdpisment
dits, 1 és un comd fonament intern el que els fa sorgir

juntgv e,

Hegal té tota una perspectiva molt radical del gue és un
esdeveniment auténticament histéric i, ocom ja veurem esn el
capitel correspeonent, ne 1li interessa alld® que només té un
valor empiric -de simple constatacid-. El que li interessa és
la significacid 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 qu@ algun fet tingui un valor
i un gignificat "ldgic" | espiritual necessita revelar una
certa autoconsciéncia, ilavors el relat histdric 4és signe
d'aguesta autoconsciéncia que s'engendra conjuntament amb
l'estat i la auténtica histdria com a '"res gestae”. Hegal
afirma que ‘el temps -ens el podem imaginar com a segles i
milenis-, que ha trascorregut 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'histéria objectiva perqué no ha deixat

cap histdria subjectiva, cap relat histdric"i®=.

Haegel arriba a afirmar que, =i l'esperit va ser incapag de la
minima autoconsciéncia que la histdria implica, llavors no hi
ha hagut desenvolupament @spiritﬁal ans nomé€s natural. Hegel
bandejs amb contundéncia la hipdtesi gque els documents
d'una antigda historia escrita es podien haver perdut, diu:
"si ens manquen, és perqud no han pogut existir'i®e, Bodem
justificar 1'exabrupte hegelia dient, gue per a el1 l'esperit
-que &s l'esperit universal totpoderés- per definicié no pot

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

182y 3. 164/207.
LSIY .G, 144-5/208.

154id.
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rgspecte a una hipotética saviesa hindd que s'ha perdut
irremissiblement: si aquesta saviesa hagués existit { fos

valuosa per a l'esperit no hauria desaparegutl®w.

4.5.2.- Qué &8s prehistdéria?

Hegel rebutja considerar en la seva histdoria aspectes que
tenian gran rellevancia en les histdries universals i les
filosofies de 1la histdria d'0s en la seva é&poca. Com hem
vist Hegel només considera iniciada la histdria quan hi ha
una organitzacié estatal i, per tant, un cert desenvolupament
del mén i la ceonscidéncia espiritual. Totes agquelles cultures
i tets aquells peobles gue no assoleixin la minima condicie
d'una institucionalitzacid estatal sén.r@butjades per Hegel i
no les considera en la seva filosofia de 1a histdria. Tots
aquests pcbies o cultures no s6n considerats com a histdorics
sind com & prehistérics. Hegel es nega a considerar propia-

ment histdrigques.:

(1) Totes les époques, pobles 1 cultures gque s'expressen
miticament. Les cultures primitives de pensament mitopoidtic
no s6n doncs consideradas en la histéria universal, ja que
Hegel menysté la manera d'expressar-se miticament com menysté
tot alléd no racional. Hegel codntraposa explicitament el mite
a la histdria, per a ell el mite és una manera de narrar
fantasiosa i podtica perd ne una manera que sigui repetuosa

amb la wveritat. La histéria, en ganvi, narra i1a realitat

1®=¢5] eantendre aixd en el sentit més fort possible, en el
sentit que l'esperit -la 1légica de la histdria- no retroce-
deix, no perd res pel cami, només es perd 21l que hi ha de
nerament empiric. Aixi, si alguna c¢osa s'ha perdut en la
histoéria, no era -per definicidé- essencial per a }'esperitc,
no formava part de la seva ldgica interna i essencial sind
que li era basicament extern.
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simplement, prosaicament (que vol dir tant en prosa com sense
les llicdncies de la poesia o la fantagia). Hegel pensa que
en els pobles on hom s'expressa mitjancant mites no hi ha

"vida conscient de =i mateixa™.

{2) Hegel també rebutja introduir en 1la seva histéria
universal una histéria cosmolégica ¢ natural a l'estil de la

que Herder posa & 1'inici del seu escrit ldeen pur Philoso-

phie. dar Geschichte der Menschheit. La raé as avident,

ja hem remarcat 1'oposicid entre el mén histdric que és
espiritual i el mén merament natural®®®  Hegal semprs sa
cenyeix al mdn prépiament espiritual i, encara més, en tant
que ha assclit un cert desenvolupament que ja fa possible
l'estat. Una histdria natural o cosmoldgica és per a ell, per

tant, una aberracid® en si mateixa.

(3) Tamb& rebutja partir de la historia ssgrada i dels
continguts de 1‘Antic Testament com va fer Lessing (Dia

Erziehunz des Menschengeschlechts), 21 ja citat Herder o com

"metaféricament® feﬁ Kant. Hegel parteix, en canvi, de la
bibliografia de illibres de viatges 1 de 1ies fonts filold-
giques tant desenvolupades en la seva é&poca. Hegel en cap
moment no es planteja fer wuna histéria en certa mesura
"hipotética", per aixd es negs a considerar @&poques o pobles
dels quals no han restat exposicions objectives d'historia-

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

1SeVaure el nostre capitel 3.5.
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si India ha tingut historiografia*® i afirma gque no as
aixi, negant-zse a reconéixer com a tal les narracions com ol

Mahabarata o el Ramavans.

(4) També 25 nega & tractar o introduir en la seva histéria
universal @ls treballs i especulacicns -malgrat que demostra
coneixer-les- sobre l'origen del llenguatge 1 1'origen i
desperdigament antropoldgic dels diversos peobles. Hegel
bandeja aixi de la seva histdria molts dels avengos -tant
rellevants en el camp de les llenglies comparades i els
origens antropclogics- que a la seva &poca s'estaven realit-
zant {1 qgque conduiren, per exemple, a la teoria del tronc
lingliistic i @tnic dels indoeuropeus. D'una banda, c¢onsidera
demostrat 1 com wun "fet indiscutible"; la migracié dels
pobles des de 1'Asia 1 el parentesc en els corigens -alhora
que un desenvolupament dispariﬁ“- antre sls pobles 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 espirituéls, no vol tractar de les migracions

dels pobles, per ser un procés encara merament natural:

*®7Hegel creu que a l'India no hi ha prépiament historia ni
historiografia, la qual cosa no deixa de ser curiosa donada
1lur desqUalificacié del pobles prehistdrics en virtut del
mateix motiu. "Hom no ha de cercar entre ? els indis aixs que
anomenem histdria, en el seu doble sentit... La histéria, en
efecte, requereix intel.lecte, la forga, per a deixar lliure
l'objecte i concebir-lo en la seva relacié intel.ligible. La
histéria, com la prosa en general, sé6n aptes només per a
pobles que han arribat a posseir individus que es coneixen
com existents per a si, amb conscidncia de si mateixos" UG.
356-~7/280-1. També - afirma que els indis no tenen tampoc el
"sentit dels fets (res gestase); 85 a dir, no han arribat a
constituir un veritable estat politic"Id.358-282, per la qual
¢osa a l'India només hi ha cronclogies fantasioses i mitolo-
gia, i els seus poemes sOn la gran 1 Anica font per a
conéixer el seu passat. :

1R8V.G6. 143-206.
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"aquest procés, que sembla en si de tan gran abast, c¢au fora

de la histdriantsw,

Hegel que estava també forga al dia respecte el lligam
lingiistic del sanscrit amb Eurcpa, també el considera un
tligam merament natural i no propiament espiritual. L'India
només comunica amb els pobles i principis posteriors per una

difusié lingliistica, que és encara natural i aliena a les

LETY.G. 1637207,
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conscidncies*®®. §i hi ha hsgut una expanzid, por tcant,
aquesta ha estat prehistérica, ja gue "nosaltres considerem
com histdric 2l1id que ha tingut 1loc amb consciéncia, alld

que constituelix wuna fase de la histdéria, una @poca en el

reeY.6. 185/221. Hegel, fins I tot, fa constar qua sl contacta
migratori en @&poques histdériques i ben ceonegudes amb Europa

com amb els huns d'Atila, nc hi ha hagut prdpiament contacte

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

hagut desenveclupament de 1'esperit, que és el que en realitat

i1i interessa, sindé només una facticitat natural.

“Quan agquests pobles han intervingut més immediatament en 1a
histéria universal -com per exemple els huns- les empentes
que han donat nc han representat tant un fet elemental
histéric, un fet que pertany & la histdria com a procés de
l'esperit, sindé només a la histdria considerada com gquelcom
que té aspectes naturals, necessitats externes, impulsos®
WG.342-270. Quelcom similar dira de 1'India que hom acceptava
ja com l'origen etnoldgic I linglistic dels europeus: “aguest
principi [1'indil perd, no es troba en relacid retrospectiva
amb 1'antecedent ni en relacid prospectiva amb el segient"
HG.343/271. E1l 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"” dJque es mira la histdéria des de
fora. Hi ha realment una relacié externa perd que és indife-
rent per als pobles -com la gque hi ha entre les flors i els
animals, diu Hegel.

Aquella propagaci® 2tnica i linglUistica és per a Hegel "una
propagacié muda i inactiva" id. 344/272. Assegura que 1'India
ha estat dintre de la relacid externa una terra atractiva per
a la conguesta o el comerg europeu, perd nocmés ho ha estat
com objecte de codicia, o ha comunicat cap ensenyanga. El
- sanscrit -"la mare de totes les llengues actuals''- (Hegel en
cita les investigacions de Bopp iber das Konjugstionssystem
des Sanskritsprache del 1821) i 1la propagscid &tniga (cita
Ritter, Vorhalle eurcpiischer Viélkergeschichten)? han estat
només d'una manera natural" id. 345/273. No hi ha vincle
espiritual, no hi ha tradicié 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 dtaquells.
Hegel negs qualssvol tipus de préstec cultural i pel que fa a
aquest aspecte &s 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, 1'esperit indi, o
aquest s'ha perdut en ells feligment © necsssariament'
id.347/7274.
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desenvolupament educatiu. Aquella expansgis no ha tingut
realitat espirituwal"*=*. T gontinua: “La difusis natural,
per mitjiad del llenguatge, manca d‘esperit, mancs de contin-
gut. L'expansi6 de l'India é€s una expansié inert i muda, és a
dir, sense ¢ap agcid politica". No té rellevancia petl
desenvelupament de I'esperit, gar s'ha inscrit totalment
dintre de la natura sense passar al terreny de l'sspe-
rit, ni tampoc pel desenvolupament de la subjECtivitat, ni de

la religié, ni de l'estat.

{5} Hegel també rebutja la hipdtesi de i'estat de naturaies

Kant a l'escrit Mutmasslicher Anfang der Ménschangesuhichte
considerava que la histdéria, com 2alld prépiament 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 l'home pet no tenir una consciéncia
tlara de si o de 1l'esperit, péré que neo per aixd deixarid de

ser home.

El criteri discriminador entre el que és histdria i el que
encara &és prehistdria no és, llavors, el primer acte humid o
racional, siné el primer moment en qué l'home ha reconegut
alld substancial per damunt de la seva particularitat. Aquest
.acte equival.al primer reconeixement de 1l'esperit, l‘homa
esdevé per primera vegada un ser espiritual. E]l primer acte
histéric és, doncs, el reconeixement i '"la conscidncia d'un

poder autdnom { substancial, independent de 1'arbitri'ies que

1eA G, 348/275. _

*e¥Contrariament a la nostra opinid®, Victor Goldschmidt 3 "Etat
de nature et pacte de soumission chez Hegel" argumenta a
favor de 1a vinculacié de Hegel amb la literatura tradicional
pel que fa a 1la doctrina de l'estat de natura i el pas a
estat civil.

PEERNG. 24B8/216.
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té unsa vessant mundana en 1l'estat i una vessant espiritual en
la religié*®®. El mén humd i histdric s'inicia la primera
vegada que els sers humans van tenir per objecte -i @i un
cert nivell, el coneixen- alld pel que s6n moguts ('der
unbewegte Beweger", al motor immébil'®™), on el gual reconei-
xen llur propis essdncia. Aquest motor immdbil és identificat

2n un sentit amb 1'estat.

{6) Hegel també critica 1la hipotesi contraria a un estat
animal o de natura: les hipdétesis d4d'un poble sacerdotal en
contacte amb déu des dels orfigens o d'un poble primer que
disposava de totes les ciéncies I de tot el saber. Rebutja
les hipotesis per igual, perd® en valora de la de 1'esgtat de
natura el fet que no parteixi d'un estat de plenifud i, per
tant, sense haver de postular una decadéncia o oblit fins al
presant. Hegei considera que partir de l'estat de plenitud va
en contra de la natura mateixa de 1'esperit i el pansament,
que tenen com a garacteristica 1'haver-se d'educar, de
desenvolupar al llarg del temps { amb molt esforg.

.

"L'esperit &s aquest moviment infinit energeia, gntelejeia.

{energia, activitat) que mai neo es deté, que ha abandonat
‘aquell estadi primer (das Erstsl i =5 troba impulsat vers un
altre de divers que ell prepara i troba en si C[ja en etl
matéix,_com una potéﬁcia seval mitjangant el seu treball. fs
pel seu trebali com l'esperit posa davant de si alld univer-
31, ol seQ concepte, i es fa real. Aguest no &s un estadi
primer, sindé 1'estat darrer [das Letztel"'®s. En definitiva,

Hegel postula gue 1'autoconeixement especulatiu no és una

ie4Com ja veurem en sl capitel 2.4.1, hi ha una interrsia-
cibd estricta entre estat i religid. Perd pedem obsrvar ja com
Hagel tracta correlativament l'experiéncia religiosa i
l'experiéncia politica c¢om a relacionades totes dues amb gl
reconeixement d'un peoder substancial superior a 1'individu.
TEOUG. 268/215.

1eeV.G. 142/204.



121

cosa del passat ni el punt de partida, siné del punt d'arri-
bada -fruit del treball de l'esperit i de la humanitat al
llarg de 1la histéria-. Llavors afirma gque el que hom troba
d'especulatiu en les velles religions, institucions o simbols
s6n més aviat els gérmens encara no desenvolupats de les
idees especulatives que avui tenim, més que no la seva

formuiacidé més profunda.

De les hipdtesis d'un poble sacerdotal i dluna saviesa
primigénia,.en valora el fet que neguen la possibilitat que
1l 'home hagi pogut partir d‘un estat puramen£ animal. L'home
"no podia desenvolupar-ée partint d'un estat animal; perd si
d'un estat d'estupidesa humana [Dumpheit?®* 3. Una humanitat
animal €5 una cosa molt diferent de 1la pura animalitat.
L'esperit fa el comengament; perd tot i gue aquest estigui en
un principi en si, tot 1 que sigui esperit natural, el
caracter de la humanitat ja hi &s imprés"*®®. Hegesl també
rebutja aquestes hipdtesis -tan estimades pels romantics- per
la seva poca consisténcia i rigor, ja que totes aquestes
doctrines pressuposen com & f@t histdric el gue elies
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
cidnciss, com una manera subjectiva de tractar la histd-
ria*®?. Critica a@ls intents rom3ntics ds Schelling i sobretot

a F. von Schlegel Spraghe und Weisheit der Inder i Phileso-

phie der deschichte!”®, mentre que wvalora per szobre de

Schlegel, els francesos Jean-Pierre Abel Rémusat {1788-1832),
Louis-Claude, marqués de Saint-Martin (1743-1803) i el Baré

Ferdinand d'Eckstein (17%0-1861) i critica la Histoirs de

*47En el gsentit de - debilitat i barrceria de las facultats
superiors i més propies de 1'home, en el sentit del nostre
concepte "d'animalitat®.

1e8Y.G. 1481-204.

192PEnz. 4549 n.

ATOY.G. 159/201.
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l'astropemie ancienne 1775, de l'astréncm Bally recolgant-sze

r m
en Lambert keosmeoliorsischa Briesfo iper die Einrichtung des

Weltbaus 17&1371

{(¥) Finalment, Hegel també rebutja tractar tors aquells
pobles que només es mogueren al nivell de vida familiar o
tribal I que, per tant, no vanh constituir un estat. Sense
@stat no hi pot haver histdéria Jja que no hi pot haver una
congideracid ‘“prosaica" i no-mitica del passat. Segons
Hegel, només quan hi ha lleis pdabliques reconegudes pef
tothem, «quan hi ha dret |1 estat institucionalitzata, hom
deixa de pensar mitopoiéticament -com diriem avui- i pot fer

una narracid prosaica o no-poetica de la histdria?7™=,

Com ja hem dit: “alld prehistdéric és el que precedeix a ta
vida del estat'. Hegel defineix la prehistéria com 1l'@poca en
gqué no hi havia estart i els homes tenien encara una conscian-
cia mitica. Per aixd, sempre avisa que "convé a la considera-
cid filosofica 1 és digne d'ella no cemengar !'estudi de la
‘histéria sind alli on la rad comenga & penetrar en el mén: no
on &s tan sels una possibilitatr an si [1'estadi diestupide-
5 humana © que hem anomenat nosaltres d'animalitat], sind en
l'estadi on apareix en la consgiéncia, en la voluntat i en
l'acgid"¥y*® . lL'estat on 1‘espefit 65 inconscient de 1la
llibertat "és a dir, del bé i el mal, I per tant de les
lleis", és un estadi gue no és 'mi tant sols objiescte de

la histériaY, és la prehistéria de 1l'esperit.

1FAY .G, 1B9-40/202-3.

*72En 8l cas de Xina, Hegsl os preocupa per datar l'origen da
la sevs historiografia. Hegel Jjuga encara amb la cronclogia
mossaica 1 aixi afirma: “La histdria neix, doncz, vers
l'2poca del diluvi: tot alld anterior ¢&s miticY. No volem
entrar 2n la c¢ritica de les fonts de Hegel, agqui només ens
interegsa la relaciéd d'exclusié que estableix entre histaria
i mite.

LTEV.G. 182/205.
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Aixi com en la Filgsgofia del drat Hegel poma la familia i la
moralitat com un astadi previ a l'eticitat, aqui ne econsidera
aquelis pobles, el grau maxim d'institucionalitzacid dels
quals només é&s la familia. Hegel qualifica aquest estadi
patriarcall -pere en families més o menys extenses, no
com a Xina- com el de "l'eticitat natural i, alhora, religi-

o83, és la devocié familiar”'7®. En aguest estadi, diu,

la upitat espiritual humana només es basa en el sentiment i

l'afecte personal “cosa que els mateixos snimals podrien
tenir.
1.5.3.~ Diferancia entre ser histdéria i tenir histéria

Hem distingit el que Hegel considera com a histéria i el que
considera com a prehistéria; semble que 3ixi hem sclucionat
el problema del comengament de la histdria, pero no &5 aixi.
ja que aquest comengament &S plantejat per Hegel d'una manera
ambigua. D'una banda, com hem vist queda molt clar gqug &s
prehistdria i també tenim c¢lar que la histédria cal comengar--
la amb l'organitzacid estatal de la humanitat; perd, d'altra
banda, Hegel també distingeix entre; la histdria que repre-
senten l'imperi xinds i el mén hindd, i la histdria que
representen l'impéri persa i, ‘sSobretot, els pobles poste-

riors.

Xina i India sén dos moments molt peculiars, ja que tot
i ser ser histdria amb tots els ets i uts, no tenen histdria.
Podriem dir que s6n en 1a histdria perd no tenen histdria,
$6n historia perdé no histdrics, pertanyen a la histdria perd
ne tenen historicitat. S6n quelcom fix, estabkle, nec es

desenvelupen ni canvien i ni tan sols es comuniquen espiri-

1FaAi
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tualment amb la resta de meoments o de pobles. Aixi, 4'una
banda, Hegel afirma que sén només histdéria '"per a nosaltres |
des del concepte’, mentre que a partir de Pérsia ~leg guerres
médiques i el =seu preopi desenvolupament Iintern~ hi ha
histdria explicita i en contacte espiritual expligit amb els
pobles postariors ~é&s a dir: hi ha transit empiric d'un poble

i principi a un altre i no només transit légic.

Aixd ens fa considerar el paper gue juguen 1'imperi xinés i
@l poble hindl dintre de la ldgica del desenvolupament de 1a
histéria universal -que &s el tema del nostre treball. Pensem
que hom pot comparar el sel paper amb dos moments molt més
coneguts i estudiats de Hegel. Ens estem referint al ser i al

no-res de la primera dialéctica de la Ciéncia de 13 ldogica

hegeliana. No velem exagerar la comparacid, perd si que podem
dir que s'hi apliquen perfectament i molt adsquadament les
paraules de Hegel quan diu que, d'una banda, "el que ¢onsti-
tueix ¢l comengament no pot Ser un cConcret, no pot ser

quelcom que contingui una relacié dintre de si mareix. Pergud

aixd presuposa en &l seu interior una mediacié I un traspas
d'un primer a un altre, ‘@l resultat del qual seria ails
concret convertit en simple. Perd alld primer no ha de ser
@ll matelx un primer i un altre; alld que en si mateix és
Ja un primer 1 wun altre, conté ja un procés de progres-
sisvLT™E _

D'acord amb aixd, podem dir gque tant el principi xinds com
1'hindd no permetrien en el seu interior una mediaciéd i
alhora negarien la possibilitat d'una transicid -almenys,
empirica- sntre s8i. No serien un concret, perd alhora
conjuntament conformarien un inici i farien possible la
mediaci&, 12 primera mediacié. Aixi resultaria que "el
comangament els conté, en'consequéncia a tots dos: la unitat

del ser i del no-res; &s 1la unitat del ser 1 el neo-res".

17EY. L. 37-8/469.
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Xina i India sén els dos primers moments abstractes previs a
1’'esdevenir, en la histdria; com el ser i el no-res s56n els
primers moments que ne admeten, ni fora ni dintre seu, cap
mediacid®™® perd que la fan possible. La possibilitat de
mediacid, perd, comenga només amb el primer moment de
reconciliagid, mentre que <els dos primers moments només poden
ser posats, pressupesats. Per aquesta mateixa rad, Xina i
India exemplaritzen en certa mesura 21s dos pcls en gueé es
meura tota la histdria wuniversal, perdé s6n els dos pols
posats com A immediats, ja que en ells no és possible la
mediacid, tot 1 que a partir d'ells aquesta comenga a ger

pensable.

Per aquest motiu, Hegel afirma gque el 1ligam de Xina i
India amb la resta de la histéria universal &s només per
2 nosaltrest??, @oar no hi ha un legat o una éxplicita
tradicid espiritual 1 no merament natural. Aquests dos
moments estan lligats al conjunt de la histdéria universal
‘nomas per la 1dgica; aixi diu Hegel que "el principi indi és

- 21 segon del concepté” PTE i que 21 lligam del poble persa

*7eLa pretesa unilateralitar tant dsl principi xinéds com de
1'hindd no és del tot congruent amb el desenvolupament que en
fa Hegel a les Lligons. Tant en 1l'imperi xinds (que ¢35 an =1
Lamaisme o Boudisme una certa alternativa espiritual) com a
India {on junt a 1'acceptacidé immediata { natural de les
castes hi ha 1la més gran fantasia o la més elevada i forta
abstraccidé) hi ha una certa diversitat 1{ una c¢erta mediacid
interna.

PTTHG. 415/324. Par a Hegel, ols mons xinds i hindd no podaen
eantrar en el! nexe de la histdéria a noc ser ‘“en i mateixos i
per s nosaltres”, ja que no hi ha un lligam explicit espiri-
tual que els lligui amb els pobles postericrs. No hi  ha una
tradicié espiritual comuna o compartids entre ells. Aixi,
Hegel afirma gque "el +transit gque hem de verificar per a
passar d'India a Pérsia només existeix, per tant, en el
concepte; no en la connexid histdrica exterior". El lligam
légic de desenvolupament de l'esperit només és evident des de
nosaltres 1 des de la consideracid pensant i fileosdfica de ia
histéria, mentre que escapava completament als seus habi-
tants.

LTBPG. 343/271.
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amb els moments anteriors no &s una connexidé aparent i
externa, siné una connexidé del concepte*™™. Només &5 possibla
trobar el lligam d'aquests primers moments amb la histdria
universal des del concepte I des de la fi de la histdria. En
ells mateixos hi manca el lligam explicit i tota possiblitat
de dinamicitat interna. En ells 1l'esperit no té encara una de
les seves caracteristiques definitdries: 1'automediacid, ja
que aquesta només apareixard a Parsia. Xina i India'reprGSEn—
ten la maxima exterioritzacid de l'esperit, 1a seva maxima

naturalitzaci®. Hegel diu d'ells que "s6n, sn la idea, els

primers i alhora els immdbils"*®®. A KXina, per exemple, res
no ha causat la més minima transformaci® -ni invasions, ni
canvis de dinastia~, "en aquest sentit, Xina no té prdépiament

histdriavs=t,

La connexid auténticament histérica, que implica una tradicié
i relacié reconeguda explicitament, "una connexié histérica
vigsible"*®=  comenga amb 21 poble i principi persa. El mén
persa és prdpiament histdric en els dos sentits: 1) gque té
una estructura estatal {§ 2) que enllaga amb els pobles
posteriors en wuna tradicié espiritual i empirica, i que
canvia interiorment -és un poble 1 un principi que neix,
creix i arriba a morir i, al fer-ho, trasmet el seu principi

a un altre poble que ¢l supera.

El poble persa jfa no viu la mera "existancia natural i
vegatativa' dels pobles xinés 1 indi, ans es desenvolupa
interiorment 1 sofreix revolucions internes. També és el
primer poble que tot i morir deixa el seu llegat espiritual
al poble segiient. Amb el 1a histdria es manifesta com

& espiritual, com a desenvolupament de l'esperit, i ja no conm

LFRHG. 4147323,
ABONG. FE/ 221,
183G, RFR/P2E.
LBIG. 414/393%
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una mera ceoexieteéncia natural 1 només espiritual =n si. Els
dos primers moments resten com dos moments immabils i fixos
que només la ldgica del desenvolupament total de la histdéris
mostra en llur connexid i existéncis necessiria. Només pel
receolgament empiric -sembla pensar Hegel- hom no diria que hi
ha auténtica infludncia i contacte histéric, serien com dos
mons absolutament tancats sobre =i i a part dels altres. En
canvi amb el principi persa alld 1dgic i intern a 1l 'esperit
sortiria de si mateix i esdevindria també empiric*®®* -las
gusrres médiques en serien un exemple evident. Finalment la
histdria apareix tant en la seva existéncia ldégica i per al
concepte com en  la seva exXisténcia .empirica i per als
propis pobles histérics. '




EL _RESENVOLUPAMENT CONCRET DE LA HISTORIA UNIVERSAL
A LES LLICONS DE BERLIN
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Intreducgid

Tot treball ¢ moments o parts més "agraides" que d'altres,
apartats que faciliten o dificulten el lluiment, ja sigui
perquéa permeten una més gran llibertat en la meditacid o una
superior profunditat. Hi ha parts ‘senycres" 1§ tasques
més grolleres; hi ha tasques més fines i precises I d'altres
d'arromangar~-se disposat a "embrutar-~se'" les mans en contacte
amb la "matéria'". La segona part del nostre treball &s, sense
cap mena de dubte, la menys agralda, la menys iluida, la més
grollera i on més m'he embrutat les mans carretejant mataéria
prima hegeliana. Aquesta matéria prima tot sovint preciosa,
perd embolcallada aparentment d'escoria i bruticia, és en
gran part al 541 sobre el que s'edifica la resta de la nostra
proposta. Feinejant-hi, m'he sentit una mica com el minaire
gue treballa una llarga jornada per trobar un diamant en
‘brut, que uns altres (uns alires apartats) puliran i lluiran.
He sentit que el valor afegit que en resulta de l'esforeg aqui
esmergat era molt infericr al que he invertit en altres

moments.

Per tot aixd, la part'que ara inaugurem ha de sSer presentada
com a més humil que la resta. Pot lluir molt pocs brillants
-sempre de facetes irregulars- i només quan no han estat
drenats per 1a logica de 1l'sxposicid/mercat a altres indrets,
ja que agui només resta -basicament- el context del! descobri-
meht, la mina buida. Llavors, hom es pot preguntar perqué
conservar i presentar el que ssria la carcassa buida, la
“terra negra" ja devastada? La primera rad é&s que -com tot
alld primordial- el s1 mai no s'assgota, hi haurad qui el
considerard no rentable i 1'abandonarad, perd de segur que

continua sent agrait a qui el ocultiva. Encare <rec en la
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gapacitat regenerativa i germinadora de la matéria que tantes
vegades he clibellat. La segona, €s que no m'ha estat permés
deixar que els morts enterrin els meorts. El gque a tants
se'ls ha perdonat'®% a mi no s m'ha consentit. Calia veure
-se m'ha dit, amb un bon sentit gque no se m'escapa- d'on
sortien les coses; calia, a més de més de judicar qué feia

Hagel o qué deia fer, veure com ho feia.

Aviat me'n wvalg adonar, que no era un repte facil. En primer
1loc, ens trobem ja amb la resisténcia tdopica dels escrits
hegelians a ser analitzats 1§ destriats. Per la mateixa
voluntat de Hegel, els seus escrits tenen una homogeneitat i
una referéncia mdtua tant gran i constant que &s molt dificil
destriar-ne els arguments; fins i tot, de dir quan deixa de
parlar d'una cosa 1 comenga a parlar d'una altra. En agquests
termes tothom sap 81 valor extracrdinari d'obres com lasg de
Kejeéve 1 Hyppelite qgque tractaven basicaments de donar radé

pormencoritzada del desenvolupament del text (en el seu cas la

Penomenologia dg 1 'esperitt®=;.

En segon lloc, afrontem un repte dificil per la natura
mateixa del text amb qud ens enfrontem, ja que =25t3 slaborat
des dels apunts preseos per alumnes -de les seves classes
orals en diversos anys-. Evidentment aixd fa que hi hagi la
problemadtica afegidas da lfautenticitat i fidelitat ai
-pensament de Hegel. Les possibilitats de manipulacié s0n,
certament, miltiples. Els textos fragmentaris, recollits amb

major © menor fidelitat en diversos cursos, sén dificils de

ABR4NomS&= Sofia Vanni, Jacques D'Heondt i Ramiroc Flérsz han
traeballat amb un minim de rigor, dedicacid i profunditat als:
continguts concrets de les Lligons ds  filosofia da 13
historia oniversal, perd sempra molt més parciaimsnt i
breument que no en el neostre treball.

1% Nosaltras consideram que les Lligons de filogsofia de la
higtoria unjiversal no tenan res a e#nvejar pal gque fa a la
daificultat a8 agquell text, ja que el que guanyen en simplici-
tat d'expressid ho perden pel caocs dels materials.
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coordinar i harmonitzar. Llavors, la tentacid del comentaris-
ta o editor &s seleccionar entre els apunts en funcid dels
propis criteris, tot intentant recomposar un hipotétic llibre
que Hegel mal no wva escriure. Ja @l primer editor -Eduard
Gans=- va deixar d'incloure quasi la meitat dels textes de qué
disposava -gque eren molts menys dels que avui dia disposem-
per tal d'aconseguir el que ell destacava amb orgull;:; “far de

tot aixd un llibre".

Especialment, hom veldria =-en un afany innecessari de
"salvar" el bon nom de Hegel- d'=liminar aquelles aprecia-
cions més «<larament errodnies. Nosaltres no voliem ni podiem
fer-ho aixi. El nostre treball cerca trobar i exposar de la
manera més clara 1'esquema nuclear i 1l'ordre légid, que
s'amaga sota 1'exposicié hegeliana i el seu tractament
de dades aparentement empiriques. Cerquem d'avaluar =1 poder
explivatiu -com veurenm, absolutament considerable- del
pensament hegelid en el moment de considerar la histéria

humana .

En aquest context, s&n moltes vegadés les afirmacions avui .
desmentides o potser marginals -segons el que avui considerem
ceom decisiu en la histdria-, el que ens dbéna 1la pista de
l‘esquema nuclear, ldgico-especulatiu 1 dialeéctic. D'altra
banda, només astudiant el seu discurs concret podem desco-
brir com treballa, exposa, explica i degluteix els signifi-
cats, els esdeveniments, les dades i sls continguts, fent en
conjunt un ciment poderds i una obra selidissima -malgrat la
superacié d'aspectes concrets-. Hem trobat, aixi, un camp de
treball extraordinari per estudiar com el pensament hegelil
és capag de fagocitar tota dada i tot contingut, conver-

tint-los en matéria prdpia.

La histdoria universal escrita per Hegel inglou el desenvelu-

pament ceonjunt i paral.lel de diversos temes -'‘elements &



moments'* en terminclogia més hegeliana-. Teots ells =én
presentats 1 desenvolupats d'una manera solidaria i intima-
ment imbricats els unz ambk els altres. Per tant, a part de

pariar sobre cacda un d'ells, ham d'expogar 21 lligam gue =1

WL
=

il

uneix. Aquest 1lligam és alheora cronoldgic i ldgic, ja que an
tot moment es donen tots 213 elements essencials de 1'esperit
i tots els moments coetanis estan units per una identitat
profunda de tipus 1%gic -un principi en el desenvolupament de
l1'esperit-. Amb un joc de paraules ja habitual, podem dir gue
tots els slements de 1'esperit que sén coetanis sén alhora
contemporanis; @és a dir, a la proximitar empirico-temporal
cal afegir-hi una més profunda 1 especulativa identitat

logico-espiritual.

L'esperit universal no es desenvolupa per parts -ara un
alement o moment, ara un altre- sind tot ell Qtots ells-
alhora 1 conjuntament. Cada época histdrica és un pas en
l'esperit universal; aixé vol dir que ho és al mateix temps

pel que fa a l'esperit objectiu -constitucid, estat, dret,

familia, moralitat, societat civil-, 1l'esperit absolut -art,
religié 1 filogofia- 1, també, 1'esperit subjectiuy -el
desenvolupament de la consciéncia iadividual-. Aixi, Hegel ha

d'exposar solidariament tots aquests diversos slements, de
manera que els uns complementin els altres i que 2ntre tots
~defineixin un petit gran pas en ei desenvolupament de

l'esperit universal.

Aquests passos, a més a més, no poden ser exposats només en
la seva vessant légicé i essencial, sind® nacessariamsnt a2
partir de la seva vessant empirica i existehcial. No sén, per
tant, exposars amb la 'purssa" an qué pedien haver-he estat

~aimeys en la primera meitat- de la Fetomenolozia de 1'espa-

rit. La filosofia de la histdria & com a principal repte
sxposar el logos an  1'empiria intersubjectivament reconegudsa

en la seva &poca. Hegel, per tant, havia de fer l'ssforg
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d'hipercodificar les dades histdriques comunment acceptades:
millor dit, 1les havia d'interpretar en una forta aposta
aspeculativa -n'havia de treure un logos compatible amb la
ssva filosofia-. Nosaltres hem de seguir-lo en aguest complex
repte de "cosir" empiria 1 logica, drexplicar 1'una des de

l'altra 1 de justificar l'altra a partir de la primera.

Hem de remarcar gque Hegel a les Lligens sobre la filo=cfia

de 1a histéris universal dibuixa veritables Heltsanschauunzen

histdriques, més o menys mitificades o correctes en funcid
dels coneixements de la seva &poca. Totes elles estan
expressades -amb una cooherdncia i eficicia explicativa i
comprensiva, essent equiparabies . ZSense mnenysteniment a les
figures de 1'esperit de la Fenomenologia. La filoseofia de.la
histoéria, si bé no té l'autoritat d'una obra publicada pel
mateix Hegel -en definitiva molt poques ho van ser- t&, en
canvi, alguns avantatges certs. Primer: podem estudiasr-hi el
pensament hegelid 1 el poder del seu nucli especulative-dia-
ladctic sense perdre de vista 21 referent -com s5'esdevé tot

sovint en la Cieéncia dae la 1dgica o on 1'Bnciclopaddis. Bn ia

filosofia de la histéria els referents s6n molt ciars, la
major part de les vegades, i fan referéncia a esdeveniments o
consideracions tedriques i culturals reconegudes majoritaria-

ment ~tot 1 que Hegel les tracti amb gran habilitat i§

creativitat des del seu nucli especulatiu-. Aquestes Lligoas
s6n, per tant, molt importants per veure funcionar el

pensament dialéctic hegelid sobre materials altament inter-
subjectius. Segon: les Lligons parmeten veure ol ﬁensament
hegelild més format; en correspendre, com hem dit, als darrers
treballs de 1la seva vida -darrera per exemple de la publica-

cié de la FPiloscofia del dret-.

'En definitiva, la segona part del nostre treball no &s gens

menystenible pel que fa al valor del document sobre el gqual
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€s basa. Peré nosaltres 11 hem donat un valor especial per

altres raons que pasem & exposar.

En primer 1lloc, volem evitar caure en la tentacidé -bastant
corrent d'altra banda- d'interpretsr el pensament hegelia
basicament a partir dels prolegs i  introduccions dels seus
llibres qua no pel contingur mateix d'aquests. Cosa que hom
ha justificat dient -el que no deixa de ser cert~ gue Hegel
és un gran escriptor de prélegs 1 introduccions alhora que
excessivament complicat en el desenvolupament soncret dels

seus llibres.

Aquesta manera d'interpretar és més condemnable encara en el
cas de la filosofia de la histdria que en el de qualsevol
altra obra hegeliana i ha conduit finalment a wun desconeixe-
ment considerable. Hom s'ha fiat massa -al nostre judici- de
la llarga introduccid -només en gran part escrita directament
per Hegel- on, per exemple, proposal l'esquema tripartit de
la histéria -que és al nostre judici wuna <¢lara autofalsi-
ficacié-. L'aparent claretat d'aquest esquema, esdevingut
filosofema d'Gs tdpic i acritic, { un cert menysteniment
~sobretot én el s. XX- del contingut de la filosofia de la
histdria, ha fet que el complex contingut de les llicons hagi
esdevinguc, poc a poc, una de les parts menys treballades de

I1'obra hageliana. Hom ha solventat el problema amb una patita
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ampliaci® de 1'esquema donat per Hegel al final de 1a

Filoscfia del dret o0 en La ra® en la histdriat®s,

En segon lloc, el nestre treball va dirigit també a contrapo-

sar alld dit per Hegel en el manuscrit Dis Vernunft in dsr-

Geschichte 0 en les diverses versions de I1'BEngiclopédia i 1la
Filesofia del dret, 1§ alld desenvelupat realment sn las

Lligons sobre filosofia de 13 histdéria universal. Ens hem

plantejat com un dels nostres cbjectius el comprovar fins a
quin punt i de quina manera Hegel havia dut a terme efactiva-
ment -amb un compromis amb les dades “empiriques"- les sevas

propostes en els seus cursos.

Es degut a aquest objectiu que valorem tant el desenvolupa-
ment historic de les lligons com =1 plantejament del manus-
crit o els resums de les obres sistemdtiques. Es tracts de
veure 1'adeqliacidé entre les unes 1i les éltres, antre les
afirmacions i projectes en les unes { =<1 desenveolupament
efectiu o les altres. Aixi podiem, d'altra banda, redescobrir
un admbit que hom a " menystingut masss. Aquest era per 3
nosaltres també un compromis ineludible -i que fins ara hom

no ha fet- en 21 moment de calibrar les relacions antre la

t"oParsonalment no conec, dintre de la bibliografia hegeliana
més reconeguda i fiable, que hom hagi fet el que he pretés
dur a terme en aguest treball. 85 a3 dir:; una anidlisi pormenoc-
ritzada de la filosofia de la histéria universsl de Hegel,
cem a resultat d'un pacte © una adequacid mitua entre
la ldgica general -que es desprenia del plantejament especu-
latiu hegelia~ i 1l'empiria de les dades concretes, que Hegel
no podia menystenir i sobre 1les quals havia d'edificar el
desenveolupament concret.

Lasson, D'Hendt o© Hyppolite cobvien aquest problema, mentre
que Sofia Vanni i, més recentment, Ramiro Flérez romanen al
nivell de resum esguematic tot i gue erudit. Tots ells obvien
la major part dels problemes interpretatius, les parts més
dificultoses i, sobretot, &l tratament tedéric i especulatiu
que subjeu a les Lligens, quan ne =21s esforges tasdsricos qua
Hegel ha de fer per tal d'intreduir certes dades problemati-
ques sense no questionar el plantejament global.
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“ladgica” 1 "l'empiria” en 1la filosefia de 1a hisrdria

hegeliana-
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2.1.- EL MON ORIENTAL (LA IDENTITAT I UNIVERSALITAT NATURAL
I, ALHORA, LA PRIMERA TERNA DIALECTICA DE LA HISTORIA)

El mdébn oriental en conjunt és qualtificat i valorat per Hegel
com un  sol estadi que representa el primer moment Jdialéctie
de la identitat o universalitat immediata. P=ard, com hen
mostrat en el cas de l'e#gsquema tripartit, la realitat =21
seu desenvolupament supera també en riquesa la simplicitan
del plantejament. Podem dir dque el mén oriental és ja un
microcosmes de la histdria universal*®*. Conté ia les
primeres superacions i dialéctiques que -com sampre en Hegel-

paoden ser superposades a les posteriors.

Per aixd compararem la dialéctica: Xina =-unitat i universsli-
tat indiferenciada-, India -escissid o negacid de 1la unitat-~
i Pérsia ~reconciliacid o unitat mediada que conté en si els
seus moments diferenciats- amb la triada ser, ne-res i
esdevenir. Els dos primers moments coincideixen en qué -apa-
rentment- =21 segon &s 1la negacid total del primer, negacisd
total que es mostra finalment com 3113 mateix perd contemplat
des d'un  altre punt de vista. D'aquesta manera hom pot veurs
que India és exactament la mateixa submissid natural i
solidificada que a Xina, malgrat que él primer sembla ser
la cara positiva i el segeon la negativa; el primer 1'erdre i
el segon el caos. De la mateixa manera que 1‘esdevenir en la
Cigncia de la légica, Pérsia s el gque permet reconciliar ols
dos primers moments immediats i quists, mitjiancant 1a
introduccid del dinamisme 1 la mostracib gue un momant

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

18YPotsar per aixd Hegel dedica tanta atencid al mén orienta!l
-molta més en properci¢ que a la rests de moments-.
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Pérsia conté, aixi, en el seun interior els dos moments ante-
riors, conté l'ordre en forma d'un imperi 7nic { el caos en
la forma de la munié de pobles i principis subordinats -perd
no esclafats- gue engloba.. Hegel an desenvolupa només dos
d'aquests: Fenicia 1§ Isrsel’®®. Parszia com 1'asdevenir és la
unitat mediada que harmonitza, sense ahiquilar-los, els seus

moments intericrs.

2.%.2.- Els dos extroms immediats 1 ahistdrics; Xins i India
Xina, ol mén de la universalitat indiferenciada

Dintre de la concepci® hegeliana de la dialéctica el mén
xineés é&s el moment de 1'afirmacié o de la universalitat
abstracta. Es5 un moment previ a l‘escissid, és 2] moment
primer d‘una unitat encara no estructurada internament,
simple i no-concreta. Podiem comparar-1o al primer momaent de

la {iéncis de ls3 1dgica: @l ser. La universalitat as presenta

com a positiva i sense admetre ni interiorment ni exterior-
mant la contradiccidé. Es per tant una universalitat petrifi-
cada, omnipresent 1§ totpoderosa. L'estat que representa
aquesta universalitat no permet, llavers, cap subsisténcia

de la particularitat.

En l'egperit xings alld substancial s'imposa monoliticament 1
immediata a tota particularitat o individu. Xina és, doncs,
2l mon de la submissié I indiferenciacid, en el qual alld

universal s*imposa immediatament i absoluta sense cap

1®®Cal wvalorar l'ambigiiitat de la situacid® del min egipei que,
d*una banda, podria ser un altre moment contingut en el mén
parsa i, d'altra banda, és un moment independent que aptinta
ja més cap a Greécia que no pas cap a Orient.
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ocposicid. Aquesta universalitat indiferenciada | ofegadora de
tota particularitat 23 pot vaure aparéixer a diversos

nivells, perqué tot ells participen del mateix principi.

En primer lloc (1), veurem com la universalitat &' imposa com
Jna Ssegona natura, romanent aixi el poble en una submissisd
molt semblant a la natural. En segon lloc (2), veurem com
l1'estat esdevé aixi l'universal 1 substancial que nega tota
diferéncia o esfera autdnoma. S'edificarid sobre formes encara
naturals: submissid a un individu natural i domini de iles
relacions pdtriarcals. En tercer 1lloc (3}, mostrarem, com
donada aquesta preponderancia 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, 1'auténtica llibertat és del tot impossible -fins i
tot per a l'emperador- i tant 1la ciéncia com la religi6 se
sotmetan al predomini de 1'estat i el serveixen alhora que el

legitimen.

(1) L*'imperi xinés és el primer moment humd de reconeixement
d'alld substancial universal i, per tant, aquest substancial
universal s'imposa sense cap oposicié. Per aixd, aquest
moment és5 el que més clarament mostra la submissié immediata
de 1'home vers alld substancial i absolut, gque ara ha
descobert per primera vegada. Com que &5 també al moment de
la unitat indiferénciada, es produeix en el poble xinds la
indiferenciacid més completa. El poder substancial ho és5 tant
respecte de la religid com de 1'estat, 1'emperador &s tant el
sacerdot suprem com el m3xim poder terrenal. Tampcc neo hi ha
diferenciacié entfe familia i estat, ni entre sogistat civil
ni administracié estatal. HI ha una absoluta identitat
‘entre estat i societat, fins al punt que 1l ‘emperador és
considerat com a pare-patriarca de tots éls seus subdits.
Xina és wun imperi teocratic que té& com a base el principi

patriarcal.
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La submissid automadtica de 1'individe €5 agui maxima, 1'estat
~i l'emperador gue 1'encarna- &s alhora 21 déu i 2) pare de
tots els seus sGbdits. Aquesta situacidé es ddna per igual en
els dos aspectes que Hegel considera agul: inciou i descriuc
per igual l'imperi xinés propiament dit com el despeotisme
religids del Dalai Lama®*®¥%. Hegel compara la felacié antra
aquest dos imperis com la que 26 preoduird després entre
imperi i papat. L'un é&s un imperi temporal i l'altre espiri-
tual'™®  pard tots dos estan estrataments units i tensn
en comt que hi ha un mateix patriarcalisme, si bé de diversa
indole mundana o religiosa. En els dos cases un home natural
ocupa el <cim suprem 1 tot es refereix a e¢ll, un home és
adorat com a un déu'™l. Aixd &z potser ¢l que wva fer dir a
Hegel que a_Drient només un é&s lliure. £i bé cal recordar
que ni l'emperador ni el Dalai Lama no tenen tampoc conscidn-
“ia de si © subjectivitat, ni tampoc sb6n lliures -en conse-
quencia-.

Com ja hem dit a Xina l'emperadeor €3 alhora el patriarca, el
cap politic 1 &l déu. Hi ha el despotisme del cap, ja que la
"representacié d'alld substancial &35 auracriticga?™™®. E11

s -com en el anomenats imperis hidraulics®™ | en lesz seves

t8%Lasson agrupa @n un apartat independent I 5 manera d'apé&ndix
al que ve a ser un complemant de l'estudi de les diverses
religions xineses. Hegel hi parla tant de la religié de Fo
i Buda com del Lamisme, I en fa una distincid en relacid a la
diversa valoracidé que i mereixen. W.G. 332-42/263-70.

TEOHG. 273/221.

TEAING. 3238/287.

TERWG. 275/221.

TEERG. ER&/22%. Hegel senyala en un moment donat: "“La sava
regulacid [dels rius) és un dels assumptes més importants del
govern''. Respecte a aguest tipus d'imperis ens remetem adl
l1libre de Karl. A. Wittfogel Crisntal despotism, 3 comparati-
ve study of total power, Yale U.P., 1¥&3.
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cosmogoniest™®- al qua mostd 1 cohssiona tot el mecanisms i,
en c¢erta mesura per tant, tot l'univers. Aqui la 1lei de
l'estat esdevé Immediatament la llei dtica de la societat i
1a lief moral dels individugs. La llei de l'estat esti deixada
directament a la inspiracidé i control de 1'emperadeor. Eil és
el que ha de fixar fins els més petits detalls per sl bon

funticionament da l1a societat.

Diy Hegel que l'esperit xinds té& ocom a principi: "la unitat
immediata de l'esperit substancial amb -1'individoal, que
és l'esperit de la familia 1 que s'ha extés sobre el pais més
poblat'"**™. Igual com en 1a familia no hi ha una distincis
entre teu I meu, i el benaefici de la familia en conjunt é&s el
benefici de cada un dels seus membres -i a l'inrevés-, aguest
mateix principi domina en la vida politica i social xinesa.
Hegel pensa que dintre de la familia els diversos membres
no soé6n "psrsones L[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 1z de
la unitat de l1a sang 1 de la natura”*7®. Qualcom similar
s'esdeve en 1l'estat xinés: com en la familia hem no pot
separar~se del conjunt i tampoc neo pot escollir el paper que
dintre del tot es jﬁga, que venen  adjiudicats de manera
natural -pel naixemant 1 1'edat-. L'emperadoer ho és per
‘naixement i com a tal &s naturalment el "patriarca' suprem de
tots els seus sitbdits -que mantensn amb =11, diu Hegel, una

relacid filial-.

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

la familia i que =en el1 *la moralitat, l'esséancia familiar

*¥4pPensem an l'article de Francis M. Cornford "Una baze ritua
per a "La Teogonia' de Hesiodo" publicat a La filosofia no
ascrita y otros ensayes, traduit al castelld i publicat per
Ariel, Barcelcna, 1.974.

1FBUYG. 2BR/231.

1FEUG. 2B9/231.
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(Familienwssenl]l, =‘ha convertit en 1'snorme toft diun as-

tat"*™¥ . Podem dir qua =i bd el primer estat de la histérias
univeréal és l'estat xings, aquest no ha desenvolupat encara
completament els seuws moments. Aixi tot l'estat i el conjunt
de la vida @ética =s'ha desenvolupat scobre el model! de la
familia I de la moralitat; és a dir: 1'eticitat xinesa s'ha
edificat sobre el meodel de la moralitat -que Hegel en la

Filosofia del dret posa com un moment previ a l'eticitat- i

pel moment més baix d’aquesta darrers -la familia-. Aixt
en l'imperi i =stat xinds no hi ha cap tipus d'independéncia
de lss «<lasses productives -de la societat civil~ | *admi-
nistracidé estatal es reduzix a ser una administracié patriar-

cal.

Es interessant veure com en aguests primers moments de 13
histdéria universal les organitzacions estatals estan domina-
des per wmoments previs 1 inferiors al de 1'estat racional

-segons la Filesofis del dret-. En 'impari xinés predominen
E=Ae 249 F P

els moments inferiors de la moralitat i la familia; més
endavant comentarem com la India representa un moment en gué
tota l'organitzacid estatal estd dominada { presidida per
l'esclerosi de la societat civil:; les castes. Cal pensar,
doncs, que en aguests dos moments 1'estat no s'ha desenvoly-

pat encara amb totes les seves determinacions racicnals.

La c¢onseqiéncia QUe poedem treure de tot aixd ¢s la constata-
¢id de la naturalitat de 1'estat i 1l'eticitat xinesa i
oriental en general. Centrant-nos en el cas xinés, veiem com
la primera aparicié d'un ordre sspiritual i 2tic estd encara
presonera de vincles naturals de parentesce i consanguinitat.
Tambgé veiem com aquest recent descobert ordre espiritual

6fega.tote5 les altres determinacions, de manera que 1'home

1?7Hi ha, per tant, una econfusis entre l'esfera de la zocietat
civil i de l'estat amb | 'esfera de la moralitat i la familia.
WG. 278s223.
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ha pessat de 1'estat d'estupidesa 1 barroeria -1'=sstadi
d'humanitat només en si- a un estadi en qué se i imposa
immediatament 1 <¢om un  instint indefugible el mén 2tic, tot

just nascurtn.

Raecvordant Kant a Bsantwortung der Frage: was ist Auflklsi-

rung?, podriem dir que a2 Xina 1 a Orient en general 1'home
havia sortit de la minoria d'edat natural <{(en 21 gqual la

natura n'esxercia e1 tutel.latje "naturaliter maiorennas')

perd encara romandria en la ‘culpable incapacitat" per a fer
servir 1la prdpia rad i seguiria sotmd@s a uns tutors que
pensen en lioc seu. Per a Hegel aixd veoldria dir que 1'home i
i'esperit e2ncara no s6n capasos de reconeixer-se tal { com
s6n i que, per tant, no s6n encara plenament espirituals

i 1liures, sind naturals i depenents.

Aixé es por wveure en el . fet gue a Xina { a3 tot Oriant
-Hegel pren l'imperi xinés <om el model Per pensar tot
1'Orient, al contrari d'India per exemple- hi ha un someti-
ment no-espiritual 'i, per .tant, encara natural i immediat.
Tampoc no hi ha un desenvolupament de la subjectivitat i
interioritat humana i, conseqilentment, tampog no hi ha una
auténtica llibertat {(que necessita de la reconciltiacid d'alls
particular i wniversal, de 1la subjectivitat i 1'objecti-
vitat). Cosa que =2 OQrient no s'esdevé, perqud a Xina hi
predomina exclussivament la universalitat i 1'objectivitar, a
H:ndia hi predomina exclussivament la subjectivitat purament
sensual i la particularitat, i a Pérsia 1a receonciliacid no

&s peffecta-

{2) A Orient el descobriment que "hi ha un poder que existeix
en si 1 per a si" porta directament a l'anul.lacidé total de
l'home "1 de la particularitat. Llavors l'individu només “és

en 1 per a si, en tant que entra en relacié amb aguesta
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substancia universal"*?®, 4z a dir: e=en tant gque eatra =2n
relacidé amb aquest poder { s'hi scotmet. Aguest poder sstatal
&s el gue déna forma al conjunt d'individus i estableix un

nexe entre si.

Els estats orientals es corresponen amb aguest primer estadi
@n gué l‘home é&€s anul.lat per la substancialitat gque acaba de
descobrir. Aquesta substancialitat existeix en forma d'una
segona natura, gque s'impesa als ciutadans com la natura
fisica ho fa sobre els animals. L'universal substancial és
determinat encara de manera immediata i natural; aixi és
representat a Xina per un individu -1'emperador, que és com
la resta d'homes pel gque fa a la seva particularitat i la
naturalitat del seu esperit-, a l'Iindia l'universal substan-
cial és representat per tota una c¢asta -la qual és tan

particular com la resta-.

A Orient es produsix el primer sometiment de 1'arbitri,
sotmetiment que inaugura alld  humd. Aquest 1liure albir es
sotmet a aquesta substancialitat Jd'alld 2tic { a les lleis
que recullen alldé &tic, els costums. Ara bé, en aquest primer
estadi les lleis dominen com un mer peoder axtern, no interio-
ritzat per la veoluntat particular. Per aixd, hcm'cumpleix les
lleis per coaccid, per por a una represalia, no per la

consciéncia interna.

S'esdevé que a Orient tot alld intern esztd convertit en
quelcom axtern i no existeix com a intern, aixi l'home esta
alienat*¥” por alld axtesrior a =il. Hegel asfirms que "l'bome

no percep en la 1llei 1la seva prapia wvoluntat sind una

1ERNG. 287/218.
*7%Cal relativitzar totas les connotacions negatives del termz,

que a partir de Marx s'hi han introduit. Aqui 1'hem posat
per significar que 1'individu pren immediatament com a
manament interior, sense cap reflexid, el que els costums

fixen i 1'estat mana.
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voluntat del tot estrangera completament a ei1l1'". Aixd no
vol dir que llavors no 1l'obeecixi, ans exactament el contrari:
ilavors 1'obediéncia 6és automdtica, indefugible [ total.
L'obedi®dncia és, per taht, del ter similar 3 la de 1'estadi
de natura, en 2l qual hom obeeix els instints natursls amb
completa automatitzacid. Una cosa perd ha canviat: ara
"1thome, la consciéncia, l'esperit en si -en definitiva- no té
només davant seu les lleis de ia natura {1 els instints
guelcom propi, ja huma, ja espiritual; una itlei, una substan-

cia ética.

Aquesta situacid 1'anomena Hegel de "simple esperit natural”.
Ja hi ha esperit, humanitat, rad, perd acceptada i imposada
com a llei natural. Hom accepta alld espiritual com =i fos un
instint natural més. La substancialitst universal és aixi
nemés un "tutor™, un tird absolut, ja gque hom sncara no ha
descobert la intericoritat. L'home viu sense tenir un ambit
de consciéncia privat i prépi, viu totalment en les coges i
per les  coses. Llavors l'estat &s per ell una cosa més entre

altres si bé superior’, i 1l'obheeix com a un déu o com wun fFill
P s

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

Alld substancial, l'astat 1 1'emperadoer, existeix com a un
ser Iimmediat i natural, "l sokird temporal és dé&u i Jdéu és

el sobira temporal"®9®. La base de la unitat xine=za "no és
una relacid espiritual sind una relacid® sense esperit funa
reiacid immediata 1 naturall. La religidé xinesa és una
religié de dependancia, on 1'@sperit no es troba en 1ljiure
relacid amb 1'esperit, sindé en una relacid essencialment de
dependéncia, en  tant que alld totpoderds, =1 que existeix an

gi I per a si, és per a |'esperit, un principi natural"mox.

BOSYG. PEF/Z1T.
®OLYG. IIP-I/563.
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Com podem veure hi ha corrslacid estricta entre els diversos
alements (®l1 mateix principi es realitza en torts =21s diversos
ambitrs I @l que és valid per a l'estat ho és tmabé per a la
religié i psr a l'esperit del poble en general). En el cas
del principi xinés 1§ també tot el mdn oriental, tots els
diversos elements manifesten encara la rémora d'una excessiva
immediatesa i naturalitat. Aixf é&s evident que 1'home no
obesix lliurement -reconeixent interiorment la liei- sind que
obeeix com un serf que no pot ni glestiocnar-se les ordres.
‘Hegel ho expressa dient: "agui la llei é&tica es troba
imposada a l'home; no &s el seu propi saber". En definitiva,

1 'home eriental ni tan sols sap perqué cbeeix.

(3) Evidentment, a sota d'agquests principis encara tant
immediats i la prepeténcia d'alld universal, no hi pot haver
1loc per a3 1'aparicid o desenvolupament de la subjectivitat
ni de la llibertat. L'esperit xinés noc permet l'existéncia de
la subjectivitat:; no permet “la reflexid de 1la voluntat
individual sobre si mateixa front a la substancia com a poder
que la destrueix, ¢ l'afirmacidé d'aquest poder com a 1lur
prépia esséncia, en la gque se sap lliure" ™. Aixi, al
contrari que a Roma o @en els pobles germidnics, agul la
voluntat universal -encarnada per 1'emperador- mana el que
1'individu ha de fer 1 . l'individu ho fa irrefiexivament,
desinteressadament, com instintivament i sense avaluar-heo des

de 1a pfépia subjectivitat.

Aqui, d'altra banda, noc es tracta d'una cultura de la culps,
1'individu quan se'n surt del qud ols costums o la llei
fixen, no sent cap tipus de oulpabilitat, ja qgue no havia
interioritzat el manament. No hi ha, donecg, cap dramatisme en
1'accid. La major part de les vegades l'individu fa simple-

ment el que 11 manen; guan no ho fa -més per omissid, que no

wORWG. 2887231



per mala fe-, no sent culpabilitat perd tampeoc no accepta et
castig com quelcom injust. Som en 21l que podriem quslificaor
-seguint a Dodds¥®"™- da “cultura de la vergenya™. L'individsg

actua sempre amb l'acceptacid de la prépia natura, sense
revelar-s'hi en cap <cas | accepta sobre =i 1'estigma de
l‘obediadncia o el castig. A Xina, alhors que l'estat ha pres
com 3 model la familia, aquesta 1 la seva esfera desapareix
sota la legislacié. L'honor esdevé unz determinaciéd juridica
1 ocupa a dintre del mén xinés el 1lloc suprem. Per aixd, no

hi ha res més sagrat que l'honor i 2! respecte degut®es,

Tenint en compte que 1'estat xinds esta basat en una relaciéd

patriarcal, l‘'obediéncia vers el pare o l'estat &8s el
manamgnt maxim. Perd Hegel oconsidera gque "nmo es tracta d'un
govern paternal com 21 dels caps de clans, s5iné d'un govern

politic perfeccionat®®® [Durchzzbildetel; psard de tal naturs

que 1'emperador té els drets d'un pare, tot 1 gus no
2xerceix 2 la manera 24'un pare, moralment, =ind governati
ment . == [ 'emperador t& an las S8vaE mans tot ol poder §
les lleis no sén siné el resultat. de la seva voluntar.

L'emperador &g al cap de la religié, de !'sstat, del saber.

mOBLos sriggos v lo irrscionsl, Madrid, Alianza Editorial.
REAMWG. 207-8/244-5.

#a¥Indiscutiplement Hegel valora molt positivement la forma de
govern 1 la constitucidé xinesa -agquest @&s potser un dels
metius principals de la preséncia d'0Orient en la histdria
universal-- Com desenvoluparem &n la tercera part, el que 1i
agrada més a Hegel &és o! principi mondrquic que hi ha aqui
present -tot i gue 2ncara formulat d'una mansra ioferior en
relacid a la familia i i1a moralitat-. Aixi una mica més avall
d'aquesta cita precisa gue en 1'imperi xinds no hi ha
aristocracia de sang, ni feudalisme ni, tan sols, arisrocra-
cia en funcié de 1la riquesa. Hegel -com ja desenvoluparen-
rebutia totalment aquest principi aristocratic o oligarquic
-en qualsevol de les tres formulacions-, ja que sempre acaba
privilegiant interesses particulars. A aquest principi
aristocritic es contraposa sempre el principi monarquic que,
degut al seu centre Unic, sempre tendeix a adoptar <l punt de
vista de la universalitar.

ROSYG., 2CDFR233.
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Tot impuls o espontaneitat -i no sols en el camp politic-
parteix integrament diell. Perd alhora =els emperaders
mantenen un respecte pels sibdits com i fossin fills seus i
edugquen els =z=eus hereus en lé m2s estrincta moralitat per tal
que es mantingul aquesta relacid d'ameor filial vers el
sObdits. Com hem dir, 2l model de l'esstat és la familia i 21s
valors de la moralitat -responsabilitat, bona intencié, una

carta consciéncia moral-.

Hegel remarca que 1'emperador +té& també com a moderadors de
les seves decisions perzonals tota l'estructura de 1'imperi,
sobretot la tradicié de les maximes imperiasis. En definitiva,
il'emperador no és sinéd un servidor més -el suprem- de
l'estat, d'alld substancial. Hegel reconeix perd, gque algunes
‘vegades tot agquest ‘’perfeccionatr® esquema es trastoca i
llavors 1'imperi esdevé el regne de la vicléncia I l'arbitra-
rietat. L'emperadeor i els seus ministres han oblidst,
llavors, la relasid paterneo-filial que constitueix el seu
poder. Mentre 1'emperador -que &s el cim absolut de tot
l'estat~- contreola la jerarguia funcionarial, agquell perill
del caos i la violdncia és evitat. Per. aixd, tot astriba i
depén de 1la qualitat moral @ personalitat de l'emperadeor®e?

que controla i censura per mitj2 dels delegats tota 1a

piramide. "L'emperador 4s doncs, el centre al veltant del
gual tot gira i al qual tot retorna'¥"®. L'esmperador és,
doncs, imprescindible i necessari, perqud 1'estat no pot

basar-se simplement en la consci@éncia dels funcionaris.
Aquests necessiten de la preséncia i atencid constant de

1 ‘emperador per mantenir-se en la gestid correcta.

La constitugié xinesa fungicona només per la tutela i els

manaments de 1‘emperader, noe hi ha autonomia -ni tant sols

?QTNG .

i
prof el g WG R 2
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minima~- de les classes socials o dels individus per tal de
vigilar els seus interesses. La constitucibd xinesa només
consagra una diferéncia entre 1'smperador i els sobdits. A
part de 1'emperador tothom é&s un sabdit entre altres.
"Excepte 1'emperador, no hi ha cap classe privilegiadanwes,
ja que no hi ha una aristocracia de sang ¢ un altre ripus
d'oligarquia. Excepte 1'emperador tothom é&s igual. Hegel
afirma que en aquesta circumstancia -de no autonomia de les
classes 1 individus- hem no pot parlar de constitucid siné
només Q'administracié. Per aixd a Xina regna la igusltat i no
la llibertat =*2. 5{ hi ha alguns difer#gncia, ve donsds par
la mateixa administracié pablica, que en darrer terme %5 una
cessiéd de 1'emperador en favor d'algd que ha manifestat uns

mérits.

{4) Hegmsl remarca la deficiéncia del principi xinéds de no
separar =21 que és meral del gque és juridie®?»*. Aixi com
l'estat s'edifica sobre alld moral i familiar, alhora allsé
juridic, 1'administracié, devora alldé moral. No ez pot
produir, doncs, el desmarcament -tipicament liberal i tant
important per a Hegel- entre moralitat i eticitat. Hom no pot
doncs, delxsr la primera en mans dels individus i reservar 1=
segona a l'estat. No hi ha, per tant, i1*a2mbit que realitza
objectivament 'la 1llibertat, ni tampoc l'ambkit de la prdpia
intencid i interds. A Xina el que 3'ha esdevingut™»® &g que
l'estat ha fet d'alld moral el seu contingut i aixi ha
convartit en llei i determinacid administrativa la moraiitat.
Aixt, la moralitat estd regulada en els seus preceptes

‘més minsos, fins i tot, el sentiment -base de 1a familia- és

substitult pef les lleis exteriors.

eITHG . 299/238.
WAOHG. 29%9/23%.
LG, 200/23%.
FI2YG. 3I00-1/232%-40.
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Hegel pensa que la ciéncia xinesa es <aracteritza per
esdevenir un fi més de l'estat; 1la rad no és altra que la
manca mateixa de llibertat interna i la submissid toral a
alld substancial representat per 1'smperador. Les ciéncies
entren a dintre de l'administracié i noemés tenen valer en
tant que l'estat les patrocina™i™. El =zabksr com a tal no t8
valer, ni la veritat 'taﬁpac, nemés en té el que &z atil a
1'estat. Un =sxemple clar del que acebem de dir és el calenda-
ri (com se scl esdevenir en totg els despotismes hidraulics),
melt aviat degenvelupat i patrocinat des de 1'estat mateix
com una de les seves eines de contrcl. Hegel conclou que,
degut a aquest control estricte per parf de 1l'estat, les
cidncies xineses s'han mantingut només en el seu aspecte
practic i empiric®'?, npo s'han eslevat a3 construccions t(edri-
aques complaxes 4 la recerss de la veritat. Un altre signe
d'aquesta consideracié de la cidncia al servei de 1'estar el
veu en el despreci vers 1a ciéncia estrangers i esuropea.
L'estat va posar sempre els maxims impediments a 1'entrada de

tota novetat cientfifica o técnica.

-

Hegel, wcom hem vist, acusa les cidncies i 1'art xinesos
de manca d'esperit i de submissito a l'estat, la mateixa
acusacid fard a la religidé xinesa. Es una religid de 1'estar
i1 no 1 que nosaltres anomenem religié, ja que 1i manca
religiositat interna®'®. La religid, gue &5 esperit absolut,
hauria de permetre 1'individu d'emancipar-se o sobreposar-se
a l'estat, tot refugiant-se en la interioritat. Aixd, &g el
que fa 1'esperit absolut superior a1 mer esperit objectiu;
si el primer es reconcilia am ei segon és5 ja sobre la seva

propis base. Perd a Xina no hi ha distincié -una vegada més

Xina 83 el principi de 1la indistincié (com cerrespon semprs

RMITYG, 311-2/247-8.

Fr4fixi valora Hagel els avengos xinesos en geomsiris, medecinz
I tecniques 4'imprempta.

mAmWYG. 3207253,



al primer moment d'uns dialéctical- entre la religid i
l'estat; encara més, la primera esti al servei del segon

La retigid ne serveix, dencs, als individus de conscl o
d'element de regonciliacié. "“La veritable fe només és

possible alll on els individus existeixen en si {1 per a si
matoixos, independentment d'un poder {Gewaltl impulsecr
extern"#t& . [ ‘'individu ne pot tenir & Xina un valor iofinit
ni pot sostreure's a l'estat, en conseqlidngia no pot acecedir
a una suténtica religié. Podriem dir gque @ ¥Xina hom no pot
sostreure's a 1'esperit objectiu i, per tant, tota component
profunda de 1l'esperit absolut 1i és negada. La religié xinesa
és 'la wvella | senzilla rsligid amb la qual 1l'home honra
déu <om a senyor de tot, ¢om a simple, etern, bondadds, just,
coit el que premia la bondat i la virtud i castiga el ma! i el
crim”™17. Tot aixd restz oom abstrackte o &8s interpretat en
termes 1atils pef a l'estar, aixi @@ més important agqui s6n
les maximes @tico-politiques que indiguen, alhcra, els deures

vars deéyug i l'estat.

El principi de la religiositat xinesa &3 la dependéncia de
1'home respecte d'un poder superior®:® | aixd suparieor és
representat d'una manera natural (Tisn, el cel o naturs en
genaral). Com que l'empsrador és el cap visible d4'aquesta
religié natural, el respecte vers alld absolut es volca sobre
all. Hegel remarca que, fins i tot, hom creu que els diversos
genis positius estan sotmesos a 1 *emperador®*™. No obstant,
Hegel distingeix de tot al que acabem de dir la religid
Lamaista, que en si és una religid superior i desinteressada,

intima | espiritual. Una altra cosa sHn també&, per a 2ll, les

RAL[G. IO0P532.
237 id.
VLEYEZ, AR/
WAFPG. IRE/IET.



sectes com 13 de Laco-tse, que segons <
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w

filosofia I gque compara omb la sec

L3 cenclusid 1 veredicte hegelians sobre 1 esperit
remarca 1lur manca d'esperit [ [ 'absancia de teor santiment dz
5i. Hegel estvd d'acord, en general, ambk les primeres

dals europeus™®®? gus afirmaven rotundament gua 21 més misera-
bile cémperol europeu; manifesta "un sentiment de si [Zslbst-

g

gefithll que no & gl xinag'=®® Far a Hegel ds clar gque
tothom -sense excepcid, ni tan sols de l'emperador- estava
sotmé&s a3 les limitacions del propi esperit del poble i el
principi que 1l'ssperit universal 11 ha atorgat. Com dira:
ningd noe pot 2star per sobre del propi temps, el progrés de
la histdria s'end amb =211 tots ols individus, els instruits

i el poble baix@®®.

India, 51 mén deo la diferéncia i la particularitat

P
=

El segon moment de la histdria uvniverssal correspon al moment
dialéctic de 1'2scissib, de la particularitat

2
universalitat. €5 <1 moment "de la difserédpncia [Untasrsahiad]

en general, el de la diferéncia determinada i fixa"T=a . 2§ =1
moment xinés és 21 moment de l'ordre, 1'indi és el moment del

caos. Es el contrari del moment antericr, és el moment de la

E2OWGF. 330/250.

®=21gobre les descripcions dels quals, sovint plenes de prejndi-
cis, basa Hegel moltes de les seves apreciacions.

=2=YG. 3317281,

wEerEvidentment, @n 1'Gs5 que an fa Hegel d'agquestes maximes
(forga plausibles d'altra banda I sostingudes per estudioscs
i historiadors actuals) hi ha un implicit etnccentrisme. La
gupericritat del principi germdnic garanteix la superioritat
-almenys fins que no n'aspareguli un de superior- d'agquests
pobles 1 dels seus individus -que n'estan impregnats en =
més intim del seu ser-.

RmEANG. 2437271,
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negacié. En la Ciéncia da la ldgica es correspondris amb el

no-res. Perd igual com en el principi xinés, agqui hi ha ia
permanéncia d'allé natural i, com a esperit encara natural,
1'esperit hindd també condueix a un mén petrificat; en
definitiva, 1a mateixa solidesa de l'ordre xinés la t& agul

el caos indi.

|
i
o

Si Xina ers e moment de 1a cnitat immediata simple e

mateixa i que no ceonté la multiplicitat, 1'India &s la
negacid da 1la wunitat. Es la multiplicitat sense cap tipus
d'unitat. E1 principi hindG multiplica les diferéncies i les
manté fixes, les unes escindides de les altres. A 1'India hi

ha 1'absoluta negacié de la unitat organica de 1'estat xinés.

Agui tot estd deslligar, afliat, tot és cadtic, tot es mou
per si mateix sensa cap centre ni ordre. Els membres de
1'organisme -gque hauria de ser l'estat- estan escindits,

només es mousn per a i mateixos; per aixd, si Xina era el
regne on dominava 1a universalitat, aquf domina -al contrari-
la particularitat. Cada una de les c¢lasses o d'aquests
membres del tot resta com absolutament fix, tancat sobre si.
Les seves diferéncies s6n considerades com a natursls i

inamovibles.

La retigid cancnitza, també, aquest estat de coses tan
absclutament natural com l'estat xin#és. Podem dir gque aixi
com 1'imperi xinés s'ha adificat sobre el model de la familia
i de la moralitat, el mén hindi sembla edificat sobre el
model de la societat civil. No é&s res més que la fossilitza-
¢id de les diverses <lasses produétives, esdevenint una
imposicié per naixement -per tant, natural®®®-.. Ajixi, ta
primera classe és la dedicada a déu, a alld divi i universal
-$én els bramans-. La segona és la dels guerrers. La tercera,

ia dedicada a 1la satisfaccid de les necessitats per 1'agri-

FREBWG. FFSH/295.
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caltura, la industria i =1 comerg. La quarta @5 la classe
dels serfs i 1la cinguena s dels paries, =els innobles
i menystinguts™®® ., Aguestes Cos%es SO0 compsrtiments estancs,

hom no pot passar facilment d'uns a8 altra. Fins i tot, els

matrimonis mixtes sén normalment prohibits.

Degut a aquesta circumstancia de la foszilitzacié de la
pluralitat de les classes de la societat civil, juntament a
1'abséncia en aquestes classes de cap veoluntat universal
, l'india

@5 caracteritza per la manca d'un poder central fort -al

-cosa coharsnt amb la natura de 1a societat civii-

contrari que a Xina. Hegel qualifica =l seu tipus de govern
de feudal®®¥. Hagel danigra squest estadi -com tots aquells
o¢n hi predomina la particularitat- i 1'anomena "despotisms de

l'aristocricis teocratica’®®¥. En ell ne hi havia un aurdntic

poder i hom governava mitjangant la violéncia, per aixd Hegel

qualifica la situacid "d'estat de maﬁqa de dret (Zustandae der

Rechtlosigkeit W™=,

L'India és la negacidé de ¥Xina també perqué, si en aquesta hi
ha una unitat dominadora i centralitzsdora, en la primera les
particularitats aconsegueixen total autonomia. L'India es
caracteritza per la fixac¢id i independéncia de les diversi-
tats -que es5 mouen esclusivament pel seu arbitri o voluntat
particular 1 subjectiva-. Si a Xins hom no deixava cap
esfera al lliure desenvclupament de la particularitat, molt
al contrari a India no resta cap esfera universal, supericr a
Iles' particularitats. Els .diuersos membres de l'organisme
social s'han menjat el tot, actuen ailladament i romapen
petrificats en les seves determinacions. Hegel pensa que en

aquest reégim de castes no pot @xistir un estat autantic,
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in

.
existir cap religiositat en les conzciéneies gue dieti el que

&5 just i moral.

La religidé hindG consagra aquest =stat de coses. La religié
podria ser l'element que mitigués l'arbitrarietat d'aquesta
divisidé en castes, perd precisament és =ella 1la gque les
consagra. Agui els drets de cada una de les castes €5 un dret
absolut consagrat per la religid. 1 els diverscs drets
arriben als més minims detalls, que hom compleix escrupu-
losament perd sense esperit ni consciéncia. Cal comprendrs
que la religié ha de ser plenament homogénia amb el sen
principi i eéperit. Per tant. la religid hindi no podia ser
superior a 1'esperit hindd. Si s ¥Xina hi havia una religié
primitiva al! servei d'un estat encara primitic, agui no
hi ha cap religié que sigui superior 2 1a natura etica del
poble hindG. Eticitatr i estat van astretament units -com

veurem en la tercers part- amb la religib.

El resultat de l'esperit indi &s, doncs, la divinitzacisé
arbitraria de tot alld sensible; la religidé braminica; o la
concentracidé de tot alld wuniversal o divi en wun dnic punt

també sensible: Budisme (i també @l Lamaisme). No obstant la

primarietat d*sguestes religions, Hegel veu en elles el
comengament d'una elevacid de 1l'esperit. En el ¢as de la
religié hindad 1'G ~tipic de 1la unitat indivisa xinesa-

s'escindeix en moltes diferencies, apareix aixi la distincis
d'alld partigular-. La limitacio perd, rTau en qudé aild
. ﬁarticular només és determinat que d'una manera natural: la
¢lasse universal -els bramans- ve determinada per la scontin-
giéncia purament natural del naixement 1§ aixi en 1la resta.
D'aduesta manera aild universal té el cardcter de lL'arbitra-

rietat. L'hindd només es pot representar o @levar-se a 1'a
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per mitja de 13 fantasia. "Entre els indis trobem, doncs,

ada

i
(R

tambd aquesta conscifdncia de la idea suprema, perd barr
amb les més capricioses Imatges nebuloses"#®¥t. [ 'asperit
nindd 25 el resultat de la barreja de la consciéngia immedia-
ta de la substancialitar amb la fantasia sensible | manca e

pensament, de la particularitat.

Hegel veu en aquesta religidé només un somni fatazidés que no
va més enild d'alld sensible. Aixi es representen 1'4s com una
matéria natural®®*® ., D'aqui =l panteisme, "1'G i tot fEinen
und Allenl", dels hindds. El mon és par a ellz només una mera

-manifes:acié momentania de 1'04.

Segons 2! que hem dit sobre l'esperit hindd ja podem conclou-
re.que aquest 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 =6n més
l1liures o tenen més consciéncia de =2i, gue en =21 primer
moment xinés. Pel que f2 a aquest fet, la situacid és molt
similar a la xinesa; 1'fanica diferéncia 45 que hem passat de
la. uwnitat indivisa a 1la nmultiplicitat, de manera cue =ns

aproximem a una primera reconciliacid dialéctica.

A India hi ha 1'absoluta negaci®® de la unitatr orgdnica de
l'estat xinés. Aqui tot esta deslligat, afllat, tot és
cadtic, tot es mou per si mateix sense cap centre ni ordre.
Els membres de 1'organisme que hauria de ser 1l'estat =stan
escindits, només &5 mouen per a sSi mateixos. Cads una
d'aquestes classes o d'aguests membres del tot resta com
absolutament fix, tancat scbre si. Les seves diferédncies s6n
considerades gom a naturals 1 inamovibles. La religié

canonitza adquest estat de coses tan abscolutament natural com

BIEL IS . ZEZ TS
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@l de 1l'estar xinds. L'absoluta independéncis dels membres
particulars ne vol dir que aquests =sizgzuin més 1liures o
tinguin méx consciéncis de si. La diferdncia només rau en que
substancial omnipresent no apareix com un tot

r
1itzat  sind com  meltes particularitats naturals |

Hi ha perd, pensa també Haegel, un preogrds en 2l wami vars la
subjectivitar, frént a la manca d'intimitat xinesa -que A=
simpleament la liei exterior- el principi hindd es basa en unas
intimitat i ideaslisme -gue proclama la finitued del mén vers
l'asperit.: Pard és un Idealisme sense pensams=nt, ni racicna-
litat, ni concepte. B3 una mera fantasia sensitiva I per tant
encara natural. Bs wun somni  Interior sense cap auténtica

interioritat, subjectiviftat o llibertat®sF,

Fn la fantasia o <! somni tampoc no hi ha prépiament 1ls
distincid entre home i mdn, entre subjecte i obimcte, entre
intericr i exterior, tot sixd es PLarrejs i1 a3ixf @3 mantad 1la
indiferenciacié tipica del mén oriental. Aquesta indiferen-
ciacid4 que encara es produRix entre la no desenvolupada
interioritat r en els individus, la césta dels Juals és
imposada pel naixement, és el qu=2 evita que es produsixi agul
t

la desesperacid de la consciéncia o la particular

[}

ar
escindida. Evidentment a 1'India no es pot donar la situacié
de conscidneia desgraciada; ni la subjesgtivitat ni l'univer-

sal estan suficientment desenvolupades.

A tndia hi ha un panteisme sensible i representatio -que
Hegal distingeix de l'spinozid- que simplement proiecta tota
matéria sn allé universal. No hi ha, doncs, un particular
escindit d'alld universal -hi ha un nosaltres- perd mancat dag

tota racionalitatr i saber. Pel que hem dit és clar que eis

FETG. IS1/277.
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formulacions amb alld divi. Hegel afirma que a 1'India hi ha
un trastocament de tot: alld psrticular és confds amb 211d
universal, hom pren alld finit per infinit. La estravagaincia
domina dones a 1'India. Hom convertiri la unitat d'alld
individual i universal en una parddia fantasicesa. La lliber-
tat és, per tant, també una mera parddia fantasiosa, 1'apa-
rant llibertat da les particularitats no és per a Hegel sind

arbitrarietat.

Perd, no hem de menystenyir 1'importincia del moment hindg
per & la histéria -malgrat que Hegel el critiqui com ho fa
ambh tots elszs moment d'escissid~ perqud ja sabem que 1'escis-
516, si be meomentadnlia, és necessiaria. Es condicid imprescinp-

dible per a tota reconciliacid.



2.1.2.- Una primera roecengiliscid gque, ng obstant, mante

separsats ols seus moments: Pérsia

Amb 21 mén persa l'esperit universal deixa d'exterioritzar-se
en principis o mons fixes i passa a fer-he en mons en
asdevenir. Aixi, 1'imperi persa conté en si altres determina-
cicns © moments subordinats, ell mateix té una dinamicitat
interna -neix, es desenvolupa 1, flnalment, cau davant dels
grecs- i, fins i1 tot, estd unit amb la resta d'époques per un

*

vincle explicit { espiritual. Per aixd, remarcarem en la
nestra expesicidé que ja és un moment de receonciliacié (1),
tractarem de la doctrina de la llum zorcastriana com la seva
suprema aportacid espiritual (2}, comentarem la seva consti-

tucid politica =~que no elimina 1la particularitat- (32} i

ans introduirem en els moments subordinats del mén persa {(4).

(1) El moment persa &s ja un moment de reconciliacid, =i bé
encara mancada. "El desenvolupament de 1'esperit ha de
cont inuar encara durant molt temps, perd amb Parsia ja o=
tanca un primer cercle dialdctic. Si Xina ers el ser i
i*india podia seor ol no-res, Pérsia és 1fesdeuenir; Liequiva-
léncia té un sentit concret, ja que 215 dos priﬁers moment s
s6n tan absclutament fixos i1 naturals gque no permeten en el
geu interior @l canvi i1 @l desenvolupament. Hegel afirma que
romanen sempre iguals al 1llarg de totes les &poques. No
canvien ni tampog no  entren en relacid espiritual amb e=ls
altres pobles o moments posteriors. Sén,. per tanf, moments
totalment fiios, a-historics. La histéria, cem a un desenvo-
lupament en qué hi ha canvi i intercanvi espiritual, apareix
amb el moment persa. Es amb_ aquest poble, doncs, quan

apéreix l'esdevenir histdric.
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La relacid del ser I del no-res amb 1'esdevenir planteja el
mateix ripus de dialécrtica de qualceom en principi no Qinamic

3 guelcom dinamic, la gqual cosa &@s molt clara en 2l cas del

principi xingds 1 1'hindd respects del persas. Aixi com a
partir del! moment de 1'esdevenir, hoem Jja2 havia descobert
i iniciat 12 diramicitat interna { ldgiza de les categdries

del pensar, ara, amb l'ssscliment del principi persa, hom pot

r

iniciar ta tradicidé i dinamicitat espiritual de la historia

universal.

Podem dir qua, si amb 1l'esdevenir entra ja la vida -interna i
dinamica- i el moviment on les categories, amb el principi de
la Ilum -~que és la gran treoballa de la religid persa- s'obre
pas el principi de la dinamicitatr i de la vida en 1a histdria
universal. El principi persa contéd dintre de si  ja la
dualitat 1 l'oposicio -Ormuz [ Ariman-. Precisament per aixd
@5 un principi i un poble en moviment 1 desenveluopament gue
permet el transit espiritual, la qual cosa fa afirmar a Hegel
que “la tradicid de. ia histdria wuvniverssl, en *tant gque
meviment, successid [Fortgangl, oomeanss e2ssencialment amb
l'imperi persa'#**. 85 per 3ixs, gus en un Sert sentit -com
ja hem comentat anteriorment- la histdria comenga més
propiament & Pérsia; "=} principi det desenvolupament

(Entwicklungl s'inicia amb la histdris de Parsis i, per aixd,

aquesta histdéria constitueix el veritable comengament de ia

histdria universal''=Tm,

(2) Hem entrat efectivament, doncs, en i per a si, en el
ragna de 1'esperit i de la histdéria. Hegel saluda Pérsia com
un pas decigiu en el cami cap a l'esperit. Aqui hi troba per
primera vegada una idea, wuna consciéncia, que Jja té els

elements baszics de l'esparit, tot i que encara se'l represen-

WEAPG. BTI/I10.
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ta paturalmént. Es tracta del! principi de la 1lilum en 1la
religid del Zen-anvesta 1 zoroastriana. Aquesta &s la gran
aportacid persa, gque estructurs d'altrz banda tot 2l contin-

gut de l'apartat.

Es for¢a coneguds la frase de Hegel gque afirms que a Graciaz
ans trobem Jjs en el regne de 1'esperit, aqul Hegel £z una
exclamacid quasi tan entusiasta, gquan saluda la ides de la
llum. La ides de la llum £ per a Hegel la mostra c«ue hom ha
aceadit ja plenament al mén de la consciéncia, gque hom t@
Ja idess espirituals. Com a mostra del gqud diam, podenm
racollir els trets espirituals que Hegel remarca en aguesta

idea de la 1llum:

La-llum conté en el seu concepte la refereéncia & alld altre
de si. Te com a momeant -podam dir- 1'exterioritzacibé. La lium
es5 projecta des del seu centre vars alld altre, objecte o
natura. La natura només té referédncia a si “per aixd és
quelcom fix, sense dinamicitat. L'esperit, en canvi, compran
en el seu concepte, dintre de si, l'alteritat. Només 1'espe-~
rit té i'antitesi en el seu interjor. La lilum é5 ja =2sperit
perqué projecta els seus raigs -ella mateixae- fora del seu

cantre, de 1'uc d'on sorgeix, I tot té valor nomé

[0}
i
ja |
ot
e}
]
T
A2
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i

&3 un raig d'ella, de la divinitat®*®*. D'aguesta mansra
supera aquelis alteritat sense sortir de si I sap de =i, dal
seu ' poder suprem sSobre ta pretesa  alteritat i sap de la

propia llibertat.

La reconciliacid es realitza, doncs, en elia { des d'ella
mateixa. Perd no per aixd anula totalment 2119 on e3 préjea-
ta, sind que ho manté com una pafticularitat independent "“com
la llum gue només manifesta el que els cbjectes sén per si“.

Aixi la 1llum té com a antitesi les tenebres o el mal -si

RUWGWNG. 415/324.



s'interpreta la 1llum (com ho va fer Platéd) com =21 bé-. 5i 1la
llum s'interprata com L'infinit, el seu contrari és =1 finit.
Doncs bé, 1la. llum -com 1l'ssperit- tot i fer possible la
unitat, al mateix temps no elimina a11d en qué s'exteriorit-

za, ans al contrari ho il.lumina, ho fa més manifest. Hegel

s
diu que fa valer més la particularitat gque ja no s'oposza a la
universalitar. L'objecte 1il.luminat no £'0posa a la lium,
5ind que permet que la 1lum es manifesti pel seuw mitjad i aix?
es realttzi.

La rel ré nom3s com =2

B

igid persa continua adorant la natura, p
"universzal! i simple esséngia fisica, que 2= pura com 2!
penéament. El pensament'ﬁe sent a si mareix guan té la tilum
davant seu"®¥*. Parp tant; adorant la llum @ls perses adoraven
@l pensament, i'esperit. Perd, encara2 els manca la consecian-
cia de 1a llibaertat de! pensament. No obstant aixd, hom adora
ja alld universal | no les coses mateixes -idolatria- i ni ha
encara un panteisme -car 1a llum és la vida i esséncia de

tot- perd molt més eveolucionat que 1'hinda.

Malgrat tots els elogis que Hegel 1i fa, la religid zorcas-
triana no acaba de superar el nivell representatiu. La ides
de la llum posa encara a un mateix nivell -o molt equivalent-
21 seu contrari; lez tenebres. Encara gue hom afirmi e:
triomf final d'Ormuz, no deixa de valorar la indepandén-
cia d'Ariman. Hegel és molt conscient que els perses romanen
encara en un cert dualisme intel.lectiu i, per aixd, la
reconciliacid de qué parldvem no era  perfecta. La unitat no

acaba per reasumir completament l'escissid.

A Xina 1 India hom identificava alld substancial i universal
amb alléd natural: un home o la circumstancia del naixement.

Aqui alld substancial, 1'd¢ o unitat, gomenga a destacar-s

REFUG. 47473230,
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d'alld natural. La lluem=%% &3 una metifora o representacis
natural, perd el seu contingut -2l bE, alld pur de 1'esps-

rit®¥¥- 4z ja espiritual. Perd a Hegel 1'intersssa
palment no  tant mostrar =21ls limits de la religios
principi sencer persa, s5ind mostrar com en la

ilum, ja s'bi conté la distincid entre universal i particu-

lar, entre infinit 1 firit. Hom supera aixi 1a relacis
purament immediata amb alld substancial. A partir d'ara
aquesta relacié serd molt més complexa, serad ja basicamsant
espiritual. Alld particular ja es distingeix de ta 1llum

-d'alld G- i se sap com a un moment seu. Aixi comenca la seva
distincid. Hom déna d'aquesta manera un gran pas vers la
subjectivitat i ia llibertat: "l'heme es condueix, respecte
de la lium, del bé, com respecte de quelcem objectiu, que és
conegut, venerat i realitzat per la seva voluntar.'™s=_ p méa
a més, el principi de la llum ne distingeix entre les
diverses classes, Il.lumina per 1igual a tothom. D'aguesta
manera peotencia també le individualitat, que sabria el@! sen
valor tot remitint=se 2 1l'u: el principi proporcicna a
cadascd un valor per a si mateix, pel fet de participar tots
en ell"®7*. D'aquests manera oz va desanveolupant a poc a poc
la subjectivitat humana, l'home es wva reconaixent a si
mateix, alhora que es distingeix d'alld substanciail. L'home
té a Pérsia una relacid positiva amb 1l'universal, s'hi sent

subsumit =t

(3) El mateix principi que presideix 1la idea de 1a 1lum,
presideix també la constitucid politica. Els mateixos avencos
espirituals que Hegel desztaca en la religid, en 1a subjecti-~

vitat o en la 1llibertat, els remarca en la constitucid de

Tt

=8 Hegel l'anomens tot sovint com "l'easdncia natural simp
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1'imperi persa. Aixi Hegel el saluda com el primer veritable
imperi, ja que comprenent en ment

heterogenis en respecta la individualisag®ss, Brolla aixt
aquelta distincié entre dos ambirs; 1'un deixat a la dipndmic

a
da les particularitats 1 1'altre monopeolitzat par alld

universal. No es produeix deonos, tabgorcic de 1l'un per
I'altre -com a Xina { India-. També en aixd 45 l'imperi persa
un moment de reconciliagid, ja que a Persia no hi ha castes

=
gindé classes. Perd Hegel considera que £s t£ambé un moment de
reconciliacié, pergua té una constitucidé "monarquica teocra-
tica"” gue conjumiﬁa 1a voluntat individual d'un sobird en el
cim -com a l'imperi xinds- 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 culturs
Zen-anvesta, Babkildnia, Assiria, el poble Meda 1  -com una
ampliaci® amb una certa coheradncia dialdctica- Fenicia, Siria
i Israel. Es cert que tots aquests pobles van estar estreta-
ment vinculats amb 1'impari persa -almenys durant un femps-

-
ar

¢t

com a pobles ocupats o satélirs, o com a una de l'impe

9 ¢

ri. Hegel, perd, sembla no valorar el t

2sznvclupamaent
particular d'aquests pobles, els posa tots a Jdintre del

mateix sac i sota d'un mateix arquetipic moment de l'esperit.

Segons Hegel, 1'imperi persa sap harmeonitzar la universalitat
amb la particularitat. Remarca sempre 1'autonomia que els
perses deixaren als pobles per elis dominatg®*® . Els perses

no van veure cap problema en deixar i, fins I tot, protegir

¥ 1

les particularitats dels pobles sotmesos o les particulari-
tats prépies d'un estat organic. De tal menera que Hegel

afirma que l'imperi persa venia a ser una "confederacis de

RAFWE. 417-8B/324.
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pobles". Els jueus 1 els altres pobles es benaficiarien
d'agquesta virtud persa. L'imperi persa o3 caracteritza par
llur teolerancia -que Hegel exagera fins al punt d incloure-hi

als impostos-.

Aquest impari tan virtuocs era perd especialment dabil, afirma
Hegel. Primer interiorment, car la noblesa ambk els VROGUL S
duraria poc, perqué -segons Hegel- el cariacter persa no
acongegueix resistir !'impuls sempre llicencids dels asia-
tigs. Segon @xteriofment, pergu2 aixi nc wvan constituir un
imperi plenament integrat, gue tingués wuna forta uniéd i un
pederds centre. Segons Hegel @5 per aixd gque els graecs
-fortament units per l'esperit- van poder resistir les masses
inconexes en qué s'havia convertit 1'exercit persa. L'imperi,
deoncs, fracassa exteriorment i interiorment pel mateix motiu:
"la dominagidé persa ne va adquirir cap veritable i intima
legitimitat entre aquests-pobles {dominatsl, ja gue no els wva
organitzar. Van reomandre els senyors abstractes i aixd va du
necessariament a la vieléncia, la injusticia i 1'opressio.

Aixd wva produir 1l1a debilitaci del poder persa, gue va

&
sucumbir finalment amb el conflicte amb els grecs'=em

Hegel! pensa aquif tant en les guerres médigques com en la
conguesta de Alexandre, gquan 1'imperi estava ja ferit ds
mort .

Hegel omple d'elogis 21 moment persa perqgué en =1l -gom en
tota sutantica monarguia- hi ha un Iprincipi universal, Jgue
s'expressa en leés llais, que regeix tant pel monarca com pels
sibdits. L'imperi persa significa un moment de reconciltiacisd
entre el despotisme patriarcal i teocratis xinds i l'aristo-
cricia teocratida hindd, perd es tractas encaré d'una reconci-~
'iacidé mancada, no plena. Hegel afegeix a les mancances de

i1'esperit persa (la naturalitat de la representacid de
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l'esperit i la dualitat del principi) la debilitat de la seva
reconciliaci®é i del seu imperi (en primer lloc, no es van
imposar ceom tirans despétics, en segon lloc, no forsn capagos
de superar la fragmentacid politica i, finalment, la naixent
subjectivitat dels individus no s'identificava fortament i
immediatament amb 1’‘universal -com passava en canvi en els

grecs-).

2.1.3.~ Fenicia i Israml, com a moments difersnciats dintre

dal mén persa

Hegel considera com elements incorporats a l'imperi persa les
ciutats fenicies 1 el poble israelita®4*®. Cal constatar que
aix0 harmenitza amb la natura del principi persa que permet

la subsisténcia d'slements particulars a dintre d'ell.

Fenicia, el domini de l'esperit scobre la natura

Dintre de la seva filosofia de la histdria, Hegel remarca
dels fenicis la seva capaéitat per a la vida practica, per =zl
treball, la indastria i el comer¢c. Aixd és també un signe de
progrés de 1l'esperit. L'home descobriria ara el valor de la
seva activitat, l'home édquiriria conflanga en si i iniciaria
2] seu domini de la natura. Aixi es produiria paral.lelament
un desenvolupament en la subjectivitar { una ampliacié del

=%=Lasson ha distingit un apartar dedicat a la 'religid siria"
-els ocultes d'Hercules i d'Adonis-. Tenint en compte que

el mateix Hegel remst el primer a la ciutat fenicia de Tiro i

el segon a la de Biblos, aixi com a la proximitat de contin-

guts, concleoem que no representen un estadi diferenciat del

principi fenici -al contrari sén la plasmacié en la religié

d'aquest principi-.
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domini de l'esperit sobre la natura. Hom 1a 'sotmet i la
tracta com quelcom que ha d'obeir. La natura passa per tant
de senyora de l'home -com al comengamant de la histéris- a
ser la serva de l'esperit humd. L'home s'emancipa deg ia
natura per mitja del seu trebalil i troba en si, en la seva

activitat i audacia alld suprem.

Com fa sempre en la sova filosofia de 1a histéria, Hagel
remarca que la religié dals fenicis expressa el principi
del seu esperit del poble i harmonitza amb ol que acaba deo
dir. Hi ha, per tant, una harmonia i wun estret lligam entre
el moment de la subjectivitat i el de 1a religié. Tots dos
elements es correlacionen profundament. Aixi, Hegel recorda
primer 1'adoracié d'Hércules, com 1‘home que s'ha elevat a
déu per mitja de si mateix, del seu valor i les seves
qualitats, que esdevé per aixd el simbol de 1a humanitat

activa i creadeora.

Hegel remarca també, com un altre aspecte divers perd
complementari, 1 "adoracié d'Adonis. Hegel enfatitzas el
pensament -important cara el cristianisme— que  déu pot morir
i resucitar. També en reivindica e1 valor que té& per al
desenvolupament de 1a subjectivitat el dolor que 1 'home sent
davant d'aquesta mort del déu, ja que aixs hom descobreix la
PUra negativitat®**. Hags]l veu en squasta existéncia concrets
de déu on el mén, on morira per a després resucitar, "1'en-
trada d'alls concret en la consciéncia", ja que no ham
doblidar gque el cristianisme ampliara aqueét pensament,

segons el qual déu es fa concret i homa=a=

=ATUG. 452/381.

=%=Té gom a consegiidncia a5sencial en el pensament de Hegel,
que . llavors alld® concret é&s elevat i adquireix un valor
infinit.
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Israel, vers 1'espiritualitzacié de day

A dintre mateix dels elements continguts en 1"imperi pers#,
Hegel hi inclou el poble israselita. Oposa el seu principi al
principi fenici, en la mesura que aquest no té€ una visi6 de
l'esperit tan purificada. A Israel "“l'element espiritual es
troba totalment purificat i el contingut del pensament, el
Ser pUur gque es pensa a si mateix, el déu u, arriba a la
consciéncia com el déu pur { un'"=aew, Els israelites han
purificat la intuicié de l'espiritual que &s la llum; ara ja
no es tracta d'una representacisd natural, sin6é que només té
la forma del pensament. Hegel considera que aquest &s el
moment en qué es produeix &l transit espiritual Jd'oOrient a
Occident: "el judaisme @s el punt on es verifica la ruptura
entre orient i occident, i on l'esperit aprofundeix dintre de
s1 mateix, s'apreh&én en la sava profunditat, assolint a1l

fonament abstracte [ espiritual del gque &s veritablg'=woo,

La radé d'aquesta ruptura és que la valoracid de la “natura
com el primer" tipica dels orientals &s substituida per 1a
constatacié absoluta gue 1'esperit &s alld primer. Aqui ja no
hem de cercar el contingut espiritual que hi ha a sota d'una
representacié natural -com en la 1llum~ sinéd que tan el
contingut com la forma sén aqui absolutament espirituals; "la
divinitat esta despullada de tot alld natural, que trobem
-esquitxant encara els grecs"=®%. Ars hom ja ﬁo divinitza cap
part de la natura i tota ella és vista com a finita, separada
1 sotmesa a alld infinit i espiritual. Ara apareix clara la
distincié i oposici6 entre alld natural -el que. &s sensible
i immediat- i alld espiritual. Aix{, mentre que el darrer és

elevat, el primer és degradat a mera exterioritat. Es supera,

2a%3G. 453/351.
2BOUG. 455,353,
®SLYUG. 453/352.
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doncs, aquella primera conciliacié en la llum zoroastriana,

ean la qual l‘ésperit estava confés encara amb la natura.

Ara, al contrari, la natura es degrada fins a la seva posicié
suberdinada i merament exterior. L'interior esdevindra
exclusivament el lloc de I;eSPerit, la natura ja no tindra s
partir d'ara cap reivindicacié scbre 1'esséncia de 1'home.
Romandrd com un afegit® exterior, una mera exterioritzacis&
d'alid que primer i en si &s interior. Manca encara a tot
aixd la superaci6 gue mostrard 1'exterior com un moment
de 1'interier. No obstant s'estd iniciant 1'@poca de l'escis-
si6, que comenga quan la natura es foragitada de 1'interior
essencial. Hom té clar ja -el relat del Génesi- que la natura
és una criatura -quelcom creat- i gque el creador -i realitat

absoluta- és du=e=,

Hegel remarca que, precisament en la mesura que déu é&s un ser
que existeix per al pensament 1l'home, aquest esdevé un ser
moral per a qui hi ha uns deures. Hom posa ja com a principis
dels seus actes el pensament, alld universal. També es
produeix la distincié entre déu i les seves criatures
-els homes pfimordialment- ja iniciada amb el principi persa.
La universalitat es distingeix ja de la particularitat; Hi ha
doncs, dos processos paral.lels: la separacidé de 1'esperit de
la pnatura -amb la submissié d'aquesta- 1 la separacid d'alld
divi (alld universal i infinit) del que &s particular -o
concretament existent. L'home, alhora que descobreix que
l'essencia ~alld interior- &s 1'esperit, es desceobreix a si
mateix com a divers -una particularitzacié finita- d'alld

divi o universal.

Aixi, hom coneix l'espiritual com a absolut i es Comen &
' Lo

~gorrelativament- a c¢oneixer-se a si mateix. Perd la limita-

TORUG. 454/352.
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cid de 1l'esperit israelita pérteix del fet que la relaci6
entre l'home i la unitat, que s'expressa en la religié===,6 &z
exclussiva. El déu jueu és yn déu abstracte i nacional. No és
un déu ¢ { tri -diu Hegel-, ne és un déu de tots els cris-
tians i per a tots els homes. Bs un pensament parcial,
localitzat, no és el pensément universal i lliure. Té encara
el pes d'una detérminacié'natural: el lligam a un sol poble.
Esdevé, doncs, un 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 la concepcid de déu
judaica, es produeix la submissidé del subjecte concret,'de
l'home. Els individus tenen respecte aquell dé&u nacicnal i
pare castigador dels seus fills, una relacié d'obediéncia

també encara patriarcal { no mediada per la conscidncia.

Hagel afirma que en el poble jueu “el subjecte no existeix en
i per a si'", "el subjecte no arriba mai a la consciéncia de
la seva autonomia"=®%. gn 1'Antic Testament manca la credncia
de la immortalitat, senyal que el subjecte no té valor i es
substituit en la seva relacié amb déu per la familia -afirma
Hegel-. L'organitzacié que hom pot trobar doncs, en el poble
jueu no és altra que la patriarcal i 1'estat &s en ells un
element estrany. El poble jueu &s una gran familia i no un
estat constituit®™™™. Hi manca, dencs, unas autdntica constituy-
¢id politica. El seu déu és un déu familiar { patriarcal, la
seva organitzacié no pot ser altra, doncs (per la correla-
©ib religibé-estat que ja comentarem), que una familia que té
per patriarca privat a Yavhé. Els jueus foren la major part
de la seva histdria un peble dominat, només assoliren una

independéncia i una organitzacié estatal per un breu espai de

==TWG. 455/353.

Z9V4UG. 487/354. .

=SING. 459/356. "No existia, doncs, entra els jueus un veritabl
lligam politic.. La familia constitueix el principi de la
convivéncia en general."® '
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temps amb els reis electes -la qual cosa demostra per a

Hegel que i3 menarquia de David i Salomd no estava plenament

constituida.

La gran aportacié del poble jueu només podia fructificar
plenament, en definitiva, que amb la vinguda de Crist, el Nou
Testament I el cristianisme. Hegal no pot sind wvalorar el
poble israelita donada 1a importancia gque concedeix en ta
histdéria universal a la religié i, en especial, al cristi-
anisme. E1 déu jueu és un déu abstracte perd espiritual. Un
déu presentat c¢om a Gnic perd, lamentablement, un déu

considerat com a patrimoni d'un seol poble.

Cal assenyalar com fa Vanni® 1a diversa valoracid qua fa
Hegel de 1la vreligid Jjudadica aqui {§ a 1l'escrit juvenil

L'esperit del cristianicme i el seu desti. El judici hegelia

és en aquest escrit molt més negativa, perqué estava meolt més
influit per 1'ortoddxia protestant i perque tenia tendéncia
a comparar Israel amb Grécia (el seu ideal d'aleshores). A
les Vaorlesungen en canvi, Hegel relativitza molt més la seva
cpini® en faveor de la comparacié amb els moments orientals
anteriors. Hegel no pot aqui sind wvalorar positivament els

elements espirituals que introdueix la religid hebrea.

“Pl. 170.
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2.1.4.~ Epipte, al moment que fa dg gontraposicid amb Grécia

El mén egipci pot ser vist tant en relaci6é a Orient -en
aspecial Pérsia- com en relacid a Occident -Grécia-. La seva
posicid é€s intermitja i de ¢transit de l'un a l'altre. Es
alhora el resultat i la sintesi essencial del mbén oriental, i
al plantejament que només Grécia resoldri o comencari a
raescldre. Per aixd, el tractarem seguint els segients passos:
(1) com el mdn on es planteja l'enigma del que Orient no en
podia treure l'entrellat i que Grécia dirimeix, (2) sera, per
tant, la contrafigura de Grécia, (3) el seu principi estara
‘dominat pel simbel que amaga en lioc de mostrar, (4) la qual
cosa s'evidenciard clarament en el seu art i (5) tractarem ol

transit cap a Occident.

(1) L'esperit egipci ha d'assumir el repte de la reconcilia-
ci6 dels elements antagdnics que 21 mdén persa va deixar
sobreviure. "Aquest &s el problema -diu Hegel-; i com a
grobleha CAufgabsl el trobem a Egipte"'. No obstant, 1'dnica
conciliaci6d possible en el mén oriental era la persa, una
reconciliacié superior é&s per a Orient un enigﬁa. Agquesta
és la situacié del mén egipci. £&s capa¢ de plantejar-se el
problema -la tasca a dur a terme~ perd no de donar-li la
solucid o realitzar-la. Per aixd, Hegel diu que Egipte &s el
rais de 1l'enigma.

£s un pais escindit, projectat meitat vers Orient, meitat
vers Occident -a qui educa per mitja de Grécia-. El seu
‘principi és meitat natural i meitat espiritual. Per aixd,

saegons Hegel, el simbol d'BEgipte és l'esfinx -un ser meitat

*WG. 450/357.
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animal o natural, meitat home i esperit-: 'és alld espiritual
que comenga a despendre's de 1'animal, de la natura, i a
esguardar en fora; perd encara no estd lliure del tot, sinéd

que roman presoner en la contradiccid"=.

Egipte només podia tenir la forma aspiritual de. l'enigma "la
forma egipcia significa precisament el plantejament del
problema en 1la histéria universal i el f{fracds en llur
resolucid”T. Aixd vz dur també a gud no pogusssin slevar-se a
la comprensié de si mateixos en un 1libre nacional; Hegel
constata com a un fet molt revelader que no tinguessin
1'equivalent de 1'Antic Testament, el Ramayana ¢ 1'obra
d'Homer. El1 seu llenguatge Jjeroglific indica també la seva
dependéncia encara d'alld natural, sensible i immediat. En
definitiva "el seu esperit era per a ells mateixos un enigma

[Ri3tsal 14,

{2) Egipte &s considerat per Hegel en referéncia a Gracia més
que no a Orient. Egipte és 1la transicié 1dgica entre Orient
i Occident: "si Pérsia constitueix el transit extern,
l'intern el subministra Egipte"®. En definitiva, Egipte és un
mén de transicid, escindit entre Orient | Occideﬁt, i incapag
de resoldre 1'un ni d'anticipar 1'altre. Aixi com els perses
van ser el poble que es va enfrontar extericrment i directa-
ment els grecs (Hegel inclou per igual Troia que les guerres
Médiques), el poble egipci és =1 que en l'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 transicid légica.

=id.

SHG. 461/358.
UG, 402/38%.
®WUG. 273/230.
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Hegel pensa que la transicié espiritual va d‘Egipte a Gracia
més que ne de Pérsia a Gracia. Els @gipcis van tenir tot un
contacte espiritual amb Grecia “que Herodot (la base inspira-
dora de Hegel) remarca molt-. Egipte va cedir molts dels
elements culturals i religiosos que. després els grecs
desenvoluparen.. Perd sobretot, Egipte és e} poble on es
Planteja el problema & qué arriba el mén oriental i que
resoldrad i superard Grécia. Hegel parteix de la base i sosté
la tesi de 1'imbrincacié de 1a cultura grega amb l'oriental
per mitja d'Egipte. Aquést fot &s essencial per wvalorar &l
lloc { paper que Hegel adjudica a Egipte dintre de la
histdria universal. Ralgrat que podria posar-1o com a equiva=-
lent -politicament- a 1'imperi xinas “Pel paper del farad,
atc- o com la sintesi oriental i equiparar-le al paper que fa
1'imperi persa. La historiografia gregs -~Hercodeotr basicament-
en la qual Hegel! troba 1la seva Inspiracis, I'obliguen a
posar-lo en relacié amb Grécia, tancant per tant el mon

orisntal.

Hegel menysté aixi Iantigor empirica ~que mai no nega para-
que hom afirmd sempre d'Egipte i e} posa  logicament com el
principi previ i immediat a Gracia. Hegel, no obstant aixd,
vol marcar molt bé 1la diferéncia entre l'esperit grec i
l'egipei. 81 hi ha contactes -que ell crey constatar- aixd no
vol dir que els grecs tan sols imitaren ¢ seguiren Egipte.
Els grecs, molt a1l contrari, transformaren totaliment pel
propi esperit tot el que reberen; i aixi, conclou Hegel que
"és ridicula 1l'afirmacis que els fildsofs grecs haurien pres
d'Egipte llur saviesa. Pitdgorses hi va 8star, perd no sabem
®l que en va poder treure's. Considera que la venaerablg
cultura d'Egipte va representar, si bé& només en up Primer
moment, un material que els grecs van eclaborar fins a

contituir llur bellas cultura. Aixi remarca relacions entrea

“WG. 491/379.
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les divinitats -aspecte que, com sampre, és decisiu-. Perd,
a'més a més, la contraposicié juga a nivell més radicatl.
Egipte és el pais de l'enigma, que amaga alld més profund i
espiritual, Grécia és =] pais de la bellesa gue mostra alld
espiritual. Egipte plantejaria la sintesi cultural i espiri-
tual d'Orient, perd no pocdria resoldre-la. Podria plante-
jar tan sols 1'enigma, Grécia el resoldria. Grécia és
l'espiritualitat bella que aconsegueix expressar per mitja
. d'alld 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 1llurs divinitats "les
poténcies naturals i espirituals en intim enllag, perd no de
manera que ressalti la significacid espiritual, sind enila-
gant els peoders i unint-los en llur cohtradiccié suprema"”.
Els egipcis s'eleven doncs, al nivell del simbol®. Els seus
déus s6n una referéncia simbdlica que remet més enlld de la
seva forma o de si mateixos. Tot es converteix, doncs, en
"simbol del simbol". Aixd també es correspon amb la natura
"enigmadtica' del principi eéipci. & Egipte tot émaga guelcom
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. Aixi com els primers
amaguen el seu propi ser, els déus grecs eos mostren en llur
forma bella. El simbol egipci amaga, mentre que el simbol
bell i artistic dels grecs mostra. El simbol egipeci calla, és
un enigma; el simbol grec parla, ¢és esperit manifestat

artisticament i bellament.

TUG. 475/368.
PUHG. 476/36%.
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Els egipcis en tenir com a problams l'enigma, 1'han represen-
tat per mitja dels animals. Aixi els seus déus solen tenir
figures animals. L'animal és alis enigmatic, mentre que
Tsegons Hegel- en la figura humana dels déus grecs desapareix
tot enigma per deixar lloc a la belless que mostra 1'inte-
rior. Per aixd a Egipte quan fan servir la figura humana pels
seus déus la compleémenten posant-1i un rostre animal. Ossiris
€s alhora una representacié natural {(gignifica el sol, el Nil
i el ritme regular de tots dos) i una representacis espiritu-
al. EBs el déu dels morts i en ell es conté la idea que
l'home és immortal. Ossiris é&s també el déu dels morts. Hegel
afirma que és un deascobriment egipci el de 1Ia immortalitat
de 1l'anima hﬁmana’ i fa notar, immediatamant, la seva
importancia per al desenvolupament de la subjectivitat humana
i pel cami de Separaci6 de 1'esperit de la natura=. pNo
obétant, & Egipte era encara necessaria Per a la supervivan-
cia de 1'anima en el més enllé, la donservaciﬁ del cos en
aqueét mén. Perd poc a poec, la idea de la immortalitat
s'alliberara d'aquest llastre natural i sera clar que
l'esperit és atleé immortal i stern mentre que la natura és

alld efimer i perible.

(4) Hegel wvalora també l'enigma c¢ue presideix l"esperit
egipei com a2 un  primer moment de la conscidncia subjectiva
~que comenga a sortir d'alld natural- i que no pot fer-se una
repreSQﬁtacia ¢lara de 1'essperit. Aquest és per ella un
problema, un enigma. Caldra encara un nNou pas cap enfora
de la natura “que es produird a Grocia- Per a qué l'esperit
deixi de ser un enigma i esdevingui representacis artistica

bella. Per aixd 1'art representa una necessitat, tant pels

7HUG. 488/375.
*PHG. 4937381, “La immortalitat de 1'snima vel dir que és
quelcom divers de 1la natura, que l'esperit &s autdnom per a
sir, .
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egipecis!? com pels gracs. L'art serd la manera que trobaran
per expressar el contingut de 1l'esperit. Perd, per a queé hi
hagi art cal que hi hagi la "“facultat d‘'adquirir consciéncia
de l'esperit'"'®, malgrat que 1l'art no déna la forma d'alld
espiritual mateix "gind que la seva representacid comenca

sent produida d'una manera exterior"1¥.

Ltart, doncs, "cauhen el centre del procés espiritual", ja
que oﬁ l'espiritual &s quelcom informe, un objecte indetermi-
nat i purament abstracte (com entre els jueus i els musul-
mans) l'art és insuficient i fins i tot pecaminés. Perd, en
canvi, on l'esperit es pot representar aspiritualment a si
mateix (en el protestantisme, especialment), l'art religiés
ja no pot ser tant wvalorat 1§ esdevindrid en certs mesura
"superflu”*®*. Es clar gque ara l'art ocupa el sau lloc com a
esperit absolut al costat de la religid, en la tasca histdri-

ca de revelar als pobles 1'absolut i substancial.

Aixi -deixant de banda 1'art purament natural dels hindas-
l'tart é&s la formalde 1'esperit absolut que es desenvolupa en
segon lloc en la histoéria. Primer ho fa 13 religié¢ -que es
manté fins & practicament la fi- i finalment ho fara la
filosofia. Desenvoluparem tot aixd en la tercera part, perd
ara pedem recordar el més antic programa de l'idealisme, on
en reivindicar una religié sensible i una mitologia de la rad
{de manera que les idees es tornin estétiques) els tres de
TUbinguen ja tenien molt clar que 1l'art juga un paper molt
important per guiar el poble. Hegel després remarcd sobretot
@l paper de la filosofia i -en un nivell inferior- de 1a
religid. Perd mai no deixa -i aixi es demostra en la histéria

universal i en aquast treball- de valorar 1la importancia,

1LUG. 498/384.
12id.
PFHG. 499/385.
ldid-
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politica i per a l'alliberament de la humanitat, de 1'art. En
definitiva, Hegel sempre va considerar com els tres moments
de 1'esperit absolut -per aquest ordre- l'art, la religié i
la filosofia, malgrat que la valoracié canviés ai llarg de
la seva vida. També 6s evident que& sempre consideri e} gran
moment de 1l'art a Grécia i que aqui destaca e} paper que
l'art representa en el desenvolupament de 1’esperit egipei {

grec.

Hegel considera, efectivament, que 1'aps juga un paper tant
essencial com 1la religié per als egipogis i els grecs. L'art
és també una manera -molt important en uns moments de]
desenvolupament de l'esparit- de conéixer 1'absolut |
1'esperit. Diu més concretament Hegel: “en 1‘'esperit egipei,
l'art és la forma necessaria de la consciéncia, la manera com
l'esperit es coneix a si mateix i es fa una representacié de
si mateix"i®, | 3ixd &= cart malgrat que el seu art neo pugui
Ser comparable al! grec. L'srt egipci va ser 1'intent de
resoldre 1'enigma en qué estava immers 1'esperit. La sevs
natura esta fixada per la seva incapacitat de resoldre aquest

enigma: va acabant sent 1a representacié de l'enigma matejx.

(8> Hegel afirma que el poble egipci viu en la dualitat
d'una banda, continua en l'enigma (presoner encara ds 1la
natural, d'altra banda, é&s una forga espiritual que tendeix
vers la superacié, malgrat ne poder arribar a la prépia
interioritat (que  sera sempre l'enigma que 1'expressis
artistica exterior mai no podra revelar). No cbstant, el
simbolisme representa sempre un pas ja des d'alld natural a
2116 espiritual. E! simbol domina Ja  alld particular,
l'esperit egipci domina ja per mitjd del simbol alle particu-
lar; ara bé, només ho domina en si i encara no per a si.
Aquesta és la tasca que 1i pertoca a l'esperit grec.

1SRG, 499/305.
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Els egipecis han aportat el problema, ja 1'han plantejat -tot
I gque la seva solucid 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 problems ja
donen la guia da 1la seva soluciéb -tdt i que 2lls no poden
trobar-lat®-. La zolucidé ne serd altra que l'esperit lliurs,

la forma de la universalitat i de ]l'esperit grec mateix.

Arribat aquest punt, Hegel fa un bonic joc metafdric: la
deessa egipcia Neith té l'aforisme: "jo sbéc el que existeix,
alld que va existir i existirad. Cap mortal no ha aixecat mai
el meu vel”. L'interior, el que hi ha sota del vel -l'esperit
per a Hegel- gontinua tapat, en 1'enigma. Els grecs -Hegel
menciona curiosament Procle- considerarien que Heélios és
el fill d'aquesta deessa. Voldrien gsignificar aixl que alld
ocult I enigmatic engendra alld clar, ''el que pef a si mateix
‘&s clar, el sol espiritual"!?. Una alta vegada, ens tornem a
trobar la metdfora de la llum per a referir-se s l'esperit,
perqué 1'esperit és precisament aix6: tornar-se clar a si
mateix, autoconeixer-se. Aquest és exactament 1'aforisme
d'Apolo -déu, alhora, del sol 1 de la saviesa-, és el
coneix-te a tu mateix. Aquesta metafora o parébbla és el que
defineix @1 pas del mén oriental -en especial Egipte- al mén
grec} £s el pas de l= natura'que amaga 1'esperit, a 1'esperit

gue es manifesta a si mateix. Aguest manament d'autoconei-

xer-se no va dirigit -diu Hegel- a 1'home particular,
giné a 1'home universal. Li diu a l'home: coneix-te com a
universal, coneix la teva essé&ncia wuniversal, la teva

universalitat; a aquesta tasca estd destinat 1'esperit grec.

14UG. 509/392.
17HG. 50%/3%92.
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Hegel també wutilitza com exemplaritzacié la llegenda d'Edip.
L*esfinx -el simbol egipci per antonomdsia- 1i planteja
precisament & 1'home grec um enigma que té per resposta:
l'home mateix -per a Hegel seria millor dir: 1'esperit, “la
consciéncia de la seva peculiar esséncia*d®-. No hem d'ebli-
dar que sera pfscisament la ignorancia sobre si mateix el que

causard la desgracis pesterior d'Edip.

Amb aixdé Hegel vol expressar que el pas intern -en la
légica del concepte i per a nosaltres-, el pas de la consci-
éncia espiritual, es fa per mitjad d'Egipte; mentre que
histdricament -empiricament- es fard per mitja de Parsiai~.
Perd Egipte 1 Pérsia no s'oposaven, ja que no en va el
primer era aleshores una provincia persa. En conseqiéncia,
l'esquema resta salvaguardat i el seu tercer moment conté

conciliada tota una altra dialéctica menor.

Pérsia, 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 slevar-se a
la unitat suprema. El progrés de l'esperit, que havia
conciliat per primera vegada substancialitat universal i
particularitat, havia de migrar vers la conciliacié afortu-
nada dels grecs. L'imperi persa cau finalment i amb eil cau
-per & l'esperit i la seva 1ldgica- tot el m6én oriental,

malgrat que romangui encara empiricament-.

Pérsia ha pogut caure i tenir histdria -per tant-, precisa-
meént perqué no era ja del tot natura, en 1'imperi persa
“existia ([jal 1'esperit 1lliure front a alld natural, el

principi de la independ@ncia de l'esperit"=®. A partir d'ara

1ORG. 510/393-
PPUG.- B11/3%4.
=OUG. 512/394.
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l*esperit no fara sind desenvolupar-se 1| progressar, no
podra detenir-se; els pobles i imperis no poedran eternizar-se
en l'usufructe del poder que l'esperit els confereix ni, tan
sols, en una pervivencia sempre idéntica -com en el cas xinés
i hindd-. La historia empirice anirad ara paral.lela a la
légica del desenvolupament de 1'esperit; hi haurd un lligam
explicit alhora que el conceptual; i també els pobles
zofriran ben clarament { empiricament el judicl universal {

absolut de la histéris.
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2.2.-~ EL MON GREC, DE L'HARMONIA IMNEDIATA ! BELLA AL SORGIR
DE LA SOUBJECTIVITAT

Exposar 1 sintetitzar la concepcid que Hegel té& del mén grec
és un repte condemnat al fracds. La riquesa és tan considera-
ble que hi ha el perill inevitable de 1la prolixitat; pa-
ral.ielament, el discurs hegelid wva girant al veoltant d‘'uns
motius recurrents, que sovint poden fer-nos caure en la
repeticib6. Un mateix principli penetra 1a totalitat dels
elements, perd Hegel! el va adaptant en cada cas a l'objecte
considerat. El 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 l'essenéial del qué diu Hegel del mén
grec, perd procurant no eliminar els desenvolupaments

especifics en cada temdtica.

Aixi comengarem remarcant les metdfores o leit motiv que

Hegel va sempre desenvolupant - i matisant. Després veurem la

relacié de 1'esperit grec amb la natura. Analitzarem 1a

religid artistica grega i, també, la "bella individualitat"
-que tant va fascinar Hdlderlin i Hegel-. Finalment, consids-
rem l'eticitat i 1l'estat, i 1la decadéncia de 1l'esperit

grec, que ja apunta cap al mén romd.

2.2.1.- Grécis_sota s8]l signe de la joventut ds l'ggperit i ds
1l 'harmonia encara immediata

En aquest apartat comengarem contraposant el principi grec

amb l'oriental, que és potser 1la millor presentacid (1);
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Després l'exposarem en funcié de les dues metafores ("mén de
la joventut®” { '"mén de 1l'hsrmonia immediata') (2), gque
rapidament ens portaran a una contraposicié amb 1'edat
moderna i el limit que el Hegel madur descobreix a Gracia
(3.

(1) Les caracgteristiques essencials del mén oriental poden
resumir-se de la segilent manera: la substancia @atica i el

subjecte no s6n en harmenia ni en pla d'igualtat. La subtan-
cia a&tica és natural 1 abstracta, ja que és determinada
naturalment en 1'emperador, el faradé o0 la classe dels bramans
i representa només la seva voluntat. D'altra banda, l'etici-
tat esxerceix un peoder despdtic sobre el subjecte. Perd quan
els individus es deslliuren de la tirania de ltuniversal
immediat, es sotmeten -al sew torn- a fins particulars, a les
passions, a l'arbitrarietat i a 1l'animalitat -a la manca
d‘eticitét, en definitiva-. La conclusid s gque a Orient hi
ha una universalitat i substancialitat perd no é€s 1lliure, no

és espiritual, sind merament natural®1.

El mé6n greac es caractaritza en contrapsartids perqud sls dos
contraris del! mén oriental -~-1'universal dominador i alld
particular dominat (excepte quan s revela amb la més
abscluta arbitrarietat)- estan harmoniosament units. La
substancialitat és wuna amb el subjecte, els fins del qual ja
no s6n arbitrarietats sind virtuts. Alld &tic es concretitza
en l'estat, que &s on té existdneia la universalitat. Hi ha
una distincié entre estat i individu, perd el fi de  tots dos
és el mateix. L'estat és i'interds propi de 1'individu, el
qual se sacrifica i arriba a morir pel seu estat. L'individu

té, a més a més, en l'estat la seva llibertat conscient de

si. L'individu venera el que obeeix i té& per voluntat

21WG. BR7/3°9%.
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prdpia el mateix contingut l'universal -1'estat-. Es

per tent, la voluntat de 1'individuy 1a que manté ]'estatR=z.

La vida concreta i atica ja no és a Greécia quelcom immediat
“eom  en els orientals~ sing quelcom produit per l'esperit
“perd aixd si, produit Seénse resisténcia, sense esforg-.
AixI, 1a vida &tica esta engendrada espontdniament per la
individualitat, pels individus. La individuaiitat, esponta-
niament i sense conflicte, es posa com a fins pPropis 1‘'estat,
la familia, el dret, la religié. Gracia és e) mén on 1a
individualitat “espontdniament i sense cap esforg- s'entrega

al servei det ri cbjéctiu.

R Asia 1'estat, 1la familia, el dret i la religi6é sén el
contingut de la substancialitat; a Gracia Sén el fi de 1a
individualifat, que s realitza i arriba & ser el que és
mitjangant aguests fins. B Orient els pobles rehen immediasta-
ment la 'substancialitat, que els governa amb una subjeccié
encara totalment natural. E} jove esperit Brec, al centrari,
necessita transformar alla rebut, necessita apropiar-se alle
donat o natural, per tal de ser lliure. Orient roman lligat a
la natura; Grécia se'n gepara i, com esperit en moviment, té&
una histdria. La seva histéoriag=s cerrespon als divarses
moments i maneres com aquell mén jove ha pPres els seus fins
“estat, familia, dret i religié~ i els ha Pesat per damunt de
tot i per ells ha viscut.

Hegel remarca infinitat de vegades que amb l'esperit grec hem
arribat alhora al mén eccidental i al mén de 1'esperit, al

mén de 1'esperit que descendeix dintre de si. Per aixo,

““Exposarem sls moments d'aguesta histdria an @l darrer apartat
d'aquest capitol.
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"entre els grecs ens sentim com en la nostra prdpia patria,

car som en el terreny de l‘esperit"=9.

Ara 1'home. descobreix dintre de si el gue és independent del
liiure atbir, 1'objectiu, i ho ratifica. Es realitza aixi
el principi de la 1llibertat comnscient, el gual implica la
fixacid dfun fi de natura universal, no un impuls particular
o animal. També implica que aquest i universal esdevingui al
fi subjectiu de 1'individu, gue 1'ha de conéizxer, 1'ha de
voler i 1'ha de realitzar. L'individu ha de saber que la seva
prdpia dignitat consisteix en 1la realitzacit6 del fi univer-
sal. Llavors 1'individu és alhora depenent i no depenent d‘un
fi, ja que aquest és el seu propi telos. En 13 mesura an que
no es relacicona amb res extern sind amb si mateix, és lliure
en els seous propis fins, que apareixen com a espontanis o
espontaniament autoimposats. ''Agul és on per primera vegada
l'esperit, ja madur, es dféna a si mateix com a contingut del
seu .voler i del seu saber; perd de tal manera que estat,
familia, dret i religié sé6n fins de 1la individualitar, la
qual athora només és individualitat mitjangant aquests

fing'=%.

(1) Dues métafores fa servir, basicament, Hegel per expressar
la peculijiaritat histérica del moén grec: la primera (a)
consisteix en afirmar que Greécis és el pais de la joventut de
l'esperit; la segona (b): gque és el mébn de 1'harmonia. Com

vaurem ambduss metafores van Iintimament 1ligades.

(a) L'esperit grec és per a Hegel el momsnt juvenil encara
natural: ""ja abans he comparat el mén grec amb la joventut;
perd no en el sentit que la joventut du en si una greu

determinacidé futura i, per tant, tendeix necessariamsant

2apG. §27/399.
2SUG. B2¢/400.
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a educar-se per a un fi wulterior, no en el sentit que la
joventut és una figura imperfecta, immadura i per tant falsa,
§i vol considerar-se com a acabada. Sin6 en el sentit que

no és encara el moment de 1'activitat del treball ni 1'es-

forcar-se por un limitat fi de 1'enteniment, sind més aviat

la frescor concrets de |1'esperit: la joventut sorgeix en el

resent _sensible com l1'esperit encarnat i la sensibititat
L— ki — — ey — sk —

espiritualitzada"®~ (gls subratllsats s6n meus).

Hegel, dintre d’'aquesta metadfora de Grécia com el mén de la
joventut de I'esperit, en pren com & prototipus a dos
“"joves'": ARquil.les 1 Alexandre MNMagne. L'un inaugura el nou
principi i l'altre l'enterra. El primer és el jove que encara
estd sotmés a l'estat patriarcal i que només pot ser repre-
sentat com una creacié po@tica, mentre que l'altre é&s
1'hermosa individualitat feta ja realitat i projectant-se
realment en el méh; perd tots dos -diu Hegel- sén el simbol

de la lluita contra Asia, 1'antic mén.

(b) Hegel també defineix Gracia a partir'de la metafora de
1'harmonia, que vol dir en primer 1lloc harmonia politica i
ética. Per a ell el principi peolitic i atic grec &s 1la
"unitat de la voluntat subjectiva i objectiva =?, Qualifica
aquest estadi de "bell punt mig, ja que no &s encara la
‘veritat abscluta peré si la primera aparicié. L'adjectiu de
"ball"=" 45 fet servir an el sentit d'adeqiiaci® no conflic-
tiva, d'harmonia espontania, d'cbra perfecta; si bé -pensa

també- encara no aconseguida plenament, no assolida cons-

2&l0G. B2B8/400.

2THG. 401/4583.

=28HG. ©03/455. "L'eticitat ha d'existir en la forma ds la
bellesa, en la qual la subjectivitat estd en identitat
immediata amb la llei i la voluntat de 1l'estat, aixi qua la
subjectivitat no s'ha agafat encara en ol seu dret infinit ni
la consciéncia moral [Gewissenl] dona la docisié [Ausschlag]
en la voluntat*.
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cientment, siné només fruit d'un atzar afortunat o, miller
dit, de 1'espontaneitat afortunada de la Joventut. E1
principi grec té tota la riquesa de la joventut i cap dels

dafectes de la majoria d'edat.

Durant la joventut hom té dret a ser feli¢ i afortunat =i hom
he és- precisament perqué 1la natura facilita espontaniament
el gque, un xic més tard, és impossible. En la joventut
g'ajunten la innocéncia i espontaneitat de la infancia amb el
vigor i la forga de l'edat adulta. Només aixil es pot produir
aquest miratge tant extraordinari com bell, si bé mancat
d'auténtica perspectiva de futur, gque tant va fascinar els
tres amics de Tibingen. Perd, el Hégel madur, té molt clar
que el desti de la joventut és deixar-ho de ser. A 1'harmonia
immediata de la joventut 11 manca solidesa i, per a Hegel,
aquesta és la prova que ha de ser superada. Es un estadi
que -no per menys afortunat, bell i felig¢, siné pe! contrari-
ha de ser substituft per un altre -potser no tant afortunat

perd més digne de 1'home adult, racional i disciplinat-.

Grécia és, en definitiva, el mbébn de la harmonia espontania i
no gonflictiva de la joventut de I'espearit. Bs el mén de la
fortuna dels joves, que tenen sense esforg i per llur mateixa
pujanga una harmonia tan bella i admirable com efimera. La
tragedis de lé Joventut pero; té el mateix origen que la seva
fortuna: la mateixa fortuna  gque ho concedeix tot als joves
als he nega pot després, tot privant-los de llur joventut.
Grécia estava condemnada a perdre el que no era sind un regal

gratuit de 1 'esperic.

{3) Grécia representa per a Hegel una reconciliacid primeren-
ca en la histdria i desenvolupament de l'esperit -que ell mai
no nega- perd que sap que no és la darrera ni superior.-
Grécia no és la reconciliacid final de la histéria universal

-malgrat gque potser en principi és la reconciliacid més bella
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i desitjada-. Per s Hegel, és una reconciliaci6é empiricament
ingiestionable®™™, perd ean canvi molt giestionable ldgicament:
en ella no hi ha hagut propiament pas per la negativitar, és
una reconciliacié immediata i afectada, per tant, de natura-
litat. No és la reconciliacié que 1l'esperit veol i ha d'asso-
tir en 1la histdria universal. Aquesta €s la seva tragédia i,
d'altra banda, els dubtes de Hegel al voltant de 1'esquema
tripartit mostren que =s'havia adonat dfaquesta inadequacié
l1é¢gica dae Grécia an la histdria™e.

Hegel admira la fortuna dels grecs perd sap que 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
histdéria i només, als innocents, als joves d'esperit. A
Grécia natura i esperit es conjuminen per oferir a 1'home
la fortuna, i 1'home, sobretetr, és encara suficientment
innocent com per a simplement gaudir d'aquella fortuna que se
1i ofereix. Nés tard, ni la natura, ni l'esperit, ni -sobre-
tot- l'home, poden repetir aquell moment. La natura ha perdut
ja el seu predomini sobre els homes, ja no pot empatar (per
dir-heo aixi) amb l'esperit. L'esperit no pot acceptar ja la
innocéneia espontania i natural en quéd es basava el felig
moment grec. [ -—especialment~ 1‘home &s incapag¢ d'oferir
aquelila innocéncia ja perduda. No pot assolir aquelllvclcar-—
se immediatament en l'universal i no ho podrd tornar a fer
£ind després d'un llarg i esforcat desenvolupament, superant
les proves que'l'esperit li posard en la histdoria per a la

sava educacid.

Z7Hagsl mai no sembla dubtar que a la Orécia classicsa as va
esdevenir quelcom que hem perdut i que era molt valuds tant
valués que intentem de recuperar-lo, tot cercant una mera
reedicid, en lloc d'enriquir-lo amb 1'experiéncia posterior
de l'esperit i de la histéria.

=2>VYaure 1l'apartat 1.4.
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En definitiva, Hegel! continua valorant positivament Gracia
perd ja d'una manera diversa @l perifode de 1la seva amistat
juvenil amb H8lderlin. Hegel no creu que amb aguesta afortu-
nada etapa tot hagi acabat { l'ssperit hagi assolit el sen
ple desenvolupament; al contrari que HOlderlin, Hegel valors
cada vegada més el pas per la negativitat. Aixi, tot i que
Greécia és 1a patria de la filosofia, 1'esperit esta en el mén
grec d'una manera immadura o no educada; el mén grec és uns
etapa iﬁspirada, on tot ve donat sense cap esforg, ni cap
negativitat -aquesta és alhora la seva grandesa { la seva
debilitat, per & Hegel-. Grécia és tal vegada 1'etaps dal
desenvolupament de 1'esperit an qué hi ha menys miséria,
menys negativitat, menys esfo¢, i on hi ha, en canvi, més
espontaneitat exitosa | felig, on 1'absolut es manifesta
immediatament sense resistancia. L'esperit i la llibertat

son, per tant, encara ideals i abstractes.

En dir que el mén grec és el de la joventut (o afortunat i
bell), el Hegel madur ja hi introdueix una critica o, millor,
una conscidncia de” la limitacid del principi grec. Com
veurem, la joventut s'ha de convertir necessiriament en
maduresa -que la supera-, la fortuna és gratuita i breu, 1la
bellasa és superada pel pensament especulatiu ple. Hegel esta
d'acord amb HElderlin en qud és 1'ideal de la felicitatr, persd
en la seva maduresa ja no cerca “]’'ideal=:« sind alld real i
concret, l'ara i aquf possible. Hegel ha canviat, doncs, un
ideal per un altre de menys afortunat i felig péré més real i
racional Cwirklichl, fins i tot, més espiritual -que veur:

realitzat en els palsos germanics reformats-.

*3iNo hem d'oblidar que en 1a Cidncis de la ldgica i altres
llocs Hegel contraposa alld idesl amb  alld real, el primer
hanca de 1'efectivitat i existéncia empirica de que gaudeix
el se@gon. El primer és quelcom adequat al- concepta, quelcom
en si racional (quelcom 1dogic, diriem nesaltres), perd manca
encara d'efectivitat en 1'existéncias empirica i en l'esperit
obiectiu.
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D'altra banda, 1a bella felicitat grega estava condemnada a
Ser superada per la rémora natural que 1'esperit i principi
grec encara duien sobre si. a Grecia som ja en e) regne de
l'esperit, perd tot just hi mnem entrat. L'esperit aqui té
gncara moltes wvingulacions i deutes amb 1g natura. La
histéria havia de continuar doncs, ja que 1l'esforc de
l'esperit per g determinar-se exclusivament a si mateix més

enlla de la natura no feia siné comengar.

2.2.2.- La relacié de l'esperit Erec amb 3113 natural

Una de les caracteristiques essenclials de 13 consideracis
hegeliana de Grécia en les Liigons deo filogofia do 1s
histéria universal &z l'afortunat i dslicst equilibri que
hi estableix entre alld natural i alla espiritual. La
fortuna de la joventut es basa en aquest equilibri i no cap
altra cosa é&s 1a bella harmonia grega; fins i tot, ia
immediata unitat peolitica entre universal i particular,
l'eticitar i 1'individu, es basa en Un equilibri encara

natural, mig espiritual i mig animal==,

L'esperit gree¢ asta encara molt proper a la narura i a Ia
relacié immediata amb tot  alld natural, d'aqui proﬁé gran
part del 'seu encant i totes les seves limitacions. Aixi,
veurem com 1'afortunat equilibri entre esperit i natura dei}
Poble grec parteix ja de les condicions geografico~climati-
ques del seu pais (1). Veurem també com eils grecs aprofundei-
xen 2l primer domini técnic de la natura que ja hem vist en

els fenicis (2). L'afortunat equilibri entre esperit i natura

*2En la tercera part (capitol 3.5) comentem el Papger gqua juga
€n la histdria universal 1'oposicié entre .l 'esperit i la
natura.
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es reflecteix especialment bé en 1‘'art i la religidé (3).
Perd, Hegel sempre pensa que en alld natural o immediat hi ha
sempre una mancanga i els grecs mantenen sempre una relaciéd
ambigua amb la natura -no plenament animal, perd tampoc
no . plenament espiritual-. Comprovarem gque la incapacitat
d'alliberar-se totalment del principi natural &s la .gran
rémora dels grecs, que veurem exemplaritzada en els oraculs i
en els sentiments davant la natura d'admiracidé o de presenti-

ment (4).

(1) En comengar 1es explicacions sobre els diversos principis
i pobles del mdén antic, Hegel sempre dedica un espai a
comentar els agpectes gecgrafics © naturals. Ho fa d'una
manera molt peculiar com anticipant el principi que en cada
cas desenvelupard. Hegel reitera diverses vegades que aixd no
té un gran valor, gue "no ha de servir per voler explicar
l'espiritual; perd cal fixar l'atencid en qué es correspon
amb 1l'espiritual®®¥. En definitiva, ol que fa Hegsl, &5
remarcar uns pocs trets -també reals i racionals- gue 1i
serveixen d'introduccié¢ metaforica al que després dird amb

major rigor especulatiu.

En el cas grec, Hegel assenyala la disseminaci®é de la
poklacio en petites valls ¢ illes que, no obstant, mantenen
un contacte facil per mar. Amb aixd vel suggerir que el poble
grec no &s un poble -homogeﬁi o monolitic com sb6n, al seu
parer, els orientals. A Greécia hi ha la divisi6, la multi-
plicitat i 1a mobilitat que es correspon amb les caracteris-
tiques de 1l'esperit grec. D'aquesta manera s'ha superat
ia substancia monclitica, massissa i sense fisures d'Orient.
Ara aquesta substancia és alhora individual, ja que viu i es

realitza per mitjad de les individualitats. B Grécia hi ha una

FENG. 524/403.
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fisura que permet aparéixer 1la individualitat independent i

que s manifesti amb major vivesa i mobilitat=e.

Paral.lelament, l‘eticitat grega no és un lligam'natural que
ningd no pot objectivar i del qual hom no es peot distingir.
‘No és una identitat absolutament tancada sobre si, siné que
primer existeix 1'esperit individuaslment i 1la unidé es
verifica en 1la llei { en una eticitat espirituslitzada -no
natural-. "“A Grécia veiem gque la substancia &s salhora
individuai: 1'universal, com a tal, ha estat vengut: ha estat
superada la immersié enr la natura, i, com a conseqgiiéncia,
desapareik i'enormitat de les relacions geograifiques. Hi ha
espai per a la individualitat independent; aquest &s el

caracter elemental de !'esperit grec"zo,

El poble grec no és com l'oriental, sempre idantic, siné
que es va haver de fer a si mateix. Partia d'una heterogenei-
tat interna de la qual havia de partir el seu 1lliure f{
bell esperit: "els elements nacionals de qué es va formar
eren barroers i esfranys -els uns als altres, &s dificil al
comengament dir qué era grec i qué no ho era"¥%. Aquast fet
6s molt important en Hegel, perqué implica que els grecs van
haver de superar la seva naturalitat immedisata per esdeve~
nir una fase de l'esperit. Per aquest motiu diu.: “aqui
(Grécial no es troba aquest massiu lligam natural de la
familia, de la unitat patriarcal, on alld &tic existeix com a
identitat natural massiva, siné que primer existeix 1'aesperit
individualment i 1la unié es verifica en un altre medi, en la

llei i en una eticitat espiritualitzada"~7.

=AUG. 583/403.
FUHG. 534/403-4.
FEWG. B34/404.
:!!'Tid'
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Per a Hegel l'esperit, la bellesa i la llibertat només neixen
de 1'antagonisme amb alld natural, millor dit, a partir de
vencer aquest antagonisme. Hegel arriba 3 afirmar; "aquest és
necessariament 1 punt de partenca dels pobles que sén
dignes, com a nacions espirituals, de ser considerats en 1la
histéria universal i que pretenen tenir significacid en la
histdéria universal"®®; «com =aria el cas del poble roma,
el prussid i de tots els pobles germanics; tots aquests
pobles de la histdria universal s'han format a partir
de la suparacid d'elements heterogenis i no monolitics. Per a
Hegel, l'esperit només neix { es forma a partir d'oposar-se i
sotmetre la natura -sl11d natural i immediat-, perqué 1'espe-

rit és alld mediat.

(2) Com una mostra més del progressiu domini de 1'eseprit
sobre la natura, Hegel ddna molta importancia a com els grecs
s'inicien en les técniques. D'una manera molt semblant peréd
més completa que la de 1'esperit fenici, els grecs han
desenvolupat les técniques i amb elles es dirigeixen a la
conquesta del mén natural. E£s en aquest context que parlara
de la famosa “astacia de la rad"®7. Las téchiques gregues
indiquen gque 1'home ja transforma i sotmet la natura, tot i
que encara nc 1'ha pres com un signe seu. L'esperit grec fa
servir les técniques per usar la natura en contra de si
mateixa. En l’astacia de la rabé aquesta intercala objectes
- naturals -eines- entre ella -0 el oS que governa- i la

natura, per obligar-la a lliurar-gse-1i<4<,

(3) Hegel, com &s habitual en ell, explica més profundament
-i com més cdmodament- el nucli essencial del principi grec
en els capitols dedicats a la religié. Perd, tambs Hegel

dedica aqui molta atencié a l'art -que és 1l'exterioritzacié

TOUG. B3a/405.
FIUG. S544/411. Tractarem d'ella en el capitol 3.4.
*°Tractarem mé&s de tot aixd® a 1l'apartat 3.6.
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més espontadnia de la religiositat grega-. Tractarem aquestes
qiestions ampliament més endavant, saqul només volem remarcar
que la naturalitat present en la religiod mitologia grega és
una heréncia oriental. E1 missatge és clar: Grécia respecta
tant la natura perqué en parteix -com parteix de 1’heréncia
manilevada a Orient-. Perd, 1'important dels grecs és gque no
es queden presoners de la immediatesa heretada o de la
natura, melt -al contrari les superen, les transformen i
les espiritualitzen. L'opinié de Hegel és que el poble grec
6s el primer que, partint de la natura i tenint-1i una
devocid espiritual, no resta encadenat a ella, com a ser
merament natural sindé que 1l'espiritualitza. El poble grec
transforma tot el que rep d'Orient espliritualitzant-1lo: els

grecs ho perceben tot espiritualment®?.

Hegel -com ja hem dit- correlaciona metaforicament el fet
geografic de la fragmentacié de Grecia en oposicid a les
planures i gran massa continental d'Asia, per remarcar que
els primers es van poder deslliurar de la natura mentre gue
els segons sn van romandre presoners. Aixi, els grecs, ja des
del comencgament, s6n capagos "de percebre espiritualment els
fendémens naturals, spropiar-se'ls i conduir-se amb forga amb

ells"?*= -les tacniques-.

A Grécia, "“d'una banda, 1l'home es considera com un mer.
obsarvador de la natura, que €s per a ell quelcom veritable;
perd, d'altra banda, s'sixeca front el mén  com un ser
d'spetits I els apetits exploten en ell com a subjecte. Perd
ni la primera ni la segona actitud davant de la natura poden
satisfer-leo, ja gque només retornant sobre si mateix troba la
humanitat. Aquest endinsar-se en si mateix implica wun

elevar-se sobre allé sensible i sobre els apetits. El grec ha

21¥G. 559/421-2.
A2YG. B559/421.
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arribat a aquesta humanitat mitjangant el nexe i l'etzrna
resolucid del condepte. Previngut .Eﬁhnungavolll Eplea d=
preséntiments, és a dir, amb guelcom propi, espontani, previ
i espirituall s’acara el grec amb la natura i no li parla
{logos, que &5 al gque sports o1 subjecia] com a3 gquelcom
eastrany, sind com a quelcom que té relacié amb ell (és a dir,

com quelcom ja en si espirituall'#™.

El grec aporta en contemplar la natura aquella admiracié que,
segons Aristdétil, esta en la base de la filosofia. Perd

aquesta admiracid é&s ja un signe de 1'espiritualitat de

1’home grec, ja gque “alld natural només és tal per a 1'home
quan aquest s'ha fet a si mateix espiritual, sortint d'alls
natural, que 1i serveix d'estimul"*%. Aixi, tot i que sls

déus grecs tenen com & base tot sovint representacions
naturals*® totes han estat posteriorment espiritualitzades
{(Pan -i1'univers indeterminat I gque preodueix esgarrifanga i
admiraci® al manifestar-se-, les Naiades {després alevades a
Musses), Apolo (a1 principi déu del sol i després divinitat
sapient). La majoria de les divinitats greges sén indi-

vidualitats espirituals, l'origen de les quals fou natural.

(4) La relacid dels grecs amb els ordculs ¢és molt similar
-també parteixen d'un fons natural- i un exemple clar de 1la
limitacid® continguda en 1‘esperit grec. Aixi, d'una banda,
dels sorolls naturals de les fulles d'alzina -Dodona- o dels
orits inarticulats de la Pitia -Delfos~, hom en treia per
mitjd de l'esperit un sentit que era ja espiritual. Alld
natural era a Grécia només estimuls, que com a tals no tenien
cap altre sentit siné el que rebien del subjecte. B Grécia és

l*home el gue expressa el Que la natura significa i la

YTRNG. 5EY-80/422.

44UG. 561/423.

4SvRaconeguem les seves reprasentacions teodriques, tftensn
per base chjectes naturals’ WG. 55%/421.
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significacié ég, per tant, cosa prépia i exclusiva de
l'home*®. La natura no respeonia a l'home, sindé que era al
Erec el que es responia a si mateix, incitat per 1la intuicié
de la natura. Aquesta intuicid poética fou anomenada mantsia,
en el sentit "d'una fantasia que  introdueix l'espiritual en
allé natural". D'aquesta msaners el grac s5'aprehén a si mateix
com & ser espiritual, oblida tot 3113 natural i prevai 1a
seva espiritualitat. La natura ha estat, doncs, per als Brecs

un mer mitja.

No obstant { d'altra banda, conm que la determinacié de
l'accié -1'impuls- provenia d'alguna cosa diversa de l'espe-
rit, aquest era encara limitat, finit i mancat de llibertat.
Amb la voluntat dels subjectes no n'hi havia prou per decidir
l'accié, necessitaven la certasa de 1'éxit i la confirmacié
de quelcom no plenament espiritual -els oradculs-. Amb tot, el
sentit sorgeix sempre d‘alls interior i veritabie, de
l'esperit, per® només en ei i no en i per a si. L'esperit
Erec era encara depenent d4'alild natural i d'aqui en naixia la
Seva mancanga. Mantenia una relacié ambigua amb 1a naturse,
d'una bkanda, 1'espiritualitza perd, de 1'altra, encara

la necessita.

Aquesta ambigiiitat també la pocdem veure en els dos tipus de
sentiment amb qué s'acaren a la natura: el d'admirasci6 i el
de presentiment. Els £T2c5 a8 prasentaren com a adoradors i
contempladors de 1la natura (la qual cosa ja indica una
pessibilitat de distadnciament), en 1a qual veuen alld
substancial i veritable. EI primer sentiment implica una
relacié no amb quelcom estrany siné amb alguna cosa que té
relacié i valor per al subjecte. En l'admiracié hi ha
Pressuposats l'interds i la valoracié dralls admirat, que s6n

relatius al subjecte. El segon implica el posar en 1'exterior

AOUG. B42-3/424-5.
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1'esperanga d'alguna cosa important per al subjecte. El greb
admira la natura perd no la centempla com una cosa que se 1i
nega © se@ 11 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 1la consciéncia aquest presentiment
i l'expressa en el convensciment que alléd que wval com 3
realitat hs d'estar mediatizat per l'esperit. Nomé&s és
auténticament real quan l'esperit ha cercat, ha trobat i ha

produit dintre de si la determinacié d'aquesta realitat.

L'home grec sap que alld natural només existeix com quelcom
que li &s destinat i que estd al seu servei, perd també sap
que préviament necessita fer-se a si mateix espiritual i
dominar l'animalitat que hi ha internamerit a ell mateix. La
relacid objectiva amb la natura és correlativa amb la refacid
subjectiva amb el seu propi ser natural i animal. Només quan
l'home s'ha fet espiritual emancipant-se de la seva énimali-
tat i dels seus instints i vinculacié immediata a 1a natura,
€5 capag¢ d'admirar-ia i de presentir-la o coneixer-la com a
quelcom que pot transformar i espiritualitzar, que pot fer

seva 1 en la qual es pot realitzar a si mateix.

Tot i que 1la cultura grega parteix de la tradicis encara
natural d'Orient?”, en fer-se-la sava la van espiritualitzar
I es wvan espiritualitzar a si mateixos. Aquesta &s la seva
grandesa i alheora la seva miséria, Jja gque necessitant rebre
l'impuls de quelcom exterior no es van poder elavar a
ltauténtica 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 1la subm15516

panteistica coriental i la infinita subjectivitat germanica.

““Hegol cita com a font d'aquesté tasi a Creuzer, en especial
pel que fa als déus i la mitologia. WG. S544-7/426-7.
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L'esparit grec encara comenga en alld natural, tot i que

transita cap'a alld espiritual.

2.2.3.~ La religibd grega, l'espiritualitzacié dels déus

Els grecs posen com a superior simbeols espirituals, els quals
sbn en realitat obra 1 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 tHaugtinhaltJ.de
l'esperit”4®, no pot escapar a2 la limitacid de 1'esperit
grec i els seus deéus mantenen 1'ambiglitat entre esperit i
natura. En aquest apartat mostrarem, primer (1), el procés
d'espiritualitzacié 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 c¢ritica hegeliana al concepte grec de
desti i, finalment (4), mostrarem com el punt de maxima

espiritualitzacié dels déus é&s l'antropomorfisme.

(1} Les divinitats rebudes d'Crient 1{, per fant, amb un
substrat natural, tenen a Grécia un contingut essencial
trobat en alld interior a 1'esperit grec. Aixi, tot i el
préstec, el contingut essencial 1‘han trobat els grscs en
ells mateixos i no en una cultura forana. La religié grega
és, per tant, basicament espiritual®”, ja «que 1'essencial
en ella és espiritual 1| només la forma té una certa exte-
rioritat i naturalitat. D'aquesta manera, com que els saus
déus s6n obres artistiques seves, 1'asperit grec estid en

elles com en si mateix. El contingut de 1la religio grega €s

*PUG. 575/434.
AEWNG. B746/435.
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1a humsnitat idealitzada, és a dir: ja transformada i
espiritualitzada. Els grecs agafen, doncs, tot allédéd perdura-
ble i permanent de t'home { ho consideren llur assédncisa,

contraposat-lo 2 tot l'extericor i accidental.

Perd, la religid grega té un fons encara natural i, per aixd,
Hegel la qualifica de religid ds 1l'art i de la bellesa. Ja
sabem que ”allb bell . consisteix en la unitat del qgque és
sensible {i per tant encara naturall] amb el que és en I per a
si espiritual"; perd Hegel remsrca el fet que amb 1l'espiri-
tualitzacid d'alld natural, gracies a la bellesa i el sentit
que només l'esperit 11 pot atorgar, l'esperit ja no se sotmet
a la natura sind que 13 sotmet; la transforma d'acord amb si

mateix i, en aquesta transformacié, es5td amb si mateix.

Per a Hegel, els grecs no han identificat 1'esperit com a
pensament pur, tot [ gque amb ells 1'esperit comenga a
.pens -se@, a intel.ligir-se. L'esperit és cercat en el que &s
suprasensible de 1l’obra bella; aparsix en alld altre perd
especialment en el pénsament- L'important perd, &s gque saben
que l'esperit és a11d lliure 1 que l'esperit &s gl preoduir-se
a si mateix encara que sigui per mitjd de la natura i,
precisament, per la seva negacid®. La religid grega expressa
ja aquest contingut, Hegel diu que “els grecs han arribat s
1la consciédncia que els seus déus han subjugat alld natu-
ral"®®, Pambé en la religié, els grecs han posseit alld
natural elevant-lo a subjectivitat. Aquf el subjecte greador
i artistic és l'essencial; alld natural 6&s el que té menys
valor, &s un mer mitja material. Per aixd, la figura humana
és el millor per a expressar l'esperit -1'antropomorfisme-.
En els grecs -segons Hegel- es revela que déu és quelcom fet

pels homes®'. Déu perzisteix, per tant, com un objecte i gls

BOWG. H77/43s8.
SIHG. 581/439.
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subjectes s4n  davant seu. Encara manca que 2] subjecte sigui
conegut com a creat, ell al seu torn, per déu; en el gual cas
tet @3 tracta d'un problema de moments. Perd a Grécia, déu i
la subjectivitat no s6n alld G i, per tant, la subjectivitas

neo estd encara justificada.

En definitiva, els grecs en la seva religié han convertit en
objecte -en obra artistica bella- l'universal del contingut
del concepte. Aquest &s reconegut com el més essencial § on
s'aprehén l'esperit immansnt en ell expressat; é&s considerat
com l'asséncia. Aixi{ l'esperit dels grecs pot ser interpretat
com l'esperit que arriba des de la natura a la llibertat, ja
que la. natura s només el seu comengament, gque ha estat
transformat després en contingut espiritual. $i bé continua
"ressonant" 1'element natural, aquest és degradat a subaltern
respecte del contingut espiritual, que és 1'essencial.
Si bé és cert que la natura perviu encara en 1a individualii-
tat bella i en els seus deus, hi roman com a subordinada a

l'essencial que &@s sempre 1l‘'esperit.

Hegel veu wuna mstdfora d'aquest procés en qué els principis
naturals son subordinats i substituits per principis espiri-

tuals en la "lluita dels déus"™=. Amb 13 victéria dals daus

climpics 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
préplament grecs substitueixen els vells déus asidtics; aixi
els gress afirmen mitcldgicament que 1'esperit és aliad
veritable, dominant 1{ substancial, i rebutjen el que és

merament natural® .

S2UG. B58Z/440.

“*Hegel s 'extén comentant l'evoliucié d'Apolo i de les deitars
femenines des de continguts naturals a espirituals i politics
{per exemple, WG. 585/442).
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(2) Aixi com els grecs mai no han negat la individualitat,
també els seus déus conserven encara un record de naturalitat
que els individualitza | impedeix considerar-los com un i el
-mateix déu; també els seus déus s@n belles "individualitats
espirituals"®s. D'agui provd o1 sau politeisme, de la mualti-
plicitat de déus segons la determinacid natural o espiritual
concreta que els han adjudicat. Per a Hegel, només quan hom
concebird un déu sense cap rastre ni llastre de naturalitat,
el concebird com a Gnic. Els grece noe han-arribat a aquesta
veritat perqu& han dividit 1'esséncia @spiritual en una
multiplicitat de particularitats. Malgrat aixd Hegel sempre
reconeix que els déus climpics expressen en llur individuali-

tat essaéncies étiques i un contingut espiritual.

Diu; "hem identificat els déus grecs gcom a individualitats
espirituals perd particulars. La seva divinitat, per tant, té
ancara la determinacié externa- Alld concret en ells' no és
encarsa ailldé concret de l'esperit u, siné 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, responsn A
abstraccions de l'enteniment i no a una idea auténtica, ja
que representen determinacions diverses 1 oposades que no

arriben a ser superades =n una sintesi de totalitat.

A més a més, els hervis i els déus sén concebuts com a
individus concrets que s mouen per la seva particularitat:
Agammené no pet fer 1lluitar contra la seva wvoluntat a
Aquil.les, ni tampoc Zeus pot imposar-se facilment als altres
déus. Com hem vist en parlar de 1'individu real, també en
les representacions dels déus i herois constatem com 1'indi-

vidulitat a Greécia només se sotmet per la prdpia esponta-

BIHG. 587/434.
TAUG. 595/449.
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neitat immediata i rebutja la submissid total -sota 1a qual

visqueren els poblesg d'Orient-.

{3) Hegel cilou 1'apartat dedicat a la religid ocupant-se del
desti. Aquest.concepte és decisiu per acabar de calibrar.la
seva concepcié de l'esperit 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: Aguestes es manifesten
amb temor davant del desti o fatalitat, que wve a ser alld
darrer i decisiu en tot. Hom podria pensar davant d'aixd, que
amb agquesta idea !'esperit grec s'ha elevat a la seva maxima
cota {(ja que aqui apareixeria una determinaci6 gue superaria
les determinacions parcials); molt al <contrari, Hegel
analitza el fat -i els oraculs gque en ell es basen- com la
mostra de 1la limitacié de l'esparit grec. El fat és 1'oposat

a la providéncia, no és =21 poder divi actuant d'acord amb la

racionalitat. Al contrari, el desti &s la fatalitat; la
necessitat cega, irracional i misteriosa. Es el poder
abstracte 1 inespiritual. El desti no segueix cap llei

universal! o raciconal i si té uns fins, aguests sén ocults i
mereixen la qualificacidé d*accidentals -no sén justificats en
si i 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. E! destf és un poder natural
que Iimposa la seva dominacid fins 1 tot als conceptes més

espirituals.

Les particularitats i els homes grecs es comporten respecte
el desti amb aconformament. Se sometien finalment a un
universal abstracte i buit -conclou Hegel-; renunciaven aixi
a 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 |

totpoderosa. La subjectivitat grega neo és encara infinita, és
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una subjectivitat incapac¢ de prendre la decisid en i pPer eilla
mateixa. La subjectivitat encara e s'ha  <concebut com a
Plenament justificada en 1la seva accid concreta. Necessita
cercar una determinacié forana, aliena; uns determinacis que,
cem hem vist, té el sey origen en quelcom natural si bé a3

l'asperit qui 1i déna sentit.

Amb la idea del fat es mostra que els grecs foren incapacos
da cohprendre la unié del particular amb l'universal, d'ai11s
humd amb allsa divi, la qual cosa permet partir en cada accis
de si mateix amb la confianga absoluta de fer alld universal.
Molt al contrari, els ETecs posaren el desti com alls suprem.
No foren, aixf, capagos de captar la subjedtivitat en
profunditat, ni tampoc de concebre l*autentica reconciliacis
que Jjustifica absolutament l‘esperit huma -nég enlla de
qualsevol necessitat- i el fa 1ljure. El desti és, doncs, una
mostra més de les mancances de l'esperit grec=s. p; desti {
la manera de cercar el saber i certesa en els oraculs no sén,
per 'tant, una idea plenament espaculativa. No sén el cim
espiritual dels grecs siné una Prova més de 1las seva limita-

cié.

(4) E1 c¢im Gnic que poguesren assqlir els grecs &s 1'antro-
peomorfisme bei1l i espiritualitzat, meés que no plenament
8spiritual, dels déus olimpics. En definitiva, el caricter
més essencial de la divinitat grega "és alldé purament bel]'w>
i la bellesa TSempre sensible- &5 un element d'inferior
qualitat que el pensament pur. Pels grecs 15 divinitat no &s

present purament en el pensament $iné només en la forma

S“Hogel afirma (WG. 598/4511, com unz certs disculpa per a 1a
¢critica que esta fent a 1'esperit &rec, que els oraculs no
sren consultats sobre els aspectes &tics o juridics ~cosa del
tot falsa ja que sovint hom consultava decisions pelitiques o
l'oportunitat d'una nova constitucid~ ans només els assumptes
particulars.

STHG. 576/435.
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concreta i bella. Els grecs han adorat, doncs, l'esperit pers
nc sota la forma de l'esperit -el pensament- sind sota la
forma de 1'home -l'antropomorfisme=-. Tampoc no han estat
capagos -en oposicidé al cristisnisme- de captar-lo com 3
carn, com ‘aquest' home, com 3 concret i real. Aixd és degut
-diu Hegel- al fet que, per a ells, 1'home no -ha tingut
validesa en tant que home sind només en tant que esta

encumbrat en la forma bella, en la idealitat genérica.

El que hi ha de més real { concret en 1'home no ho han
considerat digne d'adoracid, només han arribat a un déu
arquetipic, bell, ideal. L'home que valorsn no 6és 1'home an
tant que home, sind |'home en tant que s‘ha cultivat fins
adquirir la forma bella. Segons Hegel, la seva devocid per ta
bellesa, per la individualitat bella els ha fet perdre 1a
comprensié d'alld més essencial I intern a3 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 tinéut per a Hegel 1a idea cristiana de la
unié de la natura divina i la humana. La religié grega i la
crissiana s'aszsemblen en qué la manifestacid millor de
l'esperit é&s la figura humana i no gualsevol altra de
natural; perd as diferencien en qud 1'heme-déu [(Gottmenschl
no ha estat -entre els grecs- un moment de ]l'espserit verita-
bla

an l'antropomorfisme, han cregut captar l'auténtica figura de

, suprem i existent en i per a si®®. Els grecs han romis
déu. Déu és aixi només manifestacidé natural. Pels cristians,
el manifestar-se amb figura i existéncia humana de déu, és
només un moment -necessari perd un S0l moment entre tres- i,

tan sols quan ha retornat al pare és considerat en la seva

plenitud perfaecta.

S®lG. 580/438.
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2.2.4.- La individuslitat bella

Hem arribat al punat que Hegel valora més de Grécia: 1a bella
llibertat (si bé ara és relativitzada com no ho havia fet en
els escrits juvenils®™). Ara parlsrem de les condicions gue
van fer possible aguesta bells 1llibertat, comencarem per
definir la bella individualitat (continuarem en el segient
capitol amb 1'estat 1, després, veurem com desapareix en
trencar-se les condicions "afortunades" que la van permetre
néixer). Perd ean el present capitol, primer (1), hem d'expo-
sar perqué la qualifica de "bella" -i aixd ens durd a 1'srt i
l'esport~ 1, segon (2), hem de remarcar també aqui ls
limitacié del peincipi grec.

(2) La individualitat é&s bella, en primer 1lloc, perque
gaudeix del bell i afortunat equilibri entre universalitat i
particularitat. Perd, en segon lloc, pergqué aixi com un bon
artista tracta de realitzar en la matéria natural el seu fi
"e@spiritual, la bella individualitat realitza també en la seva
naturalitat el fi de l‘'esperit. El mateix equilibri que hi ha
en e}l mén de 1'art entre esperit i natura, es produeix ara en
el mén politic -la naturalitat dels individus expressara
~ bellament l1'universal &tic-. En definitiva, la individualitar
grega no ¢és bella perqud exteriorment sigui bonica, siné
perqué expresa artisticament 1'universal espiritual -per a

Hegel, tot grec és en certa mesura un artista ético-politic.

Hegel pensa que |‘aparicid de 1'art correspon tant a un
esforg per espiritualitzar alld natural com a “1‘'infinit
impuls dels individus per revelar-se, per descobrir §ué

és capag de fer cadascQ"®*?. Aixi 1l'art 63 una consegiiéncia

“*Molts dels problemes agqui tractats @ls hem desenvolupat en
8ls capitols corresponents de la primera i tercera part.
¢SWG. S555/419.
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del grau de subjectivitat | individualitat gque han estat
capacos d'assolir els grecs. Amb ells el goig sensible ja no
&2 la depend2ncia animal dels homes -com en els hindas-. Els
grecs eren massa conscients de la seva individualitar i ja
tenien un fort sentiment de si  [(Selbstgafiihll]l. L'art grec
correspon al desig d'autohonorar-se 1 no d'aderar la natura
exterior, al desig “de fer-se valer i de gaudir-se en si
mateixos". Aquest desig no és vanitat car alld substanciat
encara no s'havia separat de 1'individual 1 gquan un grec
henorava artisticament un cos huma, 1'honorava per alld que
d'eszencialment humd hi ha. Ara, la natura extericr jia no
només existeix per a la satisfaceoid de les necessitats sind
per a glorificacid de 1'home i el seu esPerit. La natura ia
no s sind alld natural aque 1'home pot fer servir per
manifestar-se. I @l que l‘'home grec troba més proper a si, és
el seu propi cos, gque esdevé aixi signe de habilitat,

voluntat, forga i energia.

Hegel veu com una primera manifestacié de 1l'art bell, la
preccupacidé que els grecs manifestaren pel propi cos.
L'esperit vol ara convertir el seu cos en un drgan adequat a
la voluntat. L'energia de la voluntat es volca en elaborar el
propi cos i en convertir l'habilitat mateixa en un fi. El cos
esdevé aixi una matéria capag d'expressar la voluntat |
l'espirit. Els jocs olimpics tenen aquest sentit i Hegel
saluda els grecs com el poble gque, en lloc de crear belles
estatuss, varen cultivar 1la bellesa i 1'habilitat dels

COS80S.

Tota l'espiritualitat grega estd intimament lligada a 1'art.
La subjectivitat grega, sense anar més lluny, és similar a un

"aptista plastic, que converteix alld natural en expressid de

l'esparit"=*. La subjectivitat bella &5 agquellas que &s capacg

*iWG. 571/432.
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de fer dels seus impulsos més naturals l'expressié més bella
de 1l'esperit i de l'universal. La maxima expressié de 1t'ars
grec és tant la figura humana com la subjectivitat que posa
les seves passions © les sSeves particularitats al servei
d'alild universal i @tic®®, Aquests és5 la subjectivitar bella
grega, una subjectivitat ‘Yplastica" que moldeja la sevas
naturalitat al servei 1 sota el model de l'esperit. La
subjectivitat grega &s una subjectivitat encara mnatural

que, no cobstant, &s expressidé harmdnica de l'esperit.

{2 Com  hem dit, agquesta circumsti3ncia és alhora la seva
grandesa 1 la seva mancanga, ja que, si bé 1'esperit grec
expressa l'espiritual, necessita encars d'una excitacid o un
impuls exterior a ell; “per aixd -diau Hegel- la subjectivitat
grega no és una espiritualitat 1liure que es determina a si
mateixa, sindé una natura transformada en espiritualitar;
justament aixd és el que designem amb @l terme d'individuali~
tat bella"#=*. La individualitat bella no és 1a miller ni
l'auténtica subjectivitat. L'adjectiu "bella", que sovint tan
valorat &s, conté pér a Hegel la seva mancancga: la bellesa és
un contingut espiritual que s'expressa mitjangant alld sensi-
ble. La individualitat grega &5, per tant, la individualirtat
de l1'art, 1lligada encara al mitja natural pel qual 8'expras-

54 .

Aixi com "l'artista grec no lluita amb alld natural com
1'egipci®, tampoc la individualitat grega no lluita contra si
mateixa -el seu fons animal- per tal d'efectuar alld univer-
sal i de pesar~-se al servei de l'eticitat. A Gracia alld
natural estid sotmés a 1l'espiritual i expreséa docilment la
forma bella que li vol insuflar l'artista creador. Aixi podenm

dir que la belia individualitat es treballa artisticament i

“=Que t4 com a represantacié arquetipica a Antigona.
“FUG. 571/432. .
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creativament a si mateixa: espontaniament transforma els seus
sentiments, passions, sensacions, etc. al servei d'alld
espiritual. A Grécia 1l'estimul de tota accid &rics 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 unlversalitat. El respecte psr
l'eticitat neix del cor, de la sensibilitat, de les passions,
de les inclinacions, de la voluntat natural®®. Alld atic &=
el peculiar ser i wvoler de la subjectivitat particular, no
com un instint perd tampoc des de la reflexié o per ! 'univer-

sal en tant que simplemsnt l'universal.

La subjectivitat grega no &s -serd el cas en els pobles
germanics~ una espiritualitat lliure que es determina a si
mateixa donat-se la prépia materia a transformar, sind una
natura transformada en espiritualitat. Es una individualitat
bella perd que <conserva encara la deficiéncia dels seus
origens. Com 1'artista plastic, 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'embelcall d'alld espiritual. El gran avantatge, persd,
dels grecs és, que mitjancant aquesta transformacié de 1la
matéria natural, 1'home com artista esPirifual s'ha transfor-
mat a si mateix®v. L'artista grec = sap lliiure en les seves

creacions i, per tant, esdevée aixi lliure.

L'ecperit -grec &s el punt mig entre 1l'oriental i el romi. No
és ni l'estadi en quad a 1'home 1i manca conscigncia parsonal
davant 1'objectivitat, ni “1tabstraccid en si" de ia interio=-
ritat romana. Al contrari, &és una ‘'abstraccid$ concreta’
equidistant dels dos extrems. L'esperit grec és la perfeccit

immediata, una perfeccid que no és 1'aconseguida treballosa-

=24NG. 570/431. :
“3l'artista &5 tembd un dels exemples paradigmatics de 1'argu-
mant de l'astdcia de la radé en Hegel.



208

ment al llarg de la histdéria per l'esperit sindé una conjuncid
felic i espontania. Es tasca de 1a histdria universal
desenvolupar-la -passant per la negativitat~ per dur-la a
la perfeccid adulta, no obstant ja té la perfeccié de la

jovantut.

La caracteristica de la individualitat grega que la fa quali-
ficable de "lliure", és que sense perdre la seva individuali-
tat (&g a dir, tots =ls agpectes particulars [ naturals que
la individualitzen) s'eleva espontaniament a 1'espirituatl,
universal i &tic. Llavors, té immediatament (sense destruir
alld natural en si) alld universal com a fi suprem®®. RAquesta

és el tipus de llibertat que tant va fascinar Hilderlin®® i

el Hegel juvenil.

Cal no interpretar la 1llibertat de la bella individualitat
grega d'una manera purament subjectiva. La bella individuali-
tat &s 1lliure precisament perqué es posa espontaniament al

servei de l*universal i, sense que la mediatitzi cap refle-

4
L

xi6é6, fa el que ha de fer. Tampoc no §'ha d'exagerar la
valoracié de la creativitat de 1'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

espiritual per si mateix {1 t& wun contingut veritable §

“®iG. 575/434.

&#7En pariem molt més gxtensament en altres parts del nostre
treball, per exemple apartat 3.2. Perd podem dir que en
valeraven la seva puresa 1 espontaneitat, tant lluny dels
interessos privats i els egoismes com de la violéncia de la
guerra de tots contra tots. Aquesta llibertat era digna dels
déus -pensaven-, feia divins als homes i els unia mitjangant
un lligam d'amistat. Era una llibertat que no xocava amb les
altres llibertats, wuna llibertat meva que alhora era -espon-
taniament i immediatament- 1llibertat de tots. Aquesta
llibertat no necessitava del sacrifici, de l'esforg, de la
reflexid gue s oposa al somni. No implicava la negscidé d'una
part important dels impulsos més propis i intims de 1'home;
era una llibertat que feia els homes divins sense que no
deixessin de ser homes.
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universal. Per tant, no ha estat creada per 1'heme com a sar
arbitrari -natural o animal~ sind per 1l'esperit racional -~que
&z universal-. Aixi una vegada elevads la materia natural a
l'espiritualitat, l'cbra de 1l'artista té un valor i una
congisténcia per si mateixa. Hegel! afirma que els grecs han
comengat pel contingut que expressac®, el grec posa com alld
superior aquests continguts universals i espirituals. Aixi,
als seus objectes de veneracié tenen, segons Hegel, un
contingut basicament espiritual, ja sigui el Zeus olimpic, la
Palas d'Atenss o, sobretot, les lleis i els costums del propi
estat. Els grecs es lliuren completament a aguests contin-
guts, en ells gon lliures i sobretot en ells se saben
lliures. Els grecs tenen la grandes2z { la fortuna de tenir
immediatament la prdpia llibertat en la prépia obra espiri-
tual. No obstant, recorda Hegel; per a ser absolutament
lliure l'esperit ha d'usar-se a si mateix com a mitja i

agquesta determinacid essencial manca en l'esperit grec.

En contrapesicié amb el mén romd, en la individualitat bella
no hi ha la seriogitat romana. Es a dir, la belia individua-
litat per tal d'esdevenir espiritual no ha de renunciar a les
seves particularitats, desitios, apetits, dependéncies. La
individualitat bella, per tal de respondre a 1'universal i
divi, no ha de sacrificar-se a si mateixa com van haver de
fer després els romans. Continua sent individual i té les
seves passions, una certa animatitat 1 naturalitat, perod
transformada, esculpida, de manera que manifesti alld

espiritual.

Hegel considera com 1'element essencial de 1l'esperit grec
aquest tipus d'individualitat bella i, en definitiva, el que
més valcora dels grecs hi esta vinculat. Valora, sobretot,

ltindividu que tenint ja una consciéncia de si, no obstant no

eBUG. B72/74332.
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s'escindeix de 1l'universal i posa la seva accid immediatament
i espontaniament com 1l'accié de l'universal. Per aixd, Hegel
considera els elements essencials de l'esperit grec (religié,
eticitat; el mateix art) com a “forma de manifestacisé" de la
subjectivitat bella grega. BAixi dia: ‘“hem de considerar.
agquesta individualitat 1lliure en les seves tres formes de
manifestacid: primer, en l'home per a si; segon, en els déus;

i tercer, en 1'estat"®”.

Ja hem wvist com els déus olimpics sS6n c¢oncebuts com a
individualitats lliures en contraposicid® als déus uranians o
orientals. Acabem de parlar de la primera manifestaci6, de

*1l'obra subjscriva dlart o l'obra d'art que 1l'home fa de si

mateix"””® transformant el seu cos o tota la seva accid. Ara
passarem & tractar de com la individualitat 11liure ég

esgencial per a qué existeixi l'eticitat I 1'estat grec.

2.2.5.- La bella 1llibertat i les condicions de la democracia

En aguest apartat plantejarem, primer (1), la situacid de
bellia llibertat que es fa possible en la democracia grega,
~segon (2), 1les condicions o limits extariors per a que sigui
possible una constitucid democratica i, finalment (3), els
limits interiors -o 1ldgics~ que van fer impossible 1a

pervivéncia de la democracia grega-

(1) Hegel, com és practica habitual en la seva filosofia de
l1a histéria, ens parla de ]l‘estat grec en estret lligam amb
la religié: "amb la religidé grega estd immediatament relacio-

nada la constitucid grega“”!. Perd també ho fa on relacid amb

“TUG. 570/4321.
TRUG. B73/433.
TIWG. 59%9/451.
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el gue ha dit scobre 1la subjectivitat bella: *“alld politic
conté aqui 1la unid dels dos sspectes considerats per nosal-
tres" (la subjectivitat humana 1 la divina)”®. D'uns banda,
Atenea -la deessa, la religidé- és ''real en la forma d'aquesta

Atenes"”"™ { he &z alheora com a ‘"esperit dels individus

conscients de si mateixos 1 existents exteriorment', com a
individualitat bella i com a estat. L'estat grec, 1la pglis,

depén tant dels seus déus com de 1a bella individualitat, és
aihors "l'esperit universal viu_ 1 l'esperit conscient de si
mateix en els diverses individus"?*. La unié politica a
Gracia d'aquests dos elements no &8s natural com a Orient. La
multiplicitat geografica, i la barreja racial del poble grec,
es correlaciona amb la mancanca d'un vincle éstatal-que
s'imposa com a wuna natura. Tampoc¢ no hi ha a Grécia la
subjectivitat infinita justificada absolutament -1'emperador,
el Dalai Lama o els braméns-, que ho determina tot per mitja

del seu pensament i que &és la mesura de totes les coses.

Donat aquest estat de c¢oses grec, Hegel afirma que 1z
monarquia no pot ser @l tipus de constitucié dels grecs. La
monarquia només apareix com a necessdria i inevitable després
de la ruptura que implica el naixement de la interioritat (a
partir d'Alexandre i sobretot de Roma)”@. Neomés quan 1'estat
apareix com quelcom exterior necessitat de legitimitat i gquan
la interioritat s'hi pot oposar I distanciar, &s necessari el
centre fort que la meonarquia aporta. A Grécia aquest no ers
necessari ja que als individus es posen immediatament i
voluntariament al servei de l'universal i l'estat. Per aixd

la constitucié6 més apropiada era la democratica.

72id.
TENG. £599/452.
744id.

TOHG. 522-40/482-3.
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A Gracia podia posar-se l'interds de tota 1la comunitat
~1'interés universal- exclusivament a8n la rasclucis dels
individus particulars. Bs més, 1la base no en podia ser cap
altra, ja que aqul no hi  ha cap principi que pugui impedir
que l‘eticitat es realizi. No es tractava, don¢es, d'orientar
o dirigir els individus sindé de deixar-los alg seus impulsos,
segurs que aixi realitzarien de la manera més directa
l'universal, @l bé universal”™®. En el mdn grac l'aticitat td
la fortuna de basar-se sobre una subjectivitat { un esperit
jove gue encara no ha entrar en la reflexié. Encara no ha
aparegut l'escissié entre particular i universal, ja que aqui
“els ciutadans no tenen encara consciéncia d'alld particu-
lar". Millor dit: no tenen consciencia d'alld particu-
lar escindit de la wuniversalitat” i, per tant, no tanen
consci&ncia del mal™®, que &5 patrimoni de l'edat moderna. En
aquesta la voluntat s‘hauria internat dintre seu, hauria
aparegut la reflexié i 1la consciéncia moral [Gewissenl, qus
permetrien distanciar—se i escindir-se de 1 ‘universal, detl
bé.

Aixi, el copnjunt d'individuslitats belles, amb tota la

riquesa de les seves particularitats, no s'oposa ni s‘escin-

deix de 1l'universal, =sint que la seva accid particular
representa automat icament ‘1'accid substancial. Agquests
adeqiacié entre individu i estat, entre particularitat i

TESWG. o602/454.

TTHG. 600/452. *“La voluntat individual ds lliure en tota la
seva vivacitart liiure i, segons la seva particularitat, (és3]
l*accid d'alld substancial™.

TRNG. &04-5/4B5-6. "Quan e! contingut universal i abstracte
opera en la voluntat dels individus, llavors existeix
l1'eticitat; aquesta és la unitat indivisa del contingut
universal i de 1la wvoluntat individual. Aguest é&s el ja
mencicnat terme mig entre la subjeccid a 1la natura i el
coneixement del bé i del mal, =sobre la base del gual la
conciéncia moral decideix si vol ser bona o dolenta. L'ess&n-
cia @tica no coneix aquest dualisme; no elegeix; és bona en
si!l.
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universalitat, no és la ceonfianga i obediéncia inculta dels
estars patriarcals, siné el reconeixement immediat i asponta-
ni de 1les 1lleis, de l'eticitat amb base juridica, és a

dir: espiritual i no natural.

El principi pelitic I &tic grec és, doncs, i1a unitat de la
voluntat subjectiva { objectiva. Hegel qualifica aquest
equilibri d'afortunat i bell”™™, an el sentit de que rspressn-
ta una adequacié 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 gque ha exigtit mai"®®, si bé afirme també 'gque el que és
més bell no és el més profund, ni la veritable forma del

concepte espiritual "® .

(2) La democracia pot ser la constitucié més bella, perd no
necessariament la més sélida o 1a millor. Es un tipus de
constitucidé només possible en condicions ‘molt concretes i
dificils de donar en la histdéria -en aixd van sgser també
afortunats els grecs:. La democriacia exigeix les segients

condicions exteriors®®,

a) Bs aplicable només a petits estats, on tots els ciutadans
acudeixin a les deliberacions personalment i wvigilin també
personalment pels seus interesscs en l'administracidé. Han
d'estar presents continuament en les deliberacions i, a més a
més, en cos i1 Anima; per aixd 1'elogiiéncia és tan important
ja que "1'evidéncia que ha dfarribar a tots ha de produir-se

inflamant els individus per mitja del discurs"®%. Aixd va

TPNUG. &03/455. '"L'eticitat ha d'existir @9n a forma de la
bellesa, en ita qual 1la subjectivitat estad en identitat
immediata amb la llei i la voluntat de 1l'estat'.

BONG. Ss0B8/458.

81 id.

®2ZEn parlarem més en l'apartas 3.3.2.

BENG. &09/459.
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fallar en un pais extens i poblat com la Franga republicana,
pergud el sistema de vots emprat per la Convencid és per a
-Hegel un procediment sense vida i abstracte. "Per aixd en la
Revolucié Francesa 1a constitucid republicana no es va
fealitzar mai com una democracia i la tiranie del despotisme
van aixecar la seva veu sota la careta de la llibertat i de
la igualtat. La constitucié democrdtica de Robespierre no es

va poder realitzar mai''=%.

(b) La dedicacié continua que la vida politica exigeix del
ciutadd, la qual cosa dificulta 1'atencié als afers particu-
lars. Aquest és el motiu pel qual Hegel veu com a essencial
per & la democracia grega l'esciavitud. Els assumptes
particularzs eren encarregats a Grécia als esclaus; l'esclavi-

tud ers per tant, condicié necessaria d'aquella bella

¥

democricia®®.,

{(c) Hi ha una correlacid necessaria entre la individualitar
belia i l1a incapacitat de la subjectivitat per sentir-se
infinitament i absolutament justificada. Per aixd els temps
de la democracia més pura €s corresponen amb els de la maxima
devocid pels oracuis®®. La subjsctivitat no s'aktreveix a
prendre la decisid per si mateixsa i necessita del recolgament
d'una autoritat exterior. Més ben dit, necessitava reconei-
xer-se per mitjd de quelcom exterior 1 natural. Hegel fa
notar que amb la desaparicié de la democracia minva ostensi-

blament el recurs als oraculs.

(3) Ara veurem com 1'eticitat i 1la bella 1llibertat grega
tenien també 1imits méz profunds, limits de la 1ldgica del
conecepte, €1 qual exigia un desenvolupament més profund.

Hegel tenia tan clar com Hblderlin que 1'enemic de la

sa54,
BSUG. S09-10/459-50.
a&id. .
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immediatesa &s la reflexid®” 1 1la subjecrivitzacié ds 1a
voluntat®®, tambd sap que amb l'aparicld de la reflexiéd { de
lo. subjectivitat es produia una ruptura histdrica que la
humanitat havia de viure tragicament . No obstant, Hegel -com

en la Fenpomengleszis- tambd astad convencut de la seva necessi-

tat, evident per a l'esperit ja desenvolupat.

Aixi el desenvolupament de 1'esperit universal exigia, que el
que els grecs feien espontaniament, per costum, per habit
extern®”, la humanitat ho arribés a fer per moralitat, par
conviccié interior. Ne n'hi havia prou en gquéd hom feas
t'universal, calia que hom ho fes per ser 1‘universal. Calia
doncs, que l'imperatiu kentia es realitzés en les conscien-
cies, si bé congretitzat en la realitat espiritual del dretr i
de l'estét. En aguest desenvolupament necessari de 1la

histéria i de 1l'esperit calia qgque desaparegués la bella

B7UG. £03-4/455. "Tant aviat com apareix la reflexid, sorgeixer
les opinions 1 conviccions particulars, que poden anar en
contra l'universal, en contra del deure; sorgeix llavors, en
part, la possibkilitat del mal en general i, en part, el fet
que els individus facin valer els seus fins i interessos
particulars". Com deia HSlderlin, en aquesta situacis
s'esdevé que 1'home s un esclau quan reflexiona. H3lderlin
pensa en l'esclavitud dels miserables i escarransits interes-
gos privats; llavers 1l'home és incapa¢ de ser divi, heroic,
de posar-se al servei d'un ideal (ques és universal), al
servel dels altres homes, de la humanitat, de la natura, de
la patria, de l'amistat i de 1‘amor. Només aixd, aquest
sentiment altruista i amords, de Voreinigung, é4s el qua fa
divi a 1'home. Aquest sentiment és per a Hélderlin aquell
terreny del somni, el médn coniric universal i no materialment
interessat, en el qual l'home és divi.

SOUG. S02/454. :

BFHG. S04/4546. "L'etigitat en la seva primera forma é&s costum,
habit".
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llibertat grega®® (la identificacid immediata antre individu
i mstat) i fos substituida per l'escissibé. Llavors, l'estat
grec tronteolla i la societat de la pelis aAamenaga ruina.
Arriba aixf el moment necessari en la histdria universsal del
pag per 1a negativitat. L'aparicid de 1'escissid en el cos
social torna impossible la demccrécia, . per aixd aquesta
constitucid ha de ser substituida si es vol mantenir i fer
prevaler encara alld substancial { universal. Aquesta seri la

tasca d'Alexandre.

L'origen de tot aquest procés, que fa impossible la perpetua-
cib del bell i afortunat equilibri etic grec, est3 -per a
Hegel- en les ensenyances de Sdcrates. El recollir-se de
1 'home dintre de si, la reflexié”!, aparamix amb Sécrates, "i
amb 11 ve la moralitat, per' la qual aquella democracia és
destruida'. Hegel coincideix amb H3lderlin en qu2 aguell mén
tan bell i divi, aquella eticitat i aquella Versinigung

belles, troba la seva mort amb l'aparicid de 1sa reflexid. Van

*CEs tracta de la compenetracid de 1'esperit cbjectiu (ileis,
dret, institucions}) amb 1la voluntat subjectiva (la intel.li-
géncia, la voluntat particular). Com diu Hegel: "alld
substancial i étic -1 certament la seva forma suprema: el
principi de l'estat, la unitat politica- s'identifica amb la
subjectivitat de 1a voluntat, del saber, de l'opinidé. Laes
lleis sén les maximes dels ciutadans, pels quals alld suprem
és viure per a les lleis; aixd és el substancial de la seva
joia, del seu honor 1 consciéncia en general" ([(WG. 602-3/-
4543. En 1la bella llibertat els ciutadans estan dominats per
1'amor a la patria fins al punt de morir per ella, de tant
com s'hi identifiquen. La constitucid democratica no és la
causa d'agquest amor per la patria {1 aquesta identifica-
cié amb 1'eticitat, sind més aviat la seva consequéncia; és
a dir: la democracia no sempre porta a aquesta identificacid
amb l'estat { 1la vida @&tica, mentre gque només aquesta
harmconia fa possible la democracia.

T UG. 405/454.
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ser la interioritat i la reflexid -fins aleshores absents de

l'esperit grec”®- la causa de 1la ruina dsl mon grec.

Hegel sembla veoler salvar les troballes @tiques dels grecs en
el moment de fer-los-hi la e¢ritica. Es tractava de fer
responsable de tota 1la debilitat de la bella eticitat graga
la subjectivitat, que -limitada al ser ancara natural- no
havia estat capag de fer alld &tic amb plena consciéncia i
pel simple fet de ser precissament alld eétic I universal.
Hegel pensa qgque 1'eticitat grega era aparentment perfects,
exteriorment hom no la podria distingir de l1'sticitat
aut@nticament lliure. Perd, quan considerava la subjectivitat
particular que realitzava efectivament’ aquella eticitat, se
n'adonava que hi havia quelcom d‘encara no lliure en la seva
accié. ‘La subjectivitat grega feis 1'universal perd no he
feia des d'un saber-se reflexivament reconciliada .amb

l1*universal.

La fortuna de la joventut de 1'esperit que representen els
grecs és -per a Hegel- el més perfecte simulacre d'auténtica
llibertat, perd la consideraci6 ldgica 1§ especulativa
profunda acaba revelant els 1limits encara naturals { imme-
diats d'aquella eticitat, la qual precisament per la seva
bellesa depénh d'un fons natural 1 sensible. L'esperit,
intentant eliminar els darrers vestigis d'immediatesa
i de mnaturalitat en 21 moén étic i en 1la llibertat, provocari
el tancament sobre si de la subjectivitat i, aixi, aquesta

stescindird de 1l'universal.

2.2.6.- El cami cap a la decadéncia de 1'essperit grac

-

"2HG. &£0&/487. "Podem afirmar dels grecs, en la primera i
veritable forma de llur llibertat, gue no tenlien conciadnscia
moral (Gewissenl; reinava en ells 1'habit de viure par la
patria, sense cap més reflexid" [(WG. 457/60s1].
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En aquest apartat resumiram, primer (3), la histéria grega en
conjunt, després (b)), veurem les causes exteriors de la seva
decadéncia i, finalment (3), recordarem les causes interiors.
Evidentment, haursm de raepetir -perd referent a tot 1'esperit
grec i no només a la democracia- algunes de les coses que hem

dit en 1'apartat anterior.

{a) La histdéria grega té tres moments. (1) El primer és sl
comengament del poble grec, el seu creixement i enfortiment
fins arribar a la seva individualitat real. El poble grec
s'ha educat a si mateix -el gran mestre n'és Homer-. Alhora
perd, Grécia parteix d'una cultura estranya -l'oriental-.
ﬁ'aquesta manera, la seva autoeducacid és complementada per
la seva relacié amb un estimul extern. L'origen del mén grec
é&s doble, per tant, perd l'esperit grec aconsegueix la total

unificacid.

Una vegada ha assolit la concentracié de totes les seves
virtuslitats i forces, el nou poble -ara unitari 1§ fort- es
torna vers el vell principi. Llavors 33 té una cultura, un
art i una religié propies i aespecifiques. En aquest periode
es desenveclupard 1'esperit grec al llarg de 1'@&poca obscura
perd pacifica en qué cada una de les polis es desenvolupa
separadament. ~Com a poble espiritual els grecs tenen per
vincle d'unié només un vincle conscient de tradicid |
cultura. Aquest periode acabard amb les guerres médiques, que
'representen la liuita del nou mén contra el vell mén. Hegel
remarca que el resultat favorable als grecs fou degut a ia

necessitst i 1'interés que 1'esperit universal hi va posar,
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mézs que no a causes externes; perd també en destaca la

valentia i el patriotisme de la bella individualitat™=.

Aixi Hegel diwu: “la necessitat va decidir la gran lluita a
favor d'Occident. La victdria no fou un regal del desti; ss
va basar en part en la valentia, en part en el patriotisme,
perd també en part en el gran interés que hi va posar
l 'esperit universal'"”"®*. Per a Hegel 1la '"forga espiritual*
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 1'esperitv"o.

Les victdries gregues sobre els perses sé6n "victdriss de la
histéria universal" i no perqué els heomes hagin actuat més
vélercsament, gind perqué la causa defensada pels vencedors
era superior -era un valor vital per al desenvolupament de la
histéria universal-. amb agquesta victdria dels grecs sobre
dels perses, es tanca el predomini i la intervencidé poderosa
del principi oriental en 1la histéria. Es, per tant, la fi
definitiva de 1l'antic mén i el reconeixement ja inqgties-

tionable del nou mén.

{(2) El segon moment comprén el c¢ontacte i enfrontament amb
1'antic principi i el seq triomf sobre 1'anterior figura de
1'esperit. Bs 1'época del triomf perd, també, 1'inici de 1la
decadéncia. En volcgar-se enfora, sorgeix la discérdia en el
seu interior pel desfermarment de les diverses determina-
cions. Ara, havent arribat la individualitat a existir per a
si mateixa, agquesta entra en conflicte amb la seva substancia

-l'escissid tipica dels romans ja s'anuncia en els grecs-.

**Que venia en gran part determinat per representar =1 nou
principi de 1'esperit universal.

PARG. &£16/465. '

PIUG. 519/467.
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Com s'esdavé sempre en la histdria, el moment del maxim
asplendor &s ja l'inici de la caiguda, de la degradaci6 -tot
i que, en els primers temps hom no se n'adoni-. La victaria
gsobre 1'exterior va ser seguida per 1'apariciéd de l1luites
interiors. L'oposicié més important que sorgeix &és la de les
dues més grans ciutats: Atenes { Esparta. Hegel reparteix
elcgis per a tots ''dos estats" ja que "cada un d'ells consti-
tueix una figura rellevant pel desenvolupament de !'esperit,
del caracter i de 1a constitucié"T™ . Hegel no vel escollir
entre les dues ciﬁtats, car accepta un gnic criteri de
discriminacié: la wvirtut &tica, 1la wvirtut politica, 1la
dispogicid d'anim que &5 en unitat amb 1l'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 1la
decadéncia . grega- Segons Hegel 1ies diverses polis mai no
havien anat unides, Grécia no tenia un Gnic centre politic i
de les 1lluites entre Atenes 1 Esparta tampoc no en va
sortir cap. El predomini de Tebas fou encara més breu, tot
i que, per a Hegel, la necessitat d'un centre i d'una
auteritat  eren cada vegada més grans. L'escissié entre
les polis era total, perd també ho era entre sls diversos
partits, els qﬁals demanaven quan eren derrotats la interven-
ci6é d‘una altra polis, mantenint aixi un estat de guerra

constant .

(3) El tercer periode correspon al moment del contacte amb el
poble posterior 1 la derrota davant seu: és la decadancia.
Alexandre i els seus succesors no soén capacgos siné de donar
nemés una unitat ficticia, que no representard cap problema
per als romans. L'aparicidé de 1la interioritat i d'una

subjectivitat reflexiva va representar la degeneracid i

TeUG. £20/468.
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pérdua de la bella eticitat grega, que era d'on sertia la
seva forga espiritusl; sense ella van caure sota el domini de
Maceddnia i, finalment, de Roma. La extraordindria individua-
litat d'Alexandre tancara el mén grec oom un llamp tant
1luminés com fugisser i, en el fons, débil. En una Greégia ja
escindida { que havia perdut la seva bella eticitat només
unes individuslitats genizls podien mantenir encara 1la forgs

de 1'estat.

Hem arribat al moment de la decadéneia. Aquesta no es va
produir només per raons externes o empirigques (cosa que
sempre nega Hegel en la seva filogofia de la histéoria). Mols
al contrari la ruina del mén grec és el resultat de la seva
mateixa maduracié 1ldgica, de desenvolupament del seu princi-
pi, deixa de ser vital per a l'esperit wuniversal. En la
decadéncia grega podem veurs explicitar-sé tots les deficién-
gies o limitacions que hem anat trobant en els diverses
elements. De fet la degradacidé &s global, afecta a tot
l'esperit del poble i sorgeix del seu nucli -el seu princi-
pi-; és una decadéncia que es produeix paral.lelament en tots

els elements que hem considerat.

Gracia havia arribat als seus 1imits i llavors havia de caure
amb la mateixa facilitat com afortunadsa havia estat en el seu
inestable equilibri. La decadéncia Erega &5 mostra tant en
alld exterior i empiric, com en alld interior i 13gic. Tant
la 1dgica del desenvolupament del principi grec com l'empiria’
del seu esdevenir efectiu condulen indefectiblement a la

decadéncia.

(b) Les guerres del Peleponds per la supremacia entre Atenes
i Esparta s6n, per a Hegel,una primera mostra empirica de
decadéncia. La divisié i 1luita entre les polis -que trenca
la sempre inesgtable unitat grega~ va unida, a méé a més, amb

* la divisié interna de cada una de les peolis en partits



222

oposats. Hegel veu @en 21 ssqueig de Delfos pels mateixos
grecs 13 desaparicié del darrer vincle entre ells” . Era la
desaparicid de l'anic principi monarguic que hom podia trobar
a.Grécia””; aquesta vacant 1'eocupara Alexandre Magne. El mdn
grec havia perdut 1la unitat, estava desfet interiorment
l'esperit que eils havia fet grans, no hi havia cap centre
respectat per tots. Els grecs es veuen abocats al domini
d‘una monarquia més estrangera que no pas grega. Filipo,
primer, i Alexandre, després, ocuparen un tro auténticament
mondrquic, que Aristdtil -un grec- wva saber adoctrinar

{Trsctat sobre la monargquias). Ells acabaren amb lez institu-

cions democradtiques que ja eren del tot inoperants.

Perd, el mateix imperi <¢'Alexandre fou com =2l cgant de cigne
de 1'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 sbstenia, l'imperi es disgrega. BAquesta
divisi6é era 1la mostra de la manca d'unitat i de solidesa de
l'esperit grec. Els grecs que abans es van ajuntar davant els
perses; ara wvan deixar morir i dividir-se 1l'imperi d'Alexan-

dre.

Alexandre &s el contrapads d'Aquil.les. També conquereix
1'Orient™”, perd ara l'easpsrit grec no é&s Iia jove i no apran
d'0Orient, al contrari, és un esperit vell -quasi agonitzant-
que 1'educa. Perd l'esperit que va expandir era ja mort, per

aixd Alexandre é&s una lluminaria tant brillant com fugissera.

TTUG. 548/488.

?®2Com desenvelupem en 1'apartat 2.3.3., per a3 Hegel principi
monarquic vol dir basicament 1'existéncia d'un centre fort,
que garanteixi la unitat de 1'eastat i que representi la
darrera i comuna decissi6 inapetable. Aquast principi és
i'anic que pot fer que tot el conjunt de 1‘estat actui com un
s0l individu a la recerca d'un tnic i mateix fi comG.

#®Ja hem dit, que Hegel eguipara a! relat hemaric de la guerra
de Troia amb les conguestes 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 sind

1'acabament de la decadéncia.

{¢) La decadéncia sxterior que ars hem resumit va paral.lela
amb la decad@ncia interior de l'esperit grec. La desaparicié
-o millor dit el desenvolupament 1égic- de la bella indivi-
dualitat i subjectivitat en serd la causa principal. Per a
Hegel, aquest desenvolupament es produird sobretot a Atenes
ja gque, contrariament a Esparta, els individus atenesos
tenien una major independéncia per dirigir o1 seu esperit,
per desenvolupar—~lo lliurement i per fer-lo reconéixer
pablicameht. A& Atenes la individualitat era culta, per aixd
és en ella on es produefx el despertar de la llibertat
subjectiva (hom entra en si mateix i actua lliurement i

creativament vers enforal.

El canvi interier es produeix doncs, en la cultura. En ella
1'home s"ha fet conscient de si mateix i aixi despertard a la
interioritat, *1'home ha-entrat en si mateix i actua 1lliure-
ment { productivament vers enfora. Per aixd velem florir
també aqui totes les arts i ciéncies“'®®. Avenss é&s la ciutat
de l'art i la filosofia, que son els “modes ideals en qué
l'esperit d'un pebkle s'ha fet conscient de si mateix"*™ | al
fi darrer d'un poble. Aixi veiem com Hegel afirma que

l'esperit objectiu -1'estat- té& com a fi darrer deonar lleoc a

190G, &28/473.
1PLYG. 628-9/474.
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l'esperit absolut “l*art, 1la vreligid i 1a cigdncia-1e=®, g
Hegel hi ha sempre wuna coincidéncia entre la plenitud de
l*autoconeixement d'un poble -en la cultura i epn l'esperit
absolut- i la seva decadéncia. Alxi les diverses fires
en el progrés 'espiritual sén  unes altres passes vers la
decadéncia; Hegel en menciona les tragadies, a Socrates,

Platd i Aristdtil, 1'elogiidncia, les srts plastiques.

Totes aquestes fites cuturals de l'esperit grec tenen en comc
que s6n un pas vers 1'aparicid del principi del pensament
lliure i de la interioritar de 1'home. Hegel atorga en aguest
Procés un gran protagonisme a 1'art. Argumenta que amb el
desenvolupament de 1'art ia individualitat pren interes per
si mateixa i ja no Pos=a el mateix interds en 1'estat. Els
individus comencen a perdre's en si mateixos i 1a realitat es
converteix per a ells en idealitatios, En tot @l procés de
recerca de la bellesa i d'autoexpressis de l'esperit per
mitja de 1'cbra bella, s'esdevé que cada vegada l'objecte
perd importdncia. L'esperit ja només 28 preocupa pel contin-
gut i per si mateix. Aixi el moment sensible, que existeix en
la retigié bells, perd tot el seu sentit per a 1'esperit.
L'art bell { sensible havia revelat tot el gue podia. Fins i
tet la religié de 1'art havia de ser substituida per una
religid més esotérica. L'art i la belless J3 han deixat de
ser alld suprem per al poble gree i, per aixé, Platé el
. destrona i margina a la RepGbliga.

TORNG. ©28-9/474. Bl més alt quUe un estat pot assolir és qus
l'art { la ci&ncia es desenvolupin en ell a 1'altura que
correspongui a 1'esperit del poble. Aquest é&s el fi suprem de
l1'estat, qus, no obstant, o 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 1a
sava forma, el geu interior al mén, per a fer-sas ocbjectiu a
Si mateix; perd la veritable maners de Ser objectiu &s conei-
xer-se'.

TOTUG. £38-%/480-1.
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Es produeix, finalment, aquell alliberament de la natura que
Hegel trobava a mancar 2n la bella sticitat I en seu art <=.
Perd aquest progrés tant important per a l'esperit universal,
ha estat, precisamentF 21 que ha malmés l'eticitat grega. Ha
sorgit aixi el principi de 1la subjectivitet individual i
aquest &s el que destruird aguella bella eticitat. La sub-
jectivitat individual s'allibera de 12 relacidé immediata i
encara natural amb 1'universalitat i l'eticitat. 4 partif
d'ara; tot dret i eticitar ha de ser confirmada en i per

aquella subjectivitat individual.

Un pas posterior en el desenvolupament de la subjectivitat éz
el dels sofistes. Aquests foren -segonzs Hegel- els que
comengaren a pensar {1 reflexionar scbre 1'existentiow.
Brolla aixi 1la ciéncia del pensament -si bé primer com un
pensar formal, com una mnera manipulacié de les representa-
cions-. El principi sofista "!'home &s la mesura de totes les
coses', esdavé el nou principi. Ells interpreten, a més a

més, l'home com 1'home subjectiu,'com individualitat particu-

lar. Aixy dediquen el seu saber a l'art d'imposar una
determinads representacié o una opinié subjectiva al peble

-pel funcionament de la democrdcia- oblidant allé just.

Sdcrates en canvi pren com a fi darrer l'universal "el
pensament, la necessitat que l'home es trobi a si mateix
com a ser universal 1 pensant, i que conegui neo el que
és Gtil a la particularitat, siné el! gque és just 1 boMise,
En l‘aforisme deélfic que Sdcrates fa seu, hom pot veure com
ja es posa l'emfasi en la interioritat. Aixd condueix a qué
hom cerqui dintre seu la norma del que és &tic a cada moment.

Aquest &s un meoment més d'interioritzacié. El pensament

rie4wG. 63%/481. "El desenvelupament <dsl pensament comsnga alher
que el desenvelupament de l'art".

19¥WG. 443/483.

AeelG. 4£43/484.
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interior és ara el bé | sorgeix aixi 1la llibertat de pensa-
ment . “Sécrates va treure la inserioritsr de 1'home davant
de 12 seva consciencie, 42 manera que la mesura del que és
just i d'alld eétic resta posat en la conciéncia moral

{Gawigmenl"*2™.

Ja nd es tractava =-com per & la bella individualitat- de fer
allé just, siné de tenir gonsciéncia que hom fa el que és
just. Hegel creu que aixdé té com a resultat la ruptura amb la
realitat, ja que els individus cerquén la prédpia satisfaccié
sn un mon ideal extret de la interieoritat i eviten vincular--
se amb l'estat. Els grecs havien entrat aixi en el gue hom
ancmena temps de crisi. La humenitst sencera va entrar en un
llarg periode en el qual el tribunal interior no coincidia

mai amb el tribunal extericr.

Sdcrates &s, doncs, l'exemple de la tragédia del poble gres.
La seva condemna a mort és d'afguna manera resultat de ls
comdemna a mort a que ell aboca el poble grec, que perdra per
sempre més la seva bella eticitat. Per aixd Hegel no dubta
d'afirmar que 'també el poble ateneés tenia perfecta rad" i,
en certa mesura, sospitava a qud conduirien les ensenyances
del gran mestre de la moral: la debilitacidé de la 1llei de
l'estat. Sécrates derrula, endut per l'esperit universal i
amb el pensament, ®ls principis bdsics del seu mdn. Per les
paradoxes de la histéria i de 1'esperit: el gran fill d'un

mén i d'una &poca és el seu destructor.

Perd la mort de Sdcrates -com de tot alld particular- no pot
evitar que s'esdevingui el que la ldgica del desenvolupament
de l'esperit fixava. El germen de Sdécrates -que 6s el germen

d'un nou esperit- vivia ja en els seus acusadors i els duia

1OTYG. 444 /485. Haoagel considera a Sécrates com o] “descobrideor
de la moral'", de la qual -pensa- mancaven e€1s antics grecs.
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pel cami .inexorable de la histdria universal. Aixi, s'amplia
cada wvegada més l'escissid entre alld gque universalment
apareix com alld veritable -veritat que neomes pot provenir de
l'esperit, sesgons Hegel- |1 la idea particular que sada
subjectivitat es forja. Brolla a3l fi la distincidé clars i
present #n la consci@ncia entre universalitat 1 particulari-
tat. A partir d'ara desapareix tot lligam immediat entre
universal 1 particular -lligam que de diverses maneres
existia tant a Grécia com a Orient-. Diu Hegel: "la subjecti-
vitat que s'aprehén i es revela en tot, amenaga l'existéncia
immediata sencera. Aaixl es realitzen la dissolucid de la
religié i la democriacia; aquesta cau per si mateixa en la
contradiccié: que 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
assolida aquesta unitat: 1l'existéncia d'un cim suprem i
l'imperi del pokle sobre ella. Més tard l'estat fou sacrifi-

cat als individus com aquests a l'estat'i®s,

Amb aquest procés l'home i 1l'esperit han aconseguit 1'emanci-

pacié de 1'ordre exterior ~-ja fos aquest natural (QOrient) o

atic {(Gracia)-. Perd encara roman la seva subjeccid a ia
naturalitat interier, 1la prépia animalitat. L'home ja no és
immediatament idéntic amb 1'universal, natural o étic,

perd ne per aixd s'ha emancipat plenament i encara no és una
subjectivitat plenament lliure. Li manca ara emancipar-se de
si mateix, dels seus impulsos particulars i animals, 1i manca
fer-se plenament racional | 1lliure. L'home s'ha emancipat
d'alld exterior perd no s'ha reconciliat amb el seu interior
auténtic -1'esperit que el constitueix i que és universal i
raciconal-. Ara la subjectivitat després de triomfar sobre el
seu déu exterior, ha de triemfar sobre ¢l seu déu interior

-1'animalitat, les passions- per acceptar-se només a si

198G, S41/483.
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mateixa com el propi déu. Aquesta seri ]'auréntica llibertst,
que hom complementard amk el reconesixement que ]l'exterior és

2 amb ella i fruit legitim seuyro,

Perd aixd wvindra més tard 2n la histdria, ara caldra que la
subjectivitat es purifiqui de les passions i e} lliure alkir
que encara la dominen. Per aixé caldra gue sigui sotmesa 2
una terrible disciplina, aquesta s'esdevindrad a Roma. A Roma
la subjectivitat s'educard per mitja del més terrorific pas

per la negativitat.

*9%Veiem, doncs, gue la histdria universal 1 el desenvelupament
de 1'esperit han destronat aquells -homes divins -segons
Holderlin- de 1la seva afortunada relacid immediata amb
1'universalitat i l'eticitat. E1 sorgir de 1la interioritact,
la moralitat, 1la reflexié6 i 1la subjectivitst en s6n el
resultat, sén l'heréncia que Grécia lega a la posteritat. Una
posteritat que ja no gaudird de 1la "fortuna' dels grecs i
haurd de patir una disciplinada educacis per elevar-se a una
superior reconciliacidé { 1libertat. Perd, Hegel a les Lligons
de filosofia de la histdria universal no 5'2std de remarcar
la necessitatr d'aquest procés i la major eleavacid de 1a meta
que espera a la humanitat. Ens sembla que Hegel ha abandonat,
amb tota la gritica a qud sotmet el principi grec, el seu
company Holderlin. Hegel mira endavant de 1la histdéria, ha
relativitzat el =seu ideal de joventut tor i gque no i 'ha
oblidat, perd ara la seva admiracié és dirigeix basicament en
una altra direccis.
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2.3.- ELL MON ROMA, EL PAS PER LA NEGATIVITAT, LA DISCIPLINA
DE LA HISTORIA

En aquest apartat contraposarem, primer, el mén roma amb
Grécia 1 el mén cristisno-germanic, segon, el definirem com
una stapa de disciplinacidé de 1'esperit, després, analitzarem
el desenvolupament de la subjectivitat i, també, el paper que

la roligid hi juga i,'finalment, la seva decadéncia.

2.3.1.~- Entre QGrécia i al cristianisme

L'esperit romd se situa en la histdria universal entre els
dos moments que Hegel més valora; Grécia i el cristianisme.
Segon Hegel, aquests dos moments sén els més positius i
decisius per a la histdéria de 1'esperit. Ambdés flangquejen el
mén romd i 1'emmarquen fent-1li jugar un paper molt peculiar:
Roma és el seu transit i iligam. Com que aquest lligam neo pot
sar sind dialéctic i, tant el punt de partenca -Gracia- com
el d'arribada -cristianishe- s6n dos moments de reconcilia-
cié, Rema no pot ser sindé un moment negatiu i d'escissis.
Aixi ho imposa la légica de la histdria universal i les dades
empiriques sobre Roma sb6n, certament tractades per Hegel a

partir d'aquella necessitat ibgica.

(1) Segons Lasson i la resta d'editors de les Vorlesungsn, al
gristianisme é&s un principi que s'inclou -en els seus
origens- a dintre del moment roma. D'una banda, és evident
que a5 tracta de dues coses coetanies i simultianies en el
temps (i en sl qﬁe nosaltres anomensm empiria). Perd també &s

del tot wevident, d'altra banda, que s6n dos moments da



230

l*esperit 1 dos principis gqua, respecte a la ldgica de la

histdria, s6n successives i 1'una posterior a l'aitra.

Ha de quedar clar que, de c¢ap de les maneres, no es pot
considerar el cristianisme com la religidé que li correspon al
principi romad. Aquest imperi té la seva peculiar religi6 -qus
Hegel correlaciona amb la resta.d'elements de 1'esperit roma-
i, ni ldgicament ni empiricament, no té res a veure amb la
cristiana. D'altra banda, el to { desenvolupament del discurs
hegelid és del tot divers quan s'ocupa del mén i l'esperit
romd que quan s'ocupa del cristianisme. Podem dir que si, en
serta mesura, Roma mira amb enyoranga vers Grécia i la
sava perduda eticitat afortunada -contraposant-s'hi com la
cara negativa o el moment de l'escissid-; el cristianisme, en
canvi, mira decididament vers el futur { anticipa els
gérmens d'una nova superacid reconciliadora que hom desenvo-

lypard en el modn germanic.

Aixi, si d'una banda, 1la coetaneitat empirica i merament
temporal que vincula Roma al cristianisme és molt clara,
també és molt clar gque representen dos moments divarsos i
successius en el desenvolupament de 1'esperit. Respecte de
l'empiria, és ,clar que el cristianisme neix i es desenvolupa
dintre de l'imperi romi, malgrat neo poder ser considerat mat
-al menys fins Constanti- la seva religié. Cal assenyalar,
perd, que els esdeveniments que marquen l'acceptacid imperial
de la religié cristiana, s6n considerats per Hegel ja en
relacid amb el mén germdnic. Ens sembla del tot clar que
Hagel segueix el ocorrent historiografic -fals-, que a
partir de 1'espaGria Donacid® de Constanti, estableix la
vinculacié6 entre imperi roma .i @sglésia cristianal?*®. No

obstant, considera aquests esdeveniments més com el comenga-

P1OUG. F68/875.
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ment de la nova é&poca -moén cristiano-germianic- que c¢om un

moment essencial del mén roma.

Per a Hegel, el cristianisme és, doncs, un principi espiri-
tual que, si bé neix empiricament a dintre del! mén roma, no
és la religidé o principi que anima 1l'esperit roma, que 1i
dona el seu logos ni el seu telos. El cristianisme -per a
dir-he rotundsament- no forma part de 1'esperit del poble
romad, ja gue -com veurem- a aquest esperit li correspon un

altre tipus de religiositat.

Pel que fa a l'ordre ldgic del desenvolupament del concepte,
el cristianisme fa un paper homelogable en certa mesura al
que duen a terme en l'imperi les filosofies postsocratiques
-astdics, escéptics, epicuris*’*-, ja que tots dos signifi-
quen un nou desenveolupament de la subjectivitat, més ben dit:
de la reconciliacié d'aguesta amb l'absclut. Aixd correspon
més aviat a una superacid del mén i del principi roma que no
pas un element més dintre d'aquest mbn; perd aquelles sscoles
filoséfiques no acaben de trascendir del tot el mén roma,
mentre que el cristianisme si. El nou principi ibgic i
espiritual no creard un nou mén a partir d'elles -massa
ancorades en el vell mén i en la seva religié pagana- siné
només a partirc del! oristianisme. En definitiva, el cristia-
nisme és un principi espiritual gque alhora provoca 1la
degradacié de 1'anterior principi i #s 1'anima d'un nou mén.
El principi cristid es fa present an la histdria i esdevé una
forga espiritual poderosa abans que no penstrin en 1l'escenari
histéric els pobles germadnics qus sén on aquest principi es

realitzara.

t*iHegel evita parlar dels neoplatdnics tot i que ancaixen
parfectament dintre del discurs que elabora.
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Pard només' an els pobles germdnics***® ml cristianisma pot
refer totes les institucions i tot 1l'esperit des de l'arral.
Nomos aquests pobles tindran com a auténtic principi propi el
cristianisme, fins que ells 1l'adoptin el cristianisme &s un
principi gue no ha realitzat totes les seveas potencialitats i
que continua abstracte. L'església sera la comunitat que
realitzard, exterioritzard 1§ comunicarad aquest principi al
nou poble, el qual educara. Per tot aixd, nosaltres separarem
el cristianisme del mon romad I unificarem els capitols que
Lasson dedica al cristianisme a la fi del mén roma i al
comengamaent del mén germanic. Pensem que la légica.del
digcurs -més que ne l'empiria histérica- du a Hegel a aquesta

necaessitar conceptual i expositiva.

(2) Respecte de Gracia, Roms es presenta com la cara negativa
de 1la moneda, com 1‘'abseoliutament altre. £s molt curids
-considerem nosaltres- que un auter tan donat a valorar el
mén c¢lassic faci una contrapeosicié tan total entre Roma i
Grécia i, per exemple, s'oblidi d'alabar l’'etapa republicana
dé Roma com era habitual a 1'&poca. D'una bandsa Grecia
reprasentava un problema per a Hegel, Jja que en valorar el
desenvolupament progressiu de la histdria universal no podia
abdicar del seu ideal Jjuvenil 1{ dels trets que, encara,
apreciava tant de l'eticitat grega. Hegel es resisteix
-almenys fins el manuscrit de 18B30- a identificar ol més
minim Grécia amb @l moment de l'escissid, un moment de la
negativitat. Per aixd Grécia &s presantat <om el bell mén de
l‘afortunada joventut gque havia de desapardédixer pel seu

mateix creixement i desenvolupament, un instant de breu i

*i1Z28egons considera Hegel, amb més radigalitat en els no
barrejats amb els pobles romanitzats.
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inestable equilibri abans no scorgeix violentament 1l'escis-

siélla_

Aixi, on les Lligons Hegel argumenta an al sentit qua nomds a
la fi de Grécia s'ha produit l'escissid entre l'universal i
el particular. No cblidem que fins aleshores hi havia hagut
d'una manera o altra una identitat -animal i immediata a
Orient o bella i afortﬁnada & Grécia- entre alld particular
-als individus 1 els seus interesscs- i alld universal
-l'estat i els interessos globals del poble-. En canvi,
escindidsa entre universalitat I particularitat, entre estat i
personalitat abstracta, Roma ésg. l'arquetipus del mén de
l'ascissidé. Per a Hegel, tant Orient ¢om Grécia havien
aconséguit, a la seva manera, evitar l'escissié, Roma

sucumbeix a eila.

2.3.2.- Roma, l'etspa histdrica gue disciplina 1'esgperit

Aguesta negativitat 1 escissié, a-qud s'havia arribat a la
caiguda del mén grec, 6s necessaria i imprescindible per al
desenvolupament de 1'esperit. Roma té& també un paper a jugar
en la histdria universal i aquest paper és el de disciplinar
i desenvolupar 1la interioritat que va fer caure la bella
eticitat grega. El mén romd é&s una &poca de disciplina i
d'educacité forcgada de la humanitat. L'instrument d'aguesta
educacid disciplindria és la politica. A Roma la politica
esdové ol desti universal i abstracte, ja que tot se supedita
a les nevessitats de la politica de l'estat*!®. La politica

ancadena els individus, tant els vulgars com els herois o els

13*Pensem que Hegel -injustament ¢ no, nc &5 @l nostre problema
carrega les tintes negatives sobre sl mén romi en la mateixa
proporcié com n'ha carregat de positives sobre Grécia.

PIAUG. 661/49%.



234

mateixos déus (que perden aquella individualitat Que tenien
en el principi greci; homes, pobles i religid® s6n instruments
de la politica, dels fins de 1'estat. Ha desaparegut el
respecte per la particularifat dels individus que hi havia en
l'eticitat grega. Aguil.les Jja no és respectat per ser
Aquil.les o per les seves virturs militars, sindé només com un
instrument més ¢ menys valubs per & l'estat. La lluita que

apareix en l'Antigona de 5S6focles entre la religiesitat o

l'eticitat natural i la raé freda de l'estat, &s guanyada a
Roma per aquesta darrera. Creont é6s l'antecedent grec de
Roma -

Hegel, perd, creu que l'esperit necessitava aquesta discipli-

na, la disciplina que imposa la freds universalitat abstracta

L}
de la politica estatal rcomana, ja gue l'internar-se en si de
l1'esperit condueix al naixement de la contradiccid. Es

produeix 1'escissidé entre la universalitat abstracta que

representa !'estat abstracte -car estd escindit dt'alld
particular-, la seva politica i la seva Gewalt, i ol subjecte

individual -el qual en posar-se enfront de la universalitat
esdevé també abstracte i fix-. A Roma regna, doncs, el que
Hegal anomena la 1llibertat abstracta, ‘''que posa l'estat
abstracte, la politica i el poder per damunt de la indi-
vidualitat concreta, gque hi roman absolutamsnt subordina-
da"!@. Es una llibesrtat 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 contraposici¢é a la fortuna grega, Roma &és desafortunada.
No té "una vida espiritdal concreta I rica en si" sind només
“"la dominacié prossadica practica'"iie. Roma 45 ol primer mén

escindit, 1la subjectivitat particular per primera vegada

TIENG. S82/499.
ARG, S42/500.
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s'aparta de l'universal. El resultat &s que aquest universal

se 1i imposa c¢om a deminacid.

Igual com en el mdn hindG, aquest universal escindit del
conjunt complet d'individus &s usurpat només per un grup o
classe d'individus -si bé ara ja no sé6n els bramans siné els
patricis-. Aqui perd s'acaba la similitud, a 1'India existia
la dominacio dels bramans sobre la resta de castes, perd
aquestes no se sentien escindides de 1'universal que el
braman representava. Per tant segons Hegel suportaven la
dominacidé perd no la patien. Alli 1'home acceptava sncara
immediatament, com una llei natural, aquell estat de coses. A
Roma, els dominats se senten oprimits i comencen timidament a
reivindicar ol seu dret a la igualtat, en tant que homes i,
com a tals, particips del mateix esperit universal. Perd, cal
tenir en compte que a Roma tambd les particularitats dels
patricis seran sotmeses a disciplina i, aixi, la repablica
donard pas a l'imperi. Les personalitats dels patricis seran
tractades també 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 sava premonicid en els elements naturals.

Hegel remarca la ‘“premonicid” que hi ha de la vicléncia
(Gawaltsamkeit) que exercir3d Roma sobre als gsperits, an la
viogléncia natural amb gqué s'inicia l'sstat rom3: '"l'estat

romi descansa gecgraficament i histdricament sobre el moment
de la violéncia“*'”. Aquest punt correspon a la prasentacid
metaférica gque fa sempre Hegel, presentant les condicions
geografiques o histériques com a correlatives -més que no
determinants- a la natura del principi de l'esperit que
després desenvolupard. Roma no &s -diu- ni maritima (com

Grécia) ni continental (com els pobles orientals); a la vora

TITHG. S£4/803.
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d'un riu perd fermament vinculada a la terra, Roma és basica-

ment un centre pelitic que neix arbritariament i violentment

en terra de ningGti#®.

Enmig de molts pobles civilitzats, Roma neix com un assil de
delinglients, 4o Dbandits. Roma neix com una ficcid d'astat i
com una ficcié de poble (arreplegava els rebutjats dsls
- pobles que 1'anvoltaven) i, fins i tot, s'engrandeix a base
de negar tot el gue era sagrat. Segons Hegel, Roma no era un
poble antic ni homogeni, no s'edificava sobre wuna vida
familiar o patriarcal presxistent, no résponia a un centrs
antic 1 naturalment valid, ni tan sols ha respectat la
religié o ha partit d'una religid prévia; Per al naixent
@stat romd la religié és només un "mitjd" per als propis
fins*'* i, per aixd -assenyala Hegel- n¢ hi va haver cap
escrgpol! en raptar les sabines en mig d'una celebracié

raligiosa.

El signe de Roma és la vicolé&ncia { la disciplina tant pel que
fa als seus origené com per al seu paper en el cami histéric
de l'esperit. Hegel pensa que, en ser la vicldncia 1'origen
de l'estat, 1la vida ética en aquest estat no pot ser d'altra
manera que vieclenta: 'un estat que s'ha format a si mateix
[no tenia un poble, un centre natural, una naéié, des del
qual  originar-sel] i es basa en la violéncia necessita
sostenir-se per la violéncia"*®® an ell "no hi existeix una
uni6 &tica i lliberal sind un estat violent de subordinacis".
No hem d'oblidar en 21 moment d'interpretar aquestes frases
que, per a Hegel, a Orient 1l'estat ¢ 1'universal no necessi-
tava imposar-se per la forga. La submissid® era aleshores

immediata, natural i sense que mediés la reflexié o la

sensacié d'opressié dels individus. A Roma s'esdevé tot el

llﬂ.id'
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contrari, l'estat o 1l'universal només es poden afirmar o

mantenir-ss per una violéncia continua sobrs els individus.

Aixd es nota també en l'estructura familiar, ia que la
relacié del pater familias amb la seva dona i @ls fills &s la
de possessidé, hom diria que d'esclavitud. El matrimoni és
pensat com una relacido de propietat 1 no hi ha ja aquella
relacié patriarcal de respecte mutu, siné només imposicié que
rapugna els individus i que també e@s basa en la violéncia
d'una relacidé merament juridica -la propietat- en el si de la

comunitat familiar. A Roma la familis esdevé propietati=i.

En 1l'estat romd -creat com unad alianga de bandits- domina la
suberdinacidé total wvioclenta i disciplinada de les individua-
litats davant els fins de 1l'alianga. Es més, deseguida,
l'alianga s'escindeix entre els antics coaligats i els nous.
Aixi neix a Roma l'oposicid entre els patricis (els primers
bandits arribats i coaligats -segons considera Hegel-) i els

plebeus nou vinguts.

Com wveiem, la rica eticitat grega s'ha trencat en mil
trossos. La familia, la ciutat, l'estat esdevenen ambits de
vicléncgia i de relacions abstractes de domini i propietat.
Aquella bella eticitat ha dessparegut, fins i tot, la religid
caurd en una religidé de la dominacié i 1la violéncia. Es la
- separacid abstracta tipica de Roma entre la universalitat i
la particularitat -o els particulars- la que marca la
insuficiédncia de 1'esperit roma en general. La darrera
determinacid de 1I'esperit romd 45 sempre un fi finit.
Per a Hegel, aixd es correspon al tan comentat sentit practic
dels romans, qué poerta també la impossibilitat de tota
auténtica religid, aixi com de tota auténtica llibertat. La

1=rUG. S&2/507.
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llibertat romana &s abstracta 1 la seva religiositat no és

lliure, és una imposicid viclenta de l'sstat.

2.3.3.- La _interioritat disciplinada

L'esperit roma continua el desenvolupament de la interioritat
que s‘ha iniciat a Grécia. Allil vam veure com, paral.lelament
al naixement de la interioritat, els individus es distancia-
van d'alld &tic universal i posaven la prépia interioritat
com & jutge supfem de tot. Roma parteix d'aquest estadi. La
unié sélida gue uneix els membres del nou estat en els seus
gomengaments, no &s la bella unié dels grecs, ja que no és
una unié espontania i lliure, és una unid® provocada per la
necessitat de defensar-se dels molts enemics que envoltaven
la naixent Roma. Més endavant, Rema manté una certsa unitat i
és podercsa pel desig de conquestes i de dominar el mén,
perd, ja apareix l'escissié entre els interesscs de Reoma com
a. tal i dels divebsos individus i classes. Després, la
subjectivitat'particular &£'ha imposat fins a tal punt, que
l'estat ja no es manté sindé sobre la violéncia continua, tant
respecte als territoris i pobles conquerits com'respecte dels

individus i c¢lasses mateixes que el constitueixen.

Aixi, l'esperit romd resta format per dos moments escindits
perd corralatiusg: (1) el de la universalitat politica per a

si i €2y ! de la llibertat abstracta de l'individu en si

mateix!®® -la mera perscnalitat juridica i llibertat de
disposar dels seus béns i dels seus afers-. El culpable
d'aquesta eascigsié &g el naixement de la intericoritat
(Innerlichkeit): "agquasta interioritat, aquest rotrotreure's

en si mateix, que hem vist ser la perdicié de l‘esperit grec,

TERUG. 552/500.



23%

es converteix agui en 11la base scobre la qual breolla una nova
‘fase de la histéria univergal'*®%, A Roma els individus
a@s tancaren en sSi mateixoes constituint infinites individuali-
tats oposades, que tampoc no deixaren de ser-ho quan assoli-

ren el poder de l'estat.

Per la separacié abstracta de l'universal i el particular és
pel gue hem dit que Roma és el mén de l'escissid, la qual wva
ser pfovocada pel scorgir de la interioritat. Perd tambd cal
dir que una vegada preduida l'ascissi, aquesta no fa sinéd
impulsar el desenvolupament c¢ada vegada més subjectiu i
tancat sobre si de la interioritatr. De tal manera que tots
dos processos sén correlatiué, paral.lels {1 mdtuament
condicionats. Aixi, aquella separaci¢® (Trennungl abstracta,
aquelia limitaci® CReschrinktheit] tipica de Roma, &s sl que
fa néixer per contrapartida la interioritat (Innerlichksitl,
"@l retenir-se cap a4 si i en sl mateix"*24. L‘*home escindit
dal tot universal i no treobant-hi cap altra satisfaccid que
iz submissié forgada, es tanca sobre si mateix, es manté fix
en si mateix i per aixd esdevé tan greu, tan formal i
serits I{grnshaftl]. Per aixd, l'individu romd mai nc va tanir
la riquesa concreta que manifestava en tots els seus actes la
individualitat bells grega, era una individualitat escindida
de 1'universal I, per tant, merament abstracta alhora gue
finita. El mateix s'esdevé amb 1'universal, el qual també es
finititzard i perdria concrecid en escindir-se d'allé particu-

lar.

B Grécia alld particular tenia valeor per a l'universal i alld
universal també$ per al particular. A Roma no ©&és aixi, tots
dos sxtrems s'ignoren { s'oposen c¢ada vegada més. L'universal

no respecta allé particular, les particularitats seran per a

rEmEIG.
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all quelcom nul. I, en contrapartida, l'universal sera cada
vegada més quelcom nul per als individus. Alld particular
sera considerat nomes <om un mitja de 1'universal, en una
relacié purament ingtrumental. Relacid gque també predominara
en l'actitud dels individus vers l'estat, la qual cosa
culminara en eils emperadors que seran individus que posaran

al seu Gnic servei tot 1'aparell estatail.

En separar-se la politica i la rad d'estat de la naturalitat
ética dels individus, aquests dos moments resten aillats i
abstractes. Aixi neix el subjecte individual abstracte que
s'oposa a 1'universal, 11a personalitat (Parsénlichkeityi==,
La persconalitat no és la rica individualitat grega sind una
persona jurfidica que, per tant, és tractada com un cas
general i abstracte d'aplicacié de la llei; perd paral.lela-
ment tamb& neix 1la persconalitat del que reivindica una

“personalitat” o caracter propi front a l'universal.

La personalitat abstracta esdevé la base del dret*®=®. El drat
romd {(que, per a Hegel, inclou també la recopilaciéd feta per
cerdre de Justinid) es basa en la persona juridica en general
f en tant que disposa de les seves propietats (en aguest camp
precisament neix). Una persona juridica que no té res a
veure amb les determinacions concretes o naturals de la
fndividualitat humana real. Es només un simple ens juridic i,
en tant que aillat de la seva totalitat individual concreta,
€és merament abstracte. Roma edifica aquesta personalitat
abstracta i sobre ella edifica tot 21 seu imperi, ja que és
precisament el que necessitava 1la universalitat de 1la
politica per disciplinar i sotmetre les individualitats.

Podem dir també que 1'abstracta ''persona juridica" és

LRIWG. S$62/BD00. "Die Freiheit des Johs in sich, -die wohl wvon
der Individualitdt unterschieden werden muss'".

12EUG. S62/500. Hegel considera que "constitusix la determinacis
fonamental del dret" roma.



241

1'expadiant disciplinart fet servir des l'universal -i alld
substancial de la histéria, l'esperit universal- per a

disciplinar la nounata interioritat abstracta.

A Roma, al contrari d'0Orient, hom pot coneixer-se com indivi-
du 1 com a persona, perd® no <com & persona concreta amb
determinacions ¢tiques, naturals, familiars, sentimentals i
juridiques -com a Grécia-. A Rcoma hom només es coneix sobre
la base de la freda personalitat abstracta i juridica, com a
mersa persona sotmesa a dret. Per aixd la personalitat romana
estd caracteritzada, segohs Hegel, per 1la seva eixutesa i
rigidesa. Els romans estan tan sotmesos a la violéncia de la
universalitat abstracta que no sén capagos de sortir de 1la
seva rigidesa cong@nita. En la familia -afirma Hegel- sén
incapagos d'establir relacions de sentiment. Només saben
actuar per la viocléncia i pel desig de dominacid, a tes quals
-~amagades sota al vel de la legalitat- hi estan tan acostu-

mats que sén incapagos d'oposar-s'hi amb forga i esperit.

La personalitat romana estd tan immersa en la dominaci6 que
és incapa¢ d'establir qualsevel altre tipus de relacié. Al
contrari que la bella individualitat grega, la personalitat
romana perd -degut a la violéncia i 1'abstraccié de la seva
vida- totes les seves determinacicons vitals 1 les acaba
immolant en favor de l’estat. Aquaest &s el resultat de la
disciplina romana segoné Hegel: ''la personalitat rigida a la
qual veiem rebutjar en la famiiia i en la gens les relacions
dael gentiment i del cor, fa a l'estat jidé&ntica immolacid de
tot alld concretament éetic; es dissol en 1‘*obedidncia a
i'estat, identificant-s'hi: i aquesta unitat abstracta i.
perfecta subordinacié amb I sota de l'estat constitueix

la grandesa romana“*®*. Hegel degrada la famosa "virtut

romana’ a aquesta capacitat de 1'individu per sotmetre's a

TETHNG. &72/80%9.
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l'universal. Bs la submissié que 1'individu -la interioritat-
s'imposa a si mateix, acceptant la dominacid de l'universal.
Aquaest és el desti tragic dels romans gque, d'una banda, estan

escindits de 1'universal en el gqual no s'hi reconeixaen

llivurement perd, d'altra banda, e son  capagos d'evitar
sctmetre-s'hi amb wuna rigidesa i disciplina tipicament
romana. '

Els grecs obeien l*universal espontaniament, amb llibertat i
sense distingir alld particular d'alle universai. Els romans,
en canvi, distingeixen melt bé entre 1'universal i alld
particular, que és l'Onic gque reconeixen 1 espontaniament
cerquen; no obstant, la seva rigidesa i1 submissid violenta
els fa, tot sevint, posar alld universal per damunt d'alld
particular. Aixi assoleixen, segons Hegel, la seva maxima
grandaess tot § que no ho fan de ¢or. Cal tenir en compte
també que amb relativa facilitat la seva rigidesa i disci-

plina els fa obeir un universal que és un mer particular amb

aparenga d'universel -per exemple la . particularitat que
representa l'emperador-, llaveors també s'hi sotmeten amb
igual disciplina i submissié rigida. D'aguesta manera

~gonclouw Hegel- la seva grandess esdevé mera arbitrarietat.

D'altrs banda, la interioritat romana s'sparta de 1l'universal
i objectiu, perd limitadament; per exemple, la interioritat
romana no pot ser comparada msai amb la *“anima balla" de la

Fencmenologia de l‘'esperit, ja gue la interieoritat romana no

estd encara prou desenvolupada per oposar-se teotalment al
mén. La interioritat romana és la personalitat abstracta, una
personalitat buida de tot contingut concrst. 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
l'oposat -si bé n'és un estadi previ- de 1'anima bella, la

qual posa la seva 'personalitat' -com el que é&s només propi-
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per sobrae de les relacions cobjectives. Els romans nc causn en
1'anima bella perqué en .el seu temps la subjectivitat

no esta prou desenvolupada.

Essent la seva Intericritac mgncada de rica vida concreta,
liinterioritat romana s caracteritza per l'ocultament dels
seus bontinguts -gcosa absolutament contraria a l'esperit
grec-. Aixi com els grecs alegrement exterioritzaven la seva
anima, la formalitat greu dels romans s'oposava a desvetllar
l'interior. Per a ells les passions i 1l'interior concret no
tenen sentit més enlld de les relacions juridiques (per aixd
Hagel remarca la seva incapacitat per al sentiment, el cor,
les relacions d'émor, etc). Aixi, tot alld concret i particu-
lar, gque pugna per brollar en la seva interioritat, se'ls
apareix com quelgom exterior i contrari a la personalitat
abstracta i, per tant, com quelcom que cal reprimir, dominar

i amagar.

Els grecs 1 els seus déus es complaien en manifestar llur
bellesa, els romans -~en canvi- cerquen d'amagar 1l'interior
com un misteri sinistre. L'egipci tractava de representar-se
l'esperit si bé no he aconseguia plensment, el greac ha
superat i ‘horror d'alié interior i espiritual -la seva
sublimitat- mitjangant la fantasia artistica. Els romans, en
canvi, han wvolgut sepultar aquest horror sublim en wun
interior abstracte, tancat i mut. Aixf "alld exterior fou per
a @lls un cobjecte i alld intericor un misteri"i®=®, 1 'gsciszssid
que presideix els romans es manifaesta també aqui: l'interior
com que no pot exterioritzar-se esdevé un misteri funest;
mentre que 1'exterior, sense un esperit que en ell no es
manifesti, éz una aparenga sSense anima i una mera arbitrarie-

tat. Els romans tancaren 1llur anima en =1 seu interior més

L2EUG. S81/815.
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recdéndit, mentre gque sn alldé exterior es mogueren només per

fins finits i instyrumentals.

Hegel afirma gque el seu interior es va tornar gewisssn,
consciéncia i reflexid sobre si matelix, perd es tracta d'una
consciédncia obtusa 1 d'una reflexid muda'®®. Elz gracs
aconseguien mitjangant l'art, 1a religi®é artistica i el
treball artistic del propi cos, d'expressar alld interior i
espiritual, i -per tant- evitaven l'escissié entre interior |
exterior. Amb els reomans apareix aquesta distincié -correla-
tiva a la del particular 1 1‘'universal-. El procés és

paral.lel: degut a gqué l'exterior €s devaluat a una voluntat

finita, particular 1 privada, 1l'interior -que acaba de
néixer- no aconsegueix expressar-se. La interioritat ha
nascut pero neix obscura i misteriosa, incapag d'exteriorit-

zar-se. L'esperit romd és, per aixd, incapag d'autoccne-
ixer-se 1 la seva part més espiritual resta amagada als ulils

de tothom.

Hegel afirma dque @l romd en el moment d'expressar el seu
interior s'omple d'una falsa 'seriositat™, la qual és
1'element regulador de la voluntat, que de vegades els du a
la seva maxima grandesa -com hem dit- perd que també cls
condueix sovint a la maxima arbitrarietat=®. Par aglla la
particularitat es modera o més aviat adopta wna aparenga
d'universalitat. Aixi 1la perscnalitat romana s'enganya a si
mateixa considerant com a universalitat al que &8 exclusiva-
ment la seva particularitat. Per a Hegel, el principi
de l'arbitrarietat estd implicit en 1‘esparit romd, ja qus no

hi ha res absolut que faci de moderador de las passions;

12P{ g
AESEWG. 482/5146. "Els romans regulen, mitjancant la gravaetat
interna, tot allé particular, perd que continua sent gquelcom
particular, mentre gque l'extericoritzacié de la interioritat
déna a aquest particular 1'aparenga d'universal'.
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l'ebscuritat en gque es manté l'interior fa que l'exteriar
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 axcusa de l'arbitrarietat, esdevé alhora la seva
destructora. La interioritat amb &l temps esdevindra jutge
autentic de tot i en primer lloc de la religiér=i. gl
principi roma era la interioritat subjectiva “die subjaktiva

Innertichkeit”. Aquesta presideix tota la seva hiztdéria, perd

per la seva propia dinamica la histéris rcomana '"consisteix en
el transit des de 1'hermetisme anterior -des de la certssa
gque hom té de si mateix- a 1l'exteriecritat de la realitat*i==,
La interioritat comenca -com hem vist- tenint el seu compli-
mant { contingut en alld exterior; és ella la que aporta la
legitimacidéd a 1l'exrerior "mitjangant 1a voluntat particular
del domini, del govern, etc.'. La interioritat es manifesta
8ixi com a voluntat particular de dominacid; la voluntat de
dominacié gue presideix la practica totalitat de la histdria
romana i gque gonstituseix el fat romd, perd que -sobretot- ¢z
patent 2n el primer periocde, en el qual Roma s'enforteix i

entra dominadora en 1'escenari universal.

El desenvolupament d'aquest primer estadi &5 la "depuracio
dfaquesta interioritat que es fa personalitat abstracta' ®s%,
A Roma la interioritat sorgida a partir de la reflaexid
iniciada per Sécrates &5 sSotmesa a una dura disciplina i a
una degradacié que la redueix a mera perscnalitat abstracta.

La interioritat que es desentén d'alld universal i &tic és
q

TEIUG. s85/518.
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condemnada a perdre tot el seu contingut particular i veure's
reduida a una mera cmbra de si mateixa: la persona juridica.
El procés, que ocupa tota la histdéria romana, es desenvolupa
de manera que, 3 mesura .que la interioritat es distancia
de 1l'universal, l1'estat romd s'afianga cada vegada més per la
mera violeéncia. Alhora que els individus particulars es
desentenen de 1‘universal, aquest universal &s ocupat per un
altre individu que també s'hi desenten i només s'hi preocupa
com & mitj& per als seus interessos particulars. Es produeix
aixi una privatitzacid general de la vida &tica 1 politica
romana. Tots els individus actuen com a particulars, com a

personalitats abstractes, fins i tot, l'emperador.

Paerdé en aquest procés la individualitat de 1'emperador ha
esdavingut infinitament gran, infinitament poderosa, s'ha fet
il.limitada 1 fora de tota mesura. No hi havia per a 1'empe-
rador ni deurss, ni drets, ni eticitat; tot ho podia fer i
ncomés les passions I el seu lliure albir el guiaven. Els
emperadors representen 1'exterieritzacid® de 1'esperit, la
finitud particular sense limits, perd també sense intimitat
(aquella intimitat misteriosa que no s'atrevia a manifestar--
se al comencamesnt del mén roma i gue ara es manifesta
narclssisticament, si Dbé amb igual abstraccié, formalitat
i parcialitat). Davant d'aqueéta subjectivitat particular
il.limitada les altres subjectivitats se 1i han de subordina-
r, 1'dnica relacié pot ser la de dominacié i servitud
il.limitades. Aixi 1'imperi as reduia a qud tot estés

harmonia amb 1'G que representa 1'emperador.

L'emperador centralitza en la seva persona tots els poders,
usurpa i'universal 1 situa la resta d'individus com a
persones privades davant de 1I'estat | govern?*¥4 . Aixi

s'agcentua aguesta abstraccid ue converteix les rigues
i q

TEANG. F15/840.
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individualitats en atoms juridicament iguals, que estan
allunyats de la vida @tica de !l'estat. Afirma Hegel que el
despotisme &g el que introdueix la iguaitar. Aquesta rep la
detarminacié de 1la llibertat, perd només de l'abstracta i la
del dret privat. El dpret privat desenvolupa 1 parfecciona

aquesta igualtat.

El principi de la intericritat abstracta, que hem observat en
l'esperit del poble romd, es realitza ara en el concepte de
persona en el dret privat. E! dret privat consisteix en
efecta, en qua la perscona com a tal tingui un valor en la
realitat que ella es déna -en la propietat-. El cos viu de
l'estat I ol caricter roma, que com a anima viu en eli, han
estat reduits ara a la dispersid del dret privat mancat de
vida. L*orgull dels individus consisteix en tenir un valor
abselut com a persones privades -perqu@ el jo assoleix un
dret infinit-; perd el contingut del mateix i e}l que &s meu
g6n només wuna cosa externa; i el perfeccionament del dret
privat, qus va introduir aguest alt principi, estava unit a
la descomposicid [Varwesungl de la vida politica. AixiI com es
descomposa el cos fisic -cada punt guanys una vida propia per
a si, tot i que &s només la miserable vida dels cucs-, aixi
es va disoldre l'organisme de 1'estat en els Atoms de les
personas privades. Aquesta @és ara la situacié de la vida
romana: ja no velem un cos pelitic, siné un senyor 1 moltes

persones privades' 1 .

Pocdem dir que amb lfaparicié de la personalitat extraor-
dinaria i desmesurada de l'emperador les altres individuali-
tats (ja amb tendéncia a la interioritat formal) perden
encara més els seus atributs concréts i &tics i n'esdevenen
una mera ombra. Per aixd -diversament que en el despotisme

oriental- "la situacid dels emperadors romans €s Qnica en la

LEING. 7157541,
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seva classe. Tot @ls era possible"’®®, ja que als emperaders
orientals estaven soimesos també naturalm@nt-a alld substan-
cial 1 no pedien ascindir-se d'ell (en certa mesura tambhé
@lls n'eren tant esclaus com els stbdits d'a@&ell substancial
que es posava com a natural). Aixd ja no s'esdevé a Roma on
1 'emperador &s una persona particular entre altres i dirigeix

1! imperi d'acord amb el seu arbitri i interes particular.

Els emperaders donaren lta ciudadania romsna a tothom en
1'imperi, aixi van introduir una més gran igualtat i 1lliber-
tat perd® foren només les del dret privat. I l'aparicidé d'una
perscnalitat desmesurada de l'emperador fa que 1les altres
individualitats perdin .tot valer i lligam entre ellss. Perd
sentit 1llur concretitud, gar davant de la desmesurada
individualitat imperial ssdevenen atoms sense {diferéncies. En
les seves relacicns amb !'emperador esdevenen només unha mera
abstraccidé i el mateix s'esdevé en les seves relacions
matues. La perscnalitat de 1'emperador no permet cap altra
individualitat natural, els nega tota pecuiliaritat desta-
cant-se com a (nica en tet. Ara les individualitats sén
persones merament juridiques { ne tenen cap altre valor
intrinsec que el que es donguin en el camp discret de la
propietat. Deixant de banda 1'eamperador, 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 wvalor, fing i tot, es mesura dquantitativament, en
propietats, ja gyue es produeix la fetitxitzacid del jo en les

saves propietats.

Eles individus, privats de gqualsevol altra font d'autocestima-
ci6é. i d’autorealitzacié, concentren tots sls seus esforcos en
aquest camp interior i privat, desentensnt-se encara més de

la vida atica de 1'estat. Llavors el Jo privat va adquirint

AEHWUG. 714-5/840.
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un valor il.limitat, tothom afirma el propi jo -deslligat de
qualsevol altre-, sSi bé només 11'afirmen en aquest camp

privat. Aixi el cos de l'estat s'ha dissoit en els atoms

-sovint despreocupats, sovint queixosos d'ell« de les
persones privades i en un senyor desmesurat -tant o més
individual 11 privat-. Dintre d'aquesta privatitzacié de la

politica no hi ha prdpiament organitzacié de 1l'estat, perqus
1l 'emperador, més que governar, 1 que feia era dominar. No
buscava l'equilibri, no tenia el limit d'una constitucid,
ni la influéncia dels respectius cercles de vida a 1'esstat.
Aquests cercles © 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 riguesa
col.lectiva que abans 1l'abragava. També havia caigut en un
mén ple de corrupcions { de violéncia entre les persones
privades i entre el poder imperial 1 les perscones privades.
No és extrany -considera Hegel- gue llavors els pensadors es
tanquessin sobre si cercant de fer 1'esperit indiferent.
Cercaven una conciliacidé abstracta 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 veluntat. Per a Hegel, les escoles filosdfigues d'aquesta
época reflecteixen aquest estat de coses: '"els sistemes
d'aquell temps, 1'estoicisme, l'spicurisme i 1l'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

ofareix"i=".

L'individu s'ha tancat sobre si i eerca la salvacit indivi-
dual més enllad o d'una manera opesada a l'estat i a 1l'univer-

salitat, ja que l'estat era ja una unitat merament ficticia,

1FTYG. 718/542.



280

Hegel remarca que ni 1'esforc de conquesta no es feia en
servei a l'estat, sind que el pur egoisme ho marcava tot. La
interioritat, que en el seu desenvolpament ha marcat tota la
histdria “ldgica” de l'imperi romd, serd un deis legats de
Roma a les etapes futures. Roma cedira una interioritat
disciplinada, una intericoritst que ha fet 1‘experiéncia que
significa el pas per la negativitat de la politica. Una inte-
ricritat que s'ha tancat totalment sobre si -defraudada per
la dura disciplina pelitica- i gque cerca dintre de si
i1'absolut. D'aguesta manera busca en 1l'esperit alld substan-
cial 1 el cristianisme -anticipat per les doctrines @stoica,
epic@ria i esceptica- esdevindra el seglent principi en el

qual es desenvelupard la subjectivitat humana.

2.3.4.- La religid al servei de l'estat i com s instrument de
dominacié

Abans hem comentat gque en cap ¢as no eas pot considerar el
cristianisme com la religid que es correspon amb el principi
i l'esperit roma. Ara &s el moment de mostrar quina é&és la

religid romana.

Essent l'esperit romd un esperit dominat per 1'ascissié,
agquesta també ha de dominar en la religid. Hegel, que sempre
valora 1la religié dels diversos pobles com aquella part
d'ells que més s'ha atangat a la consideracidé especulativa i
absoluta, es veu obligat a considerar la religid romana com
una religié absclutament degradada, mancada d'sutdntica
religicsitar i merament representativa. La separscid abstrac-
ta tipica de Roma entre la universalitat i els particulars és
el que marca la insuficiéncia de la religidé romana. Aquesta,
per tant i al contrari de la resta de religions, ne serveix

per assenyalar als individus qué é&s alldé universal, alld
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substancial i absolut. MNMNolt al c¢ontrari, és una religié

que es degrada esdevenint instrument d'alld particular.

Hegel remarca, com a mostra de 1la manca d'una auténtica
religiositat en el poble roma, l'origen forani de tots els
seus déus -que han estat importats d'altres paisos-. La manca
d'auténtica religiositat a Roma &s correspon amb 2! principi
de 1'escissi6, pergué tota auténtica religiositat jé conté
una certa reconciliacidé. El panted romd és copiat del grec,
per tant no respcn a l'autentic esperit romd ni tampoc
conserva l'auténtic esperit grec, al contrari converteix en
meres abstraccions sense vida el que tenia una gran riquesa
aspiritual. Aixi, tot I que la religid dels romans sembla ser
la mateixa qﬁe la dels grecs en realitat no és aixi. Els déus
romans so6n freds i eixuts, soOn prosaics, la ingénua fantasia
dels grecs ha desaparsgut. Eils déus grecs eren cbjectivacions
preses del sentiment, en <canvi <els romans s6n ‘“fredes
alegoriss". La interioritat romana ha brollat d'allé finit i
limitat i no s'ha elevat des de si & wun contingut atic,
espiritual i lliufe‘*m, par aixd no ha .esdevingut Uns
auténtica religidé. Podem dir que la religiositat romana no
s 'ha desenvolupat fins esdevenir una religid, ja que esdevé
merament formal, cercant el seu contingut no en si mateixa
siné en una altra banda, @n alld finit, limitat i profd -gue
en darrera instancis és la relacid instrumental i la legiti-

macidé de 1lfestat-.

Per a Hegel és molt important que, segons les créniques, el
culte als déus el va introduir el segon rei de Roma: Numa,
perqué significa que el poder romd i el seu estat no tenen al
seu origen ni la seva légitimacié en la religié siné a
l'inrevés. L'esperit objectiu no té aixi el seu fonament en

l'esperit absolut siné, al contrari, agquest en agquell. La

ITRNG. &A7F/512.
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religié entra a dintre de l'esperit roma com quelcom artifi-
cial 1 forgat. La religié romana no &s quelcom gue surt
espontaniament del propi esperit romd sind quelcom artifi-
cialment introduit i amb una finalitat extrinseca. Una altra
caracteristica de 1la manca dfautdntica religiositat en els
romans és la relacidé instrumental gque mantenen amb sls
déus. Es per ella que han importat déus d'altres territoris a
manca de déus propis, tot buscant-hi 1la concessi® d'un do.
Només els interesss del nou déu que els concedeixi ol que 1i
han demanat i no estan moguts, per tant, per cap sentiment

religids sind per un interdés merament instrumental.

Per a Hegel, aquesta relacidé instrumental &és la més opesada a

una auténtica religiositat i, aixi, la darrera determinacisd
de l'esperit romid &s sempre un fi finit. Els romans estan
limitats a alld '"practic”, a fins finits o interessats; la

seva relacisé amb !'absolut é&s del tipus: jo t'adoraré mentre
tu hem concedeixis els teus beneficis. Ells demanen la
concessid® d'un do a canvi de sotmetre's i sentir-se lligats
als déus, per la qual ocosa la seva religid &és també una
religiéd de submissid I no hi ha en ella res d'especulatiut™™,
Els romans no &s volquen abnegadament com els grecs vers allsd
universal, ne poden ser desinteressats. El seu caracter és
practic i sl manca 1la grandesa d'allo especulatiu. Aquesta
actitud estd del! tot oposada a l'auténtica religiositat que
implica una devocid per 1'absolut i una renfincia d'allé

limitat i particular. Segons Hegel és per aixd que "la

1=7Segons Hegel, 6s per aixd qua els déus romans més antics i
més coherents amb el seu principi s6n abstraccions vinculades
a dons que hem vol obtenir d'ells (Psx, Tranguillitasz,
Vacuna). Els romans tambd han estat, per aixd, els primasrs sn
fer vots i promeses a canvi del benefici dels déus, ja que la
seva gratitud no &s desinteressada. La seva manca d'esperit
també es veu aen les festes [ ritus romans que contrasten amb
els grecs:; les tragédies sén substituides pel circ, el dolor
interior per les contradiccions de la vida pel dolor merament
fisic i sense sentic.
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religiositat romansa és també limitada I no lliure, com els
romans no s6n 1liures en la seva actitud front a la reli-

gié‘l’.-ﬁvﬁ:‘.

L'esperit absclut auténtic estd més enlla del principi
prosaic, practic i no tedric??! dels romans. La instrumsnta-
litzaci®d de tota religié -i en definitiva de tot contingut
especulatiu- impideix qualsevel tipus de formulacid® auténti-
cament profunda. “En els romans l'esgarrifanga religiosa neo
esta desenvolupada; estd tancada en la c<ertesa subjectiva de
si mateixos. La consciéncia, per tant, no s'ha donat cap
objectivitat espiritual [ja sigui estat o eticitatl, ni s'ha
elevat a la intuicié tedrica de la natura eternament divina i
a l'alliberament en ella; no ha +tret per a si de l'esperit

mateix cap contingut religibéshraw,

A Roma la religié no designa 1'absolut o substancial,
1'infinit i universal. La religié esta 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 pietat amb els venguts, no sotmet
ltanimalitat present en eils homes, siné que, =en lleoc de
moderar-ia i de deixar-la lliurement al seu aire, la legiti-
ma. Legitima els actes més funestos, ja gue se 1i introdueix
un contingut des de fora, finit i particular. Com hem vist
els primers déus romans van ser introduits per un rei i
dfacord amb les necessitats del govarnament de la naixent
Roma. Aixi podem veure gque la primera instrumentacid de la
religité 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 aestat sempre un "mitjia* per als seus

FAMNG. &78/511.
1«31 id'
LAZHG. &B3/B16.
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propis fins*“*. Roma no neix com una ¢occricia, ne ho s
naturailment -com tots els pobles en els seus origensi -,
Rcoma @s fa a si mateixa artificialment wuna teogracia, una
teocracia al servei exclusivament dels privilegiats, dels
patricis. .

Hegel comenta i‘etimolcgia de religidé-religars. Remet a
Cicert, el qual remarcaria 1la funcid de mantenir lligat i
subjecte de la religié.' Veiem, doncs, que la religid és
interpretada ja peis mateixes romans com un mer mitja de
lfestat per gsrantir-se 1'obediéncia, que per si scol é&s
ingapag d'asconseguir. Per als romans la religi6 té com a fi
fonamental mantenir subjectat el poble, esdevenint aixi un
instrument de la universalitat abstracta o, fins i tot,
dels patricis que la mconopeolitzen. La religid esdevé a Roma
2]l gran instrument de dominacid, precisament s6n -segons

Hegel- els sacra la principal 1 primera distincid entre

patricisa I plebeus. Les families patricies monoplitzen els
"sacra', ia que en sdn els depositaris 1 els sacerdots:*+®, [a
religic romana esdevé, per tant, una mera forma que &s

possessid d'unes pogques families 1 gque lagitima arbitraria-
ment els propis fins particulats i interessats. Aquesta mera
forma &5 feta servir pels patricis en funciéd dels seus
interessos; ©és wuna forma per a la dominacié i no per a
l'alliberament. Es una formalitat posseids per alguns, que la
usurpen i que llavors, com a "amos" o "propietaris" d'sila,
l'apliquen arbitrariament. A Roma la religid, el govern i els
drets politics sén propietat privada -amb legitimacid sacra-

dels patricis.

La manca d'auténtica religiositat en els romans é&s també
deguda a la interioritat, que es tanca reflexivament sobre si

i no s'obre a 1'absolut, al sentiment religidés. No obstant,

PATNG. S&T/BGS.
TAANG. SBB/BR1.
LASHG. s488/806.
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aixi com la interioritat és qui facilita que la religis
romana esdevingui un mitjd per a la dominacidé, tambéd és5 =2lla
la que ~finalment- se 1i oposa. La religié esdevé mer
instrument de dominacid, mera forma perd arribats aqui, ia
interioritat s'enfronta & l'arbitraria possessié per part
d'un estament del formalisme religids. Raeconegut el formalis-
me com & mer formalisme, és finslment rebutjat. 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 religid. Aixi la interioritat romana
desencisada de la dura disciplina a gqué és sotmesa ceres an
si mateixa 1'absolut. Llavors descobrira com a nul.la la

religid romana i la superard elevant-se al cristianisme=e,

.3.5.- Els moments de 1la histdria romana i ia gsava decsdan-
a

a N
s

Hegel perioditza el desenveolupament del mdn roma en funciéd
dels diversos tipus de constitucions que es va donar**¥ . Aixi

distingeix els tres moments seglients:

(1) Enfortiment (Monarguisl): fins 2 la lluita ceontra els

pobles orientals. En un primer momant les dualitats tipigques
de Roma romanen esmorteides, perd ~tot 1 que 1la unitat de
l'estat roman com la més forta i no poden trencar-lo- les
oposicions creixen. Aixi, l'estat romd &g fort I es volca

en fora en un anhel de conguesta.

(2) Dominagid mundial (Regﬁblica): agaba quan -havent
penetrat la dislocacid® interna- las classes entren en

1eeldG. SB4-5/517-8.
te¥perioditzacid que, d'altra kanda, coincideix amb 1'habitual
l1"&poca 1, fins i tot, ara mateix.
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antagonisme, mentre que els individus partiguliars es dessnte-
nen de l'estat i de 1l'universal. Aquest moment de crisi només

pot ser contralar pel degpotisme.

(3) Despotismg (Imperil: La sclugid del despeotisme &3 nomds
temporal ja que 11 manca la forg¢ga de l'esperit. L'imperi es
desfa intericrment i fan aparicidé els dos signes que el

destrueixen: el cristianisme i els pobles germanics.

(1) Enfortiment i Monarguia.

Com ja hem dit a l'apartat dedicat a la religid, els origens
de Roma s6n totalment profans. Roma marca el seu origen amb
el seu primer rei: Rémul. 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 unio i
assil de bandits rebutjars d'altres pobles I el poble roml es
formara, poc a poc, amb adicions humanes. A Roma per tant
l'estat precedeix qualsevol altre element. Per tot aixd, la
determinacié essencial de 1'estat romd és la violéncia que el
presideix**®. La wvieléncia | artificialitat de 1'estat
. rema respon a l'escissi® i 1'abstraccid del seu esperit:
l1'universal era escindit de taot alld particular i, per tant,
mancava de vida 1 base concreta. Llavors la seva mateixa
existéncia esdevé quelcom violent { artificial, ja que un
astat abstracte, artificial i escindit de la particularitat
només pot mantenir-se amb la violé&ngia que exerceix sobre els

individus.

Cal no oblidar gque Roma és una &poca de disciplinament
de la humanitat 1§ que 1'instrument d'aquesta educacid
disciplinaria é2 la politica. A Roma la politica esdevée el

desti universal i tot se supedita a les necessitats de la

LABNG. &464/803.
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politica de l'estat. Tant els individus com la vida &tica

s'han de sotmetre i supeditar a la politicar=™.

L'época de la Monarquia representa per a Hegel un moment an
qué 1'escissido entre wuniversal 1 particular és encara
faciiment dominads pel poder monarquic. Aixi la caiguda de 1la
monarquia seria un signe de 1'escissié de la particularitat
i =21 trencament amb 1l'element que la disciplinava. La
monarquia cau perqué és expulsada pels patricis, els quals
impoesen el seu sentiment d’independéﬁcia i particulari-
tat, que fou segult immediatament per la plebs: "els patricis

varen derribar la monarquia. Amb el mateix sentiment es
va aixecar després la plebs contra els patricis":®®. Aquast

procgeés de divisid social no fard sind créixer en la histdria

romana.
Segons Hegel, la repdblica no representsa altra cosa que la
pfesa del poder per part dels patricis, reunits i repre-
sentats pel Senat. Alxl agquesta aparent repablica no era

siné una aristocracia ~la pitjor de les constitucions segons
Hegal?™!. Pear aix®, coincideixen amb la presa del poder dsls
patricis les primeres lluites amb els plebeus. Perd en
aquests enfrontaments els plebeus foren generalment respec-
tuosos amb la legalitat {(la qual cosa 1li confirma a Hegel: el
caracter formalista romd); per aixd i les congessions fetes
al poble romad arriba en aguesta eépoca a la seva solidesa
madxima. Momentaniament el cos social estd fortament cohesioc-
nat i, per tant, és llavors quan Roma té¢ la més amplia
expansidé. BEs el moment del patriotisme, del lliurament total

a 1'estat i a  l'universal®™®. El poble oblida les ssves

14PUG. &61/499.

AWOYG. &P2/524. :

19171d. Desenvoluparem aquesta qiestid on 1l'apartat 3.3.3.
i¥ZPar a Hegeal =21 patrictisme abstracte &s una variant dsl
fanatisme.
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particularitats momentaniament i se sotmet a3 la disciplina de
1'universal, assclint una gran capacitat guerrera. £s5 ol

temps de les grans virturts | @ls grans éxits militars romans,

en qué tot es posa al serveil de l'estat.

(2) Dominacid mundial de 1a Reptblica.

El gran imperi roma, perd, mancava en realitat d'unitat. Roma
no fou capag de cfear una comunitat amb totes les seves
conquestes i, alhora, nc va saber mantenir I respectar les
particulairtats com van fer els perses. A la mateixa Roma la
unitat era ficticia i, per alxd, una vegada acabades les
Guerres Paniques 1 passat «] perill com@&, es comenca a
trencar la unitat interior. Fins 1 tot, argumenta Hegel,
l'esfore de congquesta respon més als desitjos de fama i de
poder dels individus particulars que no al servei a 1'estat.
Aixi, tant en la wunitat interna com externa, 1'imperi
presenta la fredé abstraccid 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'amena¢a de ruina que aixd implicava.

En aquesta unitat sense esperit, ficticia, 1la famosa virtut
romana (gue consistia, com hem vist, @n 1'obediéncia disci-
plinada i el patriotisme) es wva perdre i la corrupcié
@s va ensenyorir de tot. Les individualitats s'independitzen,
la unitat desapareix i la particularitat prima arrsu. Podem

dir que 1'oposicib, que abans vam veure sorgir entre patricis

v

plebeus, es manifesta ara entre ¢ls interessos particulars
i el sentiment patridtic. Vencean els primers i apareixen les
guerres intestines i1 les rsvoltes civils, alhera que s'impor-
ta d'Orient el luxe 1 el 1llibertinatge. Ja no hi ha cap fi
patridric, essencial o universal 1, en mig de 1la dissclucis
interna i ta dcrrupcié, nomé&s sSobresurten Unes poques

individualitats: ‘“aquestes celossales individualitats han
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nascur de la descomposicid de !'estar, 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 conviccid

[Gesinnung}"*®=,

La constitucid aristocratica -amb els defectes que sempre té,
segons Hegel- no fa sind accentuar aquest progés de dissolu-
cid social. D'una banda, la democrdcia permet el desenvolupa-
ment de la iguaitat i la vida concreta, d'altra banda, la
. monarquia permet el lliure desenveolupament de la particulari-
tat*™®*. L'aristocragia, sn canvi; només pot subsistir sobre
la base de l'antagenisme de les dues parts gque han escindit
el cos sogial. Per aixd, la constitucid® aristocratica
consagra l'escissid del cos social; els plebeus ja no podran
acgeptar un estat pogat nomé&s al servei dels patricis i
aquests consideraran l'estat com la 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 l'universal en tant que universal. A Roma no

existeilx ja cap preocupacid pel tot i pel bé del tot.

Mancat de vigor i solidesa, 1'estat només es mantenia per
unes poques individualitats extraordinaries, ja que la wunitat
en depenia exclusivament. Hegel geoenclou gque @1 poble s'ha
emancipat finalment de la seva submissié a 1l'estat, pered
només per caurs en la més absoluta particularitzaci&d. En un
moment donat només una individualitat -César- assegura la
unitat i, per fer-ho, ha d'acabar amb la repGblica. Aquast
#s un moment gue Hegel defensa -e¢l considera necessari
I no com a fruit de l'atzar o el mer geni de César-; "el que

va destruir la repiblica no fou la casualitat de César siné

LSIRG. 708
»IAYG. 572
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la necessitat. Era impossible que lsa repiblica subsistis per

més temps a Roma''»=+%,

Com wveiem, tot aquest procés és necessari, espiritual i
i1¢gic. La figura individual i empirica de César és només un
mitja per a 1a realitzacié del fi universal de 1l'esperit.
La replbklica romana mancava de tot suport, fins i tot
l'esperit universal 1 el desenveolupament de la histéria
n'estavan én contra, 1'dnic suport sobre 1a qual es pot
mantenir l'universal en aquesta situacid €s la md forta d'un
sel individu*™=. El Senat havia perdut 1'autoritat, pergué no
hi havia en =11 una idea d'organitzacidé de 1'estat. Per aixd,
la constitucid republicana ja no es podia mantenir més que en
la ficci® i César, reconeixent la necessitat d'aquest pas i

no per l'atzar © la mera voluntat prépia, el du a terme.

(3 L'impari.

Com que les particularitats només podien desapareéixer
amb la violéncia, Cé&sar la fa servir { restableix la necessa-
ria unidé. Imposa la seva particularitat i des d'ella concilia
els antagonismes. Hegel &s totalment partidari de la politica
de César i, aixi com abans ha vist la csiguda de la monarquia
¢om una rebel.lid de l'aristogracia patricia, ara interpreta
la imposicid de César com una victdria per sobre d'aguella
aristecracia representada pel Senat. Perd aquesta no és la
Gnica tasca de César en la histdria, també va obrir el nou -
escenari de la historia universal: 1'Europa central i del

-nord.

1EENG. 710/536.

PEOWG. 710-11/536-7. YEl fi patridtic de conservar 1l'estat
desapareix quan 1'impuls subjectiu de dominacid es converteix
en passid. Els ciutadans es van sentir estranys a !'estat, ja
gque no hi van trobsr cap satisfaccié objectiva ... La
repiblica ja no tenia cap suport, gque no fos ja la voluntat
d'un sol individu".



August succei César 1 amb @l seu govern va demostrar*¥¥
-diu Hegel~ que 1'obra d'aguest era necessaria i que amb la
seva mort res no canviava substancialment. Ell assumira, fins
i tet formalment, el paper d'emperador i unird en la seva
persona tots els poders. Com hem dit, é&s en la individualitat
de l'emperador on la subjectivitat particular arriba a la
seva realitat més desmesurada. En la persona de l'emperador
la finitud de la particularitat i de la voluntat abstracta 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 lliure albir el guiaven. Davant
d'aguesta subjegtivitat particular il.limitada les altres
subjectivitats només li poden estar subordinades i 1'Gnica
relacid é&s 1a de dominacid [ servitud il.limitades. Aixi,
finalment, l‘imperi es reduia a qué tot astés en harmenia amb

1'4 que representa 1'emperador.

L'emperador, que domina tot 1'extenssissim imperi i que el
resumeix en la seva persona, degrada a la resta d'individus
a persones privades, que res no tenen & veure amb el govern i
l'estat. Es ara gque apareix amb tota la seva forga 1'sbstrac-
gié de la persconalitat juridica i els ciutadans esdevenen
atoms juridicament iguals, perd abstractes i allunyats de la
vida ética. D'aquesta manera es va dissoldre l'organisme de
l'astat en ols atoms de les perscnes privades 1§ ja ne hi ha
un tot politic, sind wun senyor -totpoderés i que encarna
l'estat- i moltes persones privades. Podem dir que, amb
l'aparicibé de la personalitat extraordinaria i desmesurada de
1'emperador, ia resta dindividualitats (ja amb tendéncia a

la interioritat formal) perden els seus atributs concrets i

1ETHG. 712/8328. "“Amb la repeticid asdevé real i estable el que
en un comengament sembla només casual i possible'.
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dtics i esdevenen una ombra de si. Agquesta tendéncia no fa
sin6é augmentar amb la successiva extensid -dictada pels
emperadors~ de la ciutadania romana a totes les provincies,
ja gque cada vegada més hi havia més distdncia entre l'estat i

els ciutadans.

Els individus, privats de qualsevol altra font d'autoestima-
cié i d'autecrealitzacid, concentren tots els seus esforgos en
la wvida privada i en 1la prépia subjectivitat. L'individu
s'havia retret en si, havia perdut tota la riguesa col.lec-
tiva que abans 1l'abragava. També havia caigut en un mén ple
de corrupcions i de viocléncia, del qual cercava evadir-se.
Liavors el jo subjectiu, individual 1§ privat asscisix un
valeor il.limitat; tot es mesura en funcid del propi jo, de la
propia interioritat. Els individus, { els pensadors els
primers, as tanquen scobre si, s'aparten del! mén, dels avatars
del qual es volen fer indiferents. Hegel diu, que el pensa-
ment pur es conciliava amb =i mateix prescindint de tot
objecte i de tot problema real. La impassibilitat esdevingué
manca d'un fi { drfaccid, que és l'acusacit® més radical que

Hegel fa a les escoles que cergquen l'ataraxia.

E! mébn rom& i &l seu imperi, internament corromput, cau;
l'esperit universal 1'abandona i el pringii romd cau davans
el nou principi de la histéria universal. Hegel resumeix de
la seglient manera les tres determinacions gque el fan mo-

ririss,

{a) La ruina interior, per la recerca exclussiva del! interes-
505 privats de les persones privades i per la manca d'un
auténtic contingut étic universalment reconegut. L'esclat de

les relacions juridiques implica la caliguda de tota auténtica

ATRUG. FI1EB-2/542.
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relacié &tica. El conjunt ha esdevingut una mera aparenga

senss cap esséncia o contingut auténtic.

(b} L'esperit s'ha tancat en si a la recerca de gquelcom
intericr 1 superior. Aixi ho assenyslen les fileosofies
astdiques, epiclries 1 escéptigues i, especialment, el

cristianisme, que socaven revolucionariament 1'esperit romi.
{c) La caliguda externa freont els barbars.

Com pedem veure només la tercera rad té un fonament basica-
ment empiric. Només ella &5 un xic "inexplicable" des de la
ldgica de la histdria, tot i gque la vietdria del barbars
sobre Roma sigui per & Hegel completament 1adgica'™®™. Una
vegada més, doncs, les argumentacions "légiques"™ es conjumi-
'nen estretament en Hegel amb l'estudi de les dades empiri-

ques.

1®¥Donada la debilitat interna de Roma 1 la ferga del nou
principi de 1'esperit.
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3.4.- EL MON CRISTIANO-GERMANIC, LA RECONCILIACIC

Hegel s’identifica amb el mén cristianc-germanic. Per a
ell, el seu temps no &s sind la conclusid del que es va
plantejar a la caiguda de 1'imperi romd. Adguesta eépoca de
l'esperit presenta dues dificuitats pel fildsof de 1a

historia:

{a) La primera és una dificultat que Hegel qualifica de
"subjectiva" 1 a 1la qual no déna més importadncia: nosal-
- tres, que velem considerar aquesta &poca, som al mateix temps
la matéria d'agquesta época. Manquem, per tant, d'imparciali-

tat, distanciament 1 perspectivar®e,

(b) La segona dificultat és més dificil de sospesar, ja que
no esta només en el subjecte que observa la histdéria sind en
1'objeqgte © realitat mateixa de la histéria. ES, per tant,
una dificultat ‘“objectiva'; malgrat que &€s 1'dpoeca on s6n
gatisfets els fins de 1a voluntat particular subjectiva, ta
voluntat particular -1l'individu- no ho sap, no en té cons-
ci¢ncia -que només s'esdevindrd quan hom assoleixi cohpleta—

ment la reconciliacié~tael

El que ens vol advertir Hegel ©&s que, mai com fins a la
histéria dels pobles germanics, 6és tant necessari el pensa-
mant es?eculatiu per descobrir la ldgica del desenvolupa-
ment de l'aesperit en 1l'empiria del transcurs histdric. Fins
ara, la dificultat en comprendre especulativament la histéria

@s darivava del descebrment del fi 1dgic de 1a raé dominadora

MeRRG. TBR7/SS7.
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en els mitjans enpirics que feia servir. Perd aquéscs mitjans
no es podien independitzar auténticament, no tenien auténtica
vida per a si mateixes, i 1l'empiria histdrica era submissa
davant la ldgica que en ella s'expressava***. Ara no obstant,
aquells mitjans -l'empiria existent i actuant facticament en
la histdéria- s'escindeixen de la logica i el tglos substan-
cial. Els mitjans han assolit consciéncia de si, han assolit
la llibertat negativa 1 subjectiva. Han dit com 1'angel
caigut: "no serviré" i, aixi, els individus i les particula-
ritats pretenen posar-se a sl mateixes per davant de 1'uni-

versal, per damunt de la ldgica de la histéria.

Podem dir metaféricament que els mitjans empirics -1'empiria
de la histdria- s'ha rebel.lat i s'oposa a la ldgica de la
histéria; no wvol "gervir-la". L'element subjectiu -escindit-
s'oposa a l'element objectiu i substancial. La particularitat
lluita conscientment oontra la wuniversalitat i no sap que
l'dnica accié valida és la que coincideix amb l'esperit
universal. Perd, no cobstant aixd, ! desenvolupament de
l'espsrit no pot deixar de seguir el seu cami ldgico-ragio-
nal. Racordem que Hegel sempre remarca que nemés la radé o
atlod logico-universal és 1'aut@nticament poderds. El teloes
histéric s'ha de continuar realitzant, per tant, i ho ha de
fer -igualment que fins ara- en i per mitjd de l'empiria.
L'asticlia de la rad &5 ara més inevitable i més profunda, la
rad es realitzard "astdtament" malgrat l1'cposicid conscient

de la particularitat. Per aixd estem obligats a pensar encars

**2Ne hem d'oblidar gue d'una manera o altra slz individus
particulars sempre fins ara s'han posat a les eordres de
l'universal: d'una manera immediata i completament natural a
Orient; amb wun equilibri afertunat i bell a Grécia; degut a
la "virzut” i la disciplina o la violéncia a Roma. Ara en
canvi la particularitat voldra alld particular i subjectiu,
realitzarad efectivament la seva voluntat perd, no obstant,
astGtament la rad universal s'hi valdrad per realitzar-se a
5i mateixa.
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més especulativament per comprendre el mén cristianco-germi-

nic.

Quan al final d'aquest periode, es produird la reconciliacid
o unid dels fing particulars amb el ser en { per a si?*®® -amb
el fi esséncial, darrer | absoclut, &és a dir: la llibertat-,
llavors hom realitzara lijurement 1'universal amb el qual hom
s@ sentird identificat i reconciliat. Perd la particularitat
només realitza lliurement els fins universals, 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 Jjust comencem-. Al comengament, hi manca la reconci-

liagid i la voluntat particular desconeix el seu veritable

interior essencial; llaveors, en la recerca dels seus fins
particulars combat el que veritablement veol, el que eila
realment &s. No obstant -recorda sempre Hegel- la wvoluntat

particular no pot escapar de la seva realitat essaéncial, en
darrer terme esta impulsada per la wveritat i per 3ixd
realitza, en definitiva, la veritat*®*. La wveoluntat particu-
lar -segons el raonament de la famosa "astGoia de la rad' -
realitza el ceontrari del qué creu realitzar; realitza
l'universal i veritakle i ne alld particular i subjectiu que

en primer l1loc la impulsa.

Mentrestant, diu Hegel, '"la idea domina en la forma de la
providéncia, que realitza  els seus fins amb 1a voluntart
¢ontraria dels pobles. Entre els grecs { els romans, ambdues
coses no es trobsven tant separades; aquests tenen més la
consciéncia justa, que no es desconeix a si wmateixa, del qua
volen i han de fer [Zaollenl"**®. La dificultat de comprendre
¢l mbn cristianco-germinic neix Jde l'aprofundiment de 1'escis-

516 nascuds en oI mdn romd i que <l cristianisme encara nc ha

TG, FRF/EAT.
168454,

1D, FRP/SST.
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pogut dominar. Aixi, com gue 1l‘'aesperit universal neo pot
deixar de desenvolupar-se L la subjectivitat particular ests
escindida de l'universal i substancial, el designi de
1'esperit -l'universal racional- es realitzari tot i 1l'opesi-

cié genscisnt de la subjmetivitar particular.

En @l mén cristiano-germanic la particularitat ha assolit més
autonomia -la subjectivitat s'ha fet independent- i s'ha
trencat tot lligam natural amb 1funiversal. En definitiva,
s'ha trencat el vincie purament natural dels orientals,
l'espontania coincidéncia dels grecs i, fins i tot, la
viclenta submissidé forcada per 1'emperador romd. Ara 1'espe-
rit ja no s'imposard mitjangant wun vincle natural -com a
Orient-, tampo¢ gracies a l'afortunat equilibri grec, ni
mitjangant la violéncia externa de 1'emperador, siné d'una
manera més subtil, més ‘“astuta®. Perd continuarid manant i
l'gpoca de disciplina qgque comengd a Roma céntinua; el
feudalisme i l'edat mitjana representaran una dura prova per

a la particularitat.

L'esperit germanic es basa en l'autoncomia de l'individures

-"1'absoluta obstinacié de 1la subjegtivitar'-, &5 a dir, la

independéncia de la particularitat i de. 1'atom particular.
Continua i s‘accentua, doncs, 1'@poca d'escissid que repre-
sentava Roma, perd la valoracidé és ara molt diversa: el
mateix Hegel que menystenyia Roma comparant-la continuament
a 1l'ideal grec, s'omple di'optimisme considerant ara 1la
naixenga de 1'esperit germanic?®*. Pard, abans de parlar del

principi germanic ens hem de referir al principi cristia.

raelG. 7B9/8a8.

*e7Com ja hem dir, Roma era comparads nostilgicament amb Graci

-feia un pas necessari cap al futur perd al preu de tota la
bella eticitat grega- mentre gque el cristianisme [ els poblies
germanics apunten ja, per a Hegel, optimistament cap a

la reconciliacié futura i plena.
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3.4.1.~ El1 crigtianisme, el principi gque planteija la reconci-

liscié

En agquest apartet (gque nosaltres considerem que inaugura ia
darrera gran <etapa de la histdria) desenvoluparem les

seglientes guestions:

{1) El paper del cristianisme en la histéria.

(2) La deoetrina del pecat i de la trinitart.

(3} El cristianisme <com la gran ruptura histdrica, que el
mdn germanic ha de desenvolupar.

(4) El missatge del cristianisme com a sintesi del desenvolu-
pament de 1l'esperit i del principi coriental i ogcidental.

(5) L'església com el poder (Macht) histéric, engarragat

‘de realitzar en el mén el principi cristia.

(1) El cristianisme juga un paper essencial de totes totes en
la filosofia de 1a° histéria universal de Hegel. Es ol
centra de la histaria i, segons afirma Hegel, =21 nucli de 1la
seva filosofia especulativa. Si la histdria filosdfica é&s -en
alldé més profund I 1ldgic- el desenvolupament de 1'esperit,
amb el crisgtianisme aquest ha donat el pas substancial.
L'efecte del trencament que el cristianisme aporta, ha
~d‘aparéixer clar no només en el nucli més essencial ds
l'esperit, sind en tots i cada un dels olements que conver-
geixen en la histdria universal: respects a la subjectivitat,
la llibertat, 1'eticitat politica i -com &és avident- la

religis.

El cristianisme representa en la histdria universal hegeliana
un moment ldgic essencial que determina absolutament el
desenvolupament empiric posterior ds la histdria. Es un

contingut especulatiu que es desenvolupa a poc a poc, gque &5
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va exterioritzant lentament, perd que ho ganvia tot. En la
histéria universal hegeliana hi ha, per aixd, una distincid
clarissima entre l'abans 1 el després de Crist. La valoraci6
extraordindria que Hegel sent per Gracia, empal.lideix total-
ment -en ¢l Hegel vell- davant la valoracié del cristianisme.
Aquest és <2l centre de la seva histdria i, per aixd, sembla
com si tots els moments anteriors fossin precedents seus -que
només tenen valor en tant gque precedents~ 1 tot moment
posterior només té valor també com a desenvolupament seu. Tot
moment idgic ~o empiric- és valorat en relacidé al cristianis-
me i, només en relacid amb aquest, troba el seu 1loc¢ essen-
cial en 1la Idgica de la histdria hegeliana. Nosaltres
partirem d'aquesta base, cosa gue, d'altra banda, Hegel ha

afirmat moltes vegades?s™m,

Donada la centralitat del cristianisme en el desenvolupament
de 1l'esperit | de la histdria universal, en tractar-lo Hegetl
es veu obligat a recordar tots els moments anteriors de la
histdria i anticipar en certa mesura els posteriors. Aixi,
diu gue és la sintesi entre els desenvolupaments especulatius
orientals -la 1llum persa 1 el judaisme, sobretot-, els
ooccidentals -el sorgir de la subjectivitat | la interioritat
individual a partir de Grécia i Roma- i l'anticipacié dels

que van fins a la Reforma.

*E®No volem terciar en ls pelé&mica, que ja creiem superads,
entre les dretes i les esquerres hegelianes. Encara gue la
-nostra afirmacis sembla poder ser qualificada com partidaria
de les dretes, no intentem considerar Hegel com un ben
cristia o un pensador cristid ortodox. No entrem en aguestes
giiestions de wvalor, només constatem -i ens interessa remar-
car-hc- el fet que Hegel sempre va concedir un valor especial
a certes idees que ell afirmava haver tret o haver reccnegut
en el cristianisme. No ens interessa 1l'ortoddxia o no de
Hegel, ni tampoc la seva sinceritat. Només volem reconéixer
l1a importancia que té dintre del seu pensament { sistema la
seva interpretacid del oristianisme.



L'apartat dedicat al cristianisme és per tant, =1 més

r

dificil de les Lligons de la filosefis da ls histdrisa univer-

gel. 5, d'altra banda, un capiteol peculiar ja que no 6 una
ubicacid clara en cap dels mons en gué Hegel divideix la
historia universal. Si, d'una banda, e¢s5 desenvolupa en els
Ssus comencaments en el mén roma, &s clar -gom hem dit- que
no hi pertany. Hegel apostrofa: "dintre de l'antiga Roma a1
cristianisme no pot trobar =1 seu sél.real, ni donar forms a
un imperi'"*#™ i justament abans, havia dit "a agquesta realit-
zacid (el desenvelupament del principi del cristianisme] és
cridat wun altre poble, o altres pobles, els pobles germa-
nics". 1 é&s que, d'altra banda, el cristianisme &s un

principli gue no serd plenament efectiu i actuant en el mén

fins a encarnar-ze -després de quatre segles!- en els pobles
germanics, . els gquals pot educar completament des de la
basa.

Crist -com el cristianisme- també té un valor exemplar, aixi
com el cristianisme resum tota la histéria, esdevenint una
especie de reconciliacié entre Occident {1 Orient. Hegel
afirma que Crist "ha resumit amb la seva mort i amb la seva
histéria en general 1'eterna histdéria de l'esperit -una
histéria que tot home ha de realitzar en si mateix per
existir com esperit o per esdevenir fill de déu i ciutada
del seu regnre"!¥¥-. Crist +té& un wvalor exemplar i etern -un
valor 14gic-, que trascendeix el moment histéric concret de
l'encarnacié, ja que Crist &s on es manifesta la unitat de
déu i 1'home, i podriem dir -per tant- que on hi ha la

reconciliacid de dén i heome hi ha Crist.

Rixi, l'essencial del desenvolupament de l'esperit universal

estd contingut en el principi cristia. La reconciliacis

LTeTHGE, 748/8s83.
TFONG. 741/588.
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auténtica -~per 2 51 i no només en si- que era impossible en
el mén grec, comenca a ser ara possible gracies al cristia-
nisme. En el cristianisme -que és l'esperit i el principi que
es desenvolupa fins 1la Reforma- hi wva trobar Hegzl la
tecodicea gue cercava. Hi troba }'explicacid i justifica-
cid del pas per la negativitat i, per tant, el pensament qgue
superava l'ideal grec. L'eticitat grega esdevindria quelcom
insuperat 1 insuperable de no venir seguida més tard pel
cristianisme. Aixl, també, es Jjustificava nuna época tan poc
valorada per Hegal com #s l'imperi romd i, en definitiva,
1'@poca moderna podria oferir wuna alternativa superado-

ra a la bella eticitat gregs.

En el cristianisme va trobar Hegel el pensament que el
reconciliava amb el tragic trascurs de la histdria i, per
aixd, va esdevenir el nucli conceptual i 13gic de la seva
filosofia de 1la histéria universal. D'aixd en va resultar la
relativitzacidé dels altres dos ideals, dels guals no va
renegar mai del tof peré gue resten ara en un lloc secundari:
l‘un com wuna reconciliacid afortunada, no guanyada i no
conscient -Grécia- i l'altre com una violéncia fracassada
necessaria per a uns pobkles gue no tingueren Reforma -Revolu-
cié Francesa-. Parlem d'aquestes giestions en d'altres parts
del nostre treball?¥*; par aixd ara ans introduirem an la
interpretacidé hegeliana del cristianisme a partir del paper
de la doctrina del pecat original -com una part especulativa

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 da 1'ideal grec de joventut. Ha estat el pecat origi-
nal, que condueix a la valeritzacié del pas per la negativi-

tat i la necessitat d'aquest pas (la teodicea hegeliana), el

2.2 i 2.4.5.

1¥1Els apartats 1.4
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que ha permés -i ha obligat- a Hegel de relativitzar 1'ideal
grec. Podem dir que els grecs van gaudir d'un estadi “afortu-
nat" pefqué es van veure lliures del pecat original; perd
precisament per aixd s4n incapagos de superar-lo i dfaqui
prové la seva mancanca. Els grecs mai no wvan sofrir l'expe-
riéncia adulta del pas per la negativitar, experiéncia gue és
en canvi l'essédncvia de 'esperit romd. A Roma s'ha produit
"1 'educacid del! mén, que separa el subjecte de si mateix { el
condueix al seu fonament absolut'*¥®. Aquesta waducacid hé
estat una experidncis tragica per als individus i les
consciéncies -1‘existéncia empirica- i "només per a nosal-
tres” -els que contemplem la histéria universal des de la

visié total I ldégica~ ha estat educacid i desenvolupament.

A Roma, perd, la passivitat amb que s rebuda la delorosa
educacid fa que no hi hagi l'acceptacié agtiva i espontania
del subjecte -gque s'ha de revelar ‘Ycom un anar a l'interior
de si mateix"*™¥, com un dirigir-se a la seva esséncsia. Hegel
exigeix que el subjecte reconegui 1'educacid a qud estd
sotmés; l1'ha de veure com la necessitatr del propi sef,
com el mitiad 1dgic I necessari que 1li ha de permetre superar

la seva natura escindida. Llavors, el subjecte ha de saludar

amb alegria i finalment reconciliat, aquesta educacié
deleorosa i de forgada disciplina; Jja que només aixi i
subjecte es reconcliliara amb si mateix, amb 1l'esperit

universal i amb el trascurs de la histdria.

Aixd és =1 qgue per a Hegel significa, especulativament i
dintre de la ldgica del desenvolupament de lIa histdria, el
pecat original; aguest no ¢és l'esstar immers en alld natural
ni en el mal, sind que consisteix en saber-se com a caigut en

alld natural i en el mal. Lfanimal é& només un ser natural i

FTRNG. 7R7/548.
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no obstant no €s culpable ni pecaminés; només 1'home, i pel
coneixement*”®, pot ser culpable i pecaminds. Aixi ni a
Orient ni a Grécia !'home no podia ser culpable, no podia fer
el mal. Només quan 1'esperit va assolir el saber, el coneixe-
ment de si com individualitat 1 consciéncia moral -amb
Sbcrates-, van néixer al pecat i el seu correlat: la culpa.
Per aixd, els romans si que cauen en i pecat i el seu mén &s
un mén de 1'escissid®é pecaminosa al contrari de Grécia i
d'Orient. Els romans, perd, representen un moment necessafi
en el desenvolupament de l'esperit, perqud el mateix coneixe-
ment gue ens introdueix en el mal { en el pecat &s la
pessibilitat de sortir-ne. I aguesta reconciliacid és
superior a qualsevol altra 4d*anterior. Per aixd la histdria
universal conté 1la promesa de la superacid de l'estadi grec

si bé per mitja del pas dolorés per la negativitat.

Hi ha un moment en la histdéris en gue la consciéncia s'ha
d'escindir entre el "jo en la seva llibertat infinita, com
arbitrarietat” i “el contingut pur de la wvoluntat, del
b&"3+7=.  El coneixement ha introduit aguesta n\ecessaria
escissid i ha abolit "la unitat natural’” en que vivien, fins
i tot, els grecs. El reconeixement del pecat original ha
estat, doncs, un pas endavant en la histdéria i en el desenvo-
lupament de 1'esperit, ja que ha tret 1'home de 1'estadi
d'innocéncia o d'animalitati™=, Fins aleshores eils homas —-com
els animals**”- agren uns amb déu -la divisa de HSlderlin-,
perd Hegel remarca que només ho eren “en si" i nbo per a si,

no ho eren amb consciéncia ni per prépia veoluntat. L'escissid

1TAUG. 728/54%. "Bl pecat original es realitza en el coneixse-
ment; perqué 1'home é&s culpable pel coneixement; 1'animal ne
té culpa. Perd aquest coneixement du en si la salvacié, com
també 1a reconciliacié amb 1'ssperit".

PTSHG. T28/54%.

LTENG., 72B/549.

i*¥elranimal 65 un amb  déu perd nomds en si't {idl, l'estadi
animal és 1'estadi de la felicitat, de la unié inconscient
amb déu.
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mateixa va ser produida per lfaparicié del coneixement i de
la consci@ncia per a si. Només llavors es va fer possible
1'aparici6é del mal. La tasca del cristianisme i del mén
germanic serd superar aquesta escissi6, perd les eines per a
dur a terme agquesta tasca ne seran altres que el reconeixe-
ment del pecat original 1 l'aprofundiment de la consciéncia
moral, la subjectivitat 1 1'autoconeixement espiritual. E1l
mateix coneixement i desenvolupament de l'esperit, gue havia
tret l'home d'aquell estadi innocent -que inclou Gracia-,
tenia en si la possibilitat de 1la salvaci6, de la reconci-

liacio.

El coneixement t& el valeor d'anul.lar "1l'exterior i estrany a
la consciéncia i és, per tant, un retern de la subjectivitat
en si. Aixd, posat en 1l'autoconsciéncia real del mén, &s la
reconciliacié del mé6n"**™. El coneixemsnt ens raconcilias amb
alld que en un comengament sambls estrany i alié, ja que el
fa esdevenir per a nosaltres racional | fa homogeni amb
la consciéncia. Aquesta reconciliacié, que només podia ser
assolida pel cristiénisme, va ser precedida pels desenvolupa-
ments de la filosofia. La perscnalitat sense esperit as
comenga a purificar amb les escoles estoiques 1 escéptiques,
ja que en negar la realitat la subjectivitat es tanca sobre
si i resta en si com alld vuniversal*?®¥. Perd agquesta univer-
salitat estava encara escindida de 1'G. L'estocisme sabia que
el bé €5 1'G perd '"'no s'ha realitzat sencara la reconciliacié
de tots dos principis, de 1'4 i del subjecte'. L'Q no é&s
identificat encara c¢om el subjecte universal, &és a dir, com

1l'esperit.

Hegel afirma que aixd només es va esdevenir a Alexandria { en

la perscona de Fildé El Jueu, qui wva unificar les savieses

17®YG. 730/551.
17%UG. 730/55G.
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d'Occident 1 d'Orient. Aixi, qualificad deéu amb el terme
concret de "leogos', asperit, § afirmd que la ‘"substancia de
1'esperit és la rad, 1 el seu producte ha de ser racional".
Aixi resulta gque |'auténtica reconciliacidé neix "de 1a

certesa de tenir 1lligams de parentesc amb 1'G i de poder
recellir-lo en si"!'®°. Aquesta certasa contd la possibilitar
de la ‘“reconciliacidé o 1la unitat de la natura humana i la
divina; agquesta unitat ha de ser possible, és & dir: ambdues
tnatures)] han de ser idéntigues en si"“:®:, L'home &5 reconci-
lia amb déu quan sap gque la seva esséncia és en darrer
terme idéntica a la divina, .quan sap que si renuncia a tot
el que té de natural -que no forma part de la seva esséncia
auténtica~ es reconciliard amb el tot i amb la divinitart.
Hegel recorda una vegada més que 1 'home "només emancipant-se

del seu costat natural arriba a la unitat amb déuywis=.

Aquest saber de la idéntitat profunda entre la natura divina
f la humans és, per a Hegel, el coneixement que obre la
histdria al compliment dels temps. En sll estd continguda ja
la reconciliacié i la wveritat: "la conscidncia d'aquesta
identitat &s el coneixement de déu en la seva veritat. E1l
contingut de la veritat és l'esperit matéix, @l moviment wviu
en si mateix"'®®., Aquest coneixement tant essencial ha estat
revelat a l'home en la religié cristiana i no és sind sl
dogma trinitari. L'esperit -déu- és 1‘d4 infinit i idéntic amb
£i mateix -primera persona o moment-, que se separa de si i
28 posa com gquelcom divers i finit —segona-persona-, perd que
anul.la la seva finitud, en saber-se com l'universal i per
tant idénti¢ amb si mateix -tercera persona-:"* [553]. Aixt

podem interpretar qus el Pare &3 posi en el Fill com una

1EONG. ?733/582.
18iyG. 733/553.
10354,
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segona persona diversa, mentre gue en 1'Esperit Sant es

reconcilii amb si com !'universal idéntic amb si mateix.

L'home pot reconciliar-se tambéd amb 1 moment del Pare
"despullant-se d'alld natural i de la finitud del seu
esperit". Només alxi 1'home "&s particip de la wveritat™ i de
l'esperit 1, llavors, se sap com un moment (el segon, el
Fill, el moment de la particularitzaci®6 i de la diversitat)
de déu. En aquesta reconciliaci¢ 1'home apr2n que el pas per
la negativitat é&s necessari, '"que la infelicitat és necessa-

ria per a qué es realitzi la seva unié amb déu isw,

Hegel ha resolt d'aquesta manera el dilema entre 1l'ideal
grec i la valoracié especulativa del cgristianisme. Grécia era
1‘ideal -mai no ho nega- perd &s un ideal mancat per 1! 'absén-
cia de consciéncia, de coneixement, de saber, d'elecci6
lliure, els qguals només sén possibles si es trenca aquella
afortunada harmenia i hom passava per ilss terribles proves de
la negativitat. Es més, amb la mera aparicié del coneixement
-el pecat originai- équella afortunada harmonia es desfa com
un terrds de sucre amb el contacte de 1'aigua; tot just
apareix el coneixement de si i la interioritat, 1{ aguella
bella eticitat es fa impossible. Roma i el pecat original
eren necessaris, Jja que el desenvolupament de l'esperit en
1'edat moderna conduia & quelcom superior, quelcom que no fou

capag¢ de comprendre el seu amic HSlderlin.

(3} El segient fragment resum l'essencial del que ens vol dir
Hegel: "la necessitat 1 els elements d'un altre estat
[Z2ustandes? del mén s6n contingudes eon las gcircumstancies
descrites. Davant de l'ordre mancat de contingut, davant
d'aquesta finitud [de 1l'imperi romdl s'ha presentat el

subjecte. L'esperit és simplement fora de si i aixi regeix el

1084,
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mén; ... Sota August mateix, sota aguest perfecte i senzill
senyor 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 ®! principi de
la finitud existent per a si. La religié cristiana, agquesta
qﬁestié decisiva [antscheideidendsl de la histéria universal,

ha aparegut en escena't*®®.

El mén_romé havia arribat a un atzucac i la personalitat
abstracta havia sofert la dura prova i discipliina de ! ‘'ordre
politic. Davant d‘aquest ordre, que hom ha arribat a identi-
ficar com a mancat de contingut i d'esperit, la interioritat
tancada scobre si ha descobert |[|‘absolut, 1l'esperit, el
subjecte universal. La finitud ha trobat aixi la infinitud,
que ara és existent per a la consciéncia finita, i acabara
per coneixer-sse com & només un moment d'aquelia infinitud.
Aquesta infinitud ara coneguda, que ve de la ma de la religid
cristiana, obre un nou mén, una nova atapa ~la decisiva o
definitiva- de 1la histéria universal. Hegel afirma que,
empiricament o realment, César obri 1'escenari material del
nou mén amb la conquesta de la Gal.lia, perd que aquest
escenari només s'obre ldogicament amb August, amb 1'arribada
de Crist i @l sorgir del cristianisme -anticipat per les

doctrines presocratiques-.

L'esdeveniment decisiu és l'arribada de Crist, que ho fa com
un ‘aquest'; és a dir, c¢com wuna subjectivitat abstracta
existent empiricament, si bé en ell 1la finitud &s una mera
forma de la seva nanifestaciédi®¥. En ell! s'ha substitult
"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®AUG. 720/543.
TETHG. 720/543.
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per aixd menys infinita-. S'ha superat aixi 1z subjectivitat
merament formal, abstracta i escindidae del mdn. Aquest é&s el
moment de l'alliberament i reconciliacid de 1l'esperit, en quse
l'home assoleix la consciéncia de 1'esperit en la seva
universalitat i infinitud. L'esperit esdevé 1'aobjecre
absolut, perd paral.lelament 1l'home mateix és fa esperit i,
per'tant, aquest no és per 4 @ll un objecte exterior, sind
que amb 1l'esperit 1'home és troba a si mateix. L'home troba

en l'esperit la seva esséncia, la seva auténtica essancia.

Diu Hegel: "l'objecte absolut, la veritat, és l'esperit: i
com que 1'home mateix €s esperit, esta present en aquest
objecte i troba aixi, en el seu objecte absolur, l'esseéncia i
la seva esséncia”'®®. Liavors l'home rebutia la seva particu-
laritat animal i natural, que havia confés amb la seva
auténtica esséncia. L'home nega el seu cantd particular i

empiric, nega tot alld heterogeni amb 1'esperit -que és

universal { iafinit- i aixi esdevé un amb l'esperitie~
-receonciliat amb ell-. La religié cristiana ‘'conté la
reconciliaci® i 1'aliiberament de l'esperit, en tant que

l1'home adquireix la consciéncia de 1'esperit en la seva
universalitat i infinitud"*??. El gristianiame 65 el coneixe-
ment que mestrant alld espiritual i absolut donara forga al
subjecte individual per negar la seva part natural i reconci-

liar-se amdb la universalitat i1 1'absolut.

No cbstant aixd, ara la reconciliacié només s'ha esdevingut
en al pensament | encara no efectivament en el mén. La

raligié cristiana du el missatge de 1la reconciliacié en el

1NBUG. 721/844a.

18TUG. 721/544. "Per a qud sigui abeolida !'‘objectivitat da
l'esséncia i 1l'esperit estigui prop de si ha de ser negads la
naturalitat de 1l'esperit, en el gqual 1'home &s un Lhomel

particular i empiric, a fi de qud desapareixi alld heterogeni
i es realitzi la reconciliacié de ] 'esperit'.
1FONG. 721/543-4.
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sentiment sota la forma de l'amor i en el pensament sota la
forma del dogma de la Trinitat, perd 1la reconciliacis
efectiva i empirica en el mén necessitava encara d'una llarga
educacid i desenvolupament de 1'esperit. La reconciliacié,
gue nomeés estd en el pensament i en si, ha de passar a ser en
la realitat efectiva i per a si. Per a Hegel el nou principi
cristia expressat en la Trinitat mereix les segients frases:
"8s 1'eix al voltant del qual gira la histdria universal. La
histéria arriba fins aqui i parteix d'aqui. En aquesta
religid es troben resoits tots els enigmes i desvetllats tots
els misteris”?™*;, pard les mereix 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
l'esperit i n'és el germen del futur. Com veiem en la cita,
la histdéria no resta clausurada en la formulacibd en el
pensament d'aquest principi, siné que -a partir d'aqui-
s‘obre tot el llarg procés de la seva realitzacié.efectiva.

L'encarregada d'expandir el missatge de la religidé cristiana
és 1l'església, la Quai -en tant que comunicadora del missétge
de l'esperit- és "l'esperit real i actiu"i”=. Par mitjd de
l'església cristiana el cristianisme penetrard en els pobles
germanics i en moldejarad completament el seu esperit. Aixi,
el principi cristid anirad penetrant en el mén i modificant-lo
d'acord amb si mateix. 'Com veureh, Hegel dedica una part
important del seu discurs al paper de l'església com a forca

- que intervé empiricament i determina légicament la histdria.

{4} Perd abans d'arribar-hi, encara hem d'exposar més
detalladament el missatge que 1'església comunicara catdlica-
ment al mén, el contingut especulatiu del cristianisme, el

missatge de 1'autoconciéncia espiritual. Hegel afirma, que la

YPLUG. F22/544.
1¥ZQG. 722/545.



280

conclusid del procés histéric de l'essperit fins agquest moment
és 1'autoconsciéncial™™; aquesta td dos moments qus “s6n les

categories que ara regeixen el mén™:>T4,

(2 La primera €s el moment nascut a partir de Sdcrates. s
el principi occidental: la subjectivitat i 1la interioritat
particular escindida de 1l'universal. L'hcome ha adquirit
consciéncia de si Iindependentment i sense passar paer la
universalitat. L'home té ara una interioritat que va esdeve-
nint consciéncia meral i reflexiva; és la consciéncia de si,
particular, oposada a l'universal o l'objsctiu. Es tracta de
la 'personalitat, el wvalor infinit de !'individu"*7?s a3
interioritat, '""el ser determinat en i per a si", la catego-
ria del punt que es refereix a si mateix, la creenca en la
finicud". Bs 1la finitud o el punt, "aquesta vana sequedat' o
“interioritat buida"*"*., E£s5 la interioritat -que manca de tot
auténtic contingut i que, en canvi, s'omple de la "passié i
l1'arbitrarietat*-, la personalitat abstracta -que només
té receneixement { existéncia en 1la seva propietat i com

& persona juridicat™”-.

{b) La segona -oposada a l'anterior- es correspon amb el
principi oriental. Correspon a 'la creenga en la infinitud
universal, l'universal que determina en si els seus propis
limits"*¥®. Bz ol saber que hi ha quelcom superior i absolut

en el mén. Aqui, el cantd de la universalitat, tot i sepa-

i%2Cal recordar qua on squest procéds hi han intervingut també
les escoles postsocratiques. La individualitat formal romana
havia abandonat el mén 1 s'havia tancat sobre si, fins a
descobrir-se com autoconscidngia infinita i universal.

TAUG. F23/545. Hegel afirmse gque aquestes categoriss s56n
"digjacts membrs" i que només juntes formen una unitat; =zoén
per tant categeries de 1'enteniment.

1TSEWG. 723/548.

1PENG. 724/544.

19PNG. 724-5/545-7.

1TBUHG. 723/545.
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rar-se de la interioritat, acaba imposant-se a aquesta com
alld substancial. Es la consciéncia religiosa, la consciancia
da 1'absolut i el pensament de 1'd -aquest pensament orien-
tal, diu Hegel-. Es tracta de la categoria d'alld substancial
i universal, que ho presideix { 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 l'individu. £s el moment
de 1a interioritat que s'ha manifestat com a personalitat
abstracta i que ha dut a la corrupcidé interna de l'imperi.
D'una banda, ha rebutjat el contacte amb 1l'universal i s*ha
tancat sobre si; perd, d'altra banda, tamb$é ha arribat a la
prépia autonegaci® i a l'aprofundiment en si. Aguesta
interioritat no podia restar buida i sotmesa a les terribles
proves del despotisme imperial, havia de cercar i de donar-se
un objecte 1 un contingut -que no fos particular siné-
universal- i aquast noc va ser altre que ella mateixa en tant

que espiritual.

Aixi wva 'resofgir la segona categoria, 1'autodeterminar--
se, “el determinar-se a si mateix que, sense cap fonament
fgrundlos] posa per a si el limit absolut'"?*™7., Aquest limit
absolut és o1 reconeixemant del qué per a ell és 1'absolut,
suprem i substancial, davant del gual no resta sind 1l'adora-
cié i la reconciliacié. Agquesta categoria apareix quan
el mén és incapac de satisfer 1'home i hom es rTetrau en la
interioritat de si mateix. Perd al principi aixd només du a
la "universalitac abstracta" {(que només ha arribat a la
dolorosa abstraccid del mén, a la negacico del mén) i no
al pensament de “l'autodeterminacié infinita". Aquesta

categoria 1'han fet sorgir primer les escoles socratiques:

1PPUG. 725/847.
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escepticisma, epicureisme i estoicisme™?, ja que en ellas 13
interioritat renuncia a tot alld extern (fins i tot 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-ge
a si mateix, existir només en 8i, ser indiferent a tot, ser

imperturbable)

Hem arribat al punt en qué ~com diu Hegel- “1'universal es fa
valer"®®: | posa un limit & 1a particularitat animal. Pers
1'universal es pot for valer de dues maneres diverses, cada
una de les quals correspon al c¢im superior del principi
oriental i de 1'occidental. La primera, gque poden veure
representada per les doctrines postsocratiques, ész al
resultat de la dialéctica que hem seguit des de Gracia a
Roma. Es basa en la '"rendncia de l‘esperif a tot alld
exterior per a acontentar-se amb un mateix"=%=; &5 una manera
de cercar la prapia auteonemia, de cercar fer independent |
lliure -perd només en si- ol propi esperit. Aixd, segons
Hegel, arriba a 1l'extrem en l'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 l'universal ss fa valer &s més profunda:
l'universal és reconegut com 1'4, com el subjecte -"alls
existeant per a s$i"®9%, La teoria persa de la llum -que Hegal
sempre alaba- i la fe del! poble israelita (que considera a

déu com alld no sensible i per tant com pensament) anticipen

2OCWG. 725/547.
|OLWG. 725/547.
202id‘

ROTYUG. T25/547.
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ja aquesta manera especulativa de receoneixement de 1'univer-

sal®os

La reconciliacid auténtica que ara comenga a veure la llum es
produeix quan s'enllacen #ls principis d'0Orient i d'0Occident,
quan la interioritat i subjectivitat -el descobriment 4'Qcci-
dent- es complementa amb l'universalitat, el predomini i
respecte per 1'4d -la troballa coriental-. Aixf{, 1'home es fa
déu alhora que l'universal existent as fa. subjecte; la
interioritat o personalitat &s fa infinita en assumir aild
universal existent. Déu és conegut en el pensament com 1'G
i infinit perd encara manca recondixer 1'G com a un bé
concret i no abstracte™"®. Només la doctrina cristiana da 1s
Trinitat es capa¢ d'expressar perfectament aguesta nova
raconciliacié. Només ella expressa la veritat @speculativa de
1'esperit com & reflexié sobre si mateix per mitjd de la seva
absoluta distincié; un esperit que és G i tri=ce, j que &s

capa¢ de mantenir la seva unitat en aquesta distincio.

L'home sap ara gricies a Crist que és un moment de la idea
divina, que pel Fill &s particip de 1a vida divina i d'alié
veritable. Sap que si vol retornar en identitat a 1'esséncia
divina -que és la seva propia esséncia- només cal que rebutgi
tot alld no essencial en ell, tot alldé finit i no universal,
tot allé natural i particular; en definitiva; que supari el

pecat original. D'aquesta manera guanya la prépia llibertat i

®a4Ja hem argumentat els limits especulatius d'aquestes doctri-
nes. El zoroastrisme cau en el dualisme representatiu de
l'oposicid del bé i el mal, i en la seva determinaci® encara
natural. La religié israelita cau en la determinaci® particu-
lar i nacional de déu, que ja no és un déu catdlic ~universal
Il per a tots els homes en tant que tals-, sind el déu privat
dal poble jueu.

=°®Que fou a 1'Gnic que arribaren sls astoics.

=<el'esperit 0 (Pare) que s'exterioritza en alld, an principi,
altre de si (el Fill-home) per a retrobar-se en si i per a si
(Esperit Sant).
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espiritualitat i sap de "la unitat de les natures divina i
humana=®¥. La vcertesa i garantia de la unitat de l'home amb
déu, que els temps i els homes demanaven, 1l'ofereix el
concepte de Crist (de 1'home-déu). Aixl la idea de reconci-
liaci6é es revela en figura humana, histdrica i temporal, en

figura realiment existent.

La reconciliacié amb déu s'ha acomplert, doncs, de dues
maneres diverses perd correlatives. D’'una banda, 1'home s'ha
cencebut com a moment de 1l'‘esséncia divina. S$'ha sabut comn a
un moment del desenvolupament 1dgic de déu o l'esperit.
D'aquesta manera ||'home ha cercat en si la universalitat que .
l1'agermana amb déu i ha rebutjat tot alldé natural o particu-
lar gue n'hi allunyava. D'altra banda, déu passa de la forma
abstracta a la intuicié, realitzant-se en 1l‘'existéncia com a
home. Ars és déu o 1'esperit el que passa a l'existéncia
empirica i no roman com un més eonllad trascendent. Aixi
d'una banda, 1l'home ha anat a déu i, de l'altra, -gque
hauria de ser prévia, com la gracia divina- déu ha anat o ha

cridat 1 'home.

Hegel distingeix I1'antropomorfisme cristid, implicit en la
idea del Fill-home, del dels grecs, ja que aquests no havien
afribat a2 la determinacié de 1'esperit c¢om un "aguest"
perscnal, histdric i sensible (de la mateixa manera com
tampoc ne havien arribat a la individualitat per a si, a la
llibertat subjectiva del joe ni a 1la interioritat). Per als
cristians, en canvi, l'encarnacié de déu en un "aquest'' humi
(la seva realitzacid arquetipica per & la intuicié i no només
per al pensament pur especulatiu) havia de fer-se per mitja
d'un individu dnic i "particular'. Diu Hegel! que @l déu a i
Gnic només podia fer la seva aparicid sensible en el mén com

2 un Gnic individu. Déu és una unitat, una‘rindividualitat, un

ROTHG. 734-5/553-4.
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Gnic subjecte; per tant, només podia encarnar-se en un Onic
individu. Peré aquest neo ¢s el moment darrer de l'exterio-
ritzacié de déu en el mdédn, ja que la manifestacid immediata
d'aquest individu-déu ha de passar a la universalitat de
1'esperit i, per éixé, cal la intervencié de la tercera
perscna de la Trinitat. L'Egsperit Sant té per funcid reconci-
liar el déu-aquest-empiric-Fill amb el déu-universal-logos--
Pare; perqué Crist &s més que un personatge histdéric empiric,
la seva vinguda va acompanyada de la baixada de 1'Esperit

Sant.

Hegel pensa gque el Fill-home, Crist, és el moment divi en el
qual 1l'home troba la seva esséncia. L'home comprédn mitjangant
el saber de l'encarnacid que malgrat ser finit estd cridat a
l'aternitat {1 a la infinitud. L'home sSap gque és un moment
finit i determinat del ser universal 1 absoclut="®., pixi
l‘home sap de la necessitat de la determinacid, de la seva
finitud, i pot comprendre la necessitat de la infelicitat,
del pas per la negativitat. Aixi hom arriba a la justificacio
del mal en el mén i del pecat original, a la teodicea. Perd,
com diu Hegel, "aquesta [la felicitat en la desgriacia=®”1 as
la conversié del mal, d'alld negatiu en alld positiu; i aixt
l1'home no és bo per natura, sind per mitjd de si mateix

fdurch sich selbstl, per mitjd de la conversid del mal en
bé"ﬂ%‘:\_ .

Perd, per a qué la recenciliacif, que el déu-home anuncia,
siguil efectiva per a tots els individus cal la fe, 1l'amor i
l'Esperit Sant comunitari.- Cal que Crist visqui en 1la
comunitat cristiana, qgque no altra cosa és 1'esperit. Aixi,
“pels Apdstols, Crist viu no era el que va ser per a ells més
tard com esperit de la ¢omunitat, en quéd fou per a ella una

zomya, 734/555.
®=O%Die Saeligkeit des Ungliicks-

I.'J.Did.
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consciédncia veritablement espiritual"=*3:. Cartament, la
-regonciliaci®é no ha de tenir lloc només en un individu
sind en tots els homes, per aixd Crist i l'esperit viuen en
la comunitat cristiana i entren en el cor de tots™ 1=, En ia
religidé cristiana el subjecte té en si un valor infinit {ja
que é&s objecte de la gracia divina) que s'extén a tots els
homes sense excepcid. L'esparit extén el seu missatge pel
mén per l'església i els Evangelis. #n ells Crist predica 1a
rentGneia a tots als vincles tempeorals 1 &tics, remarcant al
que per a Hegel no deixa de ser una gran veritat:; "alld
. decisiu per a 1l'alliberament de 1'individu no s6n els
esdeveniments externs {empirial, siné exclusivament la
interioritat espiritual ([regida per 1a ldgica de l'espe-

ciglnlE,

El cristianisme representa, doncs, un pas més en el desenvo-
lupament de la subjectivitat fing a fer-se 1lliure. La
reconciliacid sera 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 s purifiqui de

las seves particularitats i elements naturals [Natiirlich-

keitenl] 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 religi6 cristiana, an 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 é&s, doncs, indispensable que se separi d'aild

natural "4,

®ILYG. 737/555.
=i2HG. 738/58B6.
=IFNG. 738/586&.

214id_



287

En aqﬁest moment, 1la predicacié de Crist condueix a la
negacib del mén, a l'apartament de la interioritat del mén.
Només es valora déu 1 1'esperit divi, mentre que la inte-
rioritat ha de renunciar "a tots els wvincles temporals i
étics"**®. El ragne divi que Crist { @l ecristianisme revelen
als homes torna superflu tot alld altre i déna valor exclus-
sivahent & l'esperit. S'accentua aixi l'escissié de tot alld
étic dels romans. La interioritat continua tancant-se sobre
si, obrint-se nomé&s a |‘'esperit absolut i divi, i menyste-
nyint tot alld exterior o objectiu. Aquest 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 ols lligams &tics. Hom
pot dir, que en cap altra banda s'ha parlat tan revoluciona-
riament com en els Evangelis; car tot el que en altres temps
Cgonstl és valid, és considerat aqui com indiferent, com

manystenyible®is,

(3) El cristianisme ha posat en la histdria universal el
principi de la reconciliacié, ara cal que aquest principi
posat en si passi a realitzar-se efectivament en si i per a
si en la histéria. Aquesta serd la tasca de tota la histdria
posterior, "que és la histéria del seu desenvolupament" =17,
La forca o el poder [Macht] existsnt ampiricament, que dura a
terme aguesta necessitat 13gica del desenvolupament de
l'esperit, és l'asglesia. Ella, com a realitat immediata de
la unié espiritual de tots els cristians, tindra una relacié
amb (a) el mén roma -1la realitat empirica on s'inscriu- i (b)
amb la veritat (que havia de desenvolupar. L'església té, per
taht, una vessant merament exterior i empirica, alhora que

una vessant interior i ldégico-espiritual.

=LIBYUG. ?39/E57.
=i1a4uG. 740/558.
BATPUG. 7F41/588.
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En la vessant exterior, 1l'església es presenta com uﬁa
societat separada, allunyada i, en certa mesura, oposada a
l'estat. Hegel considera que per aixd seri perseguida i que
en aquesta persecucid els cristians donaran manifestacié

piblica de la naixent i infinita llibertat interna.

En la relacid légico-espiritual, Hegel considera que, tor i
que els dogmes (la veritat) s'han fixat amb una gran influan-
cia de 1la filosofia (els grecs, Fil6 d'Alexandria i els
neoplatdnics®*®}), la veritat, l'esperit i el principi d'a-
quests dogmes ja estava en la religié cristiana. Aquesta
veritat no 1i és estranya a la primera església, tot i qua
només hagi fixat el contingut dels dogmes amb posterioritart.
Evidentment, per a Hegel aquest és el desenvolupament
auténticament sspiritual que lliga, per a nosaltres o légica-

ment, el cristianisme amb la resta de moments de 1 'esperit.

Pard, en definitiva, cal dir que 1l'església esdevé una
existéncia temporal -que es mou en un mon amb altres existén-
cies temporais- 1 que ,tot 1§ estar guiada per Crist i
l'esperit, s6n les voluntats dels individus les gque la
regeixen en el mén terrenal (cosa que ja tenia clara Sant
Agusti). Aquesta é&s la r1ad que hi troba Hegel per justifi-
car la necessitat d'una jerarquia i wuna snsenyanca "positi-
va'Fi¥ -que serd la toscs més immediasta de l'esgleszia-. Hegel
argumenta que en la comunitat cristiana -com en tots els
homes- 1'esperit només estd en si. Déu ha concedit la gracia
a tots els homes i la seva crida 6s universal, perd cal que
els homes‘ escoltin i responguin efectivament a la crida

divina. Per aixé, argumenta Hegel, és necessaria 1'existéncia

218G, 742/559.

T1%®Cal valorar aguesta acceptaci¢é i justificaci6 de la necessi-
tat histérica d'una "positivitat" religiosa. Es evident que
Hegel aqui es preocupa més per justificar aquesta positivit-
zacid de la religiositat qua no per a fer-li la ocritica -com
s'esdevenia en ¢ls escrits juvenilis-.
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d'uns directors da l'esperit, en ells 1l'esperit existeix
efectivament i és saber. Ells tenen |'encarrec d'expandir
aquest saber 1 el missatge cristia, han de ceonduir la

comunitat ¢ap a la reconciltiacid efectiva i per a si.

Hegel reconeix que, d'aquesta manera, aguests conductors
asscoleixen wuna autoritat tant en l'espiritual com en alld
temporal, esdevenint-se aixi un regne sacerdotal, el gual és
necessari perqué 1l1a subjectivitat humana no estd encara prou
desenvolupada==2. Diu Hegel:; ‘“la llibertat finita ha ostat
tan sols anul.lada per tal d'assolir la llibertat infinita; i
la 1tum de la llibertat infinita no ha il.luminat encara aild
temporal. La 1llibertat subjectiva no té encara valor com a
tal"==1, La llibertat autantica encara no ha arribat al man
temporal i wveiem, per tant, que la dominacid® exterior
de l'universal pelitic en l'imperi romd ha estat substituida

per una subjeccid interna i espiritual.

Per la seva vessant externa i per la seva existéncia jerar-
quica i positiv&, l'església cristiana s mundanitza,
adquireix propietats temporals 1 passa de la perfecta
democracia primera a una aristocracia per consagracid
sacerdotal. Perd, paral.lelament a aquesta mundanitzacio de
l'esgliésia, 1'home descobreix com & veritable patria e1 moén
suprasensible i trascendent. En una ruptura total amb el mén,
la interioritat infinita cerca la seva llar en el més enlla.
Perd, és també fruit de l'assoliment consciéncia de si, que
la religidé c¢ristiana fa desenvolupar, que 1'home é&s intuit
ara d'una manera purament universal. L'home té un valor
infinit en tant gue home i aguest valor no permet 1l'esclavi-

tug==a=e

22OYPG. 744/560.
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La humanitat. té ara en el terreny de la intericoritat de
l'home la lliure espiritualitat en si i per a si de la qual
na de partir tot. Aquesta ha de ser la instancia on tota
existéncla o.realitat rebi el seu wvalor. Hegel afirma que
l*home t& ara en si el principi de la "llibertat absoluta en
day"'===* [Bg2]. L'home, com que téd la consciéncia qus pertany
a l'essdncia divina, no hi estd ja en relacié de dependan-
cia siné d'amor. Ara 1'esfera espiritual de la intericritat
només pot anul.lar-se davant de l'esperit divi -esperit que
ella sap que 1i &s homogeni- perdé tot alld particular
retrocedeix al seu davant. L'home es determina a si mateix i
es conaix com a poder {Machtl]l universal gue esta per damunt
dea tot alld finit.

El pecat original, perd, no estad encara superat -només hi ha
la possibilitat de la seva superacid-. i i1a subjectivitat, que
ha estat tant poténciada pel cristianisme, pot caure encara
en el mal. Hi ha dos tipus de subjectivitat®=+%; (a) 1'una és
particularitat i arbitrarietat, &s la subjectivitat que ha
caigut en el pecat I que esta dominada per l'animalitat: (b)
l'altra és 1la veritable subjectivitat interior, la qual ha
frenat i moderat la particularitat i les propies passions.
Pruit d'aquests dos tipus de subjectivitat, neixen els dos
mons en els quals es mou 1'home a partir d'ara: (1) el
mén suprasensible perd en aquesta mateixa terra i vinculat a
l'església, és 1'ambit que pertany a la concidncia subjectiva
infinita; (2) el mén temporal o 1'estat, que estd dominat per
la subjectivitat finita i particular i que esta vinculat al

govearn terrenal.

Hi ha, per tant, dos mons ja que, tot i apartar-se la

interioritat de la realitat { el mén terrenal, aguests no

=22WG. 7456/562.
=RAWG. 747/5&2.
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deixen d'existir. L'estat i les esfares mundanes sén ara
menystingudes i deixades a si, mentre gque la interioritat
infinita es tanca sobre si i s'eleva vers el mbn suprasensi-
ble. En aquest preocés -considera Hegel- 1la intericoritat ha
guanyat legitimitat, ha aixecat -mitjangant la religié i
l'església- tot un mdn auténom, abstractahent autdnom. Aixi
l'escissié romana es perpetua amb major amplitud, ja que
un element -malgrat gque pretesament devaluat- continua i
l'altre ha assclit finalment una carta d'existéncia i un
desenvolupament autdénom Lotal. Ara entrem en Ll'etapa de la
"oonsciéncia desgraciada" de la Fenomeneleogia, ja que la
subjectivitat que vol habitar només en el mébn suprasensible
patird totes les conseqidncies i desgracies del mbén terrenal.
La consciéncia viura tragicament aquest esquingament - -que no
acaba de comprendrs-, ja que mai com fins ara la subjectivi-
tat no ha estat tant desenvolupada per senfir 1a tragédia i

el dolor que es desprén de la sseva escissid.

Aquesta escissidé en dos mons -religidés i suprasensible 1'un,
@tic i munda l'aitre- és l'eiement a éuperar i a reconciliar
en la histdria wuniversal futura. L'egperit universal té
aquest repte com a1 seu darrer i més profund desenvolupament .
La reconciliacié, que en el cristianisme hem vist donar-se en
el pensament i en =i, ha realitzar-se en el mén real i
étic. La histéria ha d'acabar mostrant que no hi ha cap
oposicié entre rad i religid, entre saber del mén suprasensi-
bie i saber del mdn real, aixi com tampoc entre religis i

estat.

Per a Hegel, la religié 6s radé existent an 1'anim i en el
cor, €s la wveritat i la llibertat repressntades. 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 1llibertat estd afirmada i confirmada per la religis,
donat que el dret étic en l'estat &s només el desenvolupament
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dal qud constitueix el principi fonamental de la religi6==»,
Per tot aixd, Hegel pot afirmar que l'assumpte de la histdria
és només que la religié aparegui com a rad humana, qus el
principi religiés (que hadbita en el cor de 1'home) sigui
realitzat també com a 1llibertat temporal. Aixf quedaria
suprimida la divisié entre 1l'intericor del cor i de 1'existen-
cia, entre la interioritat tancada sobre si i el mén objec-
tiu. Aquesta és la tasca gque la histdria reserva ails pobles
germadnics: desenvolupar légicament el cristianisme i donar-1i

realitzacié en l'existéncia empirica.

2.4.2.- E1 principi germidnic i_ols periodes dsl mén cristia-

no-zgZerma

Hem parlat molt del cristianisme i el principi que aporta a
la histéria, perdé no hem d'obiidar que aquest principi només
es podia fer efectiu en un poble concret -caracteritzat ell
també per un tipus d'esperit determinat-. El mén modern
s'edifica, és cert, sobre ol cristianisme, perd també scobre
@l principi germadnic. 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
l'occidental -el principi del jo, de la subjectivitat, de 1a
interioritat particular que es vol lliure-. Perd el procés

cap aquesta reconciliacit no es podia plantejar -ni realit-
zar- sobre la base de la subjectivitat escindida | ja
malejada dels romans. Calia una nova subjectivitat amb plena
vitalitat i que fos &1 darrer desenvolupament del principi
occidental per a si. Només sota aquesta base es podia
realitzar 1la reconciliacié de 1la histdria -d'Occident i
d'Orient- en el cristianisme desenvolupat i realitzat en als

pobles germadnic: Aixi, calia que el cristianisme -que havia

=®=Vaure als apartats 3.4 { 3.4.1.
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nascut a Israel i ja contenia el principi oriental- fecundés

l'esperit germdnic pur -el principi cccidental-. 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 histdria.

Ara és el moment d'exposar el principi germanic (1), que ens
conduirad 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 { westat. Finalment (4, comprovarem que aquesta
dualitat determina 1la l3gica dels periodes del mén cristia-

no-germanic.

(1) Hegel caracteritza el principi germdnic amb el mot Gemit,
per aixd hem d'explicar primer gqué hi entén Hegel. Aixi,
entrem en unas de les planes més dificils de 1'obra que
tractem -planes on un axcel.lent traductor com &5 José Gaos
fa per a nosaltres una important errada-. Gaos tradueix Gemiit
par "sentiment". Creiem que aquesta traducci® indueix a error
i dificulita encara més la comprensié del text hegelia.
D'altra banda, Gaos fa servir també “sentiment' per traduir

l1'alemany Gafiihl. Aquesta 65 sense cap dubte una bona

traduccié, el que no podem acceptar &s que es perdi una

distincié tant clara en alemany com la que va de Gemiit a

Gefihl. Gemiit so0l ser traduit per "anima'", “anim', "facultats
afectives", "cor'; nosaltres proposem la traduccio d’'"ani-
ma''E¥2e o "3nim", en el sentit d4d'“intericritat®, “sentiment
interior", "gentiment da si', "intimitat*, "subjectivitat
autdnoma™. En définitiva, el Gemiit 6s =l que t&§ el jo

=26Pgrd no on 2l sentit més especific i més "ontoldgic" de
Sesle. Par a explicar-nos una mica podriem dir que 1'home pot
tenir Gomiit perqué té Seple. Aquesta darrera vol ser una
realitat { una entitat, mentre que Gemit ens sembla gue
correspondria -sn el nostre context- a una caracteristica o
qualitat de Sgole.
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germanic -&s tenir una consciéncia de ser un jo-. Hegel fara

servir aquest terme a dintre del context de 1a yngeteilte
Einheit, diese ungebrochené Innigkeit, Subjektivitidt (unitat

individida, aquesta interioritat ingquebrantada, subjectivi-

tat)=®¥. D'altra banda, Hegel a3 servir com a sindnim el
terme Gemutlichkeit que, deixant de bands altres accepcions

que no venen al cas, té el sentit d'intimitat.

Aixi Gemiit es fa servir en contextes que remarquen més la
subjactivitat, la interioritat, 1'interior de 1la concian-
cia davant de l'exterior percebut, que no allé sentimental,
alld wvinculat a les passions d'un esperit noble. Hegel
inscriu aquest terme a dintre d'un context que vol exposar al
desenvolupament de 1'auténtica subjectivitat humana, una
subjesctivitat que s'acomoda i respon a la totalitat. Perd

anem a veure com Heagel ho planteja.

Afirma que, contrariament a la resta dels pobles, als
germanics no tenen un cardcter concret, siné que es caracte-~
ritzen per 1l'abséncia de tot caracter particular i que aixd

és el Gemit, la Gemitlichkeit. Diu gue &5 la sensacié intima

de la totalitat natvural, la totalitat de l'esperit en relacié
a la voluntat®#®, En ella 1l'homs té en.si la seva satisfaccisd
d'una manera alhora universal i indeterminada. Aixé vol dir
que l'home 1o és serf de passions animals i exteriors o
d'interessos particulars i materials, siné que t& 1la seva
voluntat tota en ell mateix. L'home té un impuls propi i no
&s passiu -respecte les passions o l'exterior a la seva
essancia-; é&s 1lliure i espontani, ja que només en ell té la
forga que impulsa la seva voluntat, la seva accib. Perd, tot
i ser actiu, roman encara en la indeterminacié -es satisfa en

la indeterminacié, diu Hegel-. L'home encara no té una

==THNG. 780/583.
F=RNG. 78B0/584.
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sspontaneitat concreta i determinada, sind® que prefereix
romandre en el tot indererminat. Prefereix restar en una
espdcie de sentiment de si indeterminat, d'interioritat buida
o d'animositat abstracta, sense finalitat concreta ni tampoc

cap interés particular.

Segons Hegel, &l contrari que els d'altres pobles, 1'home
germanic no cerca res concret -ni poder, gléria, felicitat,
etc~ sind que s'aconforma amb el seu propi sentiment interior
de si mateix. Hegel valora aquest tipus de @emiit, 3 gque en
aquests moments és un aveng en el desenvcolupament de l’espe-
rit, perd ja hi veu també una 1limitacié que haurd de ser
superada per la necessaria concretitzacié d'aquest sentiment
de =i, el qual necessitara reconciliar-se amb alld objectiu i
concret. Hegel contraposa també el princfpi alhora abstracte
i subjectiu dels germanics -Gemiit- amb el principi objectiu
cristia. Aixdé estd en consonadncia amb 1a distincid feta al
capitol dedicat al cristianisme, entre =1 principi oriental
=-1'4, recconeixement d'alld absclut 1 universal- i l'locci-
dental -la subjectivitat-. Hegel diu del @Gemiit qua "85 sl
principi abstracte [ja que els dos pecls subjectiu i objiectiu
s6n de moment escindits] dels pobles germanics { 1'aspecte
subjectiu davant de 1'objectiu en el cristianisme"==¥. Tamba
és correlatiu a la distincid® entre el principi munda -que
aporten els germadnics- i el principi espiritual -que aporta
@]l cristianisme-, que sera la dualitat gque marcarid tota
l1'edat mitjana 1§ que no serd superada ni unificada fins a la

Reforma.

La consideraci®é del @emiit paral.lelament amb el principi
occidental -la subjectivitat- confirma encara més 1ls nostra
traducciéd. Perd l'important ara és gque, amb la comparacié

entre el principi c¢ristia i el germanic, Hegel ens permet

=2PUG. 780/584.
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comprendre ﬁés del que entén per CGomiis. Agquest és un anhal
interior que vol ser satisfet en si d'una manera universal i
ne per quelcom concret [ determinat. Per a Hegel '"gixd
implica que 1la wvoluntat de 1'home estd tota en ell, que
I'home té& la seva satisfaccid® en 1la indeterminacis"=w=e
Halgrat; l'oposicid que sembla escindir el sentiment de
gi germanic i el cristianisme, Hegel no els oposa radicalment
sind que els fa ceoincidir profundament. El contingut expliéit
del principi cristia esta ﬁontingut' en el ser =n =i dels
pobles germdnics; dit d'una altra manera: els pobles germa-
nics ja tenien el cardcter -o absdncia d'aquest- que sra
demanat pel .principi cristiad.  La indeterminacié total
"d'una manera totalment universal"®*! de la satisfaccit en si
. que implica el Gemiit i o] pensament de déu coincideixesn. Rixi
resulta que "alld indeterminat, alld completament universal
com substancia, £fcoml alld objectiu, és déu; en équest busca
ara l‘anim [Gemiit] la sova satisfaccié i la rep per mitja qus

1'individu és assumit per déu an la gracia% ===,

D'aquesta manera s'ha produit un nou pas en la reconciliacis.
Hi ha una idéntitat profunda i especulativa entre déu i el
subjecte individual. El subjecte individual, com a sentiment
de si absclutament indeterminat, &s idéntic a “1'universal
absolut' que é&és déu. Amb una argumentacid melt similar a com
Spincza demostra que déu és causs sui o a la dialdctica
entre ser i no-res, Hegel mostra que l'universal absolut -"el
que té totes les determinacions en si"- &s alld indeterminat;
és alld no determinat per cap cosa externa, l1'independent.
Hegel conclou ‘que el subjecte individual, l'absolutament

finit, és idénti¢ amb 1'absolutament infinit; &s el que

2T0j 4,
STAHG. 781/584.
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constitueix la conciliacié, que ara existeix en 1'anim

EGemiit3"”, en el cor, @n la interioritat més profunda™==.

El principi cristid contenia ja -com hem vist en al capitol
anterior- la reconciliacié absoluta entre l'universal
absolut -déu (que en tant que contd en si totes les determi-
nacions és lliure I indeterminat)- i e) subjecte concret.
Tots dos s6n idéntics; 1'home és divi, 6s 4 amb déu -afirma,
per tant, Hegel-. Aquesta conciliacid, que és per a Hegel el
contingut del cristianisme, els pobles germdnics la contenen
en si sota la forma de Gemiit, d'interioritat subisactiva. Com
hem demostrat, 1la unitat del principi cristia i el germanic
es basa en qué l'anima o Gemiiy germanica corraspon  a una
interioritat alhora universal i indeterminada. Explicarem més

detalladament perqué:

(a} Hem parlat d'interioritat perqué é=z el principi de la
subjectivitat, del sentiment de si. £s en paraules de Hegsl
la totalitat de l'esperit en relacié a la voluntat i recolli-
da en la subjectivitat. Hom té la satisfacci6é en si mateix i
ne en res exterior, tota la seva voluntat parteix de 1'inte-
rior i no estd supeditada a res d'exterior o animal. No
fa referdncia a cap estat objectiu siné a2 un estat global
subjectiu com a geig universal de si mateix. Quelcom similar
volem dir quan diem que algd té anima, té& 3nim o és animés,
té esperit. Aquesta persona té la capacitat d’'afrontar els
XoCs externs armat només de 1a seva propia seguretat,

confian¢a i aconformament amb si mateix.

{b) Es wuniversal perqud Correspornt 4 una sensacid de la
totalitat indeterminada de 1'esperit. Hom té& 1la propia

satisfaccié en si de manera no-particularitzada, no atenent a

fins privats. Hom només s'acontenta amb la totalitat i, fins

TETUG. 781/584.
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i tot, sense finalitat particular; 1llavors 6és un goig

universal, no limitat.

(¢) Bs indeterminada pergud 1la totalitat és encara buida i
abstracta -ja gue ¢€és escindida d'alldé concret-, sense
deteorminar. La satisfaccié a 1'intericor de !‘home encara no
s'ha concretitzat, no s'ha desenvolupat. Hom la troba en la
seva intimitat encara no determinada vers quelcom concret. No
s'interessa per la determinacié del fi particular i, per
tant, no s'ailla en accions dolentes o violentes -que sempre
impliquen el posar la particularitat per damunt de la

universalitat-.

Com hem dit, aquesta indeterminacié és, en darrer terme, una
mancanga que hom ha de superar, ja gque l'esperit no hi pot
restar per gaire temps. La subjectivitat no pot romandre
només com & abstracte sentiment de si, sindé que ha d'esdeve-
nir consciéncia -i conscidncia d'un objecte-. Llavors es
produird la reconciliacié entre subjectivitat i objectivitat;
llavors déu, l'esperit universal, "alld absclutament univer-
sal'", esdevé 1'objecte d'aquell subjecte. Ja no se 1li
enfronta perqué o1 coneixement els wuneix en wuna unitat
superior. Hem de recordar aqui gue és el coneixement el que
ens fa caure en el pecat original -l'escissidé- perd també el

qua ens hi treu==<.

Pord 1'hom8 encara ne &s immediatament fgual a déu. L'home
encara i sempre ha de supefar la seva caiguda en alld natural
-el pecat original-. Diu Hegel que 'cal purificar el subjecte

mundad, per a qué actui segons fins universals, conegui la

=41 lderiin deia que 1'home era un déu quan somnia i un
captalire quan pensava, Hegel afegiria que hi ha un tipus de
saber { de pensament -1'especulatiu- que fz a 1l1'home de nou
un membre més del regne dels déus.
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1lei i hi trobi la seva satisfacci®"=*®w. Ppard cada nova
figura de 1'esperit en la histdria universal és una figura
realitzada en alld real, existent i sensible "i aixi &s com
l'esperit cau en alld natural'. Veiem que hi ha un tipus de
caiguda en la natura i la immediatesa que &s inevitable psr
la patura mateixa de 1la histdria, la 1ldgica de la qual s'ha
de realitzar empiricament. No obstant recorda Hegel, cal
superar-la una vegada darrera l'altra per elevar-se a la

reconciliacié amb 1'esperit universal.

Hem dit que la manifestacidé primera del principi germanic és
totalment abstracta | buida, sense cap contingut ni fi
particular. L'home germanic, doncs, no té fins, passions o
assumptes particulars™®®; només 1l'omple el Gemiit. Agui Hegel
te tendéncia a fer servir el mot Gemlitlichkeit, gue podem
traduir com l'estar en si indeterminat. L'home germanic esta
al comencament ple només del seu sentiment de si, de 1a seva
intimitat buida, de la seva anima, de tal manera gue aguesta
es manifesta com un estat d'apatis ¢ embotament, "d'intimitat
abstracta'. En aquésta gituacid la llibertat no significa per
a ells -diu Hegel- sind 'la incapacitat per a esforgar-se per

a fing"==>,

La interioritat romana tenia com a maxima virtut el posar-se
disciplindriament 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
i, 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 1'absolut ©
substancial. Per aixd segons Hegel, als germanics només

tenien abans de ser cristianitzats una religid que també es

RETUUG. 781/585.
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caracteritzava per la vaguetat i la manca de profunditat. Una
religié d'aquest tipus era com si no existis —cénclou—, per
aixd fou substituida facilment pel cristianisme. La religid
garméniéa primitiva no era c¢apa¢ d'oposar a la interioritat
indeterminada, al sentiment abstracte de si, cap objecte
absolut i substancial; d'aqui partia 1'embotamant total, la
manca de direccid i apatia d'aquella subjectivitat primitiva

i la llibertat abstracta absoluta dels primitius germanics.

Par aquesta manca de fre i de referéncia a quelcom gque cal
respactar, els primitius germianics també es caracteritzen
per l‘'abséncia de dret=F®. Aquest zentiment da si totalment
abstracte no permetia l'existédncia del dret, ja que dquan el
Gemiit domina sense cap contrapds -com per sxample la raligié-
manquen de valor per als individus els manaments del dret i
tot tipus de manament en general. Aixi -per exemple- perd
valor tot manament que protegeixi les vides de les persones i

1tassassinat © 1a massacre noe s6n considerats crims.

Dintre d'aquesta situacidé només la llibertat abstracta de
1'individu té& valor. No hi ha regles, ni lleis, ni manaments
religiosos que se 1i oposin com un altre valor, ell també
legitim o superior. "Cada individu é&és entre =els germanics
lliure per a si" i, si hi ha una certa comunitat, els seus
vincles s6n molt laxes 1 daébils. Hegsl remarca que aguesta
mai "noe arriba a ser un estat politic' i que les agrupacions
no s6n, tot sovint, ni tan sols estables, siné momentanies

-al voltant d'un cap elegit, per exemple-.

Els primitius germdnics es caracteritzen, doncs, per la seva
oposicié a tot vincle formal fort. No obstant, Hegel ans
recorda, que la determinacid que cerquen els pobles germanics

-tant els emigrats com els que no~ és la de constituir-se en

=T=yG. 782/586.
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estat=>7. Hegel marca tres tipus de cami en els pobles

germanics vers la formacidé d'un estat.

(a) A partir dels individus particulars, reservant i respsc-

tant la llibertat individual d'aguests®*”. Aixi s'esdave a

Alemanya, en les comunitats populars i en les aliances dels
princeps. En tots dos cascs els individus mantenien la seva
llibertat sense que la comunitat o 1'alianga no fos senyora
de l'individu. Sempre, 1'individu era un slement independent
i darrer, no reductible al tot que forma la comunitat. Aquest
€s un tipus de cami que Hegel no aprecia, ja que hi veu
una resisténcia a formar una auténtica unitat o un estat
s61id. Ja en ta Jjoventut Hegel havia criticat 1ia manera com
s'havia constituit la constitucid alemanya. Pensa que
aquestes comunitats ''no mereixen el nom d'estat' pergqué no hi

ha cap jerarquia ni 1lleis vigents, otc.

(b) A parvir d'un _centre qua és5 un_cap o rei**!'. Hegal

pensa en les confederacions més o menys momantanies, que

sorgien per a un fi concret i al voltant d'un cap, el qual
constituia un centre auténtic -al menys fins a la consecucis
del fi buscat-. El vincle que unia els diversos individus
ara un compromis adquirit per lliure albir: la fidelitart.
Degut a aquest vincle les associacicns no eren una mera
relaci6 exterior per a un fi concret sind que constitufen una
ralacid també intericr=4=. Scbre aquestes adhesions lliures
as va ansar edificant poc a poc -argumentsa Hegel- "formacions
perdurables", que podien conduir a una forma estatal més
facilment que pel cami (a) de la mera confederacié d'indivi-
dus.

TTETUG. 784/586-7 i 776/581.
242UG. 784/587.
xat34,

EAZUG. 784/588.
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-

(¢) A partir de la unid dels dos camins™*™. Hegel pensa que

el cami vers 1l'estat es predusix la major part de les vegades
per un camf hibrid, barreja dels dues formes que hem ja
descrit. Per aguest cami aviat 1'individu no es Jimita a ser
fidel a un altre individu siné que es compromet alhora amb 1ia
comunitat, amb el tot i amb les lleis que aquest tot lliure-
ment &'ha donat -apareixent aixi les lleis com determinacions
juridiques-. '

Aquests camins sén perd, llargs 1 els pobles germanics

'
trigaran en seguir-ne un o altre. Aixi encara predomina
durant molt temps en els estats germinics la particularitat
dels individus, de manera que l'estat ve a ser una reunid
jerarquitzada de fidelitats. Com veurem, en el feudalisme
els drets i els deures no esdevenen determinacions legals
iguals per a tothom, sSiné que revesteixen encara la forma de
drets privats, de privilegis. Llavors 1'estat esdevé una
“col.leccié d'infinites dependdncies particulars semblants'-
=44 Epn aquesta situvacid hi ha ja relacions de l1'individu amb
el tot, perd encara no amb el tot en tant que tot. Hi ha
‘lleis perd no sén universals i 1'adhesié és mes vers determi-
nats particulars que no vers l'estat: ''les constitucions
particulars han brollat de relacions privades; 1'estat esta
composat de drets privats; i els drets individuals sén
desiguals I en si inconsegiients, malgrat que existeix un
tog"=4® . Hpgal o35 gqueixa que 3 Alemanya hi ha mil particula-
ritats en lloc del "“tot fort" que voldria trobar-hi. Es
-insinuem- en aquest context i com a la superacié d'aquest
estat de coses -que sempre ha criticatc- que- cal wveure
l'aparent apologia de 1l1'estat prussid, que tant ha fet

parlar.

2aTyG. 784/588.
zaayG. 786/589.
zanyG. 787/589.
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Del que hem anat dient, en resulta que la situacid eética dels
primers germanics no era de cap de les maneres comparable a
la grega. Hegel qualifica saquest estat de coses de "embota-
ment dal sentiment abstracte de si germadnic"®9%®, gue impedeix
que els individus i alld particular es posin espontaniament
al servei de la universalitat -com s'esdevenia a Grécia-.
Perd delnou ve en ajuda de Hegel, en el moment de considerar
aquest estat de coses tan imperfecte, la religié cristiana.
El cristianisme va entrar en relaci®é amb els germanics i
"aquest sistema, alld més heterogeni per als germanics''=4v va
refer de socarrel tot el seu oesperit. Hegel constata que
aquest no fou un procés ficil; com sempre alld important i
valuds es realitza per mitjd de la violadncia, el pas per la
negativitat; ‘“aquest element heterogeni fou col.locat com un
enorme pes sobre els homes. Rquest és el dualisme més gran
que assenyala la histéria"®*®. La religit® entra d'aguesta
manera a determinar de forma universal la desemfrenada
subjectivitat abstracta, s'emfronta a les particularitats i

al seu cdncepte egoista de llibertat.

(3) Del que hem dit resulta evident que la histdria . ha de
realitzar la reconciliacié plena dels dos principis que
animen 1'esperit dels pobles cristiano-germadnics. Aquests dos
principis -identificables també amb 1'oriental i 1'occiden-
tal- es tranformen en la dualitat que presideix la histdéria

medieval i moderna.

En la caracteritzacié primera dels pobles germanics=+" Hagsel
@ls caracteritza en conjunt:

- pel seu cristianisme.

=%elG. 7R7/58%.
:..'47id'

=AORG. 787/58%.
=ATUG. 7BB-9/548.
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- per tenir com a fonament de l‘'estat i de la constitucid el
desenvolupament de la llibertat.

- per obtenir a8l seu impuls de desenvolupament d'una cultura
gstranya {(tant en cultura i 1lleis com religidé). L'impuls
s'origina per tant en l‘'‘exterior -fruit d'una circumstancia
empirica- i només més tard va arribar la interioritzacié -i
esdevingué el talos immanent.

- per la comunitat de les diverses nacions, que era molt
laxa i'que es va disgregar en diverses nacions.

- perqud el tret capital del seu esperit era l'autonomia de
1'individu i sense cap tipus de limitacié¢ ja que, contraria-
mant als romans, eren estranys a la politica {1 a la submissi6

a l'universal.

Les dualitats cristianisme-Gamiit, església-sstat, presideixen
ja agquesta rapida caracteritzacidé i, com veurem, selles
marcaran ol cami histéric futur. Els pobles germanics reben
una cultura i una religidé ja fetes ~-6s a dir, el que &s més
important i essencial per al desti d'un poble ho hereten-,
per aixd semblen "exteriorment una simple perllongacié del
mén roma'. Atenent-nos a la consideracid empirica, semblen
ser un poble educat per l'esperit 1 la cultura romans, perd
no 6s aquest el cas si ens atenim a la consideracid ldgico--

espiritual; molt al contrari{, tenen un esperit nou i d'acord
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amb aquest transformen tot el que reben, donant-1i una nova i

superior vida=®o,

Els pobles gearmanics aporten el principi de "l'esperit lliure
que descansa en si mateix, 1'obstinacié absoluta de la
subjectivitat"®®l . La ssva intimitat considera tot contingus
com absolutament una altra cosa de si mateixa. Els romans
tenien una interioritat misteriosa que precuraven amagar, gque
prépiament desconeixien, 1 que acabaven determinant d'acord
amb qualseQOI contingut particular que se'ls imposés. Aixi,
en darrer terme, acabaven obeint 1'aparenca d'universal que
era el Senat o l'emperador. El poble germanig parteix de la
interioritat de 1'anima -Gemit~, una interioritat que rebutja

qualsevol imposicis.

Aquests dos principis ((a) cultura i religiositat heretada
i (b) subjectivitat i esperit lliure) marquen el desenvolupa-
ment sencer de 1'adat moderna. De la seva oposicié neix
l'enfrontament al llarg de la histéria moderna entre esglasia
i estat. L'església &s efectivament &1 contingut, la veritat
heretada, és 1'existéncia de 1la veritat absoluta i la causa
que el subjecte s'hi aconformi. L'estat &s, en canvi,

fruit del Gemiit, do 1la lleisltat [Treusl, de la subjectivi-

tat===. Hegel ens vol dir amb 2ixd, que el mén garmanic es

=S°Amb els pobles germinics passa, doncs, una cosa molt semblani
a Gracia. Segons Hegel, aquesta també va ser educada per
Egipte perd, no obstant aixd, va transformar radicalment i
d‘acord amb un esperit nou tot el que rebia. Ara Hegel
enfatitza també 1la creativitat de 1'esperit Eermanic per
damunt de la seva receptivitat. En definitiva, veiem com
Hegel té tenddncia a accentuar les ruptures espirituals en la
histdria per sobre de les continuitats empiriques. En aquests
casos, en qua sembla haver un lligam fort de tradicié espiri-
tual i una clara continuftat, Hegel s'afanya a remarcar la
distancia prefunda que hi ha; remarca la ruptura légico-espi~
ritual, que s alld decissiu i qus més l'interessa, per
damunt de la continuitat externa.

=IrUG. 759/5s&8.

SOTHG. 759/548-9.
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dessnvelupa a partir de l'enfrontament de dos Principis -que
no obstant sén profundament Coherents- el cristia i el
germanic, el religiés i 1'atie. Aixi el primer significa 1a
veritat raconeguda i s, per tant, 1la Preséncia en agquest mén
en proces d'educacié de l'universal en i pPer a si. El segon
€s, en canvi, la Preséncia de 1a subjectivitat absoluta, la
independéncia més completa, l1'auteonomia de l'individu per
l'autonomia. Aix{ com el primer principi va donar - 1loc a una
jerarquia i 3 una dogmitica "Positiva", &s a dir, a una
institucio complexa i sélida (ja que estava edificada sobre
la veritat | al principi de l'universal); el €9gon principi
va donar 1loc a un mén &tic j | Un estatr cadtic, 1libérrim i
dominat per l'arbitrarietat. E1 Principi de l1'autonomia
absoluta no va poeder produir cap altre tipus d'estat; aixt e1
Seu resultat légic va Ser, primer, les ordes barbaresg
conduides per caps elegits i momentanis=o=, j B09gon, l'estat
feudal -on només 1a lleisltat personal | individu a individuy

va poder produir una aparenca d'ordre atic-.

Es el moment de considerar breument cada un d'aquests dos

elements que marcaran la histdria futura. (a) Tractarem
Primer ]'estat germanic, gue pot szar caracteritzat de ia

seglient manera; ‘

-~ No és un despotisme natural ni en virtut d'yns I1lei
exterior (Orient). L'home &s 1liure en si mateix i no pot ser
rebaixat per un manament exterior.

- No existeix la ingénua unitat de 1a llibertat ética, per la
qual 1la voluntat particgular s'identifica d'una manera
immediata -sense reflexidé ni distancia- amb la voluntat de
l'estat (Gréciad. La voluntac subjectiva existeix amb interna

peculiaritat per a si mateixg®es

="FEl que ols antropdlegs anemenen com “lideratge espontanij’.
*TANG. TEP/56%.
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-~ No hi ha vcap servei per a un fi limitat i finit com en
l'aristocracia romana. "L'autoritat temporal té el seu lloc
purament en 1'exterior { Ja no pot arrossegar en la seva
esfera aileée moral, ni molt menys la relacié familiar i

dtica'"*™® com s'easdsevenis a Roma.

Aquestes glestions les ha superat ja els primitius germanics,
perd no obstant encara 1i resta un cami per recérrer:
"l'cobedidncia a 1'ordre temporal ha de ser compatible amb el
fi subjectiu individual i 1'interds privat ha d'assolir
{també] la seva satisfaccidé a dintre d'aquasta exterioritat.
Per aixd ol dret i l'estat han de ser justos en si, en sis
saus fins, independentment dels interessos privats { de
l1'opinié particular"®. Bs a dir, per a qud 1a llibertat es
realitzi i 1l'cobediéncia necessaria a l'universalitat terrenal
sigui compatible amb la llibertat -també necessaria- de la
subjectivitat particular, cal que:

- el dret i l'estat siguin justos i racionals en si, de
manera que el concepte s'hi acompleixi amb independancia
dels interessos privats o del reconeixement de 1'opinié
subjectiva.

- que l'estat sigui wuna esfera sdlida de real necescitat
exterior, com una ferma natura segona gque faci front a la
conciéncia particular. Aquesta s'hi ha de sotmetre com a un

poder superior.

Per a Hegel, aquestes condicions essencials de 1‘estat només
les compleix la monarquia moderna! que, d'una banda, deixa
desenvolupar-se les esferes particulars com un drgan de
l'organisme total i, d'altra banda, posa un centre ferm,
poderés i racional. Roma només havia arribat a un imperi

irraciconal, sec, abstracte i a “un ordre que no és res més

=BG, 740/58%.
PUG. 760/848%.
‘WG. 760/56%. Voure l'apartat 3.32.3.
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que ordre, wuna dominacié que no és res més que ajixdo"=.
L'estat monarquic modern ha de sorgir ara "per necessitat
romantica"®, la qual cosa significa que ha d'aedificar-sag
d‘una manera inconscient I com per atzar. El desenvolupament
l6gic de 1l'esperit que ha de cbnduir necessariament a aquest
tipus d'estat, esta difuminat per la distorsié de 1la subjec—
tivitat individual, que &s la que empiricament du la inicia-
tiva, mentre qus la necessitat de l'esperit universal s'amaga

"astutament".

Hegsl remarca que en el mén modern l'estat i la recongiliacié
ha de ser-aconseguida des de i per 1la subjectivitat indivi-
dusal; no pot ser obra d'un sol individu com algunes constitu-
cions gregues, al contrari, ha de sortir de la vida mateixa
del conjunt dels individus i com una obra de tots. Degut a
2ixd, hom sembla perdre la comprensié del logos profund aen
mig de la complexa vida empirica, perd aquest logos encara és
2lli -comprensible especulativament- ja que la providancia de

l'esperit o l'astGecia de la radé continuen vigents.

(b) Ars considerarem ]'ssglésia. Uns vagads més, Hagel

~considera que la religié -representada ara per l'ssglésia- ha

anticipat l'absolut. Ara anticipa la reconciliacié i fa que
l'home visqui "sobre la terra com en el cel‘. L'esglé&sia &3,
per tant, "el regne dels cels en el present" i "eil mén de

la perfeccié"*. Perd té la limitacid que es dirigeix només a
l'home particular, només a 1‘'individa i, per tant, no
és present en ella 1la reconciliacid universal, en qué la
humanitat com & tot es donard a =i mateixa la salvacid

universal en forma d'institucions universals.

2WG. 761/570.
TUG. 760/569.
“WG. 762/571.
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El fi de l'esperit del mén modern &s la realitzacié de ls
veritat absoluta com a autodeterminacié infinitas de 13
llibertat que té per contingut la seva prépia forma absoluta
i la veritat. Aquesta idea s'ha de fer present =n el mén
real, la gqual cosa vol dir que .l'imperi germanic s'ha
d'ajustar a 1la religié cristiana i que el desti dels pobles
germanics és el de subministrar portadors del principi
cristid. En aquest poble coincideix el principi de 1a
llibertat espiritual tan temporal com religiosa, i aixi el
principi de la reconciliacié havia de ser realitzat efectiva-

ment pel seu mitja.

D'acord amb el que hem dit, la relacié església yversus estat,

la histéria del mdn germanic es dividira en els segiients tres

periodes=,;

(1) El primer peridode comenca amb 1'aparicié de les nacions
germaniques en 1l'imperi romd i arriba fins Carlemagne. Els
dos principis ~cristiad i germanic®- eantren en contacts i
acaben per formar, amb el pas del temps, la unitat “cristian-
dat'. Perd aquest contacte no implica la seva reconciliacio,
siné que cada un dels dos principis es desenvoluba per
separat, amb independéncia l'un de l'altre.

(2) Aquest periode comenga amb la confludncia d'església i
imperi en la corcnacié de Carlemagne i culmina amb el secu
enfrontament psr les investidures i per 1la Reforma. Els dos
principis -temporal i espiritual- arriben a xocar entre si i
s‘snfronten, alhora que en el seu interior també sorgelixen
diverses contradiccions o reaccions. L'enfrontament i les

contradiccions internes és el que marca el periode. L'esgls-

PUG. 763-7/571-4.
®*Reinterpretats ara com ol regne exclusivament sspiritual
~l'església- i el regne esclusivament mundid -1'estat-.
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sia as degrada en teocricia, mentre gue l'estat en el

feudalisme.

{3} Aquest periode va des de Carles V i la Reforma, passant
per la Revolucié Francesa, fins els temps de Hegel. £s el
moment de la reconciliacié: el poder tempeoral retorna a si,
pren conciéncia del seu dret i revaloritza I'eticitat, 1la
justicia, 1l'honradesa { 1l‘'activitat de 1'home. L'església
aprén -paral.lelament- que s'ha de reconciliar amb alld
objectiu i &tic de 1l'estat, que ja no pot intervenir en el
mén com un poder terrenal més, sindé com el suprem poder

espiritual que és.

2.4.3.~ Primer pericode; aparicié del nou poble i desenvelupa-
ment separat dels dos principis. '

Hegel dirigeix tot el seu interds vers els pobles germanics,
mentre que la resta da paisos no tenen per a elil cap interas.
Es m&s, només 1i  els considera en tant que contraposicié
negativa dels paisos germanics purs. Aixi, dedica un cert
espaf a justificar perqué margina de la seva histéria
universal wmolts pobles i estats importants,'menystenint la
seva avident preséncia empirica en virtut de la légica deil

desenvolupament de !'esperit.

Veurem, doncs, com Hegel comengard eliminant del trascurs
1¢gic central de la histéria universal l1'Imperi Romd Orien-
tal (1). En poques planes marcard només ol que l'interessa
d'un espai temporal corresponent a un mil.leni. Més endavant,
s'ocuparad en discriminar entre els pobles germidnics 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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-5 bé apuntant que podrien ser un nou estadi en el desenvo-

lupament de 1'esperit- dels pobles eslaus”™, i solventa ben

radpidament 1 'esclat musulma (4). Finalment (5), exposa
i'imperi carolingi, on església i imperi coincideixen
harmoniosament per darrera vegada -fins la reconciliacié
final-.

(1) L'imperi bizanti.

Hegel comenga el primer periode del mén germanic a partir del
punt en qué el cristianisme assoleix el predomini conquerint
el tro imperial amb Constanti?. Immediatament, al seu
interés es dirigeix a mostrar la diversitat de les dues parts
de l'imperi { a 1legitimar la marginaci6 de 1la histdria de
1'Imperi Oriental davant de 1a de !'Imperi Occidental. Com
veurem, el fil 1égic de la histdria exigeix -per a Hegel- 1la
marginacié de la majoria absoluta del mén ¢onegut d'a-
qualla &poca i, per tant, de la major part de l'empiria
histdrica coneguda. Per a Hegel é&s clar que 1'lmperi d'Orient
deixa de ser l'escenari de 1sa histdria, nosaltres hem de
considerar perqué s'ssdevé aixd, hem d'intentar comprendre la

"légica" d'aquast procedir.

La raé gue Hegel déna és la segiient: a 1'Imperi d'Orient la
religidé cristiana se superposa a una ferma cultura aliena que
no havia nascut d'ella, mentre que a l'Imperi d'Occidant
aquesta religié serveix per a 1l'educacié de tota una massa de
gent barbara, fcrmant-se-aixi “un nou poble de cristians"'~T.
Per a Hegel, només en els pobles germanics purs en contacte

amb 1'Imperi Occidental el nou principi de 1l'esperit, que é&s

7Juntament amb altres textos recollits per Lasson i Hoffmeis-
ter en la introduccid especial, que ja hem comentat o ho
farem en la tercera part.

®WG. 748/575.

TWG. 770/575.
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@l cristianisme, penetra fins al moll de 1'os en l'esperit
del poble. De manera que resuita que la cristianitzacié dels
pobies romanitzats d'Orient, perd també els d'Occident, no &s
plena, profunda ni completa. A& aquests pobles només hi ha
~s8gons hem de concloure del qué diu Hegel- una cristianitza-
cid superficial, que no arriba a fer-los capagos de ser
portadors efectius del nou principi espiritual. Sembla una
afirmacis arriscadar perd veurem com Hegel va discriminant
tots els pobles romanitzats -fins i tot, els assentaments
germanics en paisos romantizats- del £fil 1dégic de desenvoluy-
pament espiritual, que només considera realitzat en els

pobles germanics purs ¢ no emigrats.

Alx{, la diferancia és que en un cas la religid moldeja
totalment i des del comencament el Ser d'un poble, mentre que
l'altre cas &s un afegitd sobreposat que no l'arriba a
penetrar. Aixi Hegel, fent servir una  argumentacid molt
semblant a la que fara servip Per a menystenir els palisos
romanitzats, considera essencial que el principi cristia hagi
moldejat completament | sense.oposidié el ser complet del nou
poble. El principi cristia que era el principi que l'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
logica de 1a histdria. Romanen nomeés Com una mera existaéncia
empirica, que només val la pPena relatar pel que tenan de
valor en contrapogicié al nou  poble purament germanic i
cristia.

Com veiem i es desprén del nostre capitcl sobre 1la religid
~tercera part-, aquesta diferéncia &s Prou notable i justifi-
ca dintre de les coordenades del pensament hegelia 1a
diversa consideraci6 davant de la filosofia de la histdria
universal dels bobles germanics i romdnitzats. S$i 1la religis
defineix de la manera més estricta 1'@sperit en si d'un
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poble, si només la religié é&s capag¢ d'inscriure's directament
i amb facilitat en les consciéncies transformant-les, si
només ella expressa en un primer moment la relacidé amb
l'absolut que constitueix el fons darrer de !'esperit:”,
llavors s'entén que Hegel discrimini els pobles quaea al seu
parer la mantenen només exteriorment com un afegit que no pot
animar el seu Velksgeist més profund. Hegel ens diu, en
resum, que el cristianisme no ha de tenir només una preséncia
carta, perd limitada a 1la realitar superficial i merament
empirica, siné que c¢al qus amari totalment i profundament el
ser légic dol nou poble; només llavors podrem dir qus aquell

poble realitza plenament o] principi del cristianisme.

A l'imperi d'orisent -argumenta Hegel- la reoligid es manté
abstracta, no penetra en e! fons de les g¢gonciéncies ani-
mant-les amb el seu esperit. Roman a nivell merament empiric
i no prenetra en el fons légic i essencial. La religié -que
com hem vist &s -allé més poderSs- roman aqui deébil?,
separada del mén i do tot el que és concret. D'aquesta manera
l'estat restard a les seves soles forces, les individualitats
impesaran la seva llei i el 1lligam social serd, per tant
extremadament débil. L'imperi bizant{ reproduirid en darrer
terme els defectes del vell imperi romd i, per tant, com a
esperit ja superat ldgicament, desapareixerd de ]'esvenari de

la histdria universal.

A orient la religid® no penetra en la vida real i concrets
dels individus transformant-la i vivificant-la siné que s'hi
margina en funcid d'un ideal abstracte. Aquesta &s la natura
del fenomen del monaqﬁismelz, fenoman tipicamont coriental
per a Hegel, caracteritzat per la seva fugida total del mén.

Efectivament, 21 monaquisme recorda molt les postures

1eVoure 3.4 i 3.4.1.
12 U4G. 7?0/8577.
12YG. 771/8B77.
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contemplatives que Hegel va alabar de les escoles postsocra-
tiques. Aquella era una postura avancada a la fi de 1'imperi
rom3 -una postura que es correponia amb la logica del
desenvolupament de l'esperit- perd ja no ho €és ara -en el

temps que es correspon a l'edat mitjana dels occidentals-3=.

També s'esdevé en 1'imperi bizanti que el cristianisme no
penstra realment ni profunda en l'organitzacié estatal. Hagel
veu en la legislacié desenvolupada per Bizanzi 1'acompliment
de la legislaci®é i manera de pansar romana -la persona
abstracta, les relacions civils abstractes, ets-. El cristia-
nisme prépiament no hi canvia res, al contrari només serveix
per legitimar els excessos i 1a corrupcid dels politics. No
és un principi que refa totaiment l'existéncia empirica per
tal d'adequar-la a les noves necessitats de l'esperit, siné
que és una “excusa" per a la pervivéncia d'una existéncia
superada per la histdria. Diu Hegel: "1'imperi bizanti
constitueix un gran exemple de com la religié cristiana pot
romandre abstracta en un poble cult, si teota l'erganitza-~
ci6 de l'estat i de les lleis no es reconstrueix també segons

el principi d'aquesta raligievrs.

La manca d'auténtic esperit es veu ja en la manera de viure
la religid; aixi agqui 1la preocupacié preponderant &s la de
fixar els dogmes, fixar unes determinacions objectives, en
lloc de 1'auténtica i profunda espiritualitat. No els importa
‘tant l'esperit o la interioritat, 1a consciéncia, com el

fixar la lletra i la dogmadtica. Perd, com que en ells mancava

**Degut a 1la proximitat de continguts de les filosofies
estoiques, epictiries, escéptiques i neoplaténiques amb el
monaquisme -~que en representaria 1la continuacid en clau
cristiana, si bé substituint les doctrines d'aquelles pels
dogmes cristians-, aquest seria una mera perduracié empirica
-amb forma aparentment renovada- d'un principi 1dgic ja
superat en la histdria.

YRUG. 771/577.
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precisament }‘esperit, rapidament hi intervenen les passions,
i les discussions sobre els dogmes esdevenen inacabables i
violentes. Aixi veu Hegel els primers concilis i les disputes
d'arrians I nestorians'®. Tot aixd &5 la prova per a Hegal
de la manca de percepcid profunda de 1l'esperit del cristia-
nisme -del seu logog- 1 que a oriant nomézs es fixen en la

lletra -1'exclussivament empiric-.

Un altre fenoman que permet -segons Hegel- calibrar la
diferéncia entre 1'esperit d'orient | el d'occident, é&s la
polamica iconoclasta. A occident es rebutja rapidament -diu-
1'adoracidé de les imatges!®, la gqual només ratornari més tard
quan ja no podrad afectar la creixent subjectivitat religiosa.
A orient, en canvi, semblava triomfar també fins que hi va
intervenir la politica -que va fer restablir-la en benefici

de la dominacid peolitica-.

L'imperi bizant! no representa, doncs, en el camp de 1'espe-
rit -que es manifesta especialment en aquests fendmens- un
desenvolupament ni un progrés respecte de les darrares
conquestes romanes. No hi ha en ell la renovacid espirituail
que Hegel creu trobar a occident, $£ind que roman amb tots els
defeactes de Roma i cap de les seves virtuts. Agqui la subjesc-
tivitat estd desenfrenada { les passions ho dominen tot:
Hegel fa un panorama cadtic i pervers -de luxe, dilapidacisd,
lux@ria, maldat, supersticid, despotisme religidés i corrup-
cié- de 1'imperi d'orient. Hegel conclou afirmant que, en
mancar 8l syport que l‘auténtica religidé i 1'auteéntic esperit
aporten a l'estat, aguest esta mancat de c¢ohesié 1 és
débil. Corcat en el seu mateix interior, 1'imperi bizanti
esdevé una presa facil dels turcs (impulsats per l'esperit

~-fanatic i també abstracte- del mahometanisme).

IBWG. 771-2/B78-9.
ieHo data a FPrankfurt sl 7%94.
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Aquest és el resum de mil anys d‘histdéria. a orient, ja que
abandonat per 1'esperit aquell escenari no mereix més
atencid. Com hem dit, tota !'atencid que Hegel 1li dedica esta
encaminada a contrapeosar-le a occident. On si creu que la
religid cristiana ha treobat un nou poble, el gqual ha format
completament'des de si1 mateixa, i l'esperit universal el sdl

que necessitava per al seu desenvolupament posterior.

(2) L'aparicid dels pobles germdnics en ls histdrja i la seva
divisid en_dos grups

Hegal també distingeix acuradament a occident entre els
territoris i pobles romanitzats 1 els pobles germdnics no
rbmanitzats. Es evident, per tant, que Hegel vol dirigir-se
vers Alemanya, té clar gque dirigeix tot el desenvolupamant
de 1la histdria universal cap als pobles Qua acceptaren la
Reforma. Aixi, no és d'estranyar que la frontera de la
romanitzacidé -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 o
per una altra radé, Hegel aplica a occident un argument
similar al fet servir a orient per justificar la seva

marginacidé de l1la histdria futura.

Hegel alaba la puresa germanica, un nou poble sense cap tipus
de carrega del passat sobre ell i ple d'un nou esperit.
Aquest nou poble estad, per tant, en situacid de ser educat i
de constituiyr les seves institucions &tiques des del comenca-
ment sobre i des del cristianisme. Perd aquest no és el
cas dels pobles germanics que emigren a territoris romanit-
zats, s'assimilen i constitueixen un nou poble amb els
habitants romanitzats. Hi ha, doﬁcs, uns escissid dels pobles

germanics; Hegel diu que “els pobles germanics es dupli-
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quen't¥. Una part resta 9n ols ssus territoris tradicionals i
roman en la S$eva puresa originaria, mentre que una segona
part emigra 1§ s'assimila a la cultura romanica. Tetes dues
parts reben la preciosa heréncia del cristianisme, qus esdevé
essencial pel seu desenvolupament posterior. Perd la part que
roman én els seus territoris tradicionals no rep res més -ni
llengua, ni cultura, ni institucions, etc-, resta pur i s'ha
de construir tot aixd per si mateix. En aquests pobles
l'estat { 1la vida ética en general es constituiran sense
rémores del passat ni vells principis. Res no s'oposa aqui al
nou principi 1{ el resultat serd quelcom absolutament nou i

homogeni amb si mateix.

Els pobles emigrats també reben la religié cristiana perd no
exclusivament. En lloc de construir-se des del logos d'aques-
ta religido tota 1la seva vida 1 el seu estat, agafen i
assimilén la cultura, l'art, el pensament, les institucions,
la llengua, etc. de 1la poblacidé romanica. 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 germd-
nics: formar wun estat!® que estigul d'acerd amb sls nous
temps, 6s evident -segons Hegel- que <els primers tenen un
gran avantatge respecte dels segons. El futur partanyeri,

doncs, als primers.

La preocupacié hegeliana per la puresa de l'esperit germanic,
pot ser interpretada com un signe de pangermanisme i de
nacionalisma; perd nosaltres no veolem entrar ara a considerar
fins a quin punt Hegel es deixa sedulir per agquestes idees. El

cert &6s que desqualifica els regnes germanico-romadnics per la

17HG. 776/581.
18HG. 774/581.
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seva "natura hibrida"'7; perqud aquestes nacions s6n "per 1la
seva mateixa arrel el duslisme en si'" i aquesta arrel! “doble
1 dividida conté en el seu més intim fons al mateix temps una

exterioritat ==,

(3) D'altra banda, Hegel justifica la marginacid dels pobles
eslaus {(també nc romanitzats) argumentant gque encara no
semblen estar madurs i e! seu cardcter sembla ser intermig
entre l'europeu i 1'asidtic®!. No obstant tambd llenga la
hipétesi que puguin representar el poble del futur== j és
que, evidentmant, Hegel no podia menystenyir ni oblidar la
poténcia eslava germanitzada' que era la PrGssia on ell

professava.
{(4) Llislamisme

El Gamiit havia conduit a2 la particularitzacié de totes les
relacions, ja que no n'havia acceptat Cap altre tipus
sind la de fidelitat (que només es basava en l'assentiment
subjectiu). Hegel afirma que ara calia, "per a la integracié
del tot", que es posés limit al sentiment de si buijt i que,
aixi, s'alliberés la subjectivitat d2 totes les limitacions
internes i externes. Aquesta purificacis es va fer lentament
~amb 1la llarga educacié disciplinaria del! feudalisme-
4 occident perd, en canvi, a orient es wva dur a terme
d'un violent esclat. Es va produir una revolucid que va
eliminar tota particularitat i dependéncia {que cal entendre
com dependéncia de relacions no legitimes: de les passions,

d'interessos, etc) { que va convertir 1'G en l'ecbjecte dGnic

1TNG. 77B/582.

Elbid..

214G. 780/6B3.

#®Aquestes afirmacions haurien de permetre relativitzar la tesi
del pangermanisme de Heogel, que sense cap dubte hi és perd
Segurament no fins al punt d'identificar-lo amb el bismarkis-
me ¢ el nazisme.
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de la consciéncia. D'aguesta manera alld per definicié "sense

relacié'", que nega tota relacié, esdevé el model Gnic de tota

relacié existant®*=,

Ja hem vist com a orient el gristianisme manca de forga, no
penetra profundament en les consci2ncies 1 que només es
preccupa per les subtileses de la lletra dels dogmes. Front a
aquesta religié débil neix wunae religié tan forta com pura;
el mahometanisme &s una religid senzilla que trenca absoluta-
ment amb tots els particularismes remitint-se només a 1‘u, a
l'absgoiut. També és wuna religié fandtica, perqué porta la
seva afirmacié de 1'G fins a la negacié de tot el gue no és
1'G. Tot alldé diferent és negat i es vol sotmetre a 1'd; els
mahometans no n'accepten cap altra determinacidé, fins al punt
d'haver de destruir tot el que se li'oposa. Els mahometans
volen realitzar l'abstracte pur i per aixd posen els seus
egforges en destruir totr alld particular. Hegel conclou que

per al mahometd no hi ha res més que la fe.

En el cristianisme el pensament de l'u s'opesa a la naturali-
tat mentre gue en 2! mahometanisme resta prescner d'ella, 1'u
manté inseparats la natura i el pensament 1, per tant, no &s
lliure. L'u mahometd és tan abstracte { pur que impedeix els
musulmans d'asscolir cap organitzacidé en la realitat; davant

d'ell l'home s'anihila, només té valor com a creient.

Enduts per l'entusiasme que el fanatisme provoca, als
mahometans es llancen a 1a conquesta d'un imperi. Perd,
per a fer realment aépoca en la histdria els manca la
continuitat, el compromis amb alld concrat. D'aquesta manera,
pensa Hegel, enduts pel seu purisme fandtic destrueixen de
nou.immediatameht tot el que han construit. Aquest &s el sind

dels mahometans,  agafen la seva forga de la simplicitat,

=TUG. 790/591.
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1'abstraceidé i la puresa de la idea de 1'G. La fan el centre
absolut de la seva vida i de la seva conquesta. Perd volent--
ii entregar tot a 1'G, en realitat el que fan és no donar-1i

res, ja que "sobre el sol de la universalitat Cabstractal res

.
no és ferm"=*. Els musulmans &3 mouen per 1'abstraccié perd
la realitat és, molt 3l contrari, concreta. Per tot aixd
-~argumenta Hegel- els mghometans surten de l'esdenari de la
histdria universal tan rapidament com hi entraren. Ne hi
deixen res, res de ferm, permanent, sdlid; aixi com tampoc no
hi deixen res de légic, res d'essencial al desenvolupament de
l'esperit universal. En 1a seva existéncia empirica no hi ha
logos, i només sl logos +é& permandncia an la histéria

hegeliana.

Des del punt de vista del desenvolupament 13gic de 1'esperit,
els musulmans no fan res més sind recuperar el principi
oriental de 1°'G substancial i posar~lo c¢om un principi
absolut alhora que abstracte. Aixi com en 1'esperit xinds 1'G
‘era concret, ja que no hi havia escissié entre l'universal
represenﬁat per 1'emperader i alld particulaf, en 1 ‘esperit
mahometd hom parteix de 1'escissi6. Hom parteix de l'escissié
ccgidental i moderna perd imposant unilateralment un extrem,
1'd. Aixi la devocidé a 1'G aniquila totes les coses concretes
i particulars. En nom de 1la universalitat abstracta els
musulmans voldran edificar un imperi perd 1'4dnic que aceonse-
guiran serd una explosidé tan forta com curta. Occident, an
canvi, en anar més lentament i en defugir 1la imposicio6
fanadtica de només un extrem de 1'escissidé, serd capac
d'assolir lentament la reconciliacié amb allé concret, la

reconciliacidé d*alidé universal i alld particular.

(8) L'impari de Carleomagne

RIUG. 7967595,



321

Hegel contraposa, ' com hem dit, la rapidesa de l'abstraccio i
simplicitat mahomstana amb el desenvolupament lent i ple de
contradiccions a Eurcpa. La missidé i 1'esperit dels germdnics
no eren tan unilaterals i abstractes com els dels musulmans.
Tenien la missidé de crear un estat desenvolupat an 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 1 regularitatr del dret i 1l'estat en una

multitud cadtica de depeandéncies.

Aixi, al contrari que & ocorient, es comenca a edificar &
partir de 1a 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 4s e! 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 relacié personsl amb
els saus homes. Bquests i els rics bisbes van constituir el
consell real, el qual perd no predeterminava 1'autoritat
r@égia. El cami vers 1'estat dels francs &s per a Hegel un
¢lar exemple de 1la connexid universal en l'associacid:
l'estat es va constituint al voltant d'un centre representat
pel rei; primer unit per simples vincles de fidelitat perd
finalment per relacions juridiques, com correspon & un estat

plenament daesenvclupat.

Amb ]1‘'ascensid del major domua.al tro, s'iniciad una col.labo-
racid amb la Santa Seu que culmind ambk la corcnacié pel papa

de Carlemagne com emperador. Hegel considera que a partir
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d'aquest moment van existir altra vegada dos imperis®® que,
cercant el suport de 1'església per a cada un d'ells, van
col.laborar en la divisié de la cristiandat en dues esglési-
es: la grega i la romana®®. D'altra banda, an 1'imperi de
Carlemagne &s manifesta ja 1'augment d'importancia terrenal
de la clerecia, ja que l'església esdevé de facto un senyor
terrenal més, adquirint fins i tot jurisdiccié propia i
immunitat. L'església esdevé un poder terrenal independent de
l'estat, 1llavors comencen a nédixer els conflictes entre

l'egstat i 1l'església.

Per a Hegel, 1l'imperi de Carlemagne era un bon exemple
d'organitzaci6é estatal, diu que es va organitzar molt
racionalment, que 1les institucions eren fixes i sistemdti-

cament ordenades mantenint l‘imperi unit. El rei roman com a
cap dels funcionaris, és hereditari, és el cap de la feorg¢a
armada, el major propitari i alhora el poder suprem judicial;
contrelava, per tant, els diversos territoris i funcionaris.
La hisenda imperial no es basava en impostos directes i no
hi havia gaires drets de paé (sie®7). L’'hisenda imperial
s'alimentava de les mulites judicials, les compensacions per a
no anar a la guerra, perd sobretot dels propis bens impe-
rials. La justicia 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. Hegel tambd alaba la instaura-
cid de les escoles catedralicies en un intent per restablir

la ciéncia i el saber.

Com ja hem dit i com es veu de la visid "idealitzada'" que en
déna, Hegel valora molt positivament |'imperi carolingi. Creu

reconeixer-hi wuna primera aplicacié del principi monarquic

#%El bizanti i el carclingi-
=eUG. 799/598.
F7UG. B8O1/599.
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modern, perd també considera que, sagquesta primera organitza-
ci6é estatal sorgida del! cristianisme, era encara débil.
Tot i 1la seva racionalitat i bona organitzacidé encara
predominava massa la particularitat. Li mancava quelicom de la
simpliéitat i submissidé fanatica a 1'C gque manifesten els
musulmans: al c¢ontrari, l'imperi de Carlemagne encara estava
constituit sobre la particularitat 1§ les seves naixents
institucions universals mancaven encara de forga per mante-
nir-se a si mateixes. L'estat no tenia el reconsixement ple
de les individualitats, per aixdé, argumenta Hegel, a la mort
de Carlemagne es divideix 1'imperi. Evidentment, 1'estat’
encara no era raconegut com un universal substancial sind com
una propietat privada que podia ser dividida; era una unitat

que només es basava en la persona del seu rei.

En la consideraci6 que Hegel fa de l'imperi carolingi es veu
la seva fascinaci® per les monarguies. Seduit per 1'ancmenat
renaixement carelingi i per 1funificacidé imperial dels
principals pobles germanics, Hegel c¢reu veure an aquest un
primer model d'estat cristiano-germanic: “fou la primera
organitzacié en forma d'estat que sorgi del cristianisme
mateix"?®. Creu gue, sncara que nemés sigul per les qualitats
personals de Carlemagne, hi ha durant un temps un centre
pelitic fort; perd no deixa de valorar seva la brevetat
temporal. L'explicacid® que en déna ens fa receordar la seva
valoracié de Grécia. Tots dos coincideixen en ser un moment
massa pesrfecte per al moment histdéric en qué apareixen; sén
d'una perfeccid matinera perd debil. Séa fruit de 1'afortuna-
da coincidéncia de les circumstancies més que ne de l'adequa-
¢ié a l'estadi actual de desenvolupament de 1'esperit;
"semblants formacions, precissament perqué es produeixen

stibitament, necessiten de l'emfortiment de la negativitat en

=®UG. B03/501.
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$i1 mateixes"™. Per aixd, Grécia va necessitar passar per ls
negativitat i la dura prova disciplinaria de l'escissis
romana i la primera monarquia germanica va necessitar passar

Per l'escissid i negativitat del feudalisme.

56n realitats empiriques innegablas “qué Hegel mai no
menysprea- perd, no obstant aixs, la légica dsl desenvolupa-
ment de 1‘esperit no estd encara prou madura. Els manca
la soiidesa que només el principi de l'esperit plenament
aCtual i actualitzat pot oferir. Sén realitats empiriques Jque
s‘han avangat al sey temps légic i que, per tant, pateixen
per la seva mateixa precocitat. Aixi, an aJquest moments
l'esperit no estava encara pProu desenvolupat com per fer
possible un estat desenvolupat; la i1dgica de 1a histdria no
estava encara madurs per donar solidesa a agueila primerenca
i afortunada existeéncia empirica, i la seva caiguda posterior

n'es la mostra -sentencia Hegel~-.

2®WG. 803/801.
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2.4.4.~- L'adat mitjana; als conflictes gus preparsn 1'adat

mederna

El segon periode del mbén germadnic parteix del fracas, i la
consegient divisidé, del primer intent germadnic d'estat:
l‘imperi carolingi. Aquest semblava haver representat una
primera institubionalitzacié estatal si Dbé encara débil, ja
que l'esperit necessitava encéra del pas per la negati-
vitat, l'escissi6é i les dures proves per poder donar origen
a un estat racional. Agquest segon periode é&s clarament un
exemple tipic dels segons moments en tota dialéctica hegelia-
na i enllaga amb aquella situacidé tan dramaticament descrita

en la Fenomanologia de 1'Esperit, que va anomenar consciancia

esquingada o desgraciada.

Tot i que l'imperi de Carlemagne estava basat encara en les
relacions psfsonals 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 partanyien a 1'estat
i no s'havien convertit encara en relacions privades. Per a
Hegel, el que ancomenem feudalisme s'inicia amb posterioritat
a l'imperi carelingi, després que s'hagi produit la diferen-
ciacid en nacionalitats i que 1'ideal d'imperi universal hagi

fracassat.

Estructuraram aquest segon periode del mén cristiano-germinic
de 1la segilent manera. Primer (1), analitzarem les quatre
contradiccions o reaccions que, segons Hegel, el marquen.

Després (2), veurem la gran importancia que Hegel atorga a

SOUG. BO4/8603.
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les croades pel que fa al desenvolupament de 1l'esperit i
estudiarem (3) el progrés en l'autoceonsciéncia que a partir
d'elles es produsix. Finalment, estudiarem l'origen de la
monarquia moderna ¢ dels moderns estats nacionals (4) i el

transit cap a 1'edat moderna (5).

(1) Pel que fa als elements contradictoris que es plantejen a
l1'edat mitjana, hem de dir el sagdent: Els dds Primers
coincideixen a diverscs nivells en representar un triomf de
la particularitat per sobre de la universalitat, de les
diferéncies per sobre de la unitat; es 1tracta de l'impuls
particularista que escindeix 1'jimperi carolingi (a) i el
triomf de la particularitat sistematicament jerarquitzada en
@l feudalisme (b). El tercer correspon & la reaccid de la
universalitat espiritual representada per l'església, que veol
imposar la seva supremacia damunt de 1la particularitat
mundana {(c). El gquart correspon a la reaccid del mén mundad,
que també es reclama universal i que, per tant, vol treure's

la dominacid eclesiastica (d).

(a) L'escissid de l'imperi

La divisid de 1'imperi carclingi és provogada per 1'apariciéd
de les nacions particulars™l; no fou, doncs, una mera decisid
din3stica siné gue els pobles 1 nacions gque hi estaven
sotmeses en reclamaven la divisié®=. D'altra banda, Hegel
remarca 1'absancia de conscidncia del principi de 1'estat,
que facilita 1la divisié. Les institucions politiques aren
encara massa superficials, la constitucid carolingia era en
realitat només un - somni va, ja dque només se sustentavs oh un
individu i no en el poble. Al poble li era imposada; Hegel la

compara amb la constitucid gque Napoled va imposar a Espanya.

FiuG. 804/4603.
TRNG. 8046/405.
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La constitucid carelingia era tan débil i no +tenia sSuport en
les subjectivitats. pPerque 1'a3nima germanica (Gemiit) nomsész
existia com a lliure albir. No era capag d'abnegacid vers
l'universal, al contrari, només era la interioritat de) "ser
per a si", indiferent i superficial. L'ideal de soberania
universal era, dongs, impossible i l'aticitat caura completa-
ment en 1la particularitat: fins i tot, les diversesg nacidns i
pobles particulars inicien el seu cami en solitari en la

histéria universal.

(b) El feudalisme
oM Dl Zeudalisme

Per a Hegel, 1'aparicié de) feudalisme 6s identificat com la
reaccié dels individus Particulars contra e} poder universatl
de 1'estat. Hegal no relacionas 4questa reaccié aimb 1a
tendancia dei mateix signe a la fi de 1'imperi roma, sugges-
tionat senses cap dubte per l'aparent reécuperacid en temps de
1'imperi carclingi. Perd, desaparegut el primer estat
germanic i amb ell el poder politic universal, els individus
resten sols, aillats i mancats de pProteccid. Davant de les
vieléncies que répidament es generen, els individus cerdquen
la proteccis dels poederosos i aquests dels gncara mésg
podercsés. Es produeix aixi una situacié d'univarsal depen-
déncia™%, an lga qual molt sovint gz Protectors esdavenen

opressors.

L'origen ldgic del feudalisme cal cercar-lo en el fet que els
germanics on  un comengament només havien assumit e} principi
cristia “principi de la 1llibertat- d'una manera abstracta,
que nomes valia per als individus particulars. Paer tant, tot
i que els individus eren devots del principi cristid, aquest
no els impulsava -en ser abstracte- vers una aticitat justa.

La religié existeix en els cors perd no els imposa una

FFHG. B05/604.
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deveeié a l1'eticitat; manca aixi un lligam politic intern
fort. Per aquest motiu, els individus que no wvolen caure en
la indefensi®, pere que sén incapages d'edificar una consti-
tucié fixa i justa, han de passar per una llarga i dura
educacid. Aquesta es produeix per mitjd del sistema de
proteccid feudal, ja gque davant la manca d'unes lleis
universals hom cerca la proteccid per mitjid de relacions
personals. Aixi, l'autoritat i la direcci¢ politica esdevenen
propietats privades 1 ne emanen de la racionalitat, la

justicia i la universalitat.

Lz constitucié feudal es basa en wuna relacié privada, una
relagié perscnal 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 gque discrimina entre els individus. Desapa-
reixen els homes lliures, perqud® ni el senyor feudal ni el
seu vassall no s6n lliures -ni subjectivament, ni juridica-
ment-. La cadena de proteccidé-vassallatge agafa a tota la
societat {, fins i tot, en l'extrem superior no hi ha un home
sind déu.

Com que els individus amb les seves relacions de proteccié
entren en una dura pugna, fa acte de preséncia el domini del
més fort i els débils han d'acceptar els ultratges o comprar
la benevoléncia i proteccid dels més forts. Els comtes més
poderosos van adquirir suficient podeb a dintre d'aquesta
dinadmica jeradrquica com per fer-se totalment independents i
fer hereditari el seu poder. D'aquesta manera els reis ja no
ersn, a tots els efectes, els caps suprems de 1'estat siné un

princep entre princeps, un més entre iguals.

En aquesta situacid no hi ha seguretat, ni dret constant, ja
que en no haver-hi un lligam auténticament eé&tic -que és

1'dnic fort- el comportament é&s deixat al lliure albir o als
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interessos dels individus. El vassall no pot estar Segur del
seu senyor, que tot sovint l'oprimeix, ni aguest no pot estar
segur de la fidelitat del seu vassall -sobretot gquan passa
una mala situacidé-. E1l vincle s'inicia com una compra de
protecéio, tlavors tot sovint dguan an  senyor ja no pot
protegir és abandonat, aixi com també facilment e! senyor
oprimeix 1 expolia desmesuradament el seu vassall. La
fidelitat és una relaci6é basada en la subjectivitat dels

individus i, per tant, a =11la e@s remet.

La lluita entre les particularitats, la bkellum omnium contra

gmnes, ragna arred i preveoca la dura aducacid de la indefen-
si6 i de la indigéncia. Com ja va dir Hobbes, en aquesta
situacid ningd no 85 pot sentir segur, perqué ningd no &g
tant poderés com per menystenir el perill que 1la resta
d'homes aillats o coaligats representen. Com que la fidelitat
ne representava tampoc cap vincle segur, les particularitats
comencen a sentir la necessitat de 1l'estat i, llavors,
comenga de nou el cami cap a la producecié de la determinacié

de l'ebligaciod i del deure vers }'estat i la liei.

(c) L'església.

La tercera reaccld qué -gggons Hegel- marca l'edat mitjana
fou "la de 1l'glement de la wuniversalitat contra la realitat
fragmentada en el particularisme"**. L'sspiritusal s'oposa
a la realitat present mundana i, aixi, 1'església reprimeix
la rudesa mundana al preu de tornar-se ella mateixa a poc a
poc mundana®®. Perd, aquesta reaccid neix en els osperits,
neix en els homes, tot i que després troba en !'església la
seva gran defensora. Agquesta -com l'element de l'universali-

tat- recull 1'anhel dels individus que protesten contra el

TAUG. 818/613.
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particularisme, el desfermament de les passions 1 la violén-

cia, i la privatitzacié de les relacions juridiques.

Hem comentat la manca de relacid amb 1'universal que hom pot
trobar en els primitius pobies germanics, els quals ne tenien
una auténtica religid i, per aixd, havien adoptat amb
facilitar el cgristianisme. També hem comentat, com 1a
interioritat germanica representa en un comencament un
principi absolutament subjectiu davant de la universalitat
. que el cristianisme representa. Encara gque el sentiment de si
dels germdnics estava destinat & harmonitzar amb la lliure
universalitat que era el principi cristia, aquell es va
manifestar primer només com & lliure albkir, com a indémita
subjectivitat o0 subjectivitat abstracta. Perd calia que el
- principi cristid reacciconés i es fes valer; aquest féu un
procés 1llarg que va cbtenint els seus fruits, quan des
d'aquesta profunds interioritat es reclama cada vegada més
alld espiritual. Aixil com es comengava a sentir la necessi-~-
tat de l'estar, també es comengava a sentir la devocié per la

universalitat i alld espiritual.

Els pobles germidnics arriben aixi a la contradiccié amb si
mateixos¥*; en ells s'enfronten 1'universal i alid particu-
lar, la devocié i la violdncia. Hegel comenta que en aquesta
¢poce de lluita interna es produeix én la cristiandat la més
sorprenent dualitat de comportaments; pietat i barbarie es
donen la ma continuament. En aquest moment els homes senten
@l terror a l'absolut, temen el judici final, perd el seu
temor no és encara una devocidé espiritual. El desenvolupament
d’'aquesta existédncia escindida porta a qué el cristianisme
esdevingui, a pec a poc, el principi directer; tot i que, en
aguest volcar el seu pes espiritual sobre les voluntéts

subjectives, es mundanitzi. Perd, aquest &S també un pas

FoUG. B81B/613.
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necessari per - aconssguir que el mén es faci espiritual i
racional. Aixi, finalment cada una de les dues parts serd el
que ha de ser: el mén, racional; l'església, exclusivament
espiritual. Llavors i només llavors ser3 possible la reconci-
liacié entre ambdds -en ls Reforma-.

La iniciativa la té& alld espiritual i, aixi, 1'església
esdevé 1'abanderada de la recenciliacié. Crida i encoratja
continuament el que d‘espiritual i divi hi ha a l'interior de
l'home, intentant que surti enfora, que s'harmonitzi amb la
realitat i es faci concret 1 existent. D'aquesta manera
l'església ddna un poderdés impuls a 1a lluita de 1'home
contra la seva animalitat i particularitat; impulsa 1'home
per a qué renuncii a la seva falsa natura animal i s'obri a
la seva natura essencial -que és només esperit i universali~
tat-. Hegel afirms que el cristianisme conté ja en si el
saber que la natura divina no €s un més enlla -inasolible
per & l'home en aquesta vida-, siné.que ha estat manifestada
-per Crist- en el present i en la natura humana®”. Aixi,
el cristianisme confirma la preséncia ja en si d'alid
espiritual en 1'home, que ara cal convetir en per a si. Aixi
com Crist no és merament un individu sensible i individual
siné, sobretot, un individu univeréal, és 3 dir, divi; aixi
@ls homes han d'esdevenir individus universals i, per tant,

"

divins.

Perd en 1'església medieval la mediaci6é entre déu i 1'home va
ser considerada d'una manera purament externa i material.
Crist és pres merament com un “aquést“, hom greu en la
divinitat de les imatges, hom adora i conserva les reliquiss,
hom accepta la doctrina catdlica de la comuniéd. Contra tot

a4ixo™® i gonyra el domini espiritual de la jerarquia ecle-

FTUG. B20/615.
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siastica reaccionara Luther. Hegel recorda, que a 1'edat
mitjana encara ne hi havia ]l principi del lliure contacte
-mitjangant les escriptures o la prépia fe- amb déu i que la
jerarquia eclesiastica es considerava 1'Gnics mitjancers
legitima amb déu; aixi la religidé d'aleshores era totalment
externa i hi mancava la lliberat interior. Perd, Hegel també
diu que, per mitjid d'aquesta manca de llibertat interior i
daguesta cbediéncia que l'església d'aquell temps imposa, en
sorgeix l'origen de 1a llibertat. D'aquesta manera 1l'individu
aprén l'amor a la universalitat i a 1'abscolut, aixi s'educa

en 13 submissidé lliure i interior a l'universal.

D'aquesta manera es fa evident, fins 1 tot, <que hi ha dos
ragnaes divins: {(a) 1'intel.lectual en l'esperit 1 en el
coneixement i (b) l1'étic gue té per matéria I esfera 'exis-
téncia temporal®®. Aquest és5 un gran aveng, perqua arsa
1'atic torna a adguirir wvaler, perd la histdria ha d’anar
més enlla, ja que &s el regne de ]l ‘esperit en fer-se present
a si mateix en la seva llibertat subjectiva, com a raegne 2tic
de 1'estat®®. L'edat mitjana, perd, no hi hs arribat, =sin®
que els dos regnes romanen encara irreconciliables*?. Hegel
vau exemplaritzada aguesta irreconciliabilitat en tres

fendmens concrets;:

{1> El vot de celibat als sacerdots I l'exigéncia de castadat
a tothom en general. Hegel -com a bon luterd- reivindica
al valor éticg del matrimeni -base de la institucié familiar-.

Aixi, no dubta quan diu que, si bé 'no pot dir-se que el

TFUG. BR27/620.

AoHG. B28/820.

“LHegel diu també gque només las cidncia pot comprendre com una
so0la idea gl regne doe déu § el mén etic. Es a dir, qua la
religié ne arriba mai -ni tan sols en la Reforma- a afirmar
aquesta veritat que resta només per a la filosofia. ‘
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celibat sigui contrari a la natura si, perd, que &s contrari

a l'eticitat"?<.

(2) La reivindicacidé de la pobresa, que no només s'exigia per
é l'església sind per a tot bon cristia. Hegel hi contraposa
la probitat, que és 1la virtur de guanyar-se per un mateix i
pel propi treball la subsisténcia. Hegel, ara com a bon
liberal, ataca directament la indoléncia, la inaccié i, en
definitiva, la improductivitat. Arriba a conclioure, fins i

tot

, que "és étic gaudir dels guanys".

(3) L'exigéncia d'obediéncia a 1'església i 1la seva jerar-
quia. Una cbediéncia que Hegel qualifica de cega 1 incondi-
cional. Aquesta critica -tot 1 que també la va fer servir
Luther- va molt en la direccié¢ dels il.lustrats, gue reclama-
van llibertat de pensament 1 d'expressid respecte dels
assumptes religioscs i que. acusaven la religié de ser un
mitja per mantenir el poble submis. Hegel pren part per lta
liibertat de 1‘individu, la qual ne veu contraposada a

1'obedidncia a alld veritablement atic i racional.

Hegel afirma que per mitja d'aquestes tres exigéncies
l'església degrada tota eticitat i que aixi s'oposa a la seva
prépia determinacié -gue havia d'anar en 1la direccié de 1la
reconciliaci6é amb alld eétic-. D'aquesta manera l'església
deixava de ser un poder aspiritual per restar només un
- poder eclesidstic. Cal constatar gue aquestes tres exigéncies
Hegel les veura acomplertes després en la Reforma, per aixd
la plantejara com la reconciliacié del principi espiritual i
munda. Aquesta receonciliacié permetr& que hom no s'oposi a
alld @tic: el matrimoni, perd també el treball i la propietat
que se'n pot. treure, aixi com una llibertat de pensament en

els assumptes de religié -que Hegel identifica, una mica

424G, B828/620.
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ingdnuament, amb la llibertat de lectura de les escriptures

entre als reformats-.

Degut a aquestes tres exigéncies o vots, l'església es troba

immersa en una contradiccid malriple+=;

(a> En 1la consciéncia. L'esperit subjectiu, tot i ser
testimoni de 1'absclut, és també esperit finit i existent. Es
finit precisament perqué es contraposa com a divers d'allé
abolut. Aixi entra en contradicecid { es fa estrany a si
mateix, Jja que la intel.ligéncia 1 1la voluntat no sén
penetrades per la veritat, que és per a elles quelcom donat.
Aixi el contingut es presenta com una cosa exterior i

sensible.

(b) En la mateixa institucié. La jerarquia -consagrada de
manera extericor- exerceix la sobirania sobre les consciéncies

deixant de banda, fins i tot, l'esperit i la fa.

(c) En l'existéncis exterior. L'església conserva propietats
i wviu dintre d'una enerme riguesa, mentrestant predica la
pebresa, la caritat i l'almoina. Del poder terrenal de
t'eglésia -~diu Hegel-, codiciat pels poderosos i enfrontat
al podesr étic, neixera exteriorment 1'enfrontament de

l'església i 1'estat.

En el wmoment d'exposar com el cristianisme s'ha imprés
efectivament en el mén temporal. Hegel parteix de la distincio
ia comentada entre els paisos germanics purs i aquells que
s'assimilaren a les poblacions romaniques. En el cas dels
romanitzats no hi ha wuna wunitat absclutament profunda,
s'arriba a una coexisténcia espiritual superficiai perd per

aixd mateix no conflictiva. En el cas de les nacions pures,

AERWG. 829-30/521-2.
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Aquesta superficislitat no pedia acontentar i, en lé recerca
d'una unitat més profunda, apareixen els grans conflictes.
Els regnes rom23nics havien arribat ja a un estat ferm abans
de 1'arribada de 1a religid cristiana, aquesta hi penetra
d'una forma també& temporal, assoleix riquesa i possessions,
Pers no hi exerceix una auteéntica sobirania espiritual. En
els regnes germanics, a 1'inreveés, Primer penetra la religid
en les comsciéncies i només després assoleix poder -tot i que
®n alguns bisbats va ser molt important-. Per ajxa aqui
apafeix 8l problema amb tota 1a Seva forga; aquests bisbats
eren territoris temporals i com a tals havien de complir als

deures feudals, i era sl rei qui els havia d'investir.

La noblesa c¢odiciava aquests bisbats { Gregori v va
instituir a1 celibat {per evitar que aquests esdevinguessin
hereditaris i 1a noblesa ge'ls fes seus) i va atacar 1lga
compra-venda de carrecs eClesidstics. D'aquesta manera -en
@special pel celibat- els eclesiastics van ser subjectats a
l'església i exclosos de 1'eticitat de 1'estat. L'església
volia la sobirania anica sobre eis seus béns terrenals i, per
tant, aquesta fase correspon al volcar-se de l'església sobre

alld temporal, adquirint cada vegada més poder | privilegis.

L'església era 1'dGnic poder espiritual i ej representant en
la terra de l'universal; malgrat leas saves contradiccions
internes 1'església exerceix una notable tasca espiritualit-
zZadora i educadora del mén ¢tic (per axemple, només l'esgls-
sia wva podsr establir limitacions a la particularitat
temporal com en el cas de la treba de déu). Pars en aqﬁesta
tasca espiritualitzadors del mén, ella mateixa S va terrena-
litzant. Hegel afirma que hi ha una malaurada necessitat que
fa resultar aquesta contrapartida d'aquellas tasca encomiadas-
ble. D'aquesta manera l'església arriba a dsurpar molts dels
poders de |'esstat -débil i subsumit aen 1a Particularitat-;

Per aixdé no &s @strany que, quan e} poder imperial eg
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re&upeba, l‘emperador exigeixi les seves prerrogatives i
entri en conflicte amb una església que ha oblidat el seu
origen purament espiritual- D'aqui, prové l'anomenada querra
de les investidures, que Hegel considera que va ser guanyada
per 1'esgiésia, ja que cedi & 1l'imperi i sl poder terrenal
unes prerrogatives -al seu parer- merament formals (atorgar
els signes del poder terrenal als bisbes nomenats pel

papal)*+s,

(d) La revolucié de l'esperit huma

Aviat sorgeix la reaccidé a la mundanitzacid de 1'església; el
principi munda demana ara la seva legitimitat davant 1 amb

independancia de 1'aclesiastice™.

A orient els concilis havien establert els dogmas del
cristianisme. Ara li pertoca a occident, primer, ®1 compren-
dre 12 religié amb <l pensament, en segon liocc, fer-la
penetrar en els cors i, finalment, reforg¢ar les determina-~
cions é&tiques amb les lleis eclesiastiques (ja que sind
mancaven de forga ceonstrictival). Aixi, els tedlegs escolas-
tics** s'afanyen en comprendre la religid amb 13 rad; mentre
que les ordres mendicants fan una ~crida al cor dels indivi-
dus, per tal de <transformar-le d'acord amb el principi
espiritual. Finalment, l'església aporta la seva autoritat
sobre les consciéncies convertint lleis temporals en ecle-
siadstiques*”. Aixi, condemna sl crim i la venjanca, legisla
religiosament el matrimoni, modera les passions dels poderos-
sos 1 s'oposa a l'opressié. La seva pringipal arme é&s sempre

l'amenaca 4'excomunicacid de la comunitat cristiana.

#4Evidentment, Hegel gonsidera que l'estat com a poder &tic
havia d'extendre el seu domini a 1la teotalitat del mén
terrenal -procés que ara tot just no fa siné comengar-.

+=WG. 805/404. '

A“4Per a Hegel l'ascolistica és la unidé de filosofia i teologia.
TTWG. 839/829.
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No obstant <l domini de l'església, la seva tasca discipliina-
ria i educadora no és completa ni facil. Arreu i al llarg de
tota l'edat mitjana hi ha la més gran barreja de devocis
santa i religiositat davant de la barbarie i la supersticié,
com correspen a una época de pas per la negativitat discipli-
nadora. Hegel! veu en els segles XI - XII - XIII la sortidas
d'aquesta situacid obscura. Ei gignes que assenyala soén:
la construccié de les catedrals, el comer¢ maritim: el
creixement de les ciutats, les universitats i el progrés de

les viédncies.

Hegel també considera com un factor positiu que comenci a
desapardixer la relacié de proteccié feudal, que és subtituyi-
da per relacions més justes i lliures. Aixi també saluda el
sorgir del principi de 1a lliure propietat?®; alg artesans
conquereixen la llibertat de mercat, les ciutats conquereixen
jufisdiccié 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 relacié superior, les particularitats
s'enfrontaren encara més. Aixi, la fi de l'edat mitjana és un

caos de lluites i d'interessos diversos i contraposats.

(2) Lez Crosdes

Hegal veu en les Crecades la culminaci®é de 1'edat mitjsna,
en @lles la cristiandat, que sempre estava dominada per la
particularitat i les oposicions, s'uneix i es posa al servei
d'un ideal espiritual. D'aquesta actuacid unanim en sorgeix
una reveolusié en els esperits. La cristiandat que fins

aleshores només tingué la fe en alild sensible, compreén

4BNG. B42/831.
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ara que la veritat estd en alld espiritual -és a dir, en si

mateixa, en la subjectivitat humana en tant que universal-.

La cristiandat tenia 1la representacidé sensible i merament
immediata de l‘esperit i de déu, per aixd cercava la seva
satisfacecid en les reliquies. Cercava Crist en l'exterior,
perd com gque Crist no va deixar cap reliquia del seu cos en
rassucitar, 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 gristiandat va aconseguir congue-
rir Palestina i arribid al punt mateix on Crist fou enterrat.
Segons Hegel, fou llavors i davant mateix del sepulcre buit
de Crist on es produeix la inversié en 1'esperit de la
cristiandat. La cristiandat es troba davant de 1ia nagativitat
de "l1'aixd” (la mera existéncia immediata). Llavors, s'arrui-
nd la vanitat de 1'alld sensible que fins ara 1la dominava, ja
que .davant d'un sepulcre buit va comprendre que només té

l1'absolut i divi en l'esperit, =n la prépia subjectivitat.

Ja no es tractava de cerear alld divi com una cosa exterior,
un aixd; ni tampoc cercar la unid amb déu en i per mitja
d'aquestes coses exteriors inespiri;uals- La cristiandat va
comprendre que la unid entre alld divi i alld profa &s el ser
espiritual de la persona, que alld divi i aileé temparal només
es troben en l'aixd particular que és la consciancia subjec-
tiva. L'home ha de cercar a partir diara en si mateix
1'aixd divi i, d'aquesta manera, la subjectivitat rep la
justificacié absoluta. Amb les c¢roades, doncs, 1la veritat de
la religié &s compress espiritualment; 1la crisfiandat ha
comprés gue 1'esperit només té& la seva immediatesa en la

' negacid de la sensibilitat, d'alld sensible exterior. Per a
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Hegel, des d'aquest moment ’comenca 1*época de la confianca

en si mateix, de l'activitat de 1'home per a si mateix"*”.

L'esperit es va decepcionar en el seu anhel de posseir el
suprem present sensible i, per tant, es va retirar en si
mateix. Es remuntd per damunt de 1'existéncia cruel i
irracional; va retornar sobre si i va tractar de cercar en si
mateix 1la satisfaccié. D'aquesta manera es dirigeix cap a
fins universals justificats, que sé6n precisament els fins de
la 1llibertast. Per a Hegel, d'agquest esperit en van sorgir
primer les ordres mondstiques i militars, després les ordres
captaires; elies sbn les que prepararen l'esperit per a
éomprendre el fi de la seva llibertat. Hegel estd pensant en
tots els corrents de profunda espiritualitat que s'extenen a
la fi de 1'edat mitjana i, que, al seu parer sOn els antece-

dents directes de la Réforma.

Les croades s6n, en definitiva, el punt d‘inflexié de 1'edat
mitjana; elles marquen sl moment de maxim poder de 1'esglé-
sia, gque aconsegueix per un instant unificar a tota la
cristiandat. No obstant aixd, Hegel considera que l'església
ne 6s ancara un poder completament espiritual, ja que no
reprimeix 1'arbitrarietat, la injusticia i la violancia siné
que les wusa; les canalitza i les fa servir per a designis
particulars dels caps eclesiastics. L'església era aleshores
el gran poder terrenal & part de l'espiritual, perdé -lamenta
Hegel- no va fer servir el seu poder en fér més just el
mén profd. Al contrari, el fa servir amb ansies de poder i
riguesa exterior o per perseguir el seu ideal encara sensible

i exterior.

Segons Hegel, el fracas 1loégic d'aquest intent i de tota la

politica -el nom 1i escau- mundana de 1l'església no ve donat

4PUG. BHO/637.
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tant pel xoc contra un poder exterior superior®® -com podria
ser l'imperi- siné, sobretot, de la regeneracid interna del
seu mateix esperit. El limit de poder de 1'església no el
marca, doncs, ia revaloritzacié del principi mundid -represen-
tat ara per l'imperi- sindé per la regeneracidé del seu mateix
principi espiritual i perqué 1'església recupera la seva
esséncia. Ara desccobreix, mitjancant el fracids de la recerca
del seu ideal en alld extericr, que el sed mén no €és el mon
mundd sind, exclusivament, el mdn espiritual. S6n els nous
corrents espiritualites -les ordres mendicants, sobretot-
les gQue a pog & peoc van reconduint l'església als ssus
origens espirituals. Una part cada vegada més gran de
l'esgiésia reivindicava un canvi total, un ocupar-se exclusi-
vament d'alld espiritual i un deixar que el mén 2tic guanyés
la seva propia uaniversalitat i legitimitat; aquest fou el
cas, per exemple, del recolgament dels franciscans -1'ordra
més espiritualiste d'aguells moments- a Lluis de Baviera

davant de les pretensions del papat.

Amb la gran brillantor de les croades®!, que amags SegONs
Hegel un dels fracassos més fructifers de la histéria
universal, culmina i'edat mitjana. Aixi, el fracas de 1'ideal
religidés extern i sensible déna lloc a la revitalitzaciéd de
l1'espiritualitat; el fracds de la darrera unid de 1la cris-
tiandat assenyala el refor¢ament de la independéncia dels
estats; I el fracds de la politica mundana de l'església

inicia sl seu retorn a l'ambit exclusivament religiés.

(3) Bl progzrés de 1'autoconscidncia

=CSPar a Hagel, l'església havia aconzeguit aniquilar tot poder
¢ instancia exterior a si mateixa i havia aconseguit identi-
ficar tota la cristiandat amb ella mateixa, de manera que
només ella es podia posar a si mateixa un limit.

SiUG. 805/504.
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.El fracas de la fe sensible, en l'intent de trobar la
divinitat en 1'aixd exterior, també ha comportat un canvi de
consideracié del mén terrenal. L'esperit sensible ja no hi
busca 1la divinitat siné que s'hi interessa com a tal; no
s'aconforma amb que pugui ser una reliquia -un vestigi, un
senyal, una petjada- de la divinitat, siné que hi cerca ei
camp de la seva activitat. Aixi: l'esperit s'acara al mén com
a mébn, a la natura com a natura; entra amb €lls en una
relacié practica. Sap que la natura i el mén sén a la seva
dispesicié i s'hi sent segur. L'home ha retornat aixi
al mén i cgerca també realitzar-s'hi; wvol fer-se lliure
en el mon i en tot 3lld mundd es troba a si mateix. Hegel diu
que l'esperit comenga a sentir 1l'slegria de la vida terrena,
Jja que 1l'home fins aquest moment encara no sabia que el mén
é€s ja en si 1'esperit i el veia com queicom exterior. Ara
se'l fa ja seu mitjangant la seva accié, alhora que es fa a

si mateix.

La cristiandat retorna aixi al mén temporal i &tic, on
carca els fins universals i superiors. Sap que 1l'absolut no
es Ltroba en un sepulcre sindé només en la seva activitat
creadora. Hegel valora positivament i tesoritza l'estat d'anim
i la situaci6 que marquen el final de 1'edat mitjana i el
comengament 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 1l‘'aparicié d'un nou tipus d'home
i un nou esperit. Hegel, com veurem, valora tots aquests

fendémens i els integra en la ldgica del seu discurs.

El que primer remarca Hegel d'aquest despertar de lfactivitat
humana -que veurem més ampliat més endavant- és el desenvolu-
pament de la indGstria .1 el comerg a les ciutars italianes,

catalanes, hanseatiques i, fins i tot, eslaves. Remarca aspe-
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cialment els invents que tot ho canvien:; la imprempta -que va

difondre els nous sabers-, la pdlvora -que transforma 1'art
de la guerra i l'equilibri de les classes- i la brlixola -que
facilitd els decobriments geeografics-. Assenyala els desco-

briments gecgrafics perd també el resorgir de la llibertat a
les ciutats (que eliminen el feudalisme). Hegel data d'agques-
ta época -amb el desenvolupament de les ciutats- 1'aparicid
de les classes, tot i que es fixaren juridicament com si
d'una propietat privada o d'un régim de castes es tractés
-estaments®™=-. També comenta el deszenvelupament de la cidncia
i no té cap problema per parlar ben positivament de les
troballes de 1'escoldstica. Finalment, cau en l'estereotip de
1'arribada dels savis grecs amb la caiguda de Bizanci i el
retorn de la literatura classica 1 "l1'suténtica filosofia
aristotélica'; si bé com un factor més I no el decissiuv del

"despertar de l'esperit modern''®¥.

(4) L'origoan de la monarguia.

Per a Hegel és clar QUe "e@l canvi de direccié en )‘'sutocons-
ciéncia [produit a partir de les croades i el retornar de
l'esperit a preocupar-se pel mén) condueix necessariament a
noves formes dal! oconjunt é&tic"®*. Aixi, el conjunt de
canvis i reaccions gue s'han produit en l'edat mitjana, han
representat el pas per 1la negativitat; - han fortificani
1'esperit dels homes i han fent possible 1'accés a una
organitzacid estatal monadrquica sd81lida -que havia estat
impossible en temps de Carlemagne-. El que ilavors fou una
flor que no fa estiu, una afortunada perd débil anticipa-
cié de 1l'esperit, es fa ara realitat efectiva. Ara la ldgica
de la histéria déna sclidesa i estabilitat a la seva existén-

cia empiriecsa.

BEUG. RE7-8641-2.
®EWG. 85F/543.
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La poliarquia feudal es basava només en la Gewalt extorna
dels individus, no hi havia un principi juridic siné solament
unes fidelitats personals que només tenien valor si anaven
acompanyades de violéncia o poder coercitiu {Gawaltl. Nomaés
s'obeia per tres tipus de raons -recorda Hegel-: per la
violéncia, pel caracter de 1'individu (que feia valida la
relacié de fidelitat) o per un intercanvi de favors. Els que
detentaven la sobirania només la podien assclir per la Gewalt
i només per ella 1la mantenien. La monarquia, en canvi,
representa el naixement d'una Obergewalt comuna, una Macht o
Staatsmacht: tots els siibdits tenen els mateixos drets i
la wvoluntat particular estd sotmesa al fi substancial i
universal. Els individus manquen de poder propi®® davant
del poder del centre politic, del menarca; no hi ha -al
contrari que en el feudalisme- lluita de voluntaté, ja que
d'una banda el poder del monarca vé legitimat juridica-
ment -el monarca esdevé un funcionari de 1'estat § obeeix la
voluntat universal i no la seva mera voluntat particular- i
d'altra banda desaﬁareixen ~els petits drets personals del
feudalisme, quedant reduits tots els punt de ls complexa

jerarquia feudsal a un mateix nivell dfigualtat.

No hi ha, per tant, enfrontament entr¢ iguals -ara "hi ha un
senyor i cap serf"®®- ja que &z evitat per 1'existéncia d'un
ordenament juridic i wun fi juridic substancial, que tant
obliga els ciutadans com el senyor. En la monarquia prevalen
el dret i 1la 1llei, i Hegel sempre remarca que només en la
1lei és possible 1a 1llibertat -l'auténtica llibertat real
front el lliure albir particular-. Els monarques -o més ben
dit: els dinastes- sén propiament funcionaris pablics i

formen part d'un organisme politic connexionat; per tant, en

BHUG. Bo0/544.
BeHG. BOO/S44.
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aquest organisme monarguic és reprimida l'arbitrarietat dels
individus i s*afirma l'organitzacid total de la scbirania.
El cos social est3 format ara per diverses classes i corpora-
gions, que esdevensn el contrapés necessari a la monarquia.
Aquesta déna un centre que fa harménic el tot socisl, perd el
princep ha de ser necessartament just 1 equitatiu si vol
l'asgentiment de les classes 1 corperacions, de la societat

civil en definitiva.

De tres maneres basiques s'ha produit -segons Hegel- 21
transit del feudalisme a la monarquia®?; La primera consis-
teix en qué el senyor feudal superior aconsegueix reprimir la

Gewalt particular i esdevenir l'anic sobird. En la segona,

els princeps s'alliberen de la relacié feudal vers els seus
superiors jerarquics 1 esdevenen senyors absoluts dels seus
territoris. La tercera parteix del fet gque el senyor faudal
suma i uneix pacifiéament les altres sobiranies particulars a
la sevé, esdevenint senyor d'un tot. Tots tres camins
condueixen a un mateix fi: es trenca la complexa jerarquia
faudal 1 hom posa en el seu lloc un centre fort, que fa
d*'arbitre, es posa al servei de 1l'universal i recull en eill

la totalitat (sintetitza la totalitat).

El nucli aixi constituit acaba donant forma juridico-institu-
cional d'estat a una nacié preexistent -ja que ella és, per a
Hegel, la '"base i supdsit" de tota formaci6 duradora i
auténtica d'urn estat®®. Hegel, en definitiva, ans easta
pérlant de la formaciéd dels"estats nacionals i 1les monar-
quies absolutes de caire modern. Per a ell, totes les nacions
particulars han tendit a Ié ~unitat 1 a esdevenir estat,
encara que n'hi ha algunes que no ho han aconseguit -al menys

immediatament-. Hegel tracta ara de les diverses maneres com

BTNG. BS1/644-5,
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Franga i Anglaterra asscleixen esdevenir un estat modern
-fort i juridicament centralitzat- amb una monarquia heredi-
taria®™¥. No s5'ha esdevingut aixi en el cas d'Alemanya i
d'Italia, en els quals els petits senyors han conquerit la
seva independéncia total, evitant la formacié d'un centre
poderés i la unificacié juridica del pais. Hegel es lamenta
-una vegada més- de la debilitat de 1'imperi alemany, mancat
d'aquest centre fort basicament per ser una dignitat electiva

i no hereditaria.

(5) El _transit a 1‘'‘adat moderna

Com hem vist, 1'esperit s'ha desplegat en el mén i es
déna un ordre politic, perd Hegel ens recorda també& altres

fendmens espirituals que també inauguren la nova época. .

{a) El primer fenomen &s I‘aparicié d'un nou art. Hegel,
que no parla gaire ni alaba 1'art romdnic o el gdtic, en
canvi saluda 1'apari¢ié de 1l'art renaixentista -del qual
curiosament reivindica el fet que neix de la religig®e-.
L'església que havia fracassat en la seva recerca de 1'aixd
divi, transfigura ara el seu element sensible en 1'art (per
a4ixd després de 1 8&poca de les croades hi ha l‘origeh de
i'art i de la pintura®). Aquest &z tambd un signe qué
1’església comenca & sortir de i'aixd sensible, perquée 1'art
espiritualitza alld sensible, eleva 1'exterior a una forma
espiritual i, aixi, aconsegueix expressar l“&nims i 1'espe-

rit. Com ja vam comentar tot parlant de Gracia, 4" aquesta

“7Hegel no fa ara cap distincié entra eols dos paisous; remarca

en tots dos casos la unificaciéd sota una monarquia que és ei

qua trobar& a mancar a Alemanya i Italia.

“?En l'apartat 3.4.1 i 3.4.2 tractarem la relacid de 1'art amb
la religidé i 1la histéria universal. Agqui n'hi ha prou en

recordar que 1l'art, per a Hegel, té sempre un valer religiés

i que, quan deixa de ser atil a 1la religi6, perd també gran

part del seu paper histdric.

“1UWG. BsR/850.
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manera l'esperit ja no té 3 veure amb una cosa exterior sind
amb quelcom espiritual i propi; llavors l'esperit té a veure

nomes amb siI mateix i, per tant, és liiure per a si®™.

L'esperit ja no és depenent, passiu i receptiu de la realitat
sensible, sind que 1la ctransforma creativament tot realit-
zant-se a si mateix en la seva obra. En 1'art l'esperit és
actiu, espontani i 1liure; i l'artista &s un subjecte també
actiu, espontani' i, en definitiva} lliure. L'art podia
representar la veritat perdé no de la forma millor, que només
el pensament i la ciéncia eren capaces d'expressar auténtica-

ment; per aixd, l'església se'n va comengar a allunyar.

(b) El segon fenomen, que ens aproxima al “dia de la univer-
salitat que irromp finalment, després de 1la llarga, fructi-
fera i terrible nit de 1'edat mitjana"sT, &g l'astudi |
recuperacit de la saviesa antiga. Aixi, occident va entrar en
contacte amb "alld veritable i etern de l'activitat humana's*
I 1'home descobreix una norma molt diversa del qud s'havia
d'honrar, alabar i imitar. El formalisme escolastic és
substituit per un contingut totalmant divers, 'Hegel conside-

ra que amb el retorn a Platé neix un nou mén humi.

(¢} El tercer fenomen destacat per Hegel s6n els grans
descobriments geografics, que el]l considera com una manifes-

tacio més del volcar-se sobre el mén del nou esperit.

“=HG. B&7/649.

“*WG. 871/652. En aquesta cita as pet vaure com Hegel avita
Caure en el tdpic il.lustrat en contra de ! 'edat mitjana; per
& @ll és una &poca d'educacié i de pas per la negativitarg,
que com a tal @s terrible i dolerosa, perd alhora és necessa-
ria { valuosa per al desenvolupament de 1'esperit. E£s
evident, que per a Hegel l'edat mitjana no &s una "plans en
blanc' en la histdria ni un moment només negatiu.

STUG. 8707551, - '
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La cié@ncia ~representada pel saber humanistic laic, oposat a
l*escolastica tecldgica-, 1'art i 1'impuls del desceobriment
s6n els trets que inasuguren la modernitat. Perd éz important
remarcar que Hegel pensa que adquests trets i la modernitat
sencera han gastat fruit del principi cristida i de 1'educacis
duta a terme per 1l'esgiésia. Aixi, en aquest moment el gque hi
ha "de més noble i de més elavat en l'esperit humd, atliberat
per mitja del cristianisme i emancipat per mitja de l'esgle-
sia, presenta €l seu etern i veritable contingut =% . Ha
acabat, doncs, 1l'etapa en qué 1'esperit era educat i format
en el cristianisme sota la tutela de l'església. Ara l'espe-
rit s'ha alliberat { ha tret el milior de si, i ja neo 1i cal
el domini ni la'vigiléhcia eclesiastica. Perd, l'església no
es resigna a emancipar totalment el seu pupil i esdevé, aixi,
una remora en la histdria i el progrés de l‘'esperit. El que
fins ara ha estat un motor d'educacié i desenvolupament,
esdevé ara un pes mort 1 1'impediment més gran per a un

posterior desenvolupament espiritual.

L'església -malgrat el fracds que es desprenia de las
croades- romania en la subjectivitat sensible immediata,
per aixd, la seva espiritualitat es degrada i penetra en el
seu interior la corrupci®. L'església perd, per tant,
!l "avanguarda de l'esperit universal, ja que aquest ha arribart
a conéixer alld sensible com a només sensible, a realitzar--
se en alld finit d'una manera infinita i a estar en la seva
activitat mundana com en 'si mateix. Com sempre que una
realitat no desenvolupa en si. el principi dels nous temps i
roman prescnera d'un principi ja superat, la corrupcié

interna breolla ara en l'església.

Hegel adopta la postura dels reformats en tota l'exposicid de

ia corrupcid de l'església. Els seus signes sé6n el comerc

SIUG. 871/852.
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d'indulgéncies, les intrigues mundanes del Papa -gue arriba a
fer servir amb fins politics 1'excomunicacidé-, l'esclavitud
espiritual vers la Jjerargquia, 1'adeoracidé d'imatges sensi-
bles. En contra d'aixd, els que conserven la virtut, adopten
una actitud abstracta i negativa, fugen del mén i de la
realitat, renuncien a la vida &tica i familiar (que, com
véurem més endavant, és un misticisme Qque a .Hegel 1i sembla

gair=bé tan condemnable com aguella degradacié).

Per a Hegel, només la Reforma posard fi per igual a la
degradacié i a équesca rengncia al mén i a l'eticitat: "la
virtut de 1'església, que esta dirigida contra la sensuali-
tat, fuig de la realitat [d'una maneral només abstractament
negativa, renuncia al mén, [és) morta. No arriba a ser @tica,
perqué separa 1l'home del cercle de 1a vida; perdé la suprema
virtut resideix justament en aqusest cercle, en la familia"=>.
Hegel constéta 1'existe@ncia a 1 @poca de protestes per aguest
estat de cosas, perd en remarca la debilitat, ja que -com en
el cas de l'imperi carolingi- '"el temps no era encara prou
madur per-a ells"&;]. Parg, 2ixi com l'altarpnativa no estsva
prou madura a l'interior de l'església -hom havia d'esperar
Luther-, si que ho estava fora d'ella: amb 13 formacié
incipient dels estats neix un fi universal plensment justifi-

cat

que €s el que s5'Op0sa 3r3 a la degradada església.

L'edat mitjana havia doblegat amb 1la seva dura discipiina
l'esperit individual 1 egoista. La inseguretat { la servitud
feren desitjar als individus un poder universal just -1'es-
tat~. L'església pfodui la purificacidé dels esperit i la
sensacid de la reconciliacié amb l'universal; perd aquesta
reconciliacié i aquell poder universal només tingueren lloc

en 1l'estat. Ell va sotmetre, finalment, alld natural i allad

“&WG. 873/7653.
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arbitrari, elevant aixi l1'home a la Lllibertat®®. Par aixd,
Hege! diu que l'home <s'ha alliberat no de la servitud sind
per la servitud®™. El mal al gue calia combatra ers la
crueltat, la injusticia, l'apetit animal -el que nosaltres
ancmenem animalitat humana- i 1'home quan n'estd dominat és
incapac:de tenir eticitat i religiositat. Precisament la
violéncia viscuda a 1'edat mitjanma, ha alliberat 1'home
d'aquesta voluntat viclenta i animal™; 1l'església 1'ha
venguda pel terror als inferns o per les armes. Hegel recofda
que 1'home necessitava passar per agquesta situacié, js gque
només passant per aquest Iintim esquingament podia arribar a
la certesa de la reconciliacié; perd també diu que amb 1a fi
de 1'esdst mitjana desapareix el meoment de 1l'educacié pel
terror i la viocléncia i s'inicia una forma més pacifica

d'educacid.

Hegel mostra ara la convicciéd que ha arribat alli on volia
arribar. Ara alld superior i veritable resideix en el
sentiment de la reconciliacié real”™'; i en sl sentiment
de si de l'home no hi ha cap sublevacié vers allé divi o
universal, sind que en ell es manifesta la millor subjectiwvi-
tat -la que &s una amb l'universal i absolut, la que dirigeix
la seva activitat als fins universals de la raé-. L'home ha
aprés a acceptar l'universal i racional =-alld 1égic- realit-
zat empiricament en el mén ficticament existent. L'home
cercard a partir d'ara 1a seva 1ilibertat i la seva esséncia

en aquesta ldgica de l'sxisténcia empirica en qué viu i é&s.

*BmPG. 875/454.
>7YG. 975/455.
7oUg. 874/655.
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2.4.5.- El tercer pericode. Uns reogopciliacié efectiva; la
Reforma, | una reconciliacid fracassada: la Revolucié
Francesa '

Amb aquest apartat acabarem la nostra andlisi del desenvolu-
pament concret de la filosofia de 1a histdéria universatl
hegeliana. Introduirem (1) la Reforma luterana, veurem el seu
desenvolupsment légic intern (2) i la seva relaciéd amb el
mén temporal (3). Estudiarem, aixi, les seves consaqliéncies
politiques (4), que en darrer terme configuren un nou
equilibri politic dels estats europeurs (5). També, tractarem
del progrés en la cultura espiritual (&) i de la Il.lustracié
(7). Arribarem a l'andlisi hegelina de la Revolucid® Francesa
(8), seguirem el seu curs ($) i, finalment, conclourem amb

els darrers esdeveniments consignats per Hegel (10).

(1) La Reforma

En el tercer estadi del mén germdnic és on 1'esperit se sap
11iuré; on vol al1é veritable, etern i universal en si i per
a si”®. Es a dir, l'esperit existent sz map lliure perquéa ha
aprés a voler l'universal, el que &s en i per a si i que ell
mateix té per esséncia; llavors, els individus empiriecs i
particulars es reconeixen en alld ldgic 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 que amb la Reforma s'assoleix 1'essencial

d'aquesta reconciliaclé.

TEUG. B77/657.
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Hégel considera la Reforma com un episcodi essencial ean el
desenvolupament de 1'esperit i no és5, per tant, quelcom gue
depengui de les circumstancies externes. Es un episodi de la
histoéria que afecta la interioritet més intima de I'espearit
universal i, per tant, el seu significat sorgeix -exclusiva-
ment~- de les racns logiques que afecten el desenvolupament
espiritual total. No s'ha de”cercar, dones, la significagié
de la Reforma només en els esdeveniments externs i empirics
-gque sén també importants- sind sobretot en el seu desenvolu-
pament loégiceo-espiritual gque només el pensament especulatiu
pot revelar. La Reforma no depan de 1'individu Luther -o
de qualsevol altre- sind que &s fruit de la necessitat de ita
histdria, Jja que "un esdeveniment semblant {la Reformal
no es troba lligat ({nomésl a un individu, com per exemple
Luther, siné que els grans individus s8n engendrats pels

temps mateixos™”™ .

Perd Hegel també vol remarcar que no sé6n les circumstancies

extarnes o merament empiriques les que donen la necessitat de

1'esdeveniment sind, exclusivament, la ldgica del desenvolu-
pament de l'esperit: “en ceonjunt, 1l'occasié ([(Veraniassungl és

indiferent; quan una cosa és necessaria en €1 i per a si i
1'esperit estd en si preparat {fertigl, tant pot fer aparicid
d'aquesta o d'aguella manera""™*. Com remarguem sn la tarcera
part, el que déna la necessitat és el moment ldgic 1§ no les
meras circumstincies empiriques -que sense la preséncia de

l'esperit s6n simplement accidentals i contingents.

Va ser, per tant, la interioritat germanica i el principi
cristida en el seu desenvelupament la causa darrera, loégica i
profunda de la Reforma. Hegel afirma que només de la simpli-

citat {i senzillesa de 1'esperit germanic pur podia sortir

TTUG. BTP/SBT.
vaid. :
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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 i urntiversal). Lz resta de pobles havien

sorgit al mén havien descobert un nou continent, havien

'
desenvolupat la indastria o una activitar Segura i espiritusl
en el mon -diu Hegel- perd mancaven d'aquella simple qualitar
espiritusal, que és en en el desenvolupament de L'esperit 211s
decisiu™. Ara comentarem les Planes, denses i brillants,
Ol exposa aquesta llibertat auténtica i 1sa m&nera c<om ha

estat assolida per la Reforma.

La primera premisa del raonament -que  ja hem trobat en 1a
doctrina del pecat original- &s que 1'home natural no &s com
ha de ser”™ | que s'ha de suparar la natura animal mitjancant
l'espiritualitat interna. Es Per mitja d'agquesta -la fe- i ne
Per una cosa sensible -1'hdstia- com s'assoleix el coneixe-
- ment de la prépia esséncia. Crist, que és 1la subjectivitatr
infinita i 1la veritabie espiritualitat, no és -ara- presant
€n res extern; per aixd, els homes l'han de cercar en el seu
pénsament, 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'allé més real, que no és sensible | ~ne
ocbstant- esta presant, actuant { efectiu. Encara més
tot alle exterior només té virtualitat en la fe i en el Eolg,
perquéa el procés de salvacié només té lloec en el cor i en
l'esperit -en el saber-. Quan hom $ap aixd -sap del! poder

absolut de 1'esperit, de la subjectivitat infinita, de la fe-

7=Com veiem, Hegal valora la grandesa dels pebles das de la
1dgica del seu discurs més que no simplement des de 1la
valoraci6 de les dades empiriques; perd tampoc no ho fa
en contra d'aquestes dades empiriques siné cercant 1'harmonia .
entre les necessitats logiques del discurs totalitzador
i les dades empiriques concretes.

75UG. B78/658.
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s'acaben les extericritats™ i leas moltes formes de submissid
de l'ssperit a impulsos arbitraris o animals. Per a Hegel, la
"gimple" diferéncia entre la doctrina luterana i la catdlica
consisteix en gue la reconciliacié no pot ser realitzada per
uUna cOosa merament exterior -1'hdstia- siné en i per ta fe -en
la submissi®é i adoraci6 de 1l'*esperit wvers 1'absolut- i en

i pel goig amb qué 1'hdstia es rebuda”™™.

Pels reformats Crist no ha de ser pres merament com un
personatge histdric, sind que 1'home té¢ amb ell wuna relacib
en l'esperit. La fe no es una certesa de coges finites i
préopia del subjecté finit sind la certess subjectiva d'alled
etern, de la veritat existent en si i per a si, ja que és una
certesa que no convé a l'individu conforme a la seva particu-

laritat sind segons la seva esséncia wuniversal. Quan 1‘*home

sap que &s ple d'esperit divi, desapareixen totes les
relacions exteriors, Jja que @és el cor, la ipnerste Bewusst-

sein, la Gewizsen, l'espiritualitat™, el que arriba a la
conscidénocia de 1la veritat, i aquesta subjectivitat és la de
tots els homes. Tois els hoﬁes han de dur a terme per a si
mateixos l'obra de la reconciliacid; aixd ho expressa el fet
que la veritat no és -pels luterans- un objecte ja fet, sinéd
una obra constant de l1'esperit. En la fe la subjectivitat

dels individus, la sevae Gewissheit 1{ Inneprlichkeit, és

veritable subjectivitat. Només existeix veritablement, per
tant, gquan s'ha transformat en el saber de 1'esperit i de 1ia
varitat; perqué per fer-se veritable necessita abandonar
l'opinidé subjectiva 1 fer seu el contingut objectiu -1la
doctrina de 1l'església-. Llavors l'esperit subjectiu es torna
lliure en la yeritat, ja que nega la seva particularitat i
torna a si mateix -reconeixent la veritat objectiva que esta

present en si mateix-. Necessita el contingut i 1la doctrina

TTHG. 880/45%.
TBUG. 878/658.
TUUG. 880/659.
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objectiva per reconeixer-s‘hi i abandonar, aixi, tot contin-

gut particular.

Aquest esperit (recondixer el contingut objectiu i saber-io
com a propi) és 1'esséncia del subjecte; per tant, quan el
subjecte el reconeix com la propia esséncia 1 actua en
conseqiiéncia, és { es fa lliure, perqué existeix absolutament
en si®?. Llavors és plenament espontani i absolutamant actiou,
no és passiu sindé gque realitza el seu ser, perqué és el seu
ger i no perqué li vingui imposat des de fora. Aixi s'ha
realitzat 1la llibertat cristiana i s'ha aconseguit -en
l'església 1  sense sortir-ne- l'absoluta intimitat de
1'3nima. En l'església luterana la subjectivitat de 1'indivi-
du és tan necessaria com l'objectivitat de la veritat. Perd,
posar la. llibertat subjectiva merament en el Gafiihl sense
aquest contingut objectiu, és romandre en la mera voluntat
" sentimental -i la voluntat sentimental és la natural, per a
Hegel-. Es romandre en el que nosaltres anomenem animalitat

i, per tant, dintre del pecat original, del mal.

Hegel afirma que si 1'edat mitjana era !'edat del Fill, 1la
Reforma és 1l'edat de 1L1'Egperit (Santil™:. L'esparit ars
existeix alhera en si mateix i en la veritat, si bé encara
una mica oposat i apartat del mén &tic i munda. El temps
futur ~fins al temps de Hegel- no ha de fer siné infondre
aguest principi en sl mén, de manera que aquest assoleixi la
forma de 1la llibertat i de la universalitat -és a dir com a

‘cultura, que és l'afirmacié de la forma d'alld universal-.

WORG. BBO-1/559-&0. :

®*Cal enllagar aquests afirmscié amb el fet que a I'edat
mitjana 1la religiositat era encara sensible i gxterior
reliquies, sants, miracles, etc-; és a dir, estava exterio-
ritzada o alienada en ailld sensible o exterior -el Fill~-home~
-aquest-~. Amb la Reforma 'esperit retornaria a la seva
intimitat i ecom a esperit alhora subjectiu i universal
~Esperit Sant-.
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Aquest temps futur trindrd com a principals elements tres
figures: (1) l'antiga església, que té el mateix contingut
que la feo de la subjectivitat lliure perd de manera exterior
-l'església catdlica-. (2) El mén temporal, on hi ha les
necessitats naturals | exteriors de la vida, els fins
subjectius. (3) La nova església, el regne de la llibertat de
l'esperit en la forma del coneixement subjectiu -1'església
reformada-. Davant la debilitat i manca de valor a&tico-uni-
versal que encara té el mén temporal -que la vella església
li nega-, la nova església ha d'incidir sobre ell infonent-1i
el seu principi superior. La llibertat auténtica tot just
ara apareguda en el mén exclusivament religidés i espiritual,
ha d'esdevanir llibertat existent efectivament en el mén &tic
i temporal. La llibertat s'ha de realitzar i en la forma de
l'objectivitat, s'ha de realitzar en un mén &tic i en un

astat .

Perd, la manera com s'afirmard i realitzard la ilibertat en
el mbn serd per mitjd del pensament i de la voluntat del
subjecte pensant. La religié mourd els esperits 1 les
conscieéncies a la realitzacidé efectiva d'un estat étic,
universal i racional. Quan 1la matéria i @l mén é&s informas
per l'element d’'alld universal, quan pren 1la formra del
pensament, quén la reconciliacié en si i la wveritat es fan
també objectives en tant que forma, llavors el mén és
transformat pel principi de 1l‘'esperit lliﬁre. La cultura, el
pensament en general, és el resultat i 1'agent d’aquesta
afirmacié d'alld universal ~que hem vist néixer en el mén

religibés-.

Per a Hegel, és necessari que el dret, la propietat, l'etici-
tat, el govern, la constitucid, 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®=. Dmss d'aquest momsant
la religié i l'estat as troben en harmonia, ja que tots dos
tenen el mateix esperit. Aixi es verifica per a Hegel
1'auténtica reconciliacié del mén amb la religic, que té en
la religié -com veurem en la tercera part- 1l'element impul-
sor. Quan l1la intensitat del lliure esperit subjectiu s'ha
resolt -essencialiment per 1'educacié de la religibd- en pro de
la forma de 1la universalitat, 1llavors pot fer la seva
aparici® plena de nou l'esperit objectiu. Es en aquest sentit
que cal entendre gue Hegel digui gque 1l'sstat estd fundat en

la religié®™.

Hegel ha arribat finalment al gque pretenia en la seva
histdria universal: la llibertat ha estat assolida. Ara només
manca el fer efectiva plenament en el mén aquesta llibertat
i, ja sabem, que per a Hegel la realitzacid efectiva de la
llibertats &s l'estat -l'estat racional exposat en la Filoso-

fia del dret-. Aquest estat oculmina, doncs, la histéria

universal, de la mateixa manera com aquesta era la culminacio
de 1‘'esperit objectiu. Des d'aguesta perspectiva, Hegel
analitza els weosdeveniments politics del seu temps: sbn els
passos concrets cap al naixement d'agquest estat -en els
paisos germdnics purs, en especial, Alemanya- o© els intents
abstractes i condemnats al fracds dels paisos romanitzats -en

especial Franga i la Revolucid Francesa-.

Hi ha, per tant, en tot el que ara dird EHegel una dualitat
clara entre la descripcit® del moment I necessitats ldgics de
l1'esperit i la descripcid dels esdeveniments gque els realit-
zen efectivament i empiricament. Per aixdé comengara recollint

els aspectes més vinculats a les consciéncies i, per tant,

B2NG. B8BZ2/&S1.

®*WG. 882/461. Hmegal arriba a dir aquf que "l'estat i les illais
no.sén cap altra cosa que la manifestacié de la religié en
les relacions de la realitat*.
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als continguts religiosos, per continuar ~després- exposant
la realitzacidé d'agquesta llibertat en el mén ético-politic i,

per tant, munda.

(2) El _dessnvelupament intarior de 13 Reforma

Luther comen¢gd per la critica a Ia situacid corrupta de
l'església i la seva jerarquia en @special, critica que
~com hem vist- compartia amb molta altra gent. Perd Luther wva
extendre molt aviat la c¢ritica des dels Casos particulars
-Clergues impurs, etc- a la institucid i els dogmes®4. Luther
estava dotat de la confianca en l'esperit humd -que neix a 1a
fi de 1'edat mitjana- pef a "adoctrinar-se per ©ll mateix' j
en la Biblia; armat d'aguesta confianga va rebutjar tota
autoritat de 1'església -incloent-hi 1la del Papa- substi-
tuint-la per la'capacitat de “reglar" per la Biblia 1a pridpia

consciadnciawy,

Aquest enfrontament amb 1'església com a institucié tempo-
ral 1 no només amb 1la doctrina, va provocar 1la divisis
d'Europa en dues. Hegel té, llavors, el problema -1a solucis

del qual ha vingut essent preparada des del comencament deil

®AUG. BBR/&E1.
“=D'aquasta manera Luther du a termae avant 1ai lgttre 1'idesl
il.lustrat de 1la llibertat de Pensament i, alhora, 1l'ideal
que els tres amics de Tilbingen van recollir en El primer
programa de 1'idealisme alemany. D‘una banda, fa desapardixer
@l domini i obediéncia cega [UWG. 888/665) d'una casta
sacerdotal (desapareix la submissié dels esperits a la
Jjerarquia i a la tradici6). 1, dr'altra banda, veu en ol
“1libre nacional', que representa per 4l pobls alemany la
traduccié de 1la Biblia de Luther, el compliment d'aquella
nova religidé que havia de desenvelupar 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  il.lustrats i no il.lustrats. Efectivament la
Biblia de Luther va aesdevenir segons Hegel ‘"un 1libre
fonsmental per a 1'adoctrinament del poble'" [WG. BB2/6611,
que no té punt de comparacié amb cap altre llibre nacional a
Europa. o
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mén germdnic- d'explicar perqué la Reforma es produeix només
en una part ¢'Europa. Hegel dona, com sempre, dos tipus de
raons: unes que responen 4a la necessitat del concepte, a
moments en el desenvelupament de l'esperit 1 que nosaltres
anohenem "16giques”; i unes altres d'exteriors, tal vegada
acridentals perd presents i reals, I que nosaltres anomenem

“"empirigques".

Entre les primerses, cal incloure-hi el tipus divers de
caracter dels pobles germanics purs i els pobles germanics
romanitzats. Aquests darrers ja els havia caracteritzat per
la seva duslitat, perqué "han conservat la desunidé en el fons
més intim de 1'anima, en la consciéncia da l'esperit“se i
també per la seva limitaci6 en perseguir només alld fix i
determinat. Aixi els pobles romanitzats tenen un gcaracter
abstracte -~car viuen en 1'escissidé- 1 resten fixats en
quelcom ctambé abstracte 1§ alhora determinat absolutament.
Aixi -d‘'una banda~ escindeixen l‘'interés temporal i l'espiri-
tual, i -d'altra banda- s'han sotmés a interessos determinats
perdent la infinitud de l'esperit®”. Per aixd -diu Hegel- que
els pobles romanitzats “estan en alld més intim fora de si.
Al1d més intim no existeix en elles com un tot [contenen
escissions representatives 1 abstractes]; 1'esperit no esta
en si mateix en aquestes consciéncies"®®. En aguestes nacions
la consciéncia no estd unida siné escindida, no és plenament
.espiritual ja gque hi ha un residu natural i representatiu.
Liavors, l'esperit no reconeix la universalitat en si, s'hi

sent extsrior, perqué la seva intimitat no sap de 1'esperit

PENG. 885/663.

STHG. B87/6464. : :

SONG. BB84/664. “Aber dann zeigt sich sogleich bsi den romantis-
chen Vdlkern diese Trennung, das Festhalten eines Abstrakten,
und damit nicht diese Totalitit des Geistes, des Empfindens,
die wir Gemiit heissen, nicht dies Sinnen iUber den Geist
selbst in sich, -sondern sie sind im Innersten ausser sich.
Das Innerste ist nicht als eln Ganzes vorhanden; der Geist
ist in diesem Bewusstsein nich sein eigen."
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com la seva essdncia universal. Es evident per a Hegel, que
aquestes nacions consideren com dues coses diverses l'interés
espiritual i el temporal. Cerquen els seus fins temporals
sense barrejar-ni les seves c¢reences religioses, alhora que
passen com un tramit els assumptes religiosos sense preocu-
par-se en la seva c¢oheréncia amb les seves accions temporals.
Alld interior esta doblegar a interessos determinats,
particulars, per tant la infinitud de 1'esperit s'hi troba

sgbsant .

El seu interior no 4és lliure, no és el llioc on sorgeix
absolutament activa i pura la seva espontaneitat, sind que és
un ambit receptiu, passiu, determinat ja per alld animal o
particular. No és com 1la intericoritat germanica universal i
indeterminada siné, al contrari, particular i determinada des
de 1'exterior; fins i tot, deixen la tasca i tot el que
correspon a aquesta interioritat a l'església. S6n passius,
interessats, determinats animalment i deixen la universali-
tat, la puresa, que han de caracteritzar 1'interior a cura de

1'església -com si no fos guelcom propi siné ‘extern a ells,

una mera formalitat-. En certs mesura alld religiés i alild
temporal s6n indiferents entre si; per aixd mateix la
veluntat individual roman separada de 1a religi¢e -del
manament universal absolut-. D'aquesta manera en resulta la

desunié i la servitud de l'home, ja que la voluntat, mancada
d'un amo ferm que posi la universalitat per sobre de les
passions, acaba sotmesa a aquestes darreres. Molt al contra-
ri, els pobles germanics purs, com hem dit, tenen en el Gemiit
i la pura intimitat el seu cardcter. Llavors no tenen
l'escissid o 1la dualitat en si 1 es caracteritzen per ser

capagos d'universalitat i d'infinitud.

Entre les raons empiriques Hegel contempla 1la imposicié al
poble de la religi® dels seus sobirans. L'autoritat i la

violéncia esdevindrien aixi factors externs i empirics que
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justificarien -per exemple- gue 1la part sud d'Alemanya i
Austria esdevinguessin majoritariament catdliques. Perd Hegel
sempre acaba relativitzant aquests factors exteriors, perqus
“"quan l'esperit d'una nacié demana alguna cosa, no hi ha
violédnecia que el 1ligui"®*. RAixd explicaria 1'axit de
la repressié a les parts més romanitzades d'Alemanya 1,

també, a les nacions romaniques alhora que el seu fracas en

els territoris no romanitzats.

(3) Relacid do la nova església amb ol mén temporai

La Reforma provoca la separacit en dues esglésies -la
catdlica i la reformada- Qque arrossegaran la practica
totalitat d'EBuropa, gque també s'escindirda 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"™®.

La primera conseqiéncia politica de 1a Reforma fou la
rebal.li6 dels camﬁerols de Minster; perd Hegel pensa gque
aquasts camperecls confonen <l moment de 1'alliberament
espiritual amb el moment de l'alliberament temporal. Intenten
extendre la reforma espiritual a una reforma de 1la situacid
exterior i material. Hegel no condemna aquest moviment -la
qual cosa ans reafirma, que considera la Reforma com un punt
de partida espiritual per a reformes també temporals- perd
congidera que el mén encara no era madur per a la transfor-
macié politica. Aquest moviment va voler precedir el desenvo-
lupament légic 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 preoduir una revolu-

ci6é politica -pacifica © no- com a "conseqlidgncia' de la

B*G. BB&/683.
TolG. B885/663.



