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Introdyceisd

El problema essencial per comprendre la filosofia de la
histdria hegeliana és reconéixer 1l'especificitat 1 riquesa
d'un tipus de 1logica que brolla de l'empiria histdrica,
alhora que en cristalitza 1la significacidé. Cal descobrir-hi
el que la filosofia de la histdoria té de propi i de peculiar
respecte a la resta d'obres o de tematiques estudiades per
Hegel. Naturalment, no s'ha de cercar un contingut revolucio-
nari, diferent ¢ oposat al que hompot trobar en altres obres
hegelianes. Els continguts s6n els mateixos © molt similars,
el que canvia és la manera d'estructurar-los, la forma com
aquests continguts s'enllacen entre si i configueren un tot
amb "parsonalitat' prépia -sense per aixd oposar-se a la

resta de ‘'tots'" que hom pot trobar en 1l'obra hegeliana-'

Hegel desenvolupa moites de les seves idees basiques -sobre
la llibertat, la religi6é, 1l'estat, 1'esperit, etc- en la
filosofia de 1la histdéria, perd ho fa des del compromis
estricte amb les dades acceptades comunament en la seva
época; aixi veiem sorgir molts dels temes hegelians perd en
funcidé de la matéria o temdtica histdrica que tractava.
Aquests temes hegelians, sota d'un‘ tractament especifiq
diacrdnic i immanent a 1l'empiria histdrica, estructuren
-alhora que s'hi estructuren- un Gnic desenvolupament
essencial -tot i que molt complex-, que constitueix el logos
o ldgica de 1la filcsofié de la histdria universal.

Es aquest complex logos global el que marca el punt de vista
a partir del qual sera tractat cada un dels continguts o dels
"eixos' centrals en el pensament hegelid. Aquests eixos -que

també s6n tractats en el sistema- adquireixen un significat
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nnou i especific en 1la filosofia de la histdria, alhora que
catalitzen al seu voltant 1la significacidé de 1les dades i
esdeveniments historics. La légica de la histdoria no és cap
altra cosa que una sintesi -complexa perd no inefable-
d'alguns del temes més estimats per Hegel. En la tercera part
exposarem als que ens semblen més centrals, al voltant de la
llibertat, de 1l'estat i les constitucions politiques, de la
religié -i l'esperit absolut en general-, de 1la dualitat

esperit-natura i de 1l'astGcia de la rad.

Blls s6n, al nostre judici, els eixos que estructuren la
filosofia de la histdria de Hegel. Ells s6n 1la l'estruc-
tura 1ldgica que 1la vertebra; ldégica que no &és una idea
nuclear sind una constelacié de continguts (centrals sempre
en ‘Hegal) els quals conflueixen en un intent de revelar el
saentit més profund de 1'empiria histdorica. Es per aquest
motiu que els temes o eixos, que conflueixen en la histdria i
que nosaltres desglossarem en diferents capitols, remeten
d'una manera o altra al problema central d'aquest treball: la
distinci6é analitica entre ldégica 1 empiria. Per aixd, la

nostra quarta part -que serd conclusiva- se centrard en
aquesta oposicib.

El problema de trobar o construir un discurs ldégic que no
s'oblidi, siné al contrari es basi i fonamenti,ien les dades
empiriques intersubjectivament disponibles, és la tasca
basica de tot historiador o fildsof de la histdria. En
darrera instancia, el nostre treball consisteix en analitzar
com s‘ha plantejat i com ha respost Hegel aquesta qiiesti6é. Es
tracta de veure com entre la multiplicitat i el caos de les
noticies i les dades '"conegudes" en un moment donat, Hegel os
proposa descobrir les essencials -aquelles que no sén mera

empiria, siné que contenen logos, que s6n reals i racionals
(ldgiques)-.
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Aquest objectiu ens ha conduit a estructurar el nostre
treball de 1a manera que ho hem fet: exposant els desenvolu-~
paments que conjuntament estructuren la significacié6 de la
histdria i veient com sempre remeten al problems central
"antre logica i empiria". Aquesta estructura culminara amb la
demostracié de l'especificitat de la filosofia de la histéria
i del qud anomenem la seva "ldgica" dintre de l'obra hegelia-
na, i amb la noci6 més clara del queé pretenia i el que no

pratenia Hegel en la filosofia de la histdria universal.

Per la dificultat d'analitzar el faustic intent hegelia de
comprensié total de la histdria, ens hem vist obligats a
dividir i mostrar per separat el que Hegel vol donar conjun~
tament, paral.lelament i en interelacid continua en el seu
desenvolupament de la histdria universal. Hem intentat
distingir els problemes per mirar de comprendre'ls millor,
tot i recongdixer 1la voluntat hegeliana de mostrar-ne la
implicacié mGtua, Jja que se'ns ha imposat la necessitat que

formulada vulgarment diu: per fer wuna truita cal trencar
primer els ous. '

Aixi, en 1la primera part ens hem ocupat d'alguns problemes
sense els quals no es pot comprendre 1la filosofia de la
histéria hegeliana -en especial pel que fa a la seva svolu-
ci6é-. Pensem que hom no pot comprendre la filosofia de la
histdéria universal hegeliana ni el seu desenvolupament
en les Lligons, si no analitza, per exemple, els conflictes
que se 1i plantegen a Hegel en el moment de dividir-la en
moments o @&poques, o engel moment de situar-la dintre del
conjunt del seu pensamént sistematic. Hem analitzat que
l'evolucié del pensament hegelid es mostra -especialment- en
la diversa posicié respecte a Gracia i el cristianisme -amb
el problema de la valoracié de 1la Reforma Protestant i la
Revolucié Francesa-, i respecte a la tripabticié o quadripar-

ticié de la histdria. D'aquesta manera, hem pogut veure que
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Hegel no &s -com tot historiador- un interpretador neutre de
la histdria, perd que tampoc no é&s un deductor en abstracte o
un aplicador sense més d'esquemes pressuposats. La seva
interpretacié sorgeix d'una meditacié, que vol ser sincera
alhora que profunda, dels coneixements histdrics habituals en
la seva dpoca i d'‘una manera de pensar, que s'havia anat
explicitant i enriquint al 1llarg de tot el seu treball

sistéamic o no.

També donen 1llum sobre l'intent hegelid la seva teoria sobre
al comengament de la histdria -tant com a res gestae com a

estudium rerum gestarum- i la sova consideracié sobre moltas
doctrines o hipdtesis aleshores corrents en la filosofia da
la historia. Hegel data l'origen de la histoéoria amb 1'apari-
ci6 de 1l'estat, que per a eall és la mostra essencial de
l'aparicié d'un regne propi de 1l'esperit. També ha estat
forga Gtil per a 1la comprensié de l'evolucid del pensament
hegelia i per a comprendre el paper i 1lloc sistémic que
atorga a 1la filosofia de la histdéria, analitzar com. Hegel

arriba a ubicar la histdéria universal dintre del seu sistema.

Perd, anant als continguts que estructuren la filosofia de la
histdria universal hegeliana, hem de dir que si bé aquesta és
-com era habitual a la seva época- una histdoria politica, no
©s només aixd. El sentit d'histdria filosdfica té per a Hegel
tota una amplitud superior, perd que no nega el ser també una
histdria politica. En definitiva, hom es nega a comprendre la
filosofia de la histdria universal hegeliana si no és a
partir dels eixos que tractem en la nostra tercera part. Aixi
per entendre 1la filosofia de la histdria hegeliana és
necessari comprendre 1la peculiar relacié anomenada "lliber-
tat", ja que la histdria é&s també, com demostrem, el desenvo-
lupament de la'consciéncia i la realitzaci6 de la llibertat
(apa:tat 3.2). Perd tampoc no se la pot entendre si no es

comprén el paper que juga 1la religié -com a consciéncia
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immediata i representativa, perd també universal i accesible
a tots, del qué& és substancial 1 absolut en cada moment
histdric concret- i, més subsidiariament, l'art i la filoso-

fia (apartat 3.4).

Ja en parlar de llibertat i de religi6é, hem fet una referén-

cia necessaria a 1l'estat, sense ell -com a existéncia
objectiva de 1la llibertat- tampoc no és comprensible la
filosofia de la histdoria universal. Aquesta 6és també la

histdria de les constitucions dels diversos pobles i el
sorgir de l'estat, que Hegel en part descrivia 1§ en part

imaginava en la Filogofia del dret (apartat 3.3). Hem mostrat

igualment que s‘ha de tenir clara l'oposicidé entre esperit i
natura i la superioritat d'aquest, que es va fent evident al
llarg de la histdria. Aquesta és també el procés per mitja
del qual 1l'esperit s'imposa a poc a poc a la naturalitat
o animalitat humana. Procés que elimina els reductés d'anima-
litat que esclavitzen l1'home i el fan un ser encara natural,
incapag de reconciliar~-se amb el mén i la histdéria (apartat
3.5). Tampoc no es pot comprendre la filosofia de la historia
hegeliana sense tenir c¢lar que el Subjecte darrer da la
histdéria és 1'esperit universal -mogut per la rad, pel

logos universal-, perd que o1 subjecte immediat s6n els

homes, els pobles 1 els herois -moguts, sobretot, per les
seves passions 1 particularitats-. Llavors, és clar que el
primer ha d'imposar el seu designi "astutament", fent anar

les passions en contra de si mateixes (apartat 3.46).

Tots aquests desenvolupaments o cbntinguts, presents en la
filosofia de 1la histdria universal, conflueixen cap a l'eix
central del nostre treball: la distincié entre légica i
empiria (part 4a). El seu paper en la filosofia de la
histéria universal ens remet sempre a la consideraci6 més
global i total d'aquesta, ja que cada un d'aquésts desenvolu-

paments es mou dintre del problema primordial de la reconci-
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liaci6 entre loégica: i empiria. L'auténtica llibertat -per
exemple- ha de ser 1l'afirmacié espontania de 1'universal,
d'alld essencial -logic- en un moment donat. Només és lliure,
diu sempre Hegel, aquell que fa espontaniament -sense ser
condicionat- el que cal fer ~-la ldgica de la histdria-.
La llibertat, doncs, es distingeix del 1lliure albir perque
afirma alld loégic, mentre que aquest es perd en fins merament
empirics -la seva voluntat és particular i merament empirica,

ni essencial ni logica.

La religié -i tots eols moments de 1l'esperit absolut- sén ja
al reconeixement del qué és essencial 1 1ldégic, 1’'absolut.
Ells indigiten 1l‘'absolut i, per tant, 1la loégica present
afectivament en 1l'empiria histdrica; indigiten 1'esperit
universal -tot i que ho facin defectuosament com la religié,
amb el seu trascendentalisme i dintre de 1'enteniment
separador-. Perd 1'important per a la marxa efectiva de la
histdria, &s que s6n la revelacid6 efectiva que mou als pobles

cap a l'absolut i cap a la realitzacid de 1l'esperit universal

-

en la histdria.

L'esperit, d'altra banda, &s l'element que no només s'ha de
realitzar en alld natural -en el que &s en principi altre de
si- sind, sobretot, en contra d'aixd natural -en especial la
naturalitat present en el ser mateix de 1'home: l'animalitat,
les passions, etc-. Perd encara més, com exposam en el
capitol sobre 1l'astdcia de 1la rad, l'esperit només es pot
realitzar a si mateix en i per mitjad d'alld natural, l'anima-
litat humana, les passions. En definitiva, la ldgica de la
histdoria s'ha de realitzar en i per mitjad de l'empiria.
Igualment que la natura, l'empiria &s, alhora que la resis-
téncia a l'acci6é de 1la ldgica, 1l'Gnica possibilitat que es
realitzi aquesta accié. Com el colom kantid, la ldgica no pot
pensar que es realitzaria a si mateixa més facilment si no

tingués 1la resistdncia de 1l'empiria; ans al contrari, la
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lédgica, la rad, ha de ser astuta i ha de saber realitzar-se a

si mateixa en i per mitjd de l'empiria i la natura.
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Només tenint en compte totes agquestes components*®:  agquests
desenvolupaments, hom pot intentar comprendre la filosofia de
la histdéria hegeliana, ja que només aixi apareix el seu

logos. Una filosofia de 1la historia que s'afirmava tant

151Fn la filosofia de la histdria no l1i ha estat prou reconsguc
la seva gran complexitat. Normalment se 1'ha reduida a una
mera histdria politica o se 1'ha barrejat amb altres obres,
perdent aixi la seva especificitat i també part de la seva
riquesa. Llavors és interpretada des d'aquestes altres obres
com una modulacié6 seva més. L'excepcidé més notable &s Lasson;
perd é&s evident, per exemple, que Hyppolite la interpreta
badsicament des de la Faenomenclogia que tan bé coneixia,
Lédwith ho fa massa com a tecdicea i des de la filosofia de la
religi6é, Ramiro Flérez descuida 1les Lligons de Berlin
capficat pels escrits juvenils i el naixement de la conscién-
cia histérica de Hegel. Dos articles recents, perd, em van
semblar que volien trencar la simplificacié amb que se solia
considerar la filosofia de la histdria.

En un cas, es tracta de l'article de Peter Heintel "Weltgeist
und V&lkerrecht. Konsequenzen aus einer Analyse der He-
gelschen Rechtsphilosophie zur Konkretisierung des Weltgeist-
begriffes", on considera 1l'esperit universal com la conclusid
de la Filosofia del dret -conclusidé que més prépiament li
correspon a la histdria universal- i estudia els diversos
aspectes de l'esperit wuniversal (com a desti dels estats
individuals, com judici universal per als esperits del poble,
com a progrés en la conscidncia de la llibertat, com a
representacid® de 1'esséncia racional humana, com a regulador
intern en els estats, com idea d'una societat internacional
universal, com la base que permet elevar-se per sobre de
l'esperit objectiu vers 1l'esperit absclut i com la conversié
de la teodicea en dialadctica de la raé. Tots aquests aspectes
s6n components de la filosofia de 1la histéria universal i,
molts d'ells, només es fan del tot evidents a partir de

l'estudi de les Llicons i més enlld del resum en la Filosofia
del dret. . g

L'altre cas és el 1llibre de Rudolf J. Siebert Hegel's
Philosophy of History; Theological, Scientific_and Humanistic
Elements, que seria una possible lectura de la filosofia de
la histéria hegeliana, si no fos que el seu autor ha caigut
en el el maniqueisme més trivial, simplista i reduccionista.
Ha reduit el seu treball a una s@rie de notes sobre els més
diversos aspectes que classifica -amb una notable arbitrarie-
tat- en cada un dels tres aspectes mencionats: el fonament

teoldgic cristiano-jusu, al filosdfico~-humanista 1 el
cientific i positiu.



400

preocupada per l'essencial i 1dgic, com respectuosa amb
l'empiric i immediat. La identificacié entre real i racional
en la filosofia de la histdria passa per la comprensi6é de la
immanéncia -perd també, de la distincié especulativa que cal

sempre reconciliar- entre logica i empiria.

D'aquesta manera, hem anat desbrossant el desenvolupament
hegelia de la histdria 1 ens hem anat fent una idea del qué
constitueix l'estructura ldgica -la "logica'~ de la filosofia
de la histdéria hegeliana. Hem comprés que aquest fons logic
és molt complex i ric, que no é&s una idea simple ans tota una
articulacié especulativa, que no és simplement un préstec del
sistema, com tampoc no 6és la mera descripcid superficial
de les dades empiriques. Aleshores hem comprés que, respondre
la pregunta per la natura del discurs hegelid de filosofia
de la histdria, ens remet al conjunt de 1'obra hegeliana,

perd sense restar-li especificitat.

Per aquest motiu hem intentat situar el tipus de discurs, que
Hegel fa a la filosofia de la histdria, dintre del conjunt de
la seva obra i penéament, cercant-ne 1'especificitat de que
gaudeix en Hegel el génere filosofia de la histdoria -que
d'altra banda ja estava molt definit a la seva &poca~. Per
dur a terme aquest complex objectiu dividirem el nostre

esforg en les seglients tasques (part 4a):

(1) Primer emmarcarem la filosofia de la histdria en les dues
coordenades que ens han semblat essencials (sincronia/diacro-
nia o sistematicitat/génesi), ja que alhora que emmarquen
l'especificitat ens permeten estructurar d'una manera molt

general el sistema i la producci6é6 hegeliana.

(a) Aixi, distingirem entre les obres sistematiques -que

exposen estrictament la totalitat o una part del sistema- i
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les no-sistematiques -que tot i tenir, potser, un lloc dintre
del sistema wvan clarament més enlla, com és el cas de la
filosofia de la histdria-. Un primer fruit d'aquesta distin~
cié és comprovar que les primeres mostren un tipus de
discurs, que anomenarem ldégico-sincrdénico-sistemdtic, mentre
que les segones, al contrari, el tenen de tipus ldgico-dia-~
crodnico-histoéric. La filosofia da 1la histdria universal es
troba, al nostre parer, entre aquestes darreres (apartats
4.2, 4.3 1 4.4).

(b) Distingirem també entre les vbres -sistemdtiques o no-
que exposen i éerquen al contingut 1ldgic que es conté
immanentment en una existéncia empirica, i les cobres que -com

la Cidngia de la logica~ exposen les determinacions pures del

concapte. Segons @l que acsbem de dir, el sistema hegelii es
divideix en wuna part pura -la doctrina de la ldgica- i
dues de positives o 1dgico-empiriques, que s6n la filosofia
de la natura i la filosofia de l'esperit. Aixi resulta que la
filosofia de la historia és un tipus d'obra ldgico-empirica
que abasta tota la filosofia de l'esperit (constatem, d'altra
banda, que totes les obres de tipus ldégico-diacrdnico~histd-
ric pertanyen i desenvolupen la filosofia de 1'esperit)
(apartat 4.5).

(2) D'aquests raonaments se'n treuen una série de conse-~
qiéncies de gran valor per comprendre la ldgica del discurs
hegelid sobre 1la filosofia de la histdria universal. En
concret ens ha interessat la contraposicid amb la Fepnoms-
nologia de 1'esperit i la Cidncia de 1a ldgica.

‘Pel que fa a‘'la Fenomenologia de l'essperit, és clar que totaes

dues obres sén d'estructura ldgico-diacrdnica i que la seva
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estructura ldégica es desenvolupa en estreta interrelacidé amb
un tipus concret d'empiria. La Fenomenologia, en tant que
ciancia del saber que es manifesta, no és un discurs pur i
Hegel -com han demostrat els comentaristes classics- fa
servir la historia humana, en especial en les figures
col.lectives de tota 1la segona meitat. Aquest tipus de
discurs de la Fenomenologia s'assembla molt, doncs, al de la
filosofia de 1la histdoria, si bé nosaltres no podrem desenvo-
lupar-ne aqui la demostracié concreta 1 profunda d4d'aquesta

proximitat, que queda per a un posterior treball (apartat
4.6).

Si respecte a la Fenomenologia hem remarcat la proximitat
-segons les consideracions de qu& partim- en el cas de la

Ciéncia de la 10gica aquelles mateixes consideracions ens

duen a remarcar la distancia, que hi ha entre ciéncia de la
légica i filosofia de 1la histdoria. Per tant, segons nostre
parer, no es pot acusar Hegel d'asplicar sense més els
esquemes de la ciéncia de la ldgica a altres parts de la seva
obra -en especial la filosofia de la histdria. En aquest cas
la distincié és profunda, tant pel qué fa a la diversitat
d'estructura ldgica com pel que fa a la intensitat del

compromis amb l'existéncia empirica (apartat 4.5).

Hem marcat 1l'especificitat de 1la filosofia de la histéria
hegeliana, dient que el seu discurs és de tipus ldgico-dia-
crdénic amb un compromis fort amb l'existédncia empirica i les
dades histdriques conegudes en el seu temps; perd que,-a
diferéncia de la Fenomenologia, estd pensat no com una manera
d'aproximar-se al sistema, Siné com un discurs elaborat ja
des del sistema complet. Hegel no hi traspassa ni hi imita

@squemes, tot 11 que hi va proveit de les seves eines especu-
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latives; hi va amb tota 1la seva experiéncia i perspicacia
desenvolupada en l'elaboracidé del sistema. Es aquest complex
bagatge -en sentit ampli- el que 1i permet interpretar
amb una enorme riquesa el desenvolupament humd en la histodria
i, alhora, retrotreure'l -malgrat la complexitat- a un dnic i
central eix 1ldogic com a desenvolupament de l’'esperit univer-
sal. Hegel no només vol interpretar la immensa riquesa de la
histéria evitant trivialitzar-la, siné que s'obliga a
sintetitza-la i totalitza-la en un dnic i superior desenvolu-

pament ldgico-empiric (apartats 4.13, 4.12 i 4.10).

El 1logos hegelia, que estructura { dbébna alhora vida i
significaci®é a la seva histdoria universal, ve donat per
aquesta suma 1 identificacidé especulativa de desenvolupa-
ments. El seu logos no és formal ni tampoc no ©&s una mera
descripcidé de 1l'empiria i de les dades histériques; el seu
discurs és una interpretaci6é en sentit fort, una reconstruc-
cidé racional. D'aqui en treu la seva gran forga, que el fa
passar per damunt d'historiadors millor informats. Hegel va,
armat de tot el seu pensament, a considerar el que en el seu
temps eren les dades basiques de la histdéria de la humanitat,
i vol mostrar el que 8ll considera que és la profunditat
especulativa d'aquesta disciplina. La seva tasca en la
filosofia de 1la histdria era una conseqiéncia més de la seva

voluntat de reconciliar els individus amb el seu mén (apartat
4.8 i 4.9),

Per 1l'esforg -certement qualificable de ‘'faustic"- per
comprendre profundament i rigorosament el logos profund de la
realitat empirica de 1la histdria, podem afirmar que la
filosofia de .la histdria és el lloc privilegiat per observar,

analitzar i comprendre l'esforg hegelid per conéixer i alhora
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reconciliar-se amb el seu temps, amb la realitat efectiva i
amb la histéria. Pensem gque en cap altra obra no s'enfronta
Hegel tant clarament i rotundament amb el repte que marcava

la seva vida.

Per tot el que acabem de dir, considerem que la filosofia de
la histdria universal hegeliana ha de deixar de ser vista com
una obra menor, o almenys com una obra de poc contingut
especulatiu. En ella, al contrari, Hegel es jugav; el que és
essencial a la seva especulacid, que no era per definicidé un
meditar abstracte, formal i pur, siné l'explicitaci6 de la
racionalitat essencial i légica que s'amagava darrera de la
realitat empirica, darrera de tota auténtica realitat. La
filosofia de 1la histdéria ha estat considerada com una
introducci6é molt wvalida al pensament hegelia, ja siguil per
una pretesa senzillesa, ja siguil perqué ofereix la possibi-
litat de posar el peu a terra de tant en tant i saber de que
parla Hegel ~-de tal poble, d'aquell esdeveniment histdric,
etc-. Perd hom ha estat cec -en gran mesura- al profund repte
especulatiu que va representar la filosofia de la historia
per a Hegel i la seva época, i n'ha menystingut, per tant,

els continguts que s'hi desenvolupen.
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3.2.- LLIBERTAT, LA META DE LA HISTORIA

Per a Hegel, la filosofia de la histdéria universal és
sobratot el procés de realitzacidé6 1 desenvolupament de
la llibertat, per aixd hem d'analitzar el concepte de lliber-
tat que la presideix. Com que no podem analitzar aqui tots
als aspectes que Hegel considera de la llibertat, només ens
limitarem a aquells que s6n especialment rellevants per a la

histdéria universal i que hi sén tractats explicitamenti®=.

El concepte hegelid de llibertat &s molt complex i, com a
mostra, hi ha un article excel.lent de Siep'™® on afirma qua
el concepte de llibertat en Hegel té quatre moments princi-
pals: com Autonemie, com Vereinigung, com Sélbstﬁberwindugg i
com Freigabe. En aquest article l'autor aes preocupsa per fer

l'evolucidé del concepte de llibertat al Hegel juvenil, és a

dir: la génesi diacrdnica del concepte en Hegel. Evidentment,
nosaltres no tractarem de 1l'evolucidé d'aquest concepte ans
ens limitarem a la seva formulacid6 madura i al seu paper en

la filosofia de 1la . histdéoria universal; perd 1'hem citat

*SZQue el problema de la llibertat és l'eix predominant del
pensament hegelid i, fins i tot, de 1l'idealisme alemany és
quelcom que tothom reconeix; si bé ja no tothom esta d'acord
sobre si la 1llibertat hegeliana mereix aquest nom. Valls
Plana ha reflectit en el seu article "El sistema hegelia,
‘cidncia' o tomba de 1la . llibertat" aquest conflicte que,
en gran mesura, du a molta gent a proclamar-se anti-hegelia
militant, ja que sense cap dubte el problema de la llibertat
-realitzada efectivament en l'estat- &s un dels missatges més
"durs" del pensament hegelia.

19=vZ2um Freiheitsbegriff der praktischen Philosophie Hegel in
Jena''.
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perqué pensem que cada un d'aguest moments no nega siné que
aprofundeix els anteriors. De tal manera, que en la idea de

llibertat del Hegel madur hi sén tots continguts.

Per a wexposar aixd ens sambla que el millor é&s fer una
reconstruccidé racional del desenvolupament 1ldgic del concepte
de Llibertat. No seguirem a Siep tot i que sovint ens ha
inspirat, tampoc no fem un recorregut histdric perseguint la
génesi hegeliana del concepte -tot i gque parlem d'algunes
influéncies-. Només intentem estructurar els possibles

arguments que ens condueixen al concepte hegelia darrer i més
madur de llibertat.

En el nostre fictici i reconstruit periple partirem del
concepte de llibertat com autonomia (1), com espontaneitat
radical de l'accié6 del subjecte I de la instancia avaluadora
de la propia accid6. Mostrarem la insuficiéncia per a Hegel
d'aquest primer concepte i el seu desenvolupament posterior.
Primer, reconeixent l'esfera col.lectiva en quéd es projecta i
realitza la llibertat (2). També, en el sentit de la necessi-
tat d'exterioritzar-se i de reconeixer-se en alld exterior
com @l resultat de 1la prodopia acecid6, que -en definitiva-
conflueix en la necessitat d'arribar identificar-se en
l'universal eétic i objectiu -les lleis i 1l'aestat- (3).
Argumentarem que aquest nou concepte no nega, siné aprofun-
deix, la primera definici6 de llibertat com autonomia (4) i,
aixi, sortirem al pas a les critiques de la tesi més contro-
vertida de Hegel: només el tot és 1lliure, sels indidividus
només ho s6n en tant que s'hi reconeixen o hi sé6n harmdnics
(5). Argumentarem, també, que els individus només s'hi
reconeixen par mitjd del saber i del pensament (6). Final-

ment, analitzarem la distincidé en Hegel entre llibertat
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positiva, subjectiva 1 substancial (7); i mostrarem el
recorregut de la histéria universal pel que fa al desenvolu-

pament de la llibertat (8).

(1) Tant Siep com Bobbio!®™? partsixen d'un primer concepte de
llibertat com a autonomia absoluta, perd constaten que el
pensament de Hegel o Kant -en el cas del segon- no és deixa
reduir a aquest concepte i &és molt més complex. Nosaltres
pensem que la 1llibertat com a independéncia o autonomia
abscluta és el punt de partida que, tot i que mai no é&s negat
completament, si que és matisat i profundament superat
-sobretot quan es tracta de definir 1la llibertat en el camp

de la histdéria universal-.

La llibertat entesa com autonomia vol dir que hom é&s lliure
quan 6s independent de tot, de qualsevol afeccidé externa.

Llavors hom només actua en funcid6 de la prdpia gspontansaitat,

del propi ser o de la propia esséncia interior, de 1la propia
necessitat interna o de 1la prdopia 1llei interior. En aquest
punt Hegel no fa siné continuar Kant o Fichte (que defineix
el jo com a espontaneitat lliure) tot i que s'hi nota també
la influéncia d'Spinoza.

Aixi, la llibertat com a autonomia -sobretot autonomia moral-
&s una autoreferdncia a si que exclou tota depend@ncial®®,
tota passivitat, tota afeccid o submissi6é6 a quelcom exterior.
Es 1la capacitat d'abstreure's de tot i d'autodeterminar-se

sanse cap afeccié i de donar-se qualsevol i tot contingut.

*S%En el seu revelador article centrat en Kant perd molt
interessant també per a Hegel: "Kant y las dos libertades" a
Estudios de historia deo la filosofia; de Hobbes a Gramsci.

1SBY.G. 74/100.
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Aixi hom pot dissoldre tota limitacid, tota determinacié
imposada®®. Aquest &s el concepte de llibertat com a
“autoposici®d absoluta" que Hegel desenvolupa en els primers
paragrafs de la Filosofia del dreat!®™".

Aixi l'esperit només assoleix la llibertat quan retorna a si
mateix I ja no eas refereix a una altra cosa ni depén de res
exterior. Per aixd -com veurem més endavant- la llibertat com
autonomia i autoposicibé absoluta de l'esperit és per a Hegel
saber de si'™®. Es consciéncia de la prdopia espontanasitat,
una espontaneitat que no depén de res sindé que brolla d'un
mateix i que és el que un mateix &s. En 1la llibertat com a
autonomia, 1'esperit es troba mogut només per si mateix sense
cap afecci6, de tal manera dque la necessitat de tot acte
només ve donat a partir de la seva espontaneitat. La seva
necessitat és la seva llibertat i, alhora, la seva llibertat

4s la seva Gnica necessitat.

Per aixd -pensa Hegel- 1la llibertat és el concepte que es
determina i realitza a si mateix!®?. També per aquast motiuy
Hegel pot dir que aquesta autonomia o espontaneitat -la
llibertat- del concepte o de l'‘esperit és el dret suprem de
tot*®®, B 1la negessitat 1 llibertat del tot i, per tant, no
té alteritat ni oposicié. Es 1la norma o llei absoluta
que parteix de l'espontaneitat absoluta i lliure del tot, del
concepte, la idea o l'esperit universal. En l'esperit la seva

llibertat -com a espontaneitat totpoderosa i absoluta- és

isS&Ph.R. §5.

197Veure tambd Enz. §414.
imByY.G. 63-4/88.

1=?Enz. 4552.

i18O9Enz. 4550.
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l1'Gnica necessitat que accepta I és, també, la necessitat de

tot @l que li estd sotmés.

La llibertat {1 autonomia de 1l'esperit és, per tant i en
principi, la necessitat dels individus. Perd el subjecte
individual humd també pot assolir 1'autonomia total. Hegel
pensa que quan @5 tanca sobre si I fa la negacid absoluta de
tot alld que no é&s ell ha assolit aquest primer estadi en ell
de llibertat. Aquest é&s un moment imprescindible per a la
realitzaci6 de 1la llibertat, si bé no és 1l'estadi superior
per al subjecte humd. Es un moment repraesentatiu i abstracte,
en qué 1'individu s'escindeix de tot, 1llavors es posa a si

mateix com a jutge Gnic i darrer de tot.

Llibertat és, doncs, autodeterminacié, autonomia de tota
norma exterior. EBs actuar només d'acord amb si mateix,
d'acord amb la prépia consciéncia. Kant responia a aquest
concepte de llibertat quan demanava a l'escrit Was ist

Aufkldrung? que hom rebutgés tota submissié a amos exteriors

0 tutors espirituals 1§ exhortava:; ‘"tingues el valor de
servir-te de la teva propia rad". D'aixd &5 tractava,

d'actuar d'acord a normes o '"maximes" racionals i universals
-~recordar la formulacidé de 1'imperatiu categéric-, perd
que no vinguessin imposades des de fora sind des de la més

intima espontaneitat i autonomia del subjecte moral.

Kant reclamava del subjecte moral individual aquest esforg de
coheréncia 1 wuniversalitzaci6 del seu actuar com a QGnica
manera de garantir que 1'espontaneitat i autonomia de
l'individu no conduis simplement al llibeftinatge‘ans a una
llibertat compatible amb la de la resta d'individus. Hegel no

es va aconformar mai amb aquest concepte abstracte i formal
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de llibertat. Per a ell la 1llibertat de 1'individu no havia
de ser <contraria, quan era auténtica llibertat, amb la de la
rad universal ans al contrari n'era un moment -valid com a
particularitat i ascissi® necessaria-, qua era superat
finalment amb una reconciliacié de les wvoluntats particulars
amb la voluntat universal®®!. Dintre d'aquestes coordenades
cal veure la coneguda diferéncia, que fa sempre Hegel, entre

moralitat -que ell assimila a Kant- 1 eticitat -que és la

sava propostal®®-.

(2) La llibertat kantiana era perd, per a Hegel, un concepte
solipsista (intern 1 limitat a la consciéncia de 1'individu)
i meramsnt formal. Era una base certa, perd es limitava a
considerar el problema de la llibertat en 1'individu, en les
profunditats de la seva consciéncia moral. No tenia en compte
qué 6s ara i aqui la realitzacidé concreta de la llibertat.
Hegel com el seu amic Hélderlin -i abans Herder-, cercaven un
concepte de llibertat que servis per alliberar no un individu
i merament en la seva conscigncia, siné tot el poble, la
humanitat. Fent de la humanitat una comunitat d'homes

lliures, units per vincles amicals i per una mateixa volun-
tat.

La llibertat no s una tasca de cada individu aillat, siné de
tots els individus units en comunitat. La llibertat havia de

servir per a tendir ponts entre els homes i no per a qué

1431B. Quelquejou a La volontd dans_la philosophis da Hegel ha

intentat precisar els diversos nivells de la voluntat des del

seu estadi de submissidé natural o "d'animalitat" fins a la

llibertat en i per a si universal i espiritual.

1eZGuido Heintel ha estudiat aquest tema concretament a dintre
de la filosofia de la histdéria en el seu article "Moralisches

Gewissen und substantielle Sittlichkeit in Hegels Geschichts-
pPhilosophie".
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aquests s tanquessin sobre si mateixos -en la seva profundi-
tat moral-. Mitjangant el reconeixement de la prdépia lliber-
tat compartida els homes s'havien de recondixer germans,
havien d'estar units pel vincle de 1'amistat, 1l'amor i
al sentiment. La llibertat compartida havia de trencar les
barreres entre ells, la llibertat no pot ser meva s5indé de
tots. Una llibertat que no serveixi per unir els homes en
un tot harmdnic no és l'auténtica llibertat. També en el cami
de la llibertat el lema '"en kai pan' era central. La lliber-
tat ara, doncs, quelcom eminentment col.lectiu, patrimoni de
tota la humanitat i de tot el poble, no de la meva profunda i

incorruptible subjectivitat o consciéncia moral.

La llibertat era en definitiva el que trencava l'escissid
social, el que feia d'un conjunt d'individus un poble, una
comunitat, un tot. La llibertat era també el que reconciliava
1'home amb el que el rodejava -en darrer terme, per a
H6lderlin, la natura-. Sense seguir estrictament al seu amic,

Hegel va compartir aquest concepte de llibertat 1 el va

desenvolupar més enllia.

(3) Per a Hegel, donecs, la llibertat no era només un factor
intern i subjectiu -de la conviccid de 1'individu, del seu
cor- sindé sobretot un factor extern i objectiu. La llibertat
implica saber-se lliure no com a mera potencialitat -en si-
5ind reconeixer-se com a lliure en les propies accions i en
alld concret. La llibertat no é&s patrimoni de la figura de
l'esperit anomenada “anima bella'" -que era incapag¢ de
reconaeixer-se en alld concret, en el mén, I romania en un
etern somniar o un deseperar de la realitat-. Per a Hegel hi
ha una 1llibertat superior a la de la moralitatr (la convicci6

interior, la consciéncia moral, la responsabilitat o la
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intencid), és la que correspon a l'eticitat -que es reconeix
en les propies obres objectives i institucionalitzades~-. La
primera només &és lliure tancada sobre si mateixa, la segona
és lliure també -sense negar l'anterior- en alld altre que és
exterioritzacid de si mateixa -é&s a dir, en el dret, la llei,

ltestat-.

Per a Hegel, en alld altre, en l'exterioritzacid, també
s'expressa la llibertat del subjecte, ja que aixd altre és
l'exterioritzacid, 1'obra i creacié de 1‘'espontaneitat
autdnoma d'aquell subjecte. Llavors Hegel afegeix la condicib
i la necessitat que el subjecte s'ha de recondixer en alld
altrs, s'hi ha de reconciliar i saber-se en ell com a lliure.
També en la seva exterioritzacié 1'esperit ha de ser ell

mateix i ha de ser lliure, s'hi ha de recongixer com a tal.

Hem arribat d'aquesta manera a una altra definicié6 -d'amplis-
simes conseqiéncies com veurem- de llibertat: estar prop de
si -bei sich-, ser un mateix en 5119 altre i on l'altre. Amb
aquesta definicié -que anirem desenvolupant- hom pot veure
més clarament el que ja haviem insinuat i entrevist a la
definici6 de 1llibertat com autonomia absoluta. La llibertat
esdevé llavors, no l'abséncia de llei o de norma de comporta-
ment i accié sind l'autoimposidé d'una norma o llei, que
malgrat semblar ser quelcom exterior i constrenyidor del
subjecte, és en realitat l'exterioritzacié del propi ser. I
per tant, continua tenint la seva base només en si mateix, en

la prdpia espontaneitat, de la qual és filla aquella exterio-
ritzacio6.

El subjecte s'ha d'autoimposar la prépia exterioritzacio,

doncs, i per a fer-ho cal que s'hi reconegui i reconcilii. El
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subjecte s‘'ha d'autoimposar el que és 1l'exterioritzacid
racional i auténtica que expressa el seu propi ser. El
subjecte, en un primer moment, posa aenfora la seva obra i, en
un segon moment, s'hi ha de reconciliar com a una autoposi-
ci6é. D'aquesta manera obeeix la prdpia 1llei; continua sent
cert que 6s lliure perqud s'obeeix a si mateix I roman en si
mateix**®, malgrat que la seva llibertat s'expliciti en una
norma i wuna norma . objectiva. Bs clar que hom no és lliure
quan actua sense cap norma, maxima o 1llei, o quan actua

vulnerant les lleis objectives I a&tiques.

Per a Hegel, és necessari el moment de 1'exterioritzacid que
fa passar a l'existéncia concreta alld que abans era un mer
abstracte, perd aquest pas és sempre tragic perque no hi ha
immediatament el reconeixement. El subjecte o 1l'esperit ha
sortit de si per reslitzar-se i, en veure's '"fora de si', no
es reconeix. Quan intenta reconeixer-se en 1'exterior
-que encara no sap dque és obra seva- pot fins i tot agafar
alld particular, que té necessariament tota exterioritzacio,
com el seu propi ser. Llavors no tan sols no s'autoconeix
sindé que estd "alienat" (en sentit fort) de si. Ha perdut la
seva consciéncia de si com l'universal i es fetitxitza -fent
servir el terme de Marx- en el que és una mera axterioritza-
cié particular 1 1limitada de si. Creu que és només alld
particular empiric en 1loc que 1la font 'lliure de tota

particularitat i exterioritzacid.

Per a Hegel, aquest és un moment necessari, perd que cal

rTeTY.G. 115/147.
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superar*®®. La superaci®é i l'autdntica consciéncia de la
ilibertat només ve quan @s reconeix en l'alteritat particular
com a subjecte espontani, lliure i universal. Aixd és el que
significa estar prop de si en alld altre. Llavors el subjecte
en si universal no ha hagut de deixar de reconéixer-se com a
tal subjecte universal, quan es reconeix en l'obra col.lecti-
va -necessariament- particular. Llavors hom assoleix 1'auto-

consciéncia per a si I hom és lliure en i per a si.

1&4Fn 1l 'apartat 3.5, parlarem molt d'un tipus d'eaxterioritzacisd
particular i que només en si és espiritual i universal: les

passions humanes, tot el que anomenem “animalitat' humana.
Per a Hegel, é&s clar que estar dominat per una passid no és
ser autodénom, lliure o espontani siné -al contrari- és estar
dominat per una afeccid, ser passiu respecte a alguna cosa
-cal tenir en compte el sentit etimoldgic de 'passid"-.
Llavors el subjecte humd 6s passiu, depenent, estd en
l'alteritat merament particular. Llavers 11‘'home és com un

animal i est3d mancat de 1'auténtica 1llibertat espiritual.
Quan una passi6é o els instints dominen 1'home es produeix
l'alienacid, hom viu en la particularitat { només per la
particularitat. L'home ha de superar, doncs, aquesta submis-
si® a les passions i la prdopia animalitat.

Perd també -en l'apartat 3.6- veiem que l'animalitat -aquest
moment humd de dependéncia- ¢és feta servir per l'esperit
universal en la seva realitzaci6é. Les passions particu-
lars seran @l mitja pel qual l'esperit realitzara el seu fi i
conduira 1‘'home per la dura educacidé histdrica a la reconci-
liacié. Llavors, tota determinacié -tot el que és exterio-
ritzacidé i sembla dependéncia, afecci6, estar en alld altre,
etc- és posada ja per l'esperit com un moment de si mateix,
de la seva llibertat [Enz. $§112, 160, 161, 240]1. D'aquesta
manera @1 que Fichte anomenava no-jo i que era alld altre del
subjecte o jo lliure, és en Hegel wuna determinacié i un
moment del subjecte 1lliure i de 1la seva llibertat. Alld
altre, el moment de 1'exterioritzacidé i de la pérdua de si,
és un moment -dialéctic- del subjecte i de la seva esponta-
neitat lliure. Els individus trobaran en la superaciéd
d'aquesta submissié i en 1'abnegaci6é vers l'esperit universal
la seva reconciliacidé i llibertat auténtica.
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Hem arribat ja a la definicié de llibertat que presideix la
filosofia de la histdria de Hegel. El subjecte individual
lliure ean la histdria ha de ser un subjecte, que es reconci-
1ii amb les lleis e&tiques objectives - que constitueixen
1'esperit objectiu- del ssu poble i estat. Aquestes 1lleis no
s6n altra cosa que l'exterioritzacid objectiva d'un moment i
principi de 1l'esperit wuniversal en el seu desenvolupament
histdric. Par aixd, no és lliure el subjecte individual que
actua d'una manera c¢adtica o irracional -dominat per les
seves passions particulars o instints animals-, sin6é 1'indi-
vidu que fa seva l1a llibertat objectivament expressada en la
vida etica del seu poble, se la imposa i estd en aquesta vida
atica prop de si mateix. S'hi reconsix i, per tant, sn ella i
gracies a ella és lliure.

Com veiem aqui ja s'ha trencat 1'analogia entre Kant i Hegel.
Aquest darrer ha passat del camp abstracte i individual de 1la
moralitat kantiana -malgrat els seus easforgos d'univer-
salitzacidé~- al camp concret de 1'&ticitat objectivament
realitzada en un poble i un estat. De totes formes, ens
sembla que la distincié entre Kant i Hegel no &s perd tant
clara, si hom pensa en escrits kantians, breus perd impor-
tants (per exemple: Idea d'una histdria universal en sentit
cosmopolita o sobre La pau perpdtua). En certa mesura, Kant

sembla anticipar-hi Hegel 1 transcendir 1la definicid de

llibertat practica (de la segona critica i de la metafisica
dels costums)*®®. Deixem perd aquest tema alhora que consta-
tem que per a Hegel =-com "en certa mesura per a Kant- la

justicia i la llibsrtat tenen en comd el saber-se lliure en

16%Ygure el nostre treball: Andlisi i contraposicid deo la
filosofia de la histdria de Herder i Kant.
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l1tacte d'autoimposar-saelse l'universal o universalment
reconegut com a valid -en les lleis objectivament existents,

per exemple-.

Hegel an el moment de parlar de la llibertat en el camp de la
filosofia de la histdoria es nega a limitar-se al camp dels
individus aillats i els seus problemes particulars. Es nega a
moure's en el camp de la particularitat i busca fer-ho -an
canvi- en el camp de la wuniversalitat, d'alld objectivament
comG als homas i pobles. No oblidem que si en un primer
moment és legitima la negacié6 absoluta i el posar-se absolu-
tament com a Jjutge de tot -la llibertat negativa-, aquest
moment només é&s valid 1 supera el fanatisme destructor (dels
drabs o els iconoclates, per exemple) si gracies a aquest
poesar la propia . subjectivitat com a jutge absolut hom
descobreix i es reconcilia -s'autoimposa- amb l'universal i
‘objectiu. Romandre en la negacid absoluta o en la propia

particularitat -diu Hegel- és el mal.

Aixi 1'Gnica possibilitat de realitzacié de 1'auténtica
llibertat és l'estat, és el dret, sén les 1lleis universals i

objectives que un poble es dbéna 1 per les quals regeix la

tesputopimposici® seria la traduccié que propondriem al terme
alemany Selbstiberwindung.
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seva vida 4@&tica!®”. Per aixd, hom pot comprendre la famosa
afirmacié de Hegel que 1'estat 6s l'dnica realitzacid
positiva i l'unica satisfacci6 de la llibertat*®®. L'estat &s
la forma histdrica especifica en quéd la llibertat adquireix
existéncia objectivar®”. Es on la llibertat es fa explicita
en forma d'una llei o sistema de lleis promulgat i reconegut
pels individus 1 pobles que se 1'han donat com 1'expressid

més auténtica del propi ser.

(4) Evidentment, Hegel pensa que aquesta llei objectiva ha de

ser legitimada sempre de nou pel reconeixement dels individus

i el poble sencer. L'individu sempre té la possibilitat de
fer abstraccidé de tot, de tancar-se sobre si mateix, i des
d'aquesta posici6é absoluta judicar o preguntar-se: si troba

dintre de si el mateix principi que governa les lleis

objectives. Quan no és aixi, els individus es distancien de

1«7Tant Hobbes com Rousseau s6n antecadents d'aquesta postura
El primer, perque la societat civil i, per tant, la llibertat
civil -en una societat humana civilitzada i institucionalit-
zada que reglamenta Jes relacions entre els homes- només
sorgeix amb 1la formaci® del leviatan politic i amb l'entro-
nitzacié6 d'un monarca totpoderd6s. El segon, perque va
exigir 1'alienacid®é total de tots els drets de cada un dels
ciutadans a tota la comunitat, llavors la llei i la llibertat

legislada, reconeguda i protegida, depén del ''sobira'" -que
implica una institucionalitzaci6 objectiva i @tica en termes
de Hegel- i no dels homes aillats. En tots dos casos, doncs,

-salvant els matisos, que ara no ens interessen- la llibertat
defensada i proposada com 1la '"millor" o la "ideal'" no és la
que es podria donar en un hipotétic estat de natura, sindé la
que es déna efectivament en un estat civil institucionalitzat
en forma d'estat. Hegel no faria sindé radicalitzar i dur a
l'extrem la idea que no hi ha llibertat objectiva si no és
garantida per unes lleis I una organitzaci6 estatal. La idea:
que la pretesa 1llibertat -subjectiva o lliure albir-, que
intenta oposar-se a la 1llibertat -objectiva-, és un estadi
inferior que cal superar.

1By .G. 111-2/142-3.

1eTV.G. 115/147.
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la mera llei objectiva -com Antigona- perqué el seu esperit
ja no és aquell, sind un de superior que vol i ha de passar a
l'existéncia. Quan aixd s'esdevé, les velles lleis, la vella
constitucié, la vella vida ética, perd tot el seu poder i cau
estraepitosament, pensa Hegel, essent substituida per una

nova constitucié® i una nova vida a&tica.

Com veiem, el principi de 1'autonomia del subjecte ‘1liure no
s nega mai. Tota 1llei objectiva ha de poder ser jutjada
sempre per i des de 1l'espontaneitat més intima dels subjectes
i els pobles. Només si aquests troben realitzada en aquella
llei objectiva el seu impuls més intim, @s pot produir la
reconciliacié i 1'autoimposicié, sinbé els subjectes s'aparten
i s'enfronten a la llei esdevinguda exterior i impotent fins
que aquesta caul”®. La reconciliacié i autoimposicid dae
l'eticitat objectiva només és possible si hi ha llibertat

subjectiva -és a dir, una subjectivitat que reflexivament se

17°Quelcom similar o5 produeix a Grécia on precisament en
aparéixer la consciéncia moral i la reflexidé en els indivi-
dus, aquests s'aparten de 1'antiga bella eticitat i aquesta
cau pel seu propi pes. La individualitat naixent no se sent
reconeguda ja en aquella vida ética objectiva, en 1la polis i
les seves institucions, i no els ofereix el suport espontani
gque fins llavors els atorgava.
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sap autdnoma i capa¢ d'independéncia radical-*7*. Es a dir,
que el concepte de llibertat com autonomia continua sent cert
i innegable, ja que només aquell que és autdénom I que té en
si la forga d'aillar-se de tot, pot autoimposar-se abnegada-

ment -perd amb espontaneitat 1 independéncia- l'eticitat

col.lectiva.

Només a partir de 1l'existéncia d'una consciéncia de la
infinitud de la propia subjectivitat, espontaneitat i
autonomia, hom pot, des de si, reconciliar-se amb el que se
li presenta com la prdpia exterioritzacid objectiva. Els
individus s6n 1lliures només quan, des de la negaci6 absoluta
i el tancament sobre si en la propia autonomia, reconeixen

que alld substancial 1 universal és necessari i racional,

173*Ja hem comentat que a Orignt propiament no hi ha llibertat
el sentit fort del terme i ningd -ni tan sols el monarca- és
lliure. La identitat substancial, immediata 1 abstracta,
entre universal i particular impedeix que hi hagi un acte
auténtic d'autoimposicié de les normes &tiques universals des
d'una posicidé absoluta del subjecte. ARixd és degut al fet que
el subjecte individual no esta encara constituit com a tal,
no s'ha esquingat encara del tot substancial, és incapag
encara d'autonomia i d'espontaneitat proépia.

Quelcom similar s'esdevé a Grécia. La individualitat ja
existeix, perd la seva harmonia amb 1la universalitat és
encara immediata. La 'bella llibertat®, es basava precisament

en 1l'abséncia de ruptura -po_ en la seova superacid- de la
llibertat subjectiva de 1'individu i la llibertat substancial
i objectiva del tot de la polis [WUG. 603/4551. La individua-
litat encara no ha passat per la negativitat del seu esquin-
cament total, roman encara un vinclie o cordd6 umbilical amb la
universalitat. Aixd &s el que fa agquell moment tan bell, perd
alhora és la causa de la seva infravaloracié davant de la
reconciliacid -ara si auténtica i plenament espiritual- que
sorgird del cristianisme. L'auténtica llibertat només comenga
a poder edificar-se amb 1'aparici6 de 1la individualitat, de
la personalitat, de la consciéncia moral, en la consciéncia
que la personalitat té un valor infinit CE.G.Ph. 225/1911.
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quan el reconeixen com la prdépia 1llei i 1la substancia del
propi ser*”=. Hom és lliure només quan reconeix com al! propi
ser l'exterioritzacid universal i objectiva, i en ella s'hi

troba com en si mateix.

Aixi, en 1la mesura en qué& l'estat constitueix una comunitat
d'existéncia on els individus es reconeixen, 1 oposicidé entre
llibertat 1 necessitat desapareix i, llavors, la voluntat
subjectiva particular s‘autoimposa les lleis universals, la
necessitat de la totalitat ética o estatal®”™. No hem d'obli-
dar que hom és lliure només quan posa també 1la llibertat
d'altri 1 quan és reconegut també com a lliure. Si quan
s'estd prop de si en alld altre que és l'exterioritzacié
objectiva de si, hom és lliure; i la constitucié6, l'estat o

la wvida @&tica s6n alhora extericoritzaci6 dels pobles i

individus (també, 1l'exterioritzacié de 1l'esperit, que ja ho
constitueix en si tot); 1llavors, hom es 1lliure quan es
reconcilia amb el seu estat, les seves lleis i la seva

aticitat.

En definitiva, 1la prdépia 1llibertat no té sentit si no
s'incriu en la totalitat de les llibertats, si no és compati-
ble amb la necessitat universal. La llibertat no pot ser una
mera particularitat, sindé que és sempre una realitat univer-
sal, una realitat universal objectivament realitzada. Llavors
i només llavors, som al regne de la veritable eticitat i de

la wveritable 1llibertat. Només 1llavors no hi ha tampoc

ATEV.G. 115/147.

17FE.G.Ph. 234/201.
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distancia entre el deure i el voler individual*®™®, ja que la
propia llibertat només es realitza esdevenint un moment de la
llibertat wuniversal i al servei d'aquella universalitat
-que aixd és el deure-. La voluntat individual ha de voler
només -diu Hegel- les determinacions universals, les determi-
nacions que existeixen en la voluntat universal. I com que
amb aquestes determinacions s'estableix el dret racional i la
veritable i justa constitucid estatal, la wvoluntat lliure ha

de voler només el dret racional i les lleis de l'estat.

(5) El1 que acabem de dir ha estat sempre denigrat a Hegel i
sovint ha estat mal interpretat. Sobre afirmacions com

aquestes s'ha edificat la llegenda negra de Hegel. Abans ja

hem explicat, que tota aquesta identificaci6é amb l'estat i
les seves lleis racionals -Hegel sempre posa la condicié de
la seva raciocnalitat- ha de ser sempre reafirmada per

l'autonomia 1 la wvaloracid6 dels individus des de la sava

possibilitat d'abstraccidé i negacidé absoluta. La universali-

*74Hegeal critica [Ph.R. 18-20/17-1%] a Fries i els romantics que
volen fer del sentiment, el cor o l'apassionament la base de
la 1llei 1 que, en definitiva, wvolen basar la llibertat
objectiva recollida per les 1lleis wuniversals en el lliure
albir dels individus. La critica conclou que, com 1'anima
bella de la Fenomenologia, @l mbn real i empiric i les llais
objectives s6n sentides aleshores no com l'alliberament propi
i universal, siné com una cadena, com una obligacié exterior
que coarta la vida 1 el wvol del sentiment particular dels
ciutadans. HOlderlin al seu Hiperié sxpresssa molt bd agquest
sentiment que fa que l'estat en lloc de ser el cel dels homes
esdevingui el seu infern i que segons Hegel es pot qualificar
"d'odi a 1la 1lei". Hegel els diu ‘'aquest sentiment que es
reserva el caprici (das Belieben wvorbshaltendsal, aguasta
conscidncia que fa consistir el dret en la conviccié subjec-

tiva. Sentira la forma del dret c¢om un deurs, com una
llei, com wuna lletra morta i frada, una gadena, no s'hi
reconeixerd d si mateixa, no hi sera lliure, perqué la llei

és la rad de la cosa i no permet al sentiment tancar-se en la
prdpia particularitat" [id. 20/191].
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tat ha de ser, per tant, sempre reafirmada per la individua-
litat i només quan hi ha aquesta confirmacidé i aquesta

autoposici6 -i sempre des d'ella- hi ha auténtica llibertat.

Tampoc no s'ha de malinterpretar aixd des de la posicib
contraria, com una porta oberta al llibertinatge o a les
posicions individualistes o irracionalistes -del tot alienes
a Hegel-. Com diu molt adequadament Valls'?® Jla llibertat
en Hegel mai no és atribuida a un agent individual i respecte
d'un bé particular, sin6 que només és propietat de 1l'accié
universal i totalitzadora en tant que tal. El concepte de
llibertat que Kant aplica només al subjecte humd individual i
concret, el subjecte moral, Hegel també l'aplica a 1l'esperit
universal, a la idea*™® -par a3ixd, parlem de definicid
éntica-. Seguint a Herder i a Fichte, l'esperit &s subjecte
lliure, el que vol dir que només fa referdncia a si mateix i
que té en si l‘origén de tot moviment o impuls. Hegel parteix
d'un concepte de llibertat que podriem qualificar d'dntict™7,
ja que és en primer lloc la definicié de la substancia. Hegel
la defineix -més enlld d'Spinoza- com a subjecte, com a
subjecte lliure. La llibertat és la primordial i essencial
caracteristica del subjecte i de l'esperit. Només en un segon
moment la 1llibertat és quelcom que es pot predicar dels

individus, de les parts i no del tot. Per aixd, el que

*17¥Del yo al nosotros, pl. 162.

17epar exemple, quan diu que hem conegut la idea "en la seva

determinacidé com a llibertat que se sap i que es vol a si

mateixa i no té cap altre fi que si mateixa" [V.G. 124/1571.

Es clar que Hegel pensa com a principal contingut de 1la idea

absoluta 1la 1llibertat com autonomia, independéncia i auto-

substancialitat. Evidentment, en aquest punt Hegel esta molt

influit per la definici®é de substancia a 1'Etica d'Spinoza
com a causa sui.

177D'acord amb Marcuse Razén y revolucidn. Veurae també Florasz,
La dialéctica de 1a historia en Hegel, 248-9.
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Hegel afirma de la llibertat en la histdria universal pot ser
considerat com un moment concret de la definicié6 global i

ontical™w,

Aixd ens porta a la consideracid que en Hegel només &s lliure
-en definitiva- el tot, mentre que els individus o particula-
ritats només mereixen aquest qualificatiu en tant que
s'identifiquen i harmonitzen amb el tot. Com diu Hegel molt
clarament, la 1llibertat només pot existir quan hom sap que

1'individualitat estd present positivament en la divinitat i

en l'universal, quan la subjectivitat es contempla en el
ser mateix de la divinitat o wuniversalitat:??®. Només s5'és
lliure, doncs, quan hom es condueix vers l'esperit universal

-i la necessitat que d'ell es desprén- com vers 1l'esséncia
propia*®e. Només quan hom o5 reconeix on la llei perquéd sap
que aquesta és la rad -necessitat racional i universal- de la

cosal®!, s'agsoleix l'autéantica llibertat.

En definitiva, 1la llibertat només és possible en un individu
particular quan reconeix la necessitat subtancial i universal
com el propi ser; quan sap que agquesta necessitat @l consti-
tueix i, llavors, es posa espontaniament al servei d'aquesta
necessitat, identificant-la amb 1la propia 1llibertat i

espontaneitat.

178pPar aixd, considerem una visid® excesivament simplista i
simplificadora del pensament hegelia els intents de limitar
la interpretacié de la seva teoria de la 1llibertat. Aquesta
no és només una resposta als plantejaments liberals de
la seva época, com fa per exemple Richard Dien Winfield

"Fredom as interaction: Hegel's resolution to the dilemma of
liberal theory".

1TFV.G. 127-8/162.
1OOUG. 881/680.
1®1ph.R. Prefaci, pl.20/19%.
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(6) Per a Hegel, només el saber pot reconciliar universalitat
i particularitat, estat i individu. La reconciliaci6 que fa

possible la llibertat es basa en que hom se sap, 85 conaix o

reconeix com a contituit per alld universal, de tal manaras
que el propi ser no és en si particular sind, al contrari,
universal. El subjecte individual o particular necessita, per
tant, del pensament i del saber per descobrir |{ adquirir
consciéncia del propi ser wuniversal i emancipar-se aix{ de
les particularitats que sovint el confonen;: instints,
desitjos, passions, capricis, el 1lliure albir. Mentre hom
deixa subsistir en si mateix quelcom particular i animal no
existeix com a universal!'®P= |, per tant, no pot accedir a la

llibertat.

La condicié mateixa de 1'alliberament del subjecte passa per
la limitacié i eliminacidé de tot moment o component particu-
lar i animal!®¥. Només la wuniversalitat fa lliures -podem
parodiar- encara que el seu cost sigui la relativitza-
cié6 de tot alld animal i, tal vegada, de tot alld particular;
millor dit: al preu de la superacié -que és conservacid perd
a un nivell superior- d'alld particular en la singularitat

que és la unidé harmdnica d'allé particular i alld universal.

La limitacié de la particularitat passa, d'altra banda, pel
reconeixement del que és universal i que hom es reconegui en
aixd universal. Aquest fet implica la necessitat d'un procés
de coneixement, que és autoconeixement. La llibertat té com a

determinacié fonamental i condici6 de possibilitat que

1e2E.G.Ph. 234/201.
183V.G. 118/150.
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l'esperit es pensi a si mateix*®®. L'individu ha de tenir en
>

la seva particularitat el saber de si mateix com a universal

i el seu ser, per tant, ha de consistir en aquesta mateixa

universalitat. El seu ser &s, en definitiva, la seva univer-

salitat i la universalitat el seu ser. Només quan hom es
coneix -se sap- com a universal, hom es coneix com a lliu-
rel”ﬂ'

Aixi la reconciliaci6, que és la base de 1la 1llibertat i
l'alliberament, té 1la seva base en un procés de coneixement.
Només per mitja del pensament 1 el saber 1la universalitat
perd la seva "“estranyesa' 1 la reconeixem com a nostra, com a
nosaltres mateixos. D'aquesta manera només som universals en
tant que pensem i, per tant, només per mitjad del pensament
som lliures. Quan pensem ens deslliurem dels nostres instints
animals i, fins i tot, de les nostres particularitats. Només
llavors no depenem de cap altra cosa, de cap cosa externa.
Només llavors es realitza la nostra autonomia, é&s efectiva la
nostra espontaneitat racional i podem assolir la reconcilia-
cié que ens du a la llibertat. Només llavors actuem exclusi-
vament en funcidé del que &s racional i wuniversal -que som
nosaltres mateixos I que é&s d'on brolla la nostra espontanei-
tat-. Per a Hegel, el decisiu per a 1'alliberament d'un
individu o per a valorar la llibertat no s6n les circumstan-
cies exteriors -la mera ‘"empiria"-, siné exclusivament 1la

interioritat espiritual -alld "ldgic"-19=,

Si 1llibertat vol dir -almenys en un primer moment- actuar

autdénomament, segons el propi ser i sense ser afectat

184E.G.Ph. 233/200.
199E.G.Ph. 234/201.
iBelyG. 738/556.
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passivament per res d'exterior, llavors la universalitat, que
ja en si constitueix 1'individu, no és res extern o afegit
passivament sobre ell. Al contrari, és la seva propia
esséncia, el seu propi ser. Hegel expresa molt bé aixd quan
diu: "1'home é&s voluntat i només és lliure en tant que vol el
que la seva voluntat &és"*®”. I 1la sava voluntat és -podem

afegir- essencialment universal.

Hegel afirma que la voluntat és en la seva puresa tan univer-
sal com el pensament. Per tant 1l'individu només pot ser
l1liure 1identificant ‘la seva llibertat amb alld objectiu,
la llibertat de la universalitat. Per a Hegel en gran part el
problema de 1a llibertat és un problema de coneixement, de
reconeixement, de reconciliar-se mitjantgant el saber del

propi ser amb alld wuniversal que el constitueix -és a dir,

amb si mateix.

Llavors la llibertat que abans només <era en si, ja que
1'individu particular desconeixia el seu propi ser, passa a
ser per a si. Aixi comprenem que Hegel digui que aquell que
no sap gque és lliure no ho é&s. O que digui també que la
llibertat només &s en l'estat, en el dret, en l'universal
objectiu. Només si hom se sap constituit per 1l'universal pot
identificar la seva llibertat amb 1l'espontaneitat lliure de
l'universal i aixi, sabent-se 1lliure en 1'universal, és
lliure. Llavors la seva acci6 és la de 1'universal i el mén o

-la histdria sé6én el regne de la llibertat.

Es per aquest motiu que Hegel afirma que només els sers

pensants sén lliures. Pel pensament 1'individu pot aprehen-

2

1OTYG. $21/489.
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dre's en la seva particularitat com a un ser universal en si
capa¢ de renunciar a tota particularitat i de ser, per tant,
infinit i wuniversal en si*®®. ['abnegacidé que fonamenta la
llibertat parteix del pensar, del saber. En definitiva, en el
pensar hi ha la 1llibertat, ja que el pensar és l‘'activitat
d'alld wuniversal®”. Nomas pel pensament alld objectiu
~1'esperit objectiu~ es fa saber i, per tant, absolut

-esperit absolut-.

(7) D'altra banda, el saber de 1'universal és el que permet
distingir entre 1'auténtica llibertat, la llibertat positiva
i els moments mancats de 1la 1llibertat. Només 1la llibertat
positiva té per principi la comprensié i el saber de la
voluntat universal*™®. La llibertat auténtica s la llibertat
conscient. Només &és lliure aquell que en té coﬁsciéncia, que
ho sap -com afirma més d'una vegada Hegel- ja que 1'Gnica
realitat efectiva 1 en acte és el ser per a si, el ser

conscient, autoconscient.

La llibertat positiva és quelcom molt semblant al que Bobbio
anomena ‘''llibertat democratica'" i mai no és el que defineix
com a '"llibertat 1liberal'". No és -com aquesta darrera-
l1'abséncia de limitacions o 1'abséncia de norma, ni tampoc el
predomini de 1la wvoluntat individual i particular que es

limita a actuar al seu aire. Tampoc no és un ambit reservat,

privat i "lliure'" on hom "es pugui passejar' (worin er sich
ergohen kdénnel*”*. La llibertat positiva s'autoimpesa una
norma universal, valida en tot moment i, alhora, wuna norma

L

1\8y.G. 175/221.
18%Enz. $%23.

17oV.G. 144/182.
1TAV.G. 111/142.
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que no sigui merament formal (com acusa Hegel sempre a Kant)

sind concreta, amb contingut objectiu.

La 1llibertat positiva s'autoimposa el contingut de la
universalitat objectiva present a cada moment. En ella la

voluntat és la "particularitat reflectida an s5i " [in sich]l

mateixa i per mitjad d'aixd reconduida a la universalitat; -la

individualitat"*™=. Com diu Hegel comentant aquest paragraf

"la llibertat és voler quelcom determinat, perd en aquesta
determinaci6é romandre amb si [bei s5ich] i retornar novament a
l'universal**”*. En definitiva, la veritable llibertat no ha
de trair 1l'universal en determinar-lo i concretar-lo en
una individualitat. Perd aixd, tampoc no implica que hagi de
renunciar a la concreci6é, que és un moment necessari de
l*auténtica llibertat, ans ha de cercar un singular que sigui

auténtica uni6é i reconciliacié de particular i universal.

La 1llibertat positiva és, doncs, 1la wuni6é que concilia
l'universal i divi (el qual té sempre al seu dret absolut) i
la subjectivitat particular finita. Ella concilia el principi
de la llibertat substanciall?®, que 45 la rad existent en si
i desplegada en 1l'estat, i el principi de 1la llibertat
subjectiva. La primera és 1la llibertat feta h3bit i costum,

és la perfecta adequacid i obediéncia dels individus respecte

a les 1lleis objectives, una obediéncia que cau -i conté per
tant una mancan¢a- en la immediatesa, la inconsciéncia 1 la
naturalitat. Aquest tipus de 1llibertat estd perfectament

representada pel mébn oriental.

192PhRh.R. 47.
r1?=EPRh.R. 87 Zusatz.
174y .G. 243-4/3203.
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La segona -la llibertat subjectiva- parteix de 1l'element de
la voluntat i la intel.ligéncia personal. Hom pot negar la
realitat com a imposici6 exterior i assolir un dret indepen-
dent i absolut. En la histdéria universal hom pot trobar
perfectament realitzada com a moment independent aquest
tipus dea llibertat en certs moments del mén romd i en el

comengament del mén germanic.

La 1llibertat positiva és el resultat dialéctic de les
altres dues, a les quals conté com a moments. Pensem que és
clara la definicié§ de 1la llibertat substancial, perd potser
cal contraposar la llibertat subjectiva i 1la llibertat
positiva o objectiva, per comprendre la superioritat especu-

lativa -segons Hegel- d'aquesta darrera sobre la primera.

La llibertat subjectiva és:

- @l lliure albir particular.

- "és l'impuls de 1'home contra els destins exteriors' 79,

- abstracta, mancada de concreci6, de determinacions racio-
nals i universals, de determinacions étiques o juridiques.

- particular. Respon al caracter de 1'individu i el seu

contingut 1i vé donat per aquest.

- impotent. Depén exclusivament per a la seva efectuacié de
la voluntat contingent de 1'individu o, fins 1 tot, de
circumstancies fortuites o externes =~-una casualitat o el

dependre del poder exterior alié a l'esperit universal-.
- les diverses llibertats subjectives s'oposen entre si. Les
llibertats particulars dels diversos individus s'emfronten i

es redueixen mGtuament. Aqui és cert el pensament que la

FTEV.G6. 263 (afegits del semestre d'hivern de 18248/27, a la
plana 83)



430

llibertat de 1'un va en contra de la d'altri, gque 1'am-
pliacid de 1'una significa la disminucié de l'altra.

- és contingent. No té al seu favor la necessitat de l'espe-
rit o de la idea -la 'ldgica'- sind que només es recolga en
“1'empiria" accidental 1 que no va més enlla de si mateixa i

desapareix per si mateixa.

La llibertat objectiva;

- astd plasmada en la institucionalitzacid objectiva i en la
vida ética dels pobles.

- respon a la interioritzacidé6 i assumpcid d'un marc étic i
juridic.

- &és concreta. Mostra les seves determinacions objectives,
racionals, pGbliques i universals.

- &s universal. Respon al principi de 1‘esperit del poble que
representa un moment de l'esperit universal.

- é&s poderosa. Té en ella mateixa el poder del seu compli-
ment. No depén déls individus o© de les circumstancies
externes. Es el que necessariament s'ha de fer, perqud
representa l'exterioritzacidé del manament "ldgic" de 1l'espe-
rit universal.

- No implica 1'oposicié de les llibertats individuals ans
totes elles eos reconcilien i s‘harmonitzen en ella. Harmonit-
za 1 uneix a tots els individus 1 les seves llibertats en un
tot &tic. A aquest tot les llibertats de cada un es potencien
i la realitzacié de la llibertat de 1'un implica la realitza-
ci6 de la d'altri. ‘

- és real-efectiva. Bs una realitat objectiva substantiva i

no casual o accidental.

(8) La histdéria de la llibertat
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Com hem dit, la histéria universal és el procés de realitza-
cié6 de 1la 1llibertat®”®. Par a Hegel, 1la histdria ész al
desenvolupament dels diversos moments de la 1llibertat, fins
culminar amb el concepte que hem exposat. Aquest procés de
realitzacié &s paral.lel amb el procés d'autoconeixement i de
saber la propia condici6é de ser lliure. En d'altres capitols
'ja hem assenyalat que el primer lloc de la reconciliacid i on
s'expressa aquest saber de la llibertat és la religid6*”™
-asperit absolut-, el qual adquirira -més endavant- la seva
formulacid plenament especulativa en la filosofia. Mitjangant
l'esperit absolut hom pot accedir al veritable autoconeixe-
ment 1 autoconsciéncia, aixi hom es reconeix com a constituit
ja en si pél contingut universal que s'expreossa en 1l'esperit
objectiu i en l'esperit absolut. Llavors hom es reconcilia
amb aquest contingut -que és el propi- i hom esta en si
mateix en totes les accions de 1'esperit universal. Alesho-

res hom és liiure, com ho és 1'esperit universal que el

constitueix i 1'anima.

També hem vist com la llibertat es realitza només en el camp
objectiu d'una vida ética { d'un estat -esperit objectiu- i,
respecte l'estat o esperit objectiu, podem dir quelcom molt
similar al que hem dit de 1l'esperit absolut. '"La preséncia

viva de 1l'estat en els individus és el que ha estat anomenat

eticitat. L'estat, les seves lleis, les seves institucions,
els hi pertanyen ... La histéoria d'aquest estat, les seves

*?“Ramiro FPl6rez ha dedicat el seu article "La historia como
realizacién de la libertat en Hegel" a aquesta gliestio.
1?7Enz, 4§552 nota. "l'autoconscidngia té la certesa de si

mateixa en aquest contingut f(de 1la religidél i en ell és
1liure".
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accions i les accions dels saus avantpassats, els hi perta-
nyen; [els individus]l viuen en el seu record 1 elles els
han fet el que s6n. Tot aixd constitueix la seva propietat,
per la qual sén alhora posseits, ja que conforma la seva

substancia, el seu ser. N'estd plena la representacid que es

fan de si mateixos, i 1la seva voluntat consisteix en voler
aquestes lleis 1 aquesta patria. ... BAquesta comunitat
espiritual é&s un sar, l'asperit d'un peble. En ser espiri-

tual, totes les seves determinacions unides en una entitat
simple que ha de ser fixada com un poder, un sar'*”™® (als

subratllats, com sempre dintre de les cometes, s6n de Hegel).

Aquesta és la noci6 que té Hegel d'eticitat i en definitiva
d'estat -1'auténtic estat 6és wuna comunitat @ética. Ens
interessa remarcar aqui 1la relaci6 dels individus vers
l'estat, la relacidé és de '"pertanyer a", d'identificacid. La
relaci6é vers un universal que preexisteix i que supera i
embolcalla en tot a l'individu. Herder deia de la familia el
mateix que diu Hegel de l'estat: 1'individu hi neix -per aixd

un poble és abans que tot una nacié (comunitat de naixe-

ment)-, en ell s'hi forma, d'ell ho rep tot; com pot,
llavors, no estimar-lo? En paraules de Hegel, com pot no
identificar-se, no reconciliar-se, amb ell? La filosofia

politica de Hegel 1 tota 1la filosofia de 1'esperit va
destinada en gran part a reconciliar els individus amb el tot

-es digui, estat, esperit universal o histdéria-.

L'esperit universal, 1'esperit del poble, la universalitat,
constitueix ja en si 1'individu, 1la particularitat. Aixd

universal és el que constitueix per a Hegel 1'element

198y .G. 122/155-6.
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objectiu de tot individu. “"NingGd no es retarda [del seu
temps] i encara menys l'avanga. Aquest ser espiritual
és el seu, ell n'és un representant; d'ell procedeix i en ell
roman. Aixd &és el que constitueix l'objectivitat d'aquells

findividusl; la resta &és purament formal':™*7,

Hem vist com en el tema de 1la llibertat convergeixen la
majoria dels aspectes i temes de la histdria universal, per
aixd la concepcidé de 1l1a llibertat és també un dels factors
essencials per comprendre el que hem anomenat "ldgica' del
desenvolupament de 1la histdria universal. Hegel afirma

sempre=<® gue @l contingut de 1la histdéria universal és ol

desenvolupament de la llibertat. Nosaltres sense negar en
absolut aquesta afirmacié hem intentat mostrar que la
histdoria universal és quelcom més o, encara millor, que el

desenvolupament de la llibertat és un procés tan complex que
agafa de fet tots els elements de la filosofia de 1l'esperit
de Hegel. Ara, perd, tractarem de donar una visid® resumida de

la histdoria universal a partir del desenvolupament de la

llibertat.

La prehistdéria és una etapa -que com hem dit- Hegel no
inclou dintre de 1la histdéria wuniversal; no obstant aixo,
es veu obligat a parlar-ne per justificar-ne la margina-
ci6. La prehistdria és per a Hegel aquella etapa en qué la
humanitat no ha arribat a assolir una institucionalitzacid de
tipus estatal. Degut a aixd, en aquesta época no hi ha
llibertat prdépiament dita perd, fins i tot, podem dir que

aquesta no s'hi realitza en cap grau. Els homes i el pobles

1FFV.G. 122-3/1546.
=eeV.G. 155/197 (per axample).
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as mouen pel lliure arbitri, per l'autoritat arbitraria o per

relacions purament animals.

1) A Orient ja apareix 1'estat i comenga doncs l1a histdria.
Apareix vper tant un primer moment de la llibertat -si bé
encara mancat-, Hegel 1'anomena com f‘llibertat substan-
cial"==*., La wuniversalitat predomina absolutament i d'una

manera immediata i encara natural, per tant no deixa lloc per

a la particularitat o l'acci6é autdnoma dels individus
-mancats d'auténtica subsisténcia 1 autonomia. No hi ha
llibertat subjectiva, doncs, 1 per tant tampoc llibertat

objectiva. La personalitat individual aixi com la llibertat
subjectiva no han arribat a constituir-se 1, per tant,
esdevenen una mersa perllongacidé de la wuniversalitat. El mén
oriental no en permet la separacid™?= gl tot socisl &3 una

sola massa compacta i monolitica. El resultat és que les

lleis adopten 1la forma de costums ingtiestionables i1 naturals

2) Grécia és un moment afortunat perd en certa mesura -com ja
hem comentat- extern al desenvolupament dialéctic de la
‘llibertat en 1la histdria universal. A Grécia hi ha encara la
unitat entre alld substancial i1 alld subjectiu, alld univer-
sal i alld particular. Aquesta unidé és, fins i tot, encara

inconscient; és una unié equilibrada perd inestable entre els

dos moments. Aquests han comengat a dividir-se i a tenir uns
vida prépia, no obstant aixd, s6én encara immediatament
solidaris. La ‘"bella llibertat'" es basava en 1l'absencia de

=OLUG. 24%9/30%9. Hegsel afirma que en @l mdén oriental hi ha vida
astatal on es desenvolupa la llibertat substancial o racional
‘perd no encara la llibertat subjectiva.

EORV.G. 243-4/303.

ROFY.G. 175-86/7221.
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ruptura entre llibertat substancial i llibertat subjecti-

va.’-‘.‘.“?d .

Grécia és el moment bell -per a Hegel- en queé comenga la
diferenciaci6é d'universalitat i particularitat, perd que on
encara no s'han trencat els vincles. Espontaniament els

individus es reintegren o es mantenen dintre de 1la unitat.
Aqui la bella llibertat ética consisteix en que la individua-
litat ja naixent té espontaniament un fi universal®®%. Gracia
és per tant un moment afortunat d'equilibri entre dos moments
unilaterals, malauradament -i aqui estd la seva mancanga per
a Hegel-, no és un equilibri mediat i resuitat d'una reconci-
liacidé dialéctica, siné 1l'instant en queé quan comencen a
aparéixer els dos moments de 1l'escissid, cap dels dos no té
prou forga com per imposar-se sobre 1l'altre. Agquest és al seu
"afortunat' equilibri, que ho és de partida i no de resultat,
que per un instant separa el punt en qué un pol s'imposava
sobre l'altre -Orient- i el punt en qué tots dos pols sén ja

irreconciliables del tot®®% -Roma-. Grécia, doncs, ne

g
i

encara l'época que supera el pol individual i 1'univer

)]

«:

)

sal en una nova sintesi o afirmacié superior, perd si que @

el moment que expresa el millor de tots dos i cap 'del seus

defectes.

3) La fi de Grécia i el mén romd venen marcats pel trencament
d'aquell equilibri, que, en definitiva, ve donat per la
necessitat de creixement i desenvolupament de 1'esperit. El

pol naixent de la subjectivitat, de la personalitat reflexi-

2Oe4YyG. 603/455.

=Wy .G. 249/310. '

=@el,lavors, en mig del desfermament de la subjectivitat 1la
universalitat deixa d'existir com a tal i és instrumentalit-

zada per una subjectivitat particular més -la de 1'empera-
dor-.
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va, s'ha anat esquingant i ha acabat per oposar-se totalment
a qualsevol iInstancia o element universal. Aquest és el
moment, per tant, de 1la llibertat subjectiva. Aquesta
predomina totalment i no té cap contrapés. Caldra un llarg
procés negatiu 1 dolordés per a qué la subjectivitat arribi a
la total negacidé i a 1l'oposicid® wvers la universalitat. En
patird les conseguéncies i 1llavors comencard a descobrir en
la seva solitud absoluta el fons universal amb qué s'ha de

reconciliar.

4) El mébn germanic 1 cristia ©&és on es realitza agquesta
raconciliacié i on la subjectivitat supera totes les proves i
es reconcilia amb 1'universal i objectiu en el mén. L'esperit
divi ha vingut al mén -diu Hegel- i, per tant, la subjectivi-
tat s'ha de reconciliar amb aquest mén divi i racional
si vol assolir 1l'auténtica llibertat. L'esperit objectiu i el
subjectiu es reconcilien 1 es reconeixen com a moments d'un i
el mateix esperit. El subjecte é&s 1lliure per a si 1 ho és
d'acord amb 1'universal. El subjecte s‘ha tornat veritable,
ha abandonat 1'opinidé subjectiva 1 s'ha autoimposat el

contingut objectiu==7.

El resultat és que, sense caure en una desindividualitzacid,
sense negar les diferéncies i particularitats i, precisament
des d'elles 1 pel seu mitjd, hom assumeix abnegadament
l'universal. Llavors es viura en el regne de 1la llibertat.
D'aquesta manera, el mbén cristiano-germanic representa un nou
equilibri entre el pol particular i l'universal, perd
ja no és l'equilibri previ a l'escissié, sind la reconcilia-

cié que supera i és resultat de l'escissid. Aquesta superacib

FOTUG. BBO-1/659-60.
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no tindra com a resultat el negar 1'existéncia empirica dels
dos pols, tots dos existeixen efectivament, perd mantenen
unes ralacions fixades per la raé. Aixi es garanteix 1l'autén-
tica 1llibertat, els individus particulars 1 subjectius
gaudeixen de la seva autonomia i des d'ella han de judicar 1
acceptar 1la universalitat. Liauténtica llibertat només

sorgaix de 1'acceptacidé convenguda de 1la necessitat i la

superioritat de la universalitat per damunt d'alld merament
particular. Perd aquesta acceptacidé espontania i racional de
l'universal no representa tampoc l'eliminacid tot seguit de
les particularitats i de la subjeétivitat. Aquestes tenen el
seu ambit propi en 1la vida social, wun ambit reconegut i
legitim, si bé d'inferior rang; aquest ©&és 1'ambit de la
propietat privada i1 personal, 1'ambit dels contractes
voluntaris i de l'intercanvi; també és 1'ambit de la morali-
tat, de la familia i 1les relacions personals i, en darre
terme, de 1la societat civil. En tots aquests ambits perviu

legitimament 1la particularitat i la subjectivitat, el

caracter i el sentiment, la recerca del benefici propi.

La universalitat no elimina mai en aquests ambits la riquesa

-que el liberal que en Hegel hi havia no podia sindé valorar-
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de 1la subjectivitat 1 la particularitat®®®. £Si hi ha un
delicte, un frau o una violéncia -la imposici6 d'una particu-
laritat sobre wuna altra- serd3 perseguit, condemnat i expiat,
per® no simplement per provenir d'un acte particular o
subjectiu sindé per ser un atemptat a una altra particulari-
tat. La universalitat simplement adoptara el punt de vista de

la particularitat "ofesa" o violentada en la seva llibertat i

ZotHagal saluda en 21 mén germanic "1'esperit completament nou,
pel qual s'havia de regenerar-se el mén: 1l'esperit lliure,
que descansa sobre si mateix, 1'obstinacié absoluta de la
subjectivitat"'" [WG. 75%/548]. Es cart que agquesta subjesctivi-
tat tan obstinada havia de reconciliar-se amb l'universal
i que, per tant, havia de ser educada; perd aquesta educacid
no implica esmorteiment o negacid® de la subjectivitat siné la
seva direccidé en favor de la recionalitat i la universalitat.
Es precisament per aquesta subjectivitat gque Hegel mostra
que l'estat germanic no podia ser igual a cap dels estats
anteriors a la histdria. No podia ser igual que el despotisme
oriental -que determina fins i tot els costums d'una manera

immediata, natural i exterior-, perqué ara 1'home és lliure
en si mateix -té autonomia moral i reflexiva- i no pot ser
degradat per un manament exterior, immediat i natural. No

podia estar basat, tampoc, en la 'ingénua unitat' de 1'estat
grec -on la voluntat individual s‘'identifica encara immedia-
tament amb la voluntat de 1l'estat- ja que l'autonomia i
voluntat subjectiva dels germanics existeix per si mateixa
amb un caracter i una peculiaritat proépia. Tampoc no podia
donar-se el servei violent i forgat a un fi limitat com és el
de l'aristocracia romana, aixi com tampoc el domini absolut
del pater familias sobre 1a relacid® atica familiar i la
moralitat; ja que 1l'home germanic no accepta cap autoritat
purament exterior, ni tampoc no es deixa arrossegar a la
simple obediéncia en els terrenys de la moralitat i la
familia. L'home germanic es reserva la seva esfera d'intimi-
tat i de vida subjectiva que agafa la moralitat { la vida
familiar on no admet 1'intromissi® de manaments exteriors,
alhora que en la vida col.lectiva @tica i politica exigeix el

seu convenciment intim, el seu consens i no la mera obedién-
cia.
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dret particular®®* i restablirid l'equilibri momentaniament
trastocat entre les diverses particularitats. Sobre aixd perd
anant més enlla d'aquest paper merament arbitral, la univer-
salitat reclamarad el seu ambit propi -1l'administracid, 1la
classe universal dels funcionaris al servei de 1l'estat- i
fard valer el seu valor superior amb independéncia de
qualsevol tipus de particularitat o subjectivitat -que aquli

si que seran superades i relegades-.

=9%En aquests ambits, doncs, continuard sent cert la maxima que
els limits de 1la llibertat propia és la llibertat d'altri, ja
que hi ha simplement el xoc de dues llibertats particulars de
mateix rang 1 amb iguals drets de prevaler. La universalitat
evitard que la llei del més fort sigui la que finalment
dictamini i posard tot el seu pes i poder -que va més enlla
de la simple suma de llibertats particulars- en la defensa de
la ra6 i de 1la llei piblicament reconeguda.
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3.3.- L'ESTAT I LES CONSTITUCIONS POLITIQUES

Hem remarcat que un component essencial de tota filosofia de
l1a histdéria és el problema politic. La resposta a 1'esdevenir
humd que és 1a filosofia de la histdria -ja sigui com a-
intent purament cognoscitiu o també com a intent practic de
futur-, sempre té& en la politica un dels seus reptes essen-
cials. No pedria ser d'altra manera en Hegel, si bé cal

valorar-ne també altres aspectes.

En aquest apartat estudiarem aquells continguts politics que

Hegol inclou i desenvolupa en les Lligons dg filosofia de 13

historia universal. Faraem referéncies també a altres escrits

politics hegelians, si bé només per tal d'arrodonir -quan
faci falta- el que afirma en els textos que més directament
considerem. No ens fem responsables, per tant, de donar una
resposta global al problema de 1'estat®'® | les diverses
constitucions -tan complex d'altra banda. Aixi, sense
pretensions d'esgotar 1la temdtica, tractarem d'analitzar el

que Hegel aporta en la seva filosofia de la histdria a aquest

problema.

21°Tgmatica que ha estat profusament tractada i per aixé
remetem, en general, al llibre classic 1 encara imprescindi-
ble de Franz Rosenweig Hagol und der Staat 1 que més recent-
ment ha estat tractada d'una manera més accessible, per
exemple, per Bernard Bourgeois La_penssde politiqus de Hegal,
Eric Weil Hegel ¥ sl estado o Sh. Avineri Hegsel's Theory of
the Modern State. En a8l llibre de Henning Ottmann Individuum
und Gemeinschaft bei Hegel podem trobar 1l'estat de la qiestisd
més erudita i profunda sobre la interpretacié de la politica
hegeliana.
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La filosofia de la histdria hegeliana respon també -si bé, no
només- al problema de mostrar la necessitat de l'aparicid
final del tipus d'estat i de govern que Hegel postula®**. La
histdéria wuniversal ha de ser compresa també com un procés
alhora espiritual i objectiu, 1légic i empiric, que realitzi
efectivament el tipus de constitucidé estatal que ha de
reconciliar la llibertat individual amb el benefici de la
totalitat, que garanteixi la sclidesa del cos social i les .
seves institucions -del tot necessaries-, sense per aixd

conduir a 1la negacid de les particularitats dels diversos
estaments 1 dels ciutadans.

Aquest intent, perd, nc ha de ser interpretat simplement com
una genealégia legitimadora de 1la manera hegeliana de veure
el governament politic. Sind que el seu esfor¢ va dirigit més
aviat a comprendre els diversos tipus d'organitzacid politica

real, concreta, objectiva 1 institucionalitzada, que s'han

Z1iManfred Riedel a ‘'Dialettica nelle istituzioni. Sulla
struttura storica e sistematica della filosofia del diritto
di Hegel" parteix de la base que la filosofia de la histoéria
es basa en la seva concepcid del dret I de 1'estat -exposada
en 1'obra de 1821- i estd dirigida a mostrar la necessitat de
la realitzacié de la nova societat i del nou estat. Seria
aquesta concepcid de 1'estat el que faria que Hegel valorés i
reconegués les mancances de les concepcions anteriors
en la histdria dels estats.
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donat empiricament al llarg de la histdéria®*=. Per a Hagel,
aquesta comprensié implica el descobriment del logos profund
i intern de cada una de les constitucions, i d'aquestes amb
el desenvolupament 1dgico-empiric de 1'esperit universal.
Hegel tracta de veure aquest logos en vinculacié interna amb
el poble on es dbna i -sobretot- en relacibé amb 1'estadi de
desenvolupament de 1'esperit universal que representa. Aixod
implica considerar cada constituci6 estatal en relacié amb la
diacronia 1logica totalitzadora de 1la histéria, perd també
comprendre que en cada época hi ha subjacent un mateix
principi espiritual en la constitucié i la resta d'elements
de l'esperit del poble. Ceomprendre la necessitat i radé d'una
determinada constituci6 estatal significava per a Hegel
trobar 1'harmonia racional i especulativa entre ella i el
context temporal 1immediat i, alhora, entre ella i el context
total de la histéria universal, ja que tots dos aspectes es
complementen. En 1la filosofia de la histdria hegeliana 1'un

era un moment del desenvolupament de 1'altre i com tota la

“1=Tot i gque eastem d'acord amb Weil Hegel y ol astado (pl. %31,

en qué cal considerar Hegel com "el fildsof de 1l'estat
modern'" més que com el fildsof de PraGssia; no ens atrevim a
afirmar que ens ‘‘n'ha donat 1'analisi correcta': "indicant

amb precisié en qué consisteix la 1llibertat en l'estat,
quines s6n les condicions que ha de reunir l'estat per a ser

estat de la llibertat, estat que realitza el pensament
modern'. Som més esceéptics que Weil respecte a 1la plena
"justesa'' de 1'analisi hegeliana de 1l'estat, perd si que
estem d'acord amb dues coses que la cita insinua: la voluntat
"socioldgica' -podriem dir- per analitzar rigorosament qué és
la 1llibertat objectiva, la 1llibertat recollida en una
institucid estatal; i, paral.lelament, la voluntat "normati-

va" per determinar quines condicions ha de complir un estat
que mereixi el nom d'estat lliure i que realitza la lliber-
tat. La Fileosefis del dret ne s'entén, pensem, 351 no és
tenint ' en compte la convivéncia -perd no total barreja-
d'aquestes dues voluntats: descriptiva o socioldgica 1'una i
normativa o "metafisica'" l1l'altra.
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resta d'aspectes de 1'esperit del poble estava en aestreta

relacidé amb el seu principi espiritual.

Aixd significava per a Hegel, que la comprensié buscada no és
simplement una valoracid® extrinseca fruit dels propis
pressupdsits sind una valoracid, que té& en compte tant la
realitat empirica d'aquella constitucidé com la seva adequaciéd
ldogica a tots els elements de 1'esperit del poble i a la
totalitat de la histdéria -entesa com a desenvolupament de
l'esperit-. D'aqui el gran respecte, que propugna Hegel, per
les dades empiriques 1 el seu esforg per descobrir-hi una

ldgica i un sentit que les vinculi amb el tot.

Com s'esdevé en el tema de la llibertat, Hegel no s'acontenta
aqui amb la postulacié d'un ideal politic -pur, formal o
trascendent- sind que busca donar-ne una descripcié objecti-
va, que hom pugui reconéixer com a realitzada empiricament en
uns pobles concrets. BAixi, busca descriure les constitucions
que realment s'han donat els pobles 1 es nega a fer un
raonament sélid perd sense lligam amb la vida empirica; molt
al contrari, amb les seves eines especulatives busca en les
dades histériques -habituals a la seva é&poca- la confirmaciéd

d'un ordre racional en sentit fort.

Ltafirmacid hegeliana tan coneguda que l'estat &s la realit-
zaci6 efectiva de la 1llibertat, s'ha d'entendre, en aquest
context, com 1l'intent de donar una definicidé que realment
permeti treballar sobre les dades histdriques [ evitar la
definicié merament normativa. Quan Hegel vol parlar de la
llibertat efectivament existent en la vida dels pobles, se
sent obligat a parlar de les institucions que aquests s'han

donat i que expressen tant el seu sentir sobre la llibertat
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com els limits objectius que es fixen. Per a Hegel és
pensamenf representatiu el que intenta definir 1la llibertat
en abstracte -com feia Kant, segons ell-; mentre gque 1'autén-
tica especulacid apareix quan hom pensa, amb profunditat
légica i des del tot, les dades concretes i empiriques. La
filosofia de la histdria hegeliana respon, tant pel que fa a
les constitucions estatals com pel que fa a la resta diele-

ments, a aquest concepte especulatiu.

3.3.1.- L'estat considerat com a tot i considerat com a

individu

Hem comentat que Hegel considera 1la histdria universal
com l1'ambit on se supera la particularitat nacional dels
diversos estats. Cada estat és un tot &tic I representa
dintre d'aquest tot la instancia universal. No obstant aixd,
el mateix estat en relaci6é amb la resta d'estats es comporta
com un individu particular. La histdria és, llavors, el
judici universal que instaura la universalitat i el benefici
de la totalitat (o la voluntat de l'esperit) per damunt de

les pretensions particulars dels estats.

Perd anem per parts, considerat ailladament 1l'estat és una
totalitat orgdnica de natura eética (no natural com en el

regne animal)=*® | astid constituit per articulacions i divi-

“1¥Hegel en un momant donat [WG. 287/2151 diu simplement qua
ltestat é&s ‘“una convivéncia sota wun principi universal'.
L'estat és posar aquest principi universal en la vida d'un
poble i en 1la seva convivéncia; per aixd és també el fer
possible la 1llibertat, ja que aquesta es basa -com hem vist-
en '1'universal. v :
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sions necessaries®'“*. Aquaestes articulacions s6n les diverses
forces particulars que col.laboren lliurement a configurar un
tot organic®'®, par a3ixé diu Hegel que l'estat resulta del

sistema de les diverses ocupacions [Beschiftipunganlsi®s,

D'aquesta manera en l'estat -~com a unitat de la totalitat
etica que representa- convergeixen les diverses particula-
ritats socials, donant existéncia a la universalitat. Les

particularitats es veuen relativitzades 1 superades en el

punt de vista universal que l'estat 1 els seus funcionaris

representen.

Considerat d'aquesta manera, l'estat és un tot i el punt de
vista de la universalitat. Diu Hegel gque 1l'estat és un
sistema d'universalitats inferiors, particulars 1 indepen-
dents que 'per la seva activitat lliure produeixen un tot#'¥,
Aixi segons Hegel, l'estat neix quan la societat ha adquirit
una complexitat determinada -quan hi ha diferéncies estamen-
tals*'®- i, per 3ixd, &l sistema civil &5 1a condicid
necessaria per a la seva existéncia®". Pard, malgrat aquesta
afirmaci6é, l'estat no &s wuna mera juxtaposicid d'individus,
d'estaments i de particularitats. Es, al contrari, un
organisme Gnic, wuna Gnica realitat efectiva 11 wuna Gnica
manera de satisfaccid de la llibertat®#=®. Amb l'estat neix un
tot substancial que reconcilia els individus 1 els diversos

gstaments en un dnic tot.

BLAYV.G. 137/174.
BPABY.G. 1477186,
“reWG. 371/291.
FITY.G. 1432/180.
=i8y.G. 207/2588.
2IFY.G. 209/280.
2=OY.G. 1427111,
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Per comprendre, doncs, que 1'estat és ''la totalitat atica i
la realitat de la llibertat"==t wal partir de 1la idea que
l'estat és 1l1'existéncia objectiva de la unidé entre el canté
objectiu o fi absolut -el concepte- i el cantdé subjectiu
-l1'individu- de la llibertat. Només en l'estat es produeix la
unidé entre el saber i voler dels individus i, per tant, la
llibertat com a fi absolut. En l'estat -com ja hem desenvolu-
pat en el capitol anterior- la 1llibertat individual |
subjectiva es reconcilia amb 1la llibertat substancial del
tot. En definitiva, és clar per a Hegel que només en l‘'estat
i gracies al seu paper universalitzador hom pot assolir

la reconciliacié amb la llibertat absoluta.

Per a qué els individus particulars siguin veritables i facin
i es recoﬁciliin amb 1a llibertat absoluta cal gque s'hagin
educat, la gual cosa significa en termes de Hegel i Turgot
que fer alld jJust s'hagi convertit per als individus en
costum i habit ~S8itten diu Hegel-. Per aixé cal qus l'estat
tingui una organitzacié facional que s'expressi en la forma
del dret i1 en lleis universals, ja que ¢és aquesta organitza-
cié racional 1la que fa que la voluntat dels individus sigui
una voluntat realment juridica 1 justa®=®. Haegel afirmas qus
necessariament el poble "ha de conéixer 1l'universal sobre
el que descansa 1llur eticitat 1 on 1'element particular
desapareix'. Aixd implica que els individus necessiten
condixer les determinacions contingudes en la religié, llei i
el dret, perque "només aixi s'instal.la en la unitat de la

seva subjectivitat amb l'universalitat de la seva objectivi-

=21y .G. 124/157.
=2RYG. 771/577.
2=TY .G, 177/223.
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Només a partir d'aguest context podem entendre el paper
essencial que Hegel fa jugar a l'estat i, per tant, podem
trobar una sortida a les critiques que Schopenhauer o Haym -i
molts altres després d'ell- han fet a 1la "divinitzacid" o
"absolutitzacid" hegeliana de l'estat. Ara s'entén que
l'estat sigui la forma histdrica i real en queé la llibertat
adquireix existéncia objectiva i deixa de ser quelcom
abstracte i inconcret®=%. Par a Hegel, sense l'estat, la sava
institucionalitzacidé objectiva i 1la promulgacié pablica de
les lleis, no hi ha en absolut llibertat real. Sense una
organitzacidé col.lectiva racional no és possible cap autén-
tica llibertat que no sigui el 1lliure albir, l'arbitrarietat
individual i 1la llei del més fort -en termes de Hobbes la
guerra de tots contra tots-, ja que llavors en lloc d'autén-

tica llibertat ética hi ha només barbarie, caos i anarquia.

Per aixd Hegel pensa’ -i com ell bastants fildsofs moderns-
l'estat és 1'dnic mitja histdéricament 1§ objectivament

disponible per garantir la universalitat, la justicia i, en

darrer terme, la llibertat individual de c¢ada ciutada. Per
aixd és, segons Hegel, 1'Gnica institucidé -ja que engloba i
supera la resta- capag d'oferir 1llibertat, una llibertat

entesa com la voluntat de voler fins universals i racionals
com el dret i la llei®=®. Es per mitjad de la constitucid
estatal que els pobles deixen al darrera la barbarie i la
llibertat abstracta i, prenent vida i realitat®®®, donen
auténtic contingut objectiu 1 concret a la llibertat. Per

aquest motiu, tan scols en l'estat i pel seu mitja pot tenir

-
54
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1'home wuna existéncia plenament d'acord amb la rasé==»=,
Llavors, la seva particularitat obeird alld universal i
racional®®®  ja que la veoluntat subjectiva es veura obligada

a renunciar a la seva particularitat®=®¥ | a aeducar-s=.

No hem d'oblidar que, per a Hegel, tota educacid va dirigida
al domini de l'animalitat 1 la particularitat humanes, i a
deixar-se guiar per alld universal i racional. L'educacidé ha
de fer capag¢g 1'individu de reconéixer alld substancial i
absolut, i d'inspirar-s'hi en tots els seus actes ~-que han de
ser aixi universals-. Perd tampoc no hem d'oblidar que
l'estat viu en els individus®¥® | que &z aquesta simbiosi
que hem anomenat ordre atic -un ordre universal alhora en i
per sobre dels individus-. En definitiva, l'estat és la idea
o la "vida espiritual universal"®%* | agls individus o als

estaments estan sempre enclavats a dintre d'aquesta vida.

L'estat és, per tant, un individu universal que conté com a
membres a altres universalitats inferiors, les quals sén
respecte a ell degradades a particularitats®™@®., Ell les
unifica, n'és la unitat 1 el fi total, i per tant aquelles

particularitats sén superades en 1l'estat. MNalgrat aixd,

7V.G. 111/142.

BWG. B8%/665.

=2PV.G. 142/180.

°V.G. 122/1585.

V.G. 243/302. .
Tambéd per aixd 1'eastat estid per damunt dels individus
les seves voluntats. L'estat é&s la 'realitat de la voluntat
substancial" i, per tant, '"el que és racional en i per a si"
LPh.R. §$2831. Es l'encarnacié del fi darrer d'un poble -fi en
el qual s'expresa la llibertat objectiva- i, degut a repre-
sentar aquest fi darrer i absolut, "té un dret superior a
1'individu, el suprem daure del qual 6s ser membre de
ltestat" [idl].
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l'estat no &s res a part d'aquelles particularitats o més
enlla dels seus ciutadans. L'estat &8s gl poble i al conjunt
dels ciutadans en la mesura gque s'han estructurat a si

mateixos i formen un tot organic=%%,

Aixi considerat, un estat és un tot perd, com hem vist, també
pot ser considerat en relacié a la raesta d'estats com un
individu. D'aquesta manera els estats sé6n, d'una banda, un
tot -davant els seus ciutadans i estaments~ 1 un individu
davant els altres estats 1 l'esperit universal. Per aixd,
Hegel diu que l'estat és un individu espiritual que s'ha
estructurat internament com un tot orgdnic, ja que en cada
estat, com en cada esperit del poble, es realitza una Gnica
idea i hi palpita wuna vida comuna. Agquest tot organic actua
com un individu particular enfrontat a altres individus;
llavors hem d'agafar un punt de vista més universal per poder
considerar conjuntament tots els estats i descobrir les lleis
que els regeixen, el tribunal universal 1 racional que els

governa.

Aquest punt de vista més universal -que considera els astats
com a individus particulars- és en 1la histéria el punt de
vista necessari. Des d'aquest punt de vista la filogofia de
la histdria ens diu, que &s possible unificar els diversos
estats i pobles en un nou tot superior, en el qual hi viu
també una Gnica vida i es realitza una Gnica idea; la vida
i 1la idea representada per 1l'esperit universal. En definiti-
va, la filosofia de la histdria universal considera especial-
ment acuesta vida superior interestatal. Per aquest motiu, en

el nostre treball considerarem les diverses constitucions i

BEEY .G, 114/146.
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els diversos estats com individus particulars o moments
dintre del tot superior que és la histdéria universal, i
deixarem de banda 1 punt de vista de l'estat com un tot, que

és el punt de vista a partir del qual escriu Hegel la Filoso-
fia del dret.

3.3.2.- Critica do la democracia atenesa i la seva extensid

al plantejament liberal

En la seva concepcié de l'estat racional, Hegel adopta una
postura molt caracteristica, 1la dqual est3d enclavada molt
estretament dintre de les coordenades i problemes politics de
la seva época i, alhora, es projecta més enlla. Hegel mostra
una influéncia important del pensament liberal alhora que
sembla coquetejar amb plantejaments estatalistes vinculats
amb l'antic régim' 1 les monarquies absolutistes il.lustra-
des. El1 seu pensament estd eonclavat, doncs, dintre del seu
temps perd també mostra plantejaments, que semblen avangar-se
a la concepcidé més moderna de 1'estat del benestar. Per tot
aixd el seu pensament &és molt complex i ha portat a malinter-

pretacions notables.

Com que aqui no podem desenvolupar sencera la seva teoria de
l'estat, ens limitarem a comentar alguns aspectes, que Hegel
assenyala des de la filosofia de 1la histdria i que poden
col.laborar a donar llum sobre aquella teoria politica.
Comengarem mostrant la critica que Hegel fa a la democracia i
veurem com aquesta critica esdevé més clara, si tenim en

compte l'opinidé de Hegel respecte de la democracia atenesa i
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respecte els Iintents liberals més radicals i democratics

-gque hi havia darrera la Revolucid Francesa-.

Hem de comencgar dient que la critica de Hegel a la democracia
no prové tant de la negacid dels principis basics de 1'ideal
democratic sindé d'un giliestionament de la realitzacid efectiva
d'aquests principis. Hegel considera la democracia un ideal
abstracte, un ideal bell®*% | pur; que 43 bastant ingiestio-
nable pel que fa a la seva formulacié en les idees, perd

que manca d'auténtica concretitzacid i possibilitat de

realitzacid efectiva.

Es curiés com els tres tipus de constitucicons -democratica,
aristocratica i monarquica- es corresponen perfectament amb
els tres moments de la dialéctica hegeliana™>®, No ens consta

que Hegel en fes mai una deduccid dialéctica i especulativa,

'

“Hegoel arriba fins al punt d'afirmar que la democracia &és '"la
constitucié més bella, la llibertat més pura que mail hagi
existit" [WG. &08/45817.

=r%Hagel estad 9n totes adquestas qlestions molt influit per
Montesquieu -el1 qual és elogiat tot sovint- tant és aixi que
Hegel no segueix la classificacidé en sis constitucions -tres
de positives i tres de negatives- d'Aristdtil sind que sempra
paria només de democracia, aristocracia i monarquia. Aixd
és important pergud la critica que Hegel sempre fa a l'aris-
tocracia sembla dirigida més aviat a la seva parella negativa
-l'oligarquia-. Hegel no sembla pensar en l'aristocracia.
segons la definicidé aristotélica del govern dels ‘millors"
-govern que en certa mesura Hegel sempre va defensar-. No
sembla considerar 1la possibilitat de 1'estabilitat d'una
constitucié aristocradtica no oligadrquica, siné que afirma
moltes vegades que el govern aristocratic és sempre la
imposicié dels interessos particulars d'una classe particular
per sobre dels interessos de la totalitat. Respecte a la
classificacid de Monstesquieu Hegel substitueix el despotisme
-que d'alguna manera té per a Hegel el principi basic de la
monarquia, tot i que no del tot desenvolupat-. Al respecte
veure Norberto Bobbic "Hegel e le forme di governo'.

e
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perd no obstant és evident que la concepcidé de 1l'estat
mondarquic de Hegel té poc a veure amb la monarquia tradicio-
nal 1 que, en canvi, sembla una superacid-integracié dels

avantatges de la democracia i de l'aristocracia.

Hegel a les Lligons sobre filosofis de la histdria universal

no renega de la democracia -com tampoc no ho fa de 1'ideal de
Vereinigung hélderliana. La democracia -a Atenes o en la
formulaci6 filosdfica del liberalisme- és ja per a Hegel la
afirmacidé de la wuniversalitat, 1l1a unitat absoluta, pero
encara en si, merament abstracta i plantejada en l'enteniment
representatiu i no en la rad especulativa. Es el moment de la
unitat perd encara en si, abstracta i indiferenciada, una
universalitat ne mediatitzada que no conté altres moments
diferenciats. Una unitat que es queda en la mera postulacid
abstracta, en una afirmacid ideal perd que no conté en si les
condicions concretes de la seva realitzacid efectiva.

La con?titucié aristocratica -que Hegel veu realitzada en 1la
repblica romana- seria el moment de l'escissié. Aixi com la

democracia posa la unitat abstracta i la universalitat en si,

en l'aristocracia cap de les classes que escindeix el cos
social no és capa¢ de representar al tot o de posar-se al
servei de 1la wuniversalitat. La wunitat é&tica és, doncs,
impossible en ella i, per tant, representa l'absoluta negacid

tant de la democracia com de la monarqguia.

La monarquia representa, contrariament, el moment de la
unitat concrata, de la universalitat en si i per a si. En la
monarquia apareix la reconciliacidé entre universalitat i
particularitat. La monarquia é&s una constitucidé amb un centre

fort, que adopta el punt de wvista de 1la totalitat 1 1la
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universalitat, pero que no obstant deixa perviure en el seu
interior amplies esferes de particularitat -com la societat
civil. La monarquia seria el moment de la unitat mediada, que
supera i conté la particularitat com un moment seu subordinat

perd en certa mesura independent.

La caracteristica que Hegei més remarca de la democracia és
la seva abstraccidé i, aquesta abstraccid intrinseca de 1la
democracia, ha fet que hagi estat una constitucié molt rara a
dintre de la historia universal. Segons Hegel, només s'ha
realitzat momentaniament en  aquell instant afortunat, d'un
equilibri inestable, gque ha representat Grécia. L'ideal
democratic -que alguns 1liberals francesos propugnaven-
s'hauria realitzat a Grécia, doncs, ja que alli 1la juventud
humana i de 1'esperit ho hauria permés. A Grécia "“els
ciutadans no tenen encara consciéncia de la particularitat
[podriem dir de la particularitat escindida de 1la univer-
salitat] ni, per tant, del mal"#%®, peard tota una altra cosa
s'esdevindria a4 1'edat moderna. En ella la voluntat s'hauria
reclds a dintre de la conciéncia moral interior, sorgint aixi
l'escissié i oposicid entre particularitat i universalitat.
Per aquest motiu Hegel no és, en absolut, un liberal pur, ja
que, en una situacidé on la subjectivitat s'ha desenvolupat
fins a oposar-se a alld substancial -com era el cas de la
seva época~-, el liberalisme 1 1la democracia sén una mera
abstraccidé ideal que Hegel (molt precocupat sempre pel que és

raal i efectiu) critica.

La democracia és, doncs, una constitucié només possible en

unes certes condicions exteriors 1 interiors, segons unes

=EOYG. S04-5/455-4.
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condicions merament empiriques 1 unes altres que depenen
directament de la ldgica de 1l'esperit universal. Aquestes
condicions necessaries, per a que la democracia no resti per
sempre més com un ideal abstracte | irrealitzat, consistei-
xen en que és un tipus de constitucid:
a) Aplicable només a petits estats, on tots els ciutadans
participin en les deliberacions i vigilin personalment pels
seus interessos en l'administracié. Segons Hegel, els ciuta-
dans han d'estar presents continuament en les deliberacions
i, a més a més, en cos i anima -per aixd l'elogiiégncia &s tan
important~. En la democriacia les decissions s'han de prendre
per conviccid i consens de tots els ciutadans i *“l'evidéncia,
que ha d'arribar a tots, ha de produir-se inflamant els

individus per mitjd del diggurs"=w”,

Aix®d wva fallar en un pais extens i poblat 'com la Franga
republicana. El sistema de vots usat per la Convencid és
per a Hegel un procediment sense vida -abstracte-. Afirma que
“per aixd en la Revolucid Francesa la constitucié republicana
no es va realitzar mai com una democracia i, la tirania del
despotisme van aixecar la seva veu sota la mascara de la
llibertat 1 1la igualtat. La constitucié democratics de
Robespierre no es va poder realitzar mai"®*®%®. Hagel pensa
dintre de les coordenades de Rousseau -quan fa l'elogi de
Ginebra- i no accepta el tipus liberal de democracia electo-
ral i representativa. La democracia és només possible
amb i per mitjad de la preséncia constant dels ciutadans, que
vigilen aixi el bé public com si fos el seu benefici particu-

lar. El1 principi representatiu -necessari donada l'extensid
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del cos social- trencava aixi tota possibilitat d'identifica-

cié immediata entre particularitat i universalitar.

La democracia té, doncs, un limit quantitatiu {1 només és
possible en un pais petit, on tots els ciutadans es coneguin
i puguin dedicar tota la seva vida als afers piblics. Aquesta
condicié ens porta a8 una altra consideracidé forga interes-
sant; a Grécia:la democracia fou possible només mitjangant
l'esclavitud. La democracia era -obviament- només per als
ciutadans lliures, els quals podien preccupar-se només de les
tasques politiques, gracies a qué els esclaus treballaven per
ells 1 els satisfeien totes les necessitats vitals. En un
lloc on no hi ha esclaus 1 els ciutadans s'han d'ocupar de
les tasques productives, la preséncia constant del ciutada en
l'administraci6 i 1a vida politica és ja molt dificil®™®®®,  Zi
es produeix la delegacidé de la representacié 1 el ciutada
viu lluny i distanciat del centre de vida politica, és clar
per a Hegel que hom camina indefugiblement cap a una consti-

tucid aristocratica, oligdrquica o tiranico-demagdgica.

b) Segons Hegel, a aquestes condicions exteriors de possibi-

litats de dedicacid i de proximitat i coneixement del ciutada

2=*Aixd ens porta a la pregunta de fins a quin punt hi ha a

Grécia societat civil, ja que la satisfaccid de les necessi-
tats és deixada segons Hegel als esclaus i els ciutadans

venen a actuar com a la classe universal. Per a Hegel, en
tota democrdcia hi ha d'haver un debilitament dels moments
inferiors de la societat civil =-el treball i, en general,

totes - les tasques que cerquen el benefici particular en
contra del d'altri- en favor d'un enfortiment dels moments
superiors -administraci6é de justicia, vigilancia governativa
0 la mateixa administracidé-. També caldrd acceptar que ni a
Atenes ni a Esparta la societat civil no es dbéna per si
mateixa com un moment substant i, basicament, autdnom de
la vida pelitica com a tal.
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de 1les tasques i decisions politiques, cal afegir-hi unes

altres condicions '"ldgiques' encara més restrictives:

Tot i que estiguin donades ja 1les circumstancies exteriors,
que fan possible que el ciutadd prengui part en la vida
publica com si del seu afer personal es tractés, cal que els
ciutadans prenguin part en aquestes activitats puibliques en
tant que ciutadans i no com a mers burgesos®%®. Cal que als
ciutadans es posin al servei de la universalitat i rebutgin
buscar exclusivament el benefici particular. Aixi Hegel
afirma: que els ciutadans individuals "només tenen aquesta
absoluta autoritat [(a prendre part directament en la vida
pablical mentre 1llur voluntat sigui 1'absoluta wvoluntat
objectiva, indivisa, la unitat simple de la voluntat substan-
cial. Aquesta és la veritable situaci6é de la constitucié
democratica; llur justificacid i absoluta necessitat descansa
en aquesta eticitat objectiva encara immanent. Agquesta
justificacid no existeix en les modernes representacions de
la democracia"=4*. Evidentment, nomds en aquesta 'afortunada"

democracia grega es podria donar la identitat entre voluntat

general i voluntat de tots, identitat que esdevindria
Z4cB. Bourgeois, L'homme hégdlien, ha defensat, d'una manera
molt convincent, que l1'home hegelia és sobretot el burgeés.

Nosaltres no volem entrar en la polémica de qué és el que
enfatitza més Hegel: l'home com a ciutadd o com a burgeés.
Només volem recordar el que diu en la Filesofia raal [251/-
2131 on els fa coindidir: ‘'"ambdues individualitats es
presenten com la mateixa, -el mateix que té cura per a si i
de 1la seva familia, treballa, fa contractes, etc, alhora
treballa també per 1'universal tenint-lo pel seu fi; en el
primer aspecte s'anomena ‘bourgeois', en el segon “citoyen''.
SArUG. S0B-6/455.
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posteriorment una quimera -cercada perd per alguns libe-

rals-=%=,

~Hegel afirma, per tant, que la possibilitat o no d'una
democracia depeén dels individus, depén del fet que aguests
tinguin com a 1llur wvoluntat la voluntat objectiva. I si

postula el fracas de tota democracia moderna és perqué creu
que la subjectivitat moderna ha perdut ja totalment aquell

estat d'innocéncia que la feia ser immediatament una amb el

tot. Hegel rebutja la democracia, 1'ideal de la Vereinigung
hélderliana, perqué s'adona que els homes i els ciutadans
ja han perdut la seva capacitat immediata de ser uns amb el
tot®%* . Hagal expressa molt bé la condicid '"ldgica' per a qus
hi hagi wuna democracia: '"només perqué tots els indivi-
dus viuen en aquest esperit objectiu, tenen tots autoritat en
l'estat, el dret a deliberar sobre ell i el deure de morir
per a ell"=+% . lLa democracia només es pot donar i demanar amb

rad® en una situacid 4d'aquest tipus.

En certa mesura, una part de 1'ideal liberal -1la identitat
del bé dels particulars amb el bé general- s'hauria realitzat
a Grécia. Perd hem d'anar molt en compte en identificar

Grécia amb el liberalisme -fins i tot, tal I com se 1l'imagi-

nava Hegel-, tot i que en 1'aspecte de la democracia hi ha
yna referéncia matua molt important. La fascinacié per
Grécia -i en especial per la seva eticitat- tindria aixi una

=%2ZNi Rousseau ni Hegel mai no van afirmar aquesta identitat pe.
que fa a la societat o estat que defensaven. No van ser tan
ingénus en aquest aspecte.

F47Com veiem hem donat amb un altre punt de divergencia del
Hegel madur respecte de Hblderlin i el seu propi pensament
juvenil.

FAAY.G. 405/456.
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connotacid® que normalment no és destacada pels estudiosos i
que seria una rad més de la fascinacié per Grécia dels tres
de Tibingen i una gran part de la intel.lectualitat alemanya.
Els alemanys creien trobar realitzat el seu ideal politic a
Grécia, on les propostes liberals serien possibles perque
serien compensades per la preservacid® "en el sentiment" de la

unitat del cos social.

Els intel.lectuals alemanys ja veien que &l liberalisme
modern no feia siné incrementar l'escissié del cos social,

sentiment que fa sorgir tota una discussidé publica al voltant

del problema de 1la ‘'“naci6 dividida"=+=. Hiélderlin, com a
exemple paradigmatic, creia haver trobat en l'antiga Grécia
la seva comunitat d'amics, d'hercis units pel sentiment en
una tasca comuna altruista. Certament a Grécia no hi havia

cap distincio entre 1'home, com a ciutadd vinculat amb el tot
étic de la seva polis I com a individu particular que cerca
el seu benefici privat -com a "burgés''-. Es per aquest motiu
que Holderlin alaba aquells homes alhora que denigra els
moderns alemanys, on la condicidé de burgeés els fa oblidar la
condicié de ciutadans 1 el Dbenefici comd. El cercle de
Frankfurt al voltant de Hélderlin va concienciar Hegel de la
necessitat de superar 1l'escissié entre el burgéds i el

ciutada, i de recuperar per tant aquella innocéncia de queé

gaudien els grecs. Hegel aprofuhdeix aquesta idea perd
relativitzant aquell ideal grec; aixi a Grécia noc hi havia
l'escissid6, no hi havia el mal, perd no per l'esfor¢g i la

lliure voluntat dels individus, sindé per 1'afortunat equili-
bri de 1a seva subjectivitat entre la subjeccidé natural i la

interioritat reflexiva. Els grecs, doncs, no han realitzat el

=45Voure 21 llibre del mateix titol de Ripalda.
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repte que ara es presenta als pobles germdnics, ja que ells
no varen passar per la negativitat { a ells els fou donada la
reconciliaci6 immediatament, perd només en si. Aixi descriu
Hegel 1la situacid grega: 'si el «contingut wuniversal i
abstracte ¢és efectiu sobre la voluntat dels individus,
llavors existeix 1'eticitat, que ¢és la wunitat indivisa del
contingut universal i de la voluntat individual. Aquest és el
ja mencionat terme mig entre la subjeccidé a 1a natura 1 el
coneixement del bé i el mal, sobre 1la base del qual 1la
consciéncia moral decideix si vol ser bona o dolenta. El ser

étic no coneix aquest dualisme; no elegeix, és bo en sji'=4%.

Hegel coincidiria amb Hdlderlin, en qué els grecs han gaudit
d'una llibertat que els fa divins i companys de la humanitat,
una llibertat meva que alhora era -ospeontiniament i immedia-

tament- de tots i La Llibertat Universal, i que no necessi-

tava del sacrifici, de 1'esforg, de la reflexid que s oposa
al somni. Perd es distanciaria d'ell en negar-se a considerar
que és desitjable retornar a aquest estadi -mig natural i mig
espiritual, d'abséncia de coneixement de la negativitat-, per
a Hegel aquest retorn és impossible 1 insuficient, la seva
reconciliacié és plantejada des de 1a superacié de 1la
negativitat i de tota subjeccid natural. L'eticitat per la
qual lluitard Hegel haura d'harmonitzar sense negar -haura
doncs de ‘"superar i reconciljar'"- la subjectivitat i 1la
particularitat del burgés amb el respecte pel bé pablic i la

universalitat del ciutada.

Els grecs han tingut, llavors, la llibertat que hom reivindi-

ca quan diu que el sistema de Hegel és la tomba de la

=%elUG. 604-5/455-6.
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llibertat i que sedui Hélderlin, perd que el Hegel ja madur
relativitza ~més que no nega-. Hegel no s'oposa mai a l'ideal
de Versinigung democrdtica, siné que deixa de considerar-lo
com alld superior i absolut, i comenga a considerar-lo com un
moment -positiu i afortunat- perd ja perdut per sempre. Hegel
se@ n'adona que la reconciliacié, l'estat i la 1llibertat dels
temps és molt diversa d'aquell primer moment afortunat.
Deixa, per tant, d'enyorar el passat i c¢omenga a pensar

les possibilitats d'una nova i superior reconciliacié.

Hegel mai no du la seva critica a l'eticitat democratica
grega fins al punt d'oposar-s'hi radicalment, tot i que
sempre en remarca les causes de la seva limitaci6é. Menciona
sobretot la subjectivitat que, en ser encara  natural, no
havia estat capa¢ de fer el que és é&tic pel simple fet de ser
alld etic i wuniversal. L'eticitat grega era aparentment
perfecta, exteoriorment hom no la podria distingir de 1'etici-
tat auténticament lliure; perd, quan hom considera 1la
subjectivitat particular que realitzava efectivament aquella
.eticitat, se n'adona que hi havia quelcom encara no lliure i
immediatament natural en la seva accidé. La subjectivitat
grega feia 1l'universal perd no ho feia des d'un saber-se
reflexivament reconciliada amb l'universal, feia el bé perd
no perqué fos el bé, sindé perqué era incapag de mal. La
fortuna de 1la juvenﬁud de 1l'esperit, que representen els
grecs, continua funcionant per a Hegel com el més perfecte
simulacre d'auténtica 1llibertat; perd la consideraci6 loéogica
i especulativa profunda acaba revelant els 1limits encara
naturals i immediats d'aquella eticitat que, precisament per

la seva bellesa, depén d'un fons natural i sensible.
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Hem vist algunes de les causes del fracds del modern ideal
liberal, ja que la democracia no era el tipus de constitucid
superior, en ella no era possible realitzar ara la unié entre
universalitat i particularitat, ni tampoc garantir el
respecte de 1la particularitat en el seu ambit legitim.
Hegel també remarca una altra rad per justificar el fraclds de
la revolucidé liberal que representava la Revolucié Francesa.
Si la democracia era una constitucié abstracta, el pensament
liberal es caracteritza per aquesta mateixa abstraccié i
manca de concrecié. La seva politica, com el seu pensament i
les seves reformes, acabaven esdevenint abstractes i mancades

d'auténtica reconciliaci® amb la realitat del mén.

Com una mostra de. manca de concrecié del liberalisme i la
recerca d'un ideal abstracte 1 impossible, Hegel 1l'acusa=27
de no aconformar-se amb el que ell considera com a essencial
i suficient:

~que prevalguin els drets racionals, 1la 1llibertat de la
persona i de la propietat.

-que hi hagi una organitzaci6 de 1'estat i, dintre del seu
cercle, de la societat civil.

-que els intel.ligents tinguin influéncia sobre el poble i

que regni la confianga d'aquest respecte de les institucions
estatals.

Hegel considera, doncs, com essencials alguns dels principis
basics del 1liberalisme de 1la seva @&poca: un dret i una
justicia basats en la ra6é i no en privilegis; el reconeixe-
ment de la persona juridica i de la igualtat davant la llei;

la 1llibertat individual i 1a 1lliure disponibilitat dels

ZA7UG. 931-3/696-7.
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propis béns. Reclama una certa indepéndéncia -si bé reduida
al seu ambit- de 1la societat civil=*® | de la raecarca del
benefici particular. També proposa -com no podria ser d'una
altra manera en la seva @época i en el liberalisme burgés- el
manteniment de 1'ordre estatal, on no hi ha una representacib
o intervencié igual per a tothom sind que els '"millors" han
de liderar el conjunt del poble. Agquest, en no poder interve-
nir directament en la vida pablica -com era condicié en la
democracia-, havia de posar la confian¢a en les institucions
racionals de 1l'estat i en els. homes -funcionaris- que,
posant-se al servei de 1‘'universal, conduissin els afers
péblics pel bon cami i amb total independéncia de llur

particularitat.

Aquestes idees encaixen perfectament en el 1liberalisme
moderat i ''d'ordre' i Hegel s'aparta del jacobinisme radical.
Hegel accepta en general els principis del 1liberalisme
francés | revoluciénari, perd -partint del principi de
realitat- critica aquelles propostes que 1i semblen poc
adequades per a 1la seva aplicacié6 efectiva ara i aqui

(aquelles propostes abstractes la realitat 1 racionalitat de

Z48T8 rad Hyppolite quan apunta que la societat civil -i remarc
que és Geselschaft i no Gemeinschaft (que és millor traduir
per ‘'comunitat')- ''no ¢és cap altra cosa que 1'estat del
liberalisme econdmic'" CIntroduction 3 1a philosophie ds
l'histoire de Hegel pl. 8%1. No obstant, és avident que en
el concepte d'estat hegelia hi ha molt més i que la societat
civil és un moment subordinat dintre del conjunt de l'estat.
Pensem que Hegel anticipava idees de 1'anomenat "estat del
benestar', basat en el control de les relacions econdmiques i

de produccidé per salvaguardar 1'equilibri del total de la
societat.
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les quals giestiona)l)=4". D'una manera molt similar a com
pensava Kant quan alabava Frederic 1II el gran, com el
princep d'un estat tan poder6s que podia permetre més
llibertat -de pensament- que molts estats més democratics;
Hegel posa la seva esperanga en el lideratge racional d'una
classe de funcionaris al servei de 1la universalitat i
centralitzada en la persona del monarca. Aquesta proposta si
que uniria alhora racionalitat -en el millor sentit- i la
realitat ~tant en el millor com en el pitjor sentit del
terme-, ja que Hegel afegiria -a la indubtable realitat
ofectiva dels despotismes i1.lustrats de 1'época- la condicié
de la racionalitat de 1les 1lleis | disposicions. Aquesta
racionalitat seria per a Hegel 1la garantia millor del

respecte i ''confianga' institucional del poble.

Hegel criticava, també, el fet que el liberalisme hagués dut
al terreny de 1l'esperit abscolut 1 de les creences més
profundes del pobie, el que havia de ser només una proposta
dintre de 1l'esperit objectiu. Aixi el gran atac contra el
liberalisme ve a partir de la critica als excessos jacobins
que condulien a una negacid de la religid del poble. Es cert,
d'una banda, que Hegel considerava superada la religidé per la
seva filosofia 1 el pensament especulatiu de la seva época,
perd també és cert, d'altra banda, que mai no nega la

importancia de 1a religié per al conjunt del poble.

Com ja hem mostrat, Hegel sempre mostra els seus dubtes sobre

la capacitat de la filosofia -fins i tot, la seva filosofia

=4%No estem totalment d'acord amb els que interpreten Hegel
com a transportador tedric dels plantejament revolucionaris i
dels idedlegs francesos -sobretot quan es parla del Hegel
madur- com és el cas -com un exemple- de Jacques D'Hondt a
l'article "Hegel et 1'ideologie francaise".
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especulativa- per conduir el poble, la massa del poble
vulgar. La filosofia és un saber absolut suprem perd només és
plenament accessible per a una elit, mentre que la religib
-que és per a ell un saber també absolut perd encara repre-
sentatiu- si que és accessible al conjunt del poble. Per aixd

ja reclamava al Systemfragment una rad mitoldgica i una

religié racional. Hegel pensava aleshores que. l'art 1 la
bellesa prodrien ser els grans conductors que permetrien
educar les masses 1 aproximar-les a 1'elit dels savis i
il.lustrats. Hegel pensa que el luteranisme pot fer el paper
de religid racional que educa i dirigeix el poble, perqué
estd reconciliada amb la radé i el mbn sense per aixd deixar
de ser religié -que incideix sobre els individus malgrat -o

gracies- la seva representativitat i1 transcendentalisme.

La filosofia es veu condemnada, doncs, a fer com @l mussol de
Minerva i aixecar el seu vol a l'hora foscant, mentre que la
religié -tot i que inferior i representativa- intervé
decisivament en els afers de la vida immediata, dirigint les
consciéncies i indigitant-les-hi el que és absolut, on és
1 'esperit universal. Per tot aixd considera condemnat al
fracds 1'intent liberal de 1luitar contra la religié del
poble 1 voler-la canviar. El liberalisme revolucionari
-influit per una filosofia abstracta- vol eliminar la religié
i, llavors, el poble pla no pot comprendre aquest atac a les
seves idees i a 1la seva consciéncia més arrelada i s'hi
rebel.la. Hegel també té clar que la llibertat de conscién-
cia, de religi6, é&s un dels drets de tot ciutadd, contra el
qual aniria el liberalisme radical. Aixi, una mostra de la
manca de reconciliacié del liberalisme revolucionari amb el
seu temps, la gent i el mbn efectivament existent, &s per a

Hegel l'atac a la religié. Aixi els liberals francesos fan
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del seu atac a la religié un principi basic. Hegel pensa que
d'aquesta maners s'oposaven a una part essencial de 1'esperit
absolut. S'oposaven a la religié, que era la gue legitimava
davant els esperits individuals 1l'estat i, d'aquesta manera,
s'enfrontaven a alld més poderdés en el mébn, el que movia les

consciéncies.

Comentem tot aixd també en el nostre capitol sobre la
religi6é, ara només wvolem recordar aquesta acusacid essencial
que Hegel dirigeix al liberalisme: el seu projecte roman

abstracte i insubstancial en oposar-se a la religi6 del

poble -tot i que fos wuna religié ja mancada com era la
catdlica-. Hegel arriba a condemnar la '"nécia tentativa de la
nostra epoca d'inventar i realitzar constitucions amb

independéncia de la religido"==<.

Cal recondixer, vista la histéria del segle XVIII i XIX, que
no 1i mancava ra6é del tot a Hegel. La religi6 va ser potser
1'arma més important anti-revolucicondria i anti-liberal. I
Hegel ja havia avisat sobre les dificultats dels projectes
liberals, els arriba a qualificar de mera estupidesa:; ‘'cal
considerar com una mera estupidesa dels temps moderns pensar
en transmutar un sistema de corrompuda eticitat, la seva
constitucid politica i legislacidé sense canviar la religio,
creure que poder fer una Revolucid sense Reforma'=S. Vaiem
que, evidentment, ha canviat molt la valoraci6 de la Revolu-
ci® Francesa per al Hegel madur. En lloc de veure-hi 1'espe-

ranga que Alemanya entri a formar part realment de la

=SOV.G. 124/1587.
=S1pEnz. $552 nota.
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histdria de l'esperit, hi veu un intent fracassat dels paisos

que no tingueren Reforma=s=,

3.3.3.~ Critica de 1'aristocracia i slogi de la monarquia

Hegel critica la constitucid aristocratica quan parla del mén
rom&. Aquest tipus de constitucidé és per a Hegel clarament la
pitjor=®¥. Segons all, 1l'aristocracia neo é&s ol govern
racional del millors®®4 -com pensava Aristdotil-, sindé que ész
el govern d'una classe per damunt de les altres I a la
recerca del seu benefici exclusiu. Aixd és el que s'esdeve,

per exemple, a la Roma aristocriatica on els patricis posen al

g

=92 Ja hem citat forga articles sobre el pensament hegelia
respecte la Reforma i la Revolucié, ja hem marcat també la
relacidé que tenen en clau politica amb la contraposicié entre
Grécia i el cristianisme. Ara només citem com un exemple més
l'article de Lionel Ponton "L'état hégélien, le christianisme
et la pensée grecque'", que mostra molt bé com el pensament
politic de Hegel es mou entre la seva concepcié de l'eticitat
grega i un nou plantejament de reconciliaci6 que parteix del
cristianisme.

=EENG. S572/509.

Z%4Ramo Beodei an "La funzione della filosofia e degli intellet-
tuali nel mondo storico hegeliano'" mostra com, ja des de molt
aviat -Sistema de l'eticitat i 1l'escrit sobre la constitucié
alemanya-, Hegel pensa en el paper politic que dintre d'un
estat racional poden jugar els intel.lectuals 1 les elits
il.lustrades. Aquests poden ser els administradors i funcio-
naris de 1'estat que gaudeixen -i mereixen- la confianga del
poble. Com ja hem dit, Hegel no interpreta aquest tipus de
constitucibé6 com a aristocratica ja que no funciona si no és
sota la vigilancia, la voluntat Gnica i el vertex central del
monarca -sense aquest els govern dels millors i dels funcio-
naris al servei de la universalitat cau en el particularisme
i la recerca del benefici privat-. Bodei, per aixd, considera
que el pensament de Hegel a partir de la restauracid no é&s un
retorn a l'ancien régime o a una constitucid aristocratica,
sind el plantejament d'un govern legitim dels funcionaris que
serveixen 1‘'universal.
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seu serveil exclusiu 1'estat i el consideren com la seva

propietat particular. Els patricis no només excloien els
plebeus del govern, sind que, ni tan sols, no governaven en
benefici de 1la totalitat =-la universalitat-; només cercaven

el seu benefici propi en detriment del de la resta del poble.

Els patricis o els aristdcrates, segons Hegel, mai no es
posen al servei de 1l'universal (es neguen a esdevenir la
classe universal dels funcionaris que governen en favor de la
universalitat). No es preocupen de la universalitat en tant
que universalitat siné que afirmen exclusivament la seva
particularitat. Hegel diu que, aixi com la democracia permet
el desenvolupament de la igualtat i de la vida concreta, i la
monarquia permet el lliure desenvolupament legitim de la
particularitat="®, 1'aristocracia només pot subsistir sobre
la base de l'escissi6 del cos social en dos i el predomini
d'una part sobre l'altra. L'aristocracia consagra la desi-
gualtat en la wvoluntat i en la propietat, separa el cos

social en dos i accentua l'escissidé entre particularitat i
universalitat.

Si l'aristocracia és per a Hegel la pitjor constituci6, la
monarquia n'és la millor. Hegel no pensa, evidentment, en la
monarquia absoluta de 1l'antic reégim, tot i que no s'esta
d'alabar-la com un progrés respecte del feudalisme. Tampoc no
té cap inconvenient en alabar 1la monarquia patriarcal de
‘l‘imperi xinéds o el despotisme faradnic. En tots aquests
casos la monarquia és quelcom positiu, ja que sempre consti-
tueix un centre fort que s'oposa a les particularitats. Per a

Hegel, la monarquia sempre ha representat un fre per a

=ISWG. 672/509.
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l1'opressi6 de l'aristocracia i, per aix¢é, el poble la sol

acollir amb satisfaccid®.

L'aristocracia ha de sofrir una transformacié6 radical per
ser Q0til en la tasca de constituci6é6 de 1'estat racional;
Hegel no vol bandejar-la sense més, ja que mai no renuncia a
la maxima del 'govern dels millors'. El govern racional sera
aquell que descansi d'una manera directa sobre els millors,
aquests eséevindran la classa universal dels funcionaris al
servei de 1'estat i de la universalitat. Perd Hegel esta en
contra de la manera natural -per heréncia i per naixement-
dels que estan destinats a formar part de l'aristocracia. Per
les necessitats del temps modern, 1'aristocracia ha de
passar a ser de la sang i 1'honor a ser aristocracia de
l'esperit i del servei a la raé universal. L'aristocracia, ja
no entesa com una classe natural de naixement sindé com un
estament obert efectivament als millors, hauria d'esdevenir

el terme mig d'unié, ‘'que pren sobre si el saber i 1'accié

“Hegel, poer exemple [(UG. $02/&75], analitza el procés que va
conduir a la Gran Bretanya a 1'atrogament de la Magna Charta,
com una victdria de l'aristocracia i els nobles per sobre de
la monarquia i el mateix poble, el qual "no.en va guanyar res
amb ella'". Va ser una victdéria de 1l'aristocracia que defensa-
va els seus interessos privats, que com particulars s'oposa--
ven als universals -afectant per tant el poble, que creisa
haver obtingut wuna gran cosa-. Hegel afirma que no n'hi ha
prou amb treure el poder despdétic al monarca, siné que cal
.veure si no s'entrega a un altre estament que representa
encara més la particularitat -en el qual cas la pretesa
llibertat guanyada és una quimera-. Igual que Hobbes, Hegel
pensa que pel seu lloc mateix el monarca -tot i que despdtic-
representa més la universalitat que no els nobles, per a ells
aristocracia era irremisiblement sindénim de oligarquia. Per

evitar aixd Hegel reclama, davant de tota disminucié del
poder del monarca, una garantia de la no re-privatitzaci6
-podriem dir avui dia- d'aquest poder, Jja que llavors

la situacié és encara pitjor per al poble i 1'estat.
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d*alld en si racional i universal"'. Hauria de renunciar a
carcar esclusivament els seus interessos particulars i com a
estament i posar-se al servei de 1la monarquia, fornir-la de
funcionaris, ministres 1 teécnics, donar-li suport, acon-
sellar-la sobre el govern més racional i fer de pont'entre
monarca i administracié i el poble. La burocracia havia de
ser, d'una banda, justa i equanim per guanyar-se la confianga
del poble i, d'altra banda, fidel i efica¢ per guanyar-se la

confianga del monarca.

Neo obstant aixd, Hegel pensa encara dintre de les coordenades
de Hobbes 1 constata la necessitat d'un poder central, dGnic i
totpoderdés —-fins i tot, encara que no sigui del tot just |
racional- a l'anarquia de la guerra de tots contra tots i el
predomini del més fort -l'aristocracisa-. Ja Aristdtil
postulava -en el seu cercle tancat de successido de les
constitucions- que la tirania representava l'oposicié de la
degeneracidé de l'aristocracia en oligarquia, ja que el poble
entronitzava, llavors, un tird per veure's lliure de l‘'opres-

sié dels oligarques.

Contrariament a la democracia, 1la monarquia té la virtud de
respectar la universalitat, sense que per aixd la totalitat
dels ciutadans es dediquin intensivament als afers pablics, i
sense la correlativa distincié entre ciutadans lliures i
esclaus. La monarquia imposa una voluntat Gnica a tot
el cos social sense que aquesta unitat s'hagi d'aconseguir
forgosament pel debast pablic i mercés a l'elogiéncia. La
monarquia estd també per damunt dels demagogs 1 permet

defensar la independéncia del propi estat amb més eficacia

TUG. 903/675.
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que la democracia ~sempre susceptible de la creacié de
bandols interns-.

Amb la monarquia el cos social té una voluntat i decisiéd
suparior i dnica, ja que el monarca esdevé el centre que
vertebra el cos social®. Perd la monagquia qus defenss Hegel
no és el despotisme d'un individu anic i particular -com a
l1'imperi romad-, sind el govern que permet desenvolupar en el
seu interior la totalitat de les esferes étiques, 1| respecta
en cada una d'elles la seva legitimitat i independéncia. El
dinasta s'ha de posar al servei de la universalitat, ha
d'acceptar els drets racionals dels individus i les seves
propietats. 5'ha de posar també sota l'imperi de les lleis i
les institucions de l'estat; llavors, quan el govern monar-
quic descansa en la burocracia i el réspecte a la 1llei i
a les esferes particulars, hi ha pogques coses -segons

Hegel™- "gque quedin ressrvadeas a l'aexclusiva decisid del
monarca'.

=Claudio Cessa an ol seu article "Entscheidung und Schicksal:
Die furstliche Gewalt! remarca molt b& la necessitat, present
en el pensament hegelia, de culminar l'estat per una sola
persona i una Gnica voluntat. Aguesta posicid pot ser acusada
de simpatia pel cesarisme -que, tal vegada, trobem ja en
l1'adoracié primera per Napolebé~ perd amb tot el que portem
dit és clar que Hegel pensa, més aviat, dintre de les
coordenades de la tirania atenesa -el tirad era posat pel
poble i solia defensar els seus interessos en front de
l1'aristocracia-, si bé ara el monarca no havia de posar una
classe per damunt de les altres i havia de governar en favor
de la universalitat. So0l6 d'Atenes amb la seva doctrina de
1'equilibri dels diversos estaments seria potser 1'ideal de
Hegel. Tornant a l'article de Cesa, é&s clar que agquest
element culminador del cos social que representava el
monarca, s un dels elements que Hegel troba a mancar en les
propostes lliberals 1| que les fa mantenir-se encara abstrac=-

tes -i fracassar, per tant, en la realitat-.
FUG. 937/701.
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Hegel pensa que només dintre d'un estat monarquic poderéds i
sdlid és possible veritablement la llibertat de les persones
i la seva vida particular dintre de 1a societat civil.
Hegel afirma que per a qué "l1'obediéncia a 1l'ordre temporal
hagi de ser compatible amb el fi subjectiu individual; i
1'inferés privat assoleixi la seva satisfaccidé"* cal que el
dret i 1l'estat siguin justos i independents del interessos
privats, perd també que 1l'estat sigui ‘'fort [starkl', ''una
esfera de real necessitat exterior"” i ‘una natura ferma que

es posi davant de la consciéncia'".

Només llavors, quan 1l'estat es fort i una esfera de real
necessitat exterior, pot deixar desenvolupar per si mateixos
tots els seus moments. Aleshores 1'estat pot reconéixer
l'esfera autdnoma de la societat civil® { la recerca legitima
en el seu interior del benefici particular dels individus,
fent-se compatibles la llibertat dels individus 1 1'obedién-
cia darrera a alld universal. Hegel pensa que tot aixd només
ho pot fer possible 1'estat mondrquic que, d'una banda, deixa
desenvolupar les esferes particulars i deixa llibertat als
individus i, d'altra, posa un centre ferm, poderés i racional

al servei del benefici de la totalitat.

Veiem, doncs, que quan s'acusa Hegel d'estatalista i de
defensar a ultran¢a l'estat, hom pensa en un estat com el
roma, que estd facticament escindit, presidit per la violén-

cia [Gewalt] i que posa unes particularitats -dels patricis,

“UG. 760/569.

“Manfred Riedal ha estudiat els antecedents del concepte
hegelid de societat civil (Biirgerliche Gesallschaft) i el seu
significat per a Hegel. Veure 'Hegels ‘“Birgerliche Ge-
sellschaft' und das Problem ihres geschichtlichen Ursprungs'.
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per exemple- per damunt de les de la universalitat. Hegel, al
contrari, pensa en un estat unit i reconciliat, presidit -és
cert- pel poder [Machtl] del monarca perdé posat al servel da
la wuniversalitat. Hegel accepta la divisié de poders de
Montesquieu®, ja que per a oll l'estat es divideix tambd en
el poder legislatiu -"poder de determinar i establir l'uni-
versal''-, el poder ‘governatiu'" o judicial -que s'ocupa de la
"subsuncié de les esferes particulars i els casos indivi-
duals sota la universalitat', és a dir: el dictaminar sobre
els casos concrets i individuals en funcié d'aquelles lleis
universals~ i el poder del princep o poder executiu "la
subjectivitat com a decisié darrera de la voluntat". Hegel
pensa dintre de la meonarquia constitucional, perqué posa
sempre com a  condici6é aquesta culminacibé de tot el cos
estatal en una dnica persona”; 1a menarquis és, doncs, la
garantia d'unitat de tot el cos social i la garantia d'una
accié conjunta i en una Gnica direccié clara®.

Com veiem la constituci6 monarquica no implicava per a Hegel
la negacié de 1la resta de constitucions, ja que d'alguna
manera les assumia, wunificava i superava, tot acabant de
cimentar-les amb 1la decisié darrera i Gnica que feia del tot
un individu &tico-politic. Per aixd, Hegel considera del tot
"ociosa'" o intrascendent la qliestid de quina constitucid és
la millor -és sintomdtic que faci referéncia només a l'alter-

nativa entre democrdcia i monarquia™. Hagel afirma que

“Ph.R. §273.
TWG. F00/4673.

“Deciszid dnica i darrera que és absolutament imprescindible,
segons Hegel, 1 per aixd en la democracia grega s'acabava
deixant als oraculs. Per aixd, Hegel diu que aquests repre-

sentaven el principi mondrquic en la democracia classica.
"Ph.R. $273 Zusatz.
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“hom només pot dir, que sén unilaterals les formes de totes
les constitucions politiques, que no poden suportar en elles
@l principi de la lliure subjectivitat i no sapiguin satisfer

a una rad cultivada"**.

Ja hem parlat del paper que Hegel reclama per a l'aristocra-~
cia -els millors, perd no en funcid® del naixement- en l'estat
racional, han de ser la classe rectora al servei de la
decissid darrera de la monarquia. Podriem dir que Hegel pensa
en una integraci¢é en la monarquia constitucional dels
avantatges de les diverses constitucions: el poder legislatiu
hauria de gaudir dels avantatges de la democriacia -encara que
fos representativa-, el poder judicial i governatiu els
avantatgés de 1‘'auténtica aristocracia, mentre que el monarca

mateix seria la decisié darrera i Gnica, el poder executiu.
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3.4.- EL PAPER DE LA RELIGI6 EN LA HISTORIA UNIVERSAL

En aquest apartat intentarem d'exposar algunes consideracions
sobre la importancia de la religidé per a 1la filosofia de la
histdoria hegeliana. Importancia que ja hem mostrat i remarcat
moltes vegades a la segona part d'aquesta tesi. Hem d'asse-
nyalar que no podem fer-nos responsables dels desenvolupa-

ments, que Hegel du a terme a les Lligons sobra filosofia das

la religié, Jja que cauen fora del nostra abast; malgrat aixd
desenvoluparem el paper que juga la religié en la filosofia
de la histdéria, en el benentés que el seu contingut i estudi
concret @s fa en un altre lloc. El mateix Hegel ens remet a
aquelles lligons: '"en la filosofia de la religi6® és on s'ha
de mostrar més precisament el perfeccionament de la conscién-
cia religiosa respecte qué és l'esséncia de l'esperit; sobre
aixd ens hem de limitar aqui. Aqui hem de tractar essencial-
ment de la resta d'aspectes i formes en qué l'esperit d'un

poble es diferencia®i?.

Hem vist com els moments decisius de la histdria universal
estan marcats per la preséncia de l'element religi6és. El pas
del mébn romd al germanic, per exemple, no té sentit sense les
components religioses. De fet tota l'edat moderna -1'edat que
instaura la reconciliacié- no es pot comprendre en el seu
desenvolupament 1 significaci6 sense la religi® cristiana.
Aixi resulta que els capitdls més importants -on Hegel es

juga més per justificar el desenvolupament histdric que

P1Y.G. 127/161.
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proposa- com, per exemple, aquelles 1lli¢cons dedicades al
cristianisme!®, al paper de 1'església a3l llarg de 1'edat
mitjana, les c¢roades, la Reforma, tenen c¢om a component

central a la religié o continguts religiosos. A més a més,
tots ells s6bn capitols dels més dificultosos donada 1la seva

profunditat especulativa.

També sé6n moments de gran importdncia en la histdéria univer-
sal, per exemple: 1'exposicié de 1la doctrina de la llum
zorvastriana, la religié judadica o la religi6 artistica
grega. Aixi resulta clar que segons Hegel els grans avengos
en la histdéria universal tenen una component importantissima
en la religidé. Ella és el desllorigador de moltes de les
principals transicions dialéctiques de la histdria universal.
Sabem que amb aixd no diem res de nou. Tots els estudiossos

de Hegel han remarcat 1la relacid6 estreta que el pensament

1ZPper a Hegel, en 1a doctrina cristiana de la Trinitat
(Dreineinigkseitl, "déu &s conegut com esperit, en tant que 8s
considerat com u i tri (Dreieinigsl. Aquest nou principi és
l'eix al wvoltant del qual gira la histdria universal. La
historia arriba fins aqui i parteix d'aqui. En aquesta

religié es troben resolts tots els enigmes i desvetllats tots
els misteris" [WG. 722/544].
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hegelid manté amb la religidé**. S'ha sostingut aquesta tesi
tant des d'interpretacions '"cristianes" del pensament hegelia
com les de H. Niel o des d'interpretacions considerades
"atees" com la de Kojéve. King ha arribat a suggerir que
Hegel fracassa en el moment de plantejar una postura filosd-

fica autdénoma de la religid.

D'altra banda, 1la diversa interpretacidé de la relacié de la
doctrina del mestre amb la religidé cristiana fou =-amb la
filosofia politica- el motiu de l'escissié i disputa dels
deixebles. Les diverses classificacions entrs hegelians‘de
dreta, centre i esquerra (per exemple les de Ldéwith i
Serreau) sovlen basar-se en les postures respecte a la

religiéb.

**Hi ha hagut casos com ol del tedleg King qus ha afirmat que
la filosofia hegeliana no és altra cosa en el seu conjunt que
la secularitzaci® de la teologia cristiana. Riidiger Bubner
"La Philosophie hégélienne est-elle une religion sécularit-
sée?'"' s'oposa  a aquesta tesi de King, sostenint que la
filosofia va en Hegel més enllad de la religid, ja gque és
la instancia on s'avalua la veritat que hi ha darrera de la
ravelacié. Estem d'acord amb aixd -com es veurd més endavant-
si bé ens interessa sempre remarcar la proximitat i, fins i
tot, identitat dels continguts, gque Bubner tampoc no nega
mai. Louis Dupré capgira el plantejament de King perd
continua dintre de l'afirmacié de 1la identitat en el seu
article "Hegel's Absolute Spirit: a religious justification
of secular culture'. Marcel Régnier a "Ambiguité de la
théologie hégélienne" es decanta per a una interpretacié del
pensament religidés de Hegel a partir de la tradicié cristiana
que no a partir de la hipdtesi del sesu panteisme, en el qual
cas nosaltres remarcariem 1l'heteroddxia de Hegel i la sevs
afirmacié de 1la immanédncia de déu en les seves criatures. El
llibre de A. Chapelle Hegel ot 1la religion 6s ja classic i
Heinz Kimmerle ha fet l'estat de la qliestié en el seu article
“Zur theologischen Hegelinterpretation'.
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No pretenem ser exhaustius en aquest tema inesgotable, només
volem aportar alguna de les dades més reveladores per al
nostre treball. A part de l'enorme 1 wvital preséncia dels
elements i consideracions religioses per explicar la historia
universal, Hegel és capag d'afirmar que "la determinacié
d'una filosofia ds la histdria universal és mostrar, fins i
tot en les religions més rudimentaries, la forma d'espiritua-
litat que s'hi conté"*4. La religidé &5 tant important per a
la histdéria que, una tasca primordial per aquell que la vol
comprendre, é6s la de descobrir la. preséncia de l'esperit, la
consciéncia de 1'esperit, darrera dels més primaris brots de

religiositat®,

No ens hauria cridat tant 1'atencié aquesta cita si no fos
pel fet que parla només de la religié i oblida, la seva
companya, la filosofia. Es cert, d'altra banda, que en el
desenvolupament de la histdéria universal hi intervenen molt

més els elements refigiosos que no els propiament filosdfics

CAAUG. 456/354.

*SHan estat també profusament estudiades les components
religioses en 1la filosofia de la histdria. Es classic ja el
llibre de Karl LOwith que, en la seva traduccié castellana,
du el titol de El sentido de la historia. Implicacionas
teologicas de la filosofia de 1a historia, que anant més
enlld de Hegel remarca les implicacions mltues que a occident
s'ha produit sempre entre pensament sobre déu i sobre la
histdria -Hegel no en seria siné un cas més-. Jean-Louis
Leuba ha dedicat un article a comentar 1l'opinié de Ldwith
"La philosophie hégélienne de l'histoire selon Karl L&with".
Ramiro Flérez en "El dios dialéctico" també remarca la
proximitat en Hegel de teclogia, teodicea i filosofia ds la
" histoéria. També cal tenir en compte l'obra de Heinrich Reese
Hegel itiber das Auftreten der christlichen Religion in der
Weltgeschichte. Ein Beitrag zur Geschichte der Religionsphi-
losohie, "L'Absolu et l'Histoire selon Hegel" d'André Léonard
i "The theological significance of Hegel's four world-histo-
rical realms" de Eric von der Luft.
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-considerem aixd demostrat en la segona part. De fet, de tots
els moments de l'esperit absolut, la religid és amb difereén-
cia el més present i el que juga un paper més constant i
important en el desenvolupament de la historia. Encara que
Hegel valora el contingut cientific i especulatiu subjacent
en les diverses religions, es preocupa més d'aquestes que no

de les components propiament filosdfiques.

Les referédncies més importants -i practicament les (niques
importants~ a continguts filosdfics es produeixen: al voltant
de Sdcrates (amb 1'aparicié de la consciéncia moral i la
interioritat individual que trencara amb l'eticita grega),
respecte les filosofies post-socratiques (estdics, epicuris i
escéptics, oblidant gairebé sempre als neoplatdnics'®) com a
moments paral.lels de molts dels canvis espirituals que el
cristianisme produiré, i quan fa referéncia a la il.lustraci6
com a pensament que prepara la revolucié francesa. Aquests
moments s6n decissius certament, perd només relativament si
tenim en compte que Hegel considera Socrates -a les Lligons

sobre filosofia de la histdria universal- basicament com el

sintoma del trencament de 1l'afortunat i inestable equilibri
grec; les escoles post-socratiques com un mer moment pa-

ral.lel, perd d'importancia histdorica incomparable, al

*%Ens sembla que aquest oblit -de totes totes intencionat- es
degut a qué Hegel no pot relativitzar, de la manera gque fa
amb les escoles postsocratiques, una doctrina com la neopla-
tdénica, en la qual troba tants antecedents de 1la seva
filosofia. Aquest és un cas clar d'un oblit fruit del fet que
l'empiria histdrica no encaixa del tot amb la ldgica del
desenvolupament proposat per Hegel.
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cristianisme®™; i la Il.lustracié com un pensament que en el
fons no trascendia a 1la Reforma, (ja que el seu gran error
era anar en contra de 1la religi6é, fracassant per aixd la
revolucié que patrocinen). Partint d'aquestes apreciacions,
veiem que els elements propiament filosdfics recollits en la
histdoria universal s6n menys 1 de menor rellevdncia que no

els moments prdopiament religiosos.

Certament, el Hegel madur mai no considera la religié6 com a
contraria i oposada a la filosofia; molt al contrari, recorda
sempre que la religié té el mateix contingut especulatiu que
la ciéncia o filosofia, 1'dnic que exposat d'una manera
encara representativista. No hi ha oposicié6 pel que fa
a les veritats que una i altra ensenyen. Al comengament de

1'Enciclopddia Hegel 'tracta 1a relaci® entre filosofia i

religié: "la filosofia té&, certament i en primer lloc, els
seus objectes en comG@ amb 1la religi6é. Les dues tenen la
veritat pesl seu objecte i certament en el sentit més elevat,
en queé déu és la veritat i només ell és 1la veritat. Les

dues tracten també del camp d'alld finit, de la natura i

de 1'esperit humd, de la seva relacid mitua i amb déu, com
amb la seva veritat"'®. Evidentment, com a punt de partida la
proximitat és extrema -totes dues sén els dos moments

superiors de 1'esperit absolut-, perd immediatament Hegel en

*7Remo Bodei '"La transition de 1'esprit objectif a 1l'esprit
absolu chez Hegel' remarca el paper que juga el cristianisme
dintre de la histdoria universal, ja que amb ell s'ha trencat
l'harmonia immediata que unia i identificava estat i religi6.
Amb el cristianisme s'inicia el cami, paral.lel perd separat,
del mén de la religi6 i del mén mundd i politic. Com mostrem
en la segona part la tasca de 1'edat moderna és per a Hegel
en gran part tornar a harmonitzar -superant 1'oposicié i
contradiccid present en 1'edat mitjana- estat i religié6.
*®Enz. %1.
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marca la diferéncia: la religi6 usa categories representati-

ves i la ‘'filosofia posa pensaments, categories o, més

exactament, conceptas @n ol lloc de les representacions"'”™.

La diferéncia é&s clara com veiem, perd aixd no permet a la
filosofia obviar el contingut expressat en la religidé siné
que, al contrari, la filosofia '"en relacié amb els objectes
de la religid, amb la veritat en general, hauria de mostrar
la capacitat de coneixer-los des de si mateixa; en relacib

amb la seva manifestada diferédncia respecte de les determina-

cions religioses, hauria de justificar les seves determina-

cions discrepants"=®. La relaci6 entre religi6 i filosofia és

-com veiem- molt intensa i, si tenim en compte que ells dues
sén els dos moments més importants de 1l'esperit absolut,
podrem comprendre aquella cita que afirma: que una de les
tasques de la filosofia de la histdéria és recondixer 1'espi-

ritualitat present en les més primitives religions=?.

aA titof d'exemple, ens interessa comentar un fragment<= on
~Hegel remarca que la seva "afirmacié6" que la rad governa
el mén pot enunciar-se de manera religiosa i que, aixi, es
pot dir que la providéncia divina governa el mén. Immediata-
ment després d'haver afirmat aixd, Hegel comenta que ha
aludit aquesta qliesti6 de 1la identitat de la formulacid
religiosa i filosdfica, '"en part, per a mostrar que totes
dues matéries ([(Materien]l estan intimament lligades i, en
part, per evitar la acusaci6é: com si 1la filosofia tingués

por o hagués de tenir por a enrecordar-se de les veritats

1%Enz. $3 nota.
ZCEnz. 54.
=1YG. 456/354.
22V.G. 41/40.
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religioses i s'hi apartés i, certament, perqud no tingueés

d'elles cap bona consciéncia (kein gutes Gewissenl. Molt al

contrari [continua dientl en els nostres dies s'ha arribat a
qué la filosofia ha de defensar el contingut religids contra

una cert tipus de teologia'.

Hegel esta pensant, evidentment, en Jacobi i Schleiermacher,
en tots aquells que -per heréncia pietista- volien reduir 1la
religié a una fe no-racional, a una intuicié informulable o a
un sentiment que repelia la radé. Hegel té una concepcid de la

religié en les Llicons do filosofia de la histdéria universal

molt més il.lustrada -més proxima a Lessing o Turgot, per
exemple- i es nega a oposar fé i rad6, o religié i filosd-
fia=®. Una mica més endavant=4, afirma que ddu no és ja
quelcom ocult o secret. Tot 1 que fins ara només s'ha
exterioritzat en i per al sentiment i la representacié -la
religi6é-, ja han arribat els temps en qué hom el pugui
aprehendre mitjancant el pensament, la filosofia -fent aixi

una auténtica aparici6 conscient en la realitat-.

No volem discutir que la filosofia és explicitament valorada
per Hegel més enlld de la religié, ni tampoc 1a concepcibd6 que
a la seva época i mitjancant la seva prdpia filosofia, hom
podia pensar ja rigorosament i especulativament els contin-
guts fins llavors patrimoni exclussiu de la religié represen—
tativa. Aixd és indiscutiblement aixi, la filosofia és el
moment superior de 1'esperit absolut. Només en la filosofia

s'explicitava plenament 1'autoconeixement absolut i especula-

==

“Sempre alava el respecte que la Aufklirung alemana ha tingut
per la religi6, en oposici6é a la Il.lustraci6 francesa.
ZAV.G. 45/64.
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tiu de 1'esperit wuniversal, i només la filosofia podia

arribar a la idea absoluta.

Roman, perd, la pregunta per la preponderancia dels elements
religiosos a dintre de 1la histdéria universal i, també, per
les virtuts de la religié com a for¢ca determinant dels
desenvolupament religiosos. La nostra tesi®®, que la filoso-
fia de 1la histdria universal inclou tots els moments i
elements de la filosofia de 1l'esperit i -per tant- ha
d'incloure la religié, no justifica el predomini gairebé
absolut de la religié i la seva relacié privilegiada amb
l'estat o la subjectivitat individual. La qliestié pot ser
formulada també de la segiient manera: perqué Hegel parla de
religié i no de filosofia o d'esperit absolut quan diu:
"1'assumpte de la histdria és que la religidé aparegui com rad
humana, que el principi religiés (que habita en 1'home) sigui
realitzat també com llibertat temporal. Aixi resta suprimida
la divisié entre l'interior del cor i l'existéncia'". Perqué
aquesta tasca tant primordial s'adjudica sempre en primer
terme a la religi6?

Es cert que planteja que la religidé no s'ha d'interpretar com
quelcom diferent o superior a la radé humana -per tant res de
superior a la filosofia- i que aquesta religi6 s'ha d'exte-
rioritzar en el mén finalment d‘'una manera secularitzada -com
a filosofia perd també com a estat, 'llibertat temporal".
Hegel vol, doncs, transformar radicalment el concepte que hom
tenia a la seva época de religié, reclama que es secularitzi
i es redueixi a continguts racionals i merament humans -no

trascendents-, perd paral.lelament fa de la religié -més que

ZSVeure apartat 4.2.
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cap altre- el centre de la seva meditacié, fins afirmar que
la seva secularitzacidé i interpretacidé racional és la tasca
de la histdéria -fileosoficament compresa (studium rerum

gestarum) o potser també com ras gestae-.

La religié té unes virtuts que Hegel valora i que 'la fan ser
una forga primordial del moviment de la histdria universal i
del desenvolupament en ella de 1l'esperit wuniversal. Vegem

perque:

Hegel sempre afirma que la seva filosofia de la histdria pot
ser considerada com una teodicea®®, en el sentit leibnizia
de  justificacidé racional de déu. Hegel creu que el fil
teleoldgic o “"ldgic' que subjeu a 1la histéria pot ser
considerat com un pla divi i, del qual -al ser també racio-

nal~ 1l'home en pot tenir una certa '"fe racional'.

Es més, Hegel arremet contra tots aquells que neguen la
possibilitat del coneixement del pla divi en la histdria en
base a 1la incognoscibilitat de déu. Com hem dit, parteix
de la base que déu o 1'absolut s'ha revelat per prépia
voluntat i que, per tant, no hi ha impediment radical
per a coneixer-lo. Reitera un pensament molt estés a 1'época
-pensem en Herder i Kant- quan afirma que si és possible
seguir el designi de déu en 1la natura ‘'perqu® no en la
histdria universal?"=”. Com tothom a 1la seva @&poca, Hegal
viu aquest problema anguniosament perqué estd convengut que
la histdéria és un camp superior que la natura i, per tant,
no pot mancar del que és possible en la natura: el coneixe-

ment racional. Per a ell "la natura és el camp on la idea

ReV.G. 48/67.
27V.G. 42/60.
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divina estd en 1l'element de 1'abséncia de conceptualitat

[Bagriffslosigkeitl; alla [{la ideal est3d en el seu propi

terreny en alld espiritual 1 alli ha de ser directament

coneguda'=®,

Hegel, en contra Jacobi, Schleiermacher i els pietistes,
parteix de la base que déu o 1'absolut no pot ser un descone-
gut, un més enlld trascendent sind® una preséncia trasparent i
immanent al mén -en el qual s'expressa, en aespecial en
l'esperit i en l'obra de l'esperit que és 1la histdria. “Si
déu no ha de ser una simple paraula buida -diu- hem de
recon&ixer que és bo i que es comunica amb nosaltres"=7, que
no resta misteridés. Hom comprén 1l'oposicid que aquestes idees
deurien provocar en Kierkegaard. Per a Hegel, déu s'ha
revelat a si mateix, és a dir, que si 1'home era massa poca
cosa per coné&ixer déu, ara ja ho pot fer perquée és déu mateix
qui ha volgut ser conegut i s'ha revelat. Hegel creu que
l'auteéntica revelacidéd és la religié cristiana, concretament
el protestantisme. Donada la revelacié espontania de déu, al.
coneixer-lo i per tant ser receptiu al seu missatge ja no és
un acte d'orgull de l'home siné un acte d'humilitat i
d'obediéncia. Aixi, donada la identitat de contingut entre la
religié i la filosofia, tota auténtica filosofia és en certa
mesura una manera pietosa de conéixer déu tal i com s'ha
revelat als homes. Hegel afirma que als cristians se'ls ha
donat la 'clau de la histdria wuniversal"=®. Amb 1la religié
cristiana i el coneixement de la veritat que ella permet, hom

pot coneéixer el pla divi -la ‘'ldgica"- en la histdria
universal. ' '

2By .G, 42/61.
27id.
SOV G. 46/65.
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Per aixd, Hegel afirma gque en sl seu temps havia arribat el
moment de comprendre ‘aquesta rica produccid de la raé
creadora que és la histéria universal'®'. Aquesta compren-
sié tenia una dificultat: l'existéncia innombrable de
desgracies i de maldat present en la histéria, per la qual
cosa es veia encara més necessari la comprensié consoladora
de la filosofia. Segons Hegel, '"és en la histdoria universal
, de

fet, en cap altra banda es deixa sentir tan imperiosament

on el mal es presenta massivament als nostres ulls, i

l'exigénecia d'un coneixement conciliador'", perd 'aquesta
conciliacidé només pot ser assolida mitjangant el coneixement
d'alld afirmatiu, en el qual alld negatiu es redueix a

quelcom subordinat i superat''s=,

Aquest és el sentit de la tecdicea: alld positiu esborra alld
negatiu. Alld negatiu apareix només com el mitjad contingent
pel qual es realitza alld positiu i etern. La rad, 1'esperit
universal ha de passar per damunt dels individus i les
particularitats sense poder ocupar-se'n, només el fi absolut

és la seva meta i el sou punt de mira~¥.

3.4.1.- Los raons del paper preponderant de la religié en la
filosofia de la histéria universal

Una primera rad, doncs, de la preséncia massiva i vital de

la religib en la filosofia de la histdria és que agquesta no

TIY.G. 48/47.
F2ZV.G. 48/68.
FV.G. 48-9/468. Veure el capitol sobre 1'astGcoia de la rad.

¢

d



486

és siné una teodicea racional. No obstant, una cosa és que la
filosofia de 1a histdria pugui ser llegida teoldgicament o
amb una fe racional i, una altra, que la religidé sigui un
element imprescindible en el trascurs 1 desenvolupament

de l'esperit universal en la histdria. Vegem perqué:

1) En primer 1lloc, hem d'anotar que Hegel considera™<

que la religid proclama abans _en 8l temps que no la ciéncia
el que &s l'esperit universal. La religié6 és, doncs, histori-
cament prévia en la seva aparicidé i accié a la filosofia. La
religié és el moment de l'esperit absolut -de 1'autoconscién-
cia de l'esperit universal- que primerament es déna en el
temps i la histdria. Diu Hegel: "és necessari més aviat que
la consciéncia de la idea absoluta sigui primerament captada,
segons el temps, sota aquesta figura ({del sentiment, la
intuicié i 1la representaci®l i estigui aixf en 1la seva
realitat efectiva immediata abans com religi6 que com
filosofia"==.

Entre les moltes virtuts de la religié hi ha també 1la de
representar la consciéncia de la reconciliacié entre individu
i tot etic, entre ciutadd i estat. Hegel diu™® que la funcid
essencial @e l'estat és realitzar 1l'absolutamant universai,
perd d'aquesta tasca només en prendrd 1'home consciéncia

primer en la religi6 i després en la ciéncia.

Hegel sempre remarca que la religi6 és un element imprescin-
dible en tot esperit del poble, cosa que no s'esdevé de la

mateixa manera en l'art o la filosofia, perque és on 1l‘espe-

FAPhidn. 430/11315/748%.
=SEnz. 4552 nota.
=SUG. 371/291.
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rit del poble i 1'esperit universal saben de si mateixos i
s'autoconeixen. Aquest autoconaeixement &és produeix primer en
la religié, amb anterioritat que en l'art 1 la filosofia.
Aix{ podem constatar el menyspreu hegelid per l'art xinéds o
hindd -que no considera auténtic- {1 1'oblit dels elements
prépiament filosofics d’aquells mons, mentre que alaba i
s'ocupa intensament dels elements religiosos. £s en aquests i

només en ells on troba 1'essencial al principi d'aquells
pobles.

Per tot aixd, podem concloure que la religidé és l'esfera on
abans en el temps l'esperit universal existent es fa realitat
i conscient de l'esperit absolut®”. En una cita anterior™®
hem vist, a més a més, com Hegel considera que la religid
només ha perdut el seu paper de representar 1l‘autoconsciéncia
de l'esperit en el saber humd a mans de la filosofia en 1la
darrera etapa de 1'edat moderna. Només llavors, aquesta
prendrd el relleu a aquella; mentrestant el gruix de la
historia i el desenvolupament de l'esperit té la religid com
a principal forma d'autoconsciéncia especulativa. La religié
és, doncs, la representant de l'esperit absolut que en major

grau i més directament incideix en la histdria universal.

2) La religi6 no només és la forma d'autoconeixement anterior
en el temps sind també la forma més universal de reconeixe-
ment de l'esperit; és el contingut que arriba a un major
nombre de persones, que abasta tot el poble sense exclusid=".
La filosofia triga a transcendir al mén i a les consciéncies.

De tots és coneguda la famosa metafora de 1'dliba de Minerva

T7V.G. 124/158,
TBY.G. &4/45.
=%Enz. prefaci 2.
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que només aixeca el seu vql a l'hora foscant, quan el dia -o
la vida concreta- ja ha tocat a la seva fi. La filosofia sol
arribar tard a les coses de la vida, comprén molt bé el que
ha passat, perd 1li costa de ser una forga que intervingui
realment en el desenvolupament dels esdeveniments histdrics i

en la vida immediata dels pobles.

La religid® no cau en aquest . inconvenient (tot 1 que, segons
Hegel, en té altres com la "il.lusié6" de la trascendéncia
divina). Arriba a tot el poble, tothom -encara que no sigui
il.lustrat- en capta el missatge i es posa al seu servei. La
filosofia i la ciéncia és l'exposicidé més rigorosa del saber
absolut perd aquesta exposicié6 purament en el pensament
especulatid és només assolible en un primer moment per un
nombre petit d'homes, per a tota la resta la religi6 esdevé

un element d'educacid essencial. Hegel diu en la Historia de

la filosofia [(79]1: 'com que la consciéncia pensant [que &35 la
propia de la filosofial no 6s la forma exteriorment general
per a tots els homes, és necessari que la consciéncia del que
és veritable, de 1l'espiritual, del que és racional, asssume-
ixi la forma de la religié6". Aixi, per mitjad de la religié el

poble no il.lustrat accedeix al coneixement de 1l'esperit, de

l'absolut. La religié esdevé aixi la gran educadora de la
humanitat i la Biblia és per a Hegel ‘"un llibre fonamental
per a la instruccié del poble"4”; per aixd la Biblia en

traduccié de Luther ésdevé el "llibre nacional' d'Alemanya.

Sembla com si 1'ideal que els tres amics de Tibingen reclama-

ven al Systemprogramm 1'hagués realitzat -avant la lettre- ol

mateix Luther. Potser els ideals estdtics no es van acomplir

4CUG. B83/661.
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perd, certament, que aquell llibre '"nacional" va servir per
igual tant a nobles i com a plebeus, a il.lustrats i a
incultes, establint un cert pont i una certa comunitat entre

ells.

3) Pero a més a més, la religié té la virtut d'impulsar a
l'acci6 als homes, de moure les consci@ncies a 1l'accid. Hegel
afirma -respecte de la situacid en els paisos catdlics?l- qua
quan la wvoluntat estd separada de la religié en resulta la
desunié i la servitud dels homes. La religié és impulsors
dels esperits, precisament perqué arriba a tots els homes
sense excepcid; la religidé té segons Hegel el que li manca
-moltes vegades~- a la filosofia: la complicitat del poble.
Una complicitat que, tot i que de vegades degeneri en
fanatisme o supersticibé, té sempre un fons auténtic i
veritable (recordem aquella cita que diu que és tasca de

la filosofia de la histdria de descobrir aquest fons).

Per comprendre tot aixdé, no ens resta sind recordar les
afirmacions sempre reiterades de Hegel que consideren a la
religié com a eina d'educacié del poble. Aixi hom pot

comprendre la demanda del Systempreogramm d'una nova religid

que fos capag¢ d'arribar de nou i per igual al poble vulgar i
als il.lustrats. Només aixi es podria estar a l'altura
dels nous temps i recuperar la unitat del cos social que

s'havia perdut. Hegel aqui estd totalment d'acord amb

S1UG. 8Bs/664.
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Turgot<= quan aquest afirma que només la religid -l cristia-
nisme~ ha estat capa¢ de moderar les passions [ els instints
dels homes i els pobles; de manera que, només gracies a ella,

hi ha hagut tota una millora i un progrés en el desenvolupa-

ment de la humanitat.

Aquesta capacitat impulsora 1 movilitzadora de les cons-
ciéncies i els cors, que du a terme la religié, mai no va
ser oblidada o negada per Hegel. Hem de recordar que, fins i
tot, les seves critiques juvenils a la religi¢é anaven per la
critica del seu encarcarament en una ''positivitat' dogmatica
i Jjerarquico-institucional, ja que -per la tirania que
sotmetia els esperits- era la principal rémora a la realitza-
cié dels nous temps. En la maduresa, perd, no té inconvenient
en valorar la institucionalitzacid eclesiastica de la

religidé, quan diu: que 1'església és 1la consciéncia de la

*ZEn el seu primer discurs a la Sorbona sobre els Beneficis

gue la religi6 cristiana ha donat a la humanitat. Molt
similarment Hegel diu que "la religié é&s quelcom interior que
pertany exclussivament a la consciéncia [Gawissen). Perd,
davant d'aquesta consciéncia hi ha les passions 1 els
apetits; i per a que el cor, la voluntat, la intel.ligéncia
siguin veritables, han de ser educades. Alld just s'ha de

convertir en costums, en hadbit; 1l'activitat real s'ha
d'elevar fins a ser una accié racional; l'estat ha de tenir
una organitzacidé racional; i aquesta és la que fa que la
voluntat dels individus sigui wuna wvoluntat realment justa
[rechtlichenl" [WG. 771/5771. Cal remarcar la identitat en

alemany entre juridic i just: rgechtlich en els dos cassos.
També cal remarcar el fet ja conegut del doble significat per
a Hegel de Sittlichkeit, que significa alhora "sticitat" i
manté la referéncia al “costum''. Pensem que Hegel utilitza el
terme en el sentit de Turgot més que no en el de Kant i,
aixi, quan diu que el poble grec és un poble étic vol dir,
també, que era un poble amb ‘'bons costums' - (una mica en el
sentit en qué tradicionalment s'ha fet servir aquesta
expressidé: fent més referéncia al comportament objectiu que
no a la bondat profunda dels sentiments).
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veritat 1 la causa que el subjecte individual estigui d'acord

amb ella®™.

La religié és, doncs, una forga histdorica en absolut menys-
preable. La filosofia pot alliberar les consciéncies, perd la
religié pot encara més: pot alliberar-les tant com encade-
nar-les. Quan les encadena és una forga "positiva'" -en el
sentit dels escrits juvenils- que es nega als nous temps;
perd quan les allibera, ho fa amb una forgca que res no pot
parar. Nosaltres sostenim que Hegel sempre va wvalorar
aquesta capacitat impulsora de la religidé i el seu paper com
a Macht histérica, degut aixd només as va atravir a substi-

tuir-la per la filosofia del seu temps.

4) Una de les conseqgiéncies més interessants del que anem
dient, 6s 1la complexa relacié que Hegel estableix entre
religié i estat, ja que si la religid intervé en la histéria
dirigint les consciéncies també ho fa en la vida politica®®.
Per aixd, la relacié entre religié6 1 estat és -fins a

tal punt- present i vital per a la filosofia de 1la historia

“TUG. 759/548.

%4Hi ha abundant bibliografia sobre aquesta qiestid, recentment
Walter Jaeschke ha treballat amb noves fonts i molt profunda-
ment la relacié entre religié6 1 estat en el seu articile
“Urmenschheit und Monarchie. Eine politische Christologie der
hegelschen Rechten'. També mereixen ser destacats Adriaan
Peperzak ‘'"Religion et politique dans 1la philosophie de
Hegel" (tot i que no tracti de la filosofia de la histéria i,
al nostre parer, identifiqui massa eticitat i religié),
Hans-Norbert Janowski ‘'"Rose 1im Kreuz. Zum Verhdltnis von
Christentum und politisch-gesellschaftlicher Wirklichkeit bei
Hegel'" (remarca bé el paper de 1la religi6 en la realit-
zacid de la 1llibertat objectiva en 1la histéria), R. Darcus
"Hegel's Philosophy of Religion and the Problem of Order" i
F. Guibal "Dimensions du penser hégélien'" (que remarquen el
paper de la religié en l'accidé i la vida politicad.
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hegeliana, que podriem arribar a dir que aquesta no seria
sindé la suma de moments privilegiats en qué s'han trobat la
religié i 1'estat, el déu espiritual i el déu mundld, 1'espe-

rit absolut i 1'esperit objectiu.

Hegel ja a la seva obra juvenil Volksreligion und christentum

remarcava que ‘'‘esperit del poble, histdoria, religid, grau de
llibertat politica, no poden ser considerats separadahent
donat el seu mutu influx i éxits reciprocs. Estan entortolli-
gats en un vincle, en el qual cap d'ells no pot fer res sense
l'altre 1 c¢ada un rep alguna cosa de la resta'". Es a dir, ja
des del primer moment Hegel va considerar indestriablement
units els elements principals de la histdéria universal:
esperits del poble, llibertat politica i religibé. Veiem, fins
i tot, com <cita 1la histdria mateixa, que és 1'ambit on

aquells elements estan units d'una manera més indestriable.

Aixd ens permet justfficar el no fer més referéncies aqui a

les Lligons de filosofia de la relisgid. Nosaltres només ens

interessem peis efectes de la religid per a la histdoria i la
vida politica. No ens interessa tant el punt de vista més
teoldgic o de filosofia de la religié, que evidentment hem
d'obviar gairebé totalment. La religié éom a consciéncia del
que en si és absolut®*®, 311¢ divi, assenyala i designa el
que, en un moment determinat del desenvolupament de 1'espe-
rit, és absolut i substancial. La religié indigita i assenya-
la 1'absolut. Aquest valor indigitédor fa que tingui una
importadncia cabdal per a 1la Jjustificacidé i sosteniment de
i'ordre &tico-politic, ja que ‘'"les 1lleis tenen la seva

garantia suprema en la religié"?®. Ella assenyala l'absolut

4PUG. $10/681.
AeUG. F28/8694.
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que legitima en darrera instdncia les lleis i l'organitzacié

estatal.

La religié sempre ha guiat 1l'home individual i col.lectiu,
sempre ha estat -pensa Hegel- la forga primera que els ha
impulsat espiritualment i, alhora, el saber que els ha
ensenyat qué és abSolut, qué és divi. L'estat, el poder atic
universal, ha necessitat sempre del suport de la religio,
L'estat que també reivindica el seu paper divi i d'instancia
absoluta, necessita de la legitimacié 1 conformitat de 1ls
religio=s~. Histdricament -fins als darrers temps moderns-
l'estat ha necessitat sempre deila sancié de la religi6; aixd
no ho oblida mai Hegel®® i &s la causs qus adjudiqui a la
religié un paper tan important en la histdéria wuniversal i en
les relacions amb 1'estat. No en va la histdria universal té
el seu lloc sistémic entre 1'esperit objectiu i 1'esperit

absolut, que per a Hegel es concreta més -oblidant l'art, el

“7Par s Hegel, la religidé tambd &s coneixement politic i é&tic
en les societats primitives, per exemple, les determinacions
etiques i morals estaven fixades i recollides en la religib.
Es per aixd que Hegel diu al prefaci de la Filosofia dsl dret

013-4/13-141;: "la veritat sobre el dret, l'eticitat, l'estat,
és tan asntigs com francament coneguds i eoxposada 2n les

lleis publiques, la moral poblica i la religidé". La religié
és, doncs, un mode immediat de posseir la veritat i d'educa-
cidé humana, en situacions en qué la filosofia 1 el pensament

especulatiu n'han estat impotent. La religi6é dirigeix
“l'anima ingénua" que s'ha d'atenir "amb convenciment
confiat, a 1la veritat pGblicament reconeguda, i edificar a

partir d'aquests sdlids fonaments wun mode d'actuar i una
posicié ferma en la vida".

“®Luckacs El joven Hegel [pl. 48] i remetent a l'aescrit sobre

la Pogitivitat de 1l'esperit crissiid ([Nohl 1751 diu:; "La

religié és abans que res aquest mitjd per suscitar-la [la

confianca en les institucions estatals] i el que sigui capag

de satisfer-ne el fi depén de 1'Gs que l'estat en faci

d'ella. Aquest fi és clar en les religions de tots els pobles
L]
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qual d'altra banda sempre posa al servel de la religidé- en el

lloc intermedi entre estat i religié.

En la famosa nota al §552 de 1'Enciclopédia, Hegel esta
preocupat per la transicid de l'esperit objectiu a 1l'esperit
absolut i, per aixd, hi afirma la tesi: "la veritable religié
i veritable religiositat procedeix de l'eticitat i consisteix
en l'eticitat pensant'. La transicidé a 1'esperit absolut té
com a moment fort 1la relacié entre estat o eticitat i
religié; de fet, serd a partir d'aquest plantejament que

parlard de les relacions entre religi6é i estat.

D'una banda, la religié supera el moment infericor de 1l'etici-
tat, en la mesura en qué permet a 1l'individu alliberar-se de
la imposici6é finita de 1la ‘'real autoconsciencia @&tica' i
assolir aixi a la llibertat absoluta, superacié del qué hem
anomenat "animalitat! o subjeccidé a les passions -"allibera-
ment de la seva voluntat respecte de l'egoisme del desig"'-.
Perd alhora només des de la llibertat @tica, des de 1'expe-
riéncia de 1la llibertat, hom  es ‘"pot fer conscient de

la idea de déu com esperit lliure'.

Com podem veure hi ha un contacte perfecte entre esperit
objectiu -eticitat i estat, en definitiva- 1 esperit absolut
-religi6. La histdria universal est3 entre tots dos i, per

tant, és el lloc privilegiat per al seu encontre. La histodria

universal és, en certa mesura, la mostracié dels diversos
encontres entre eticitat 1 religiositat, entre estat i
religié=™. Hegel considera =l moment de transicid entre

esperit objectiu i absolut, que és la histdria universal, com

4?Enz. 4552 nota.
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"el 1lloc indicat per ocupar-nos molt detalladament de 1la

relacidé entre estat i religidé".

Comenga afirmant que 1'estat és el desenvolupament i 1la
relacié efectiva de 1l'eticiter' 1 que la religid és '"la
substancialitat de l'eticitat mateixa 1 de 1'estat". Hi hsa,

per tant, un remetre's mutu que fa que l'estat descansi sobre
la convicecidé [Gesinnungl atica, mentre que aquesta descansa
sobre 1la religiosa. L'estat és 1la institucionalitzacid
exterior 1 objectiva, 1la qual necessita per mantenir-se
-com deia Turgot- del suport del reconeixement d'allde a&tic
que es fonamenta i té el seu punt més sdlid en la religid. En
les Lligons®™® Hegel afirma rotundament: "els estats i les
lleis no sén altra cosa que la manifestacid de la religid en

les relacions de la realitat".

Aixé no ha de sorprendre'ns, ja que si la religidé és esperit

absolut i, per tani, "consciencia de 1la veritat absocluta‘.
Aleshores, diu Hegel, el que hom pretén que valgui com a
veritable i absolut -el dret, 1la 1llei, 1l'estat- per a la
voluntat lliure, ha de ser c¢oherent amb la religibé. Es

a dir, ha de ser "subsumit en ella 1 se segueix d'ella'.
Hegel parteix de la base que al llarg de la histdria, excepte
per a uns pocs homes i unes poques etapes, la humanitat o
l'esperit objectiu efectivament existent ha necessitat de la
religié per a saber de 1la veritat abscoluta. La filosofia
ha estat accessible només a uns pocs i 1'art ha tingut el seu
esplendor en wuna época molt limitada -Greécia-; només la
religié -dels tres moments de l'esperit absolut- ha estat’

sempre present en els pobles i en 1a totalitat dels homes. Es

TCUG. BB2/851.
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cert gque sovint no ha estat una religi6 completament desenvo-
lupada o especulativa, perd sempre ha dut dintre seu el
missatge essencial 1§ ha esdevingut la mostracié i 1'auto-

consciéncia del que hom té per veritable i absolut.

L'eticitat és “l'esperit divi en tant gque habit per a
l'autoconsciéncia en el present efectivament real d'aquest
fesperit divil en tant que autoconsciéncia d'un poble, dels
seus individus'. L'eticitat és 1'habit fet costum objectiu
del qué 1l'esperit d'un poble ha considerat com alld absolut i
veritable -cosa que s'expressa primer i universalment en la
religi6é-. Hegel diu contundentment "la religié és per a
1'autoconsciéncia la base de 1l'eticitat i de 1l'estat'". Per
tant, eticitat i religi6 s6bn inseparables, ja que el contin-
gut de 1l'una és el de l'altra: '""no hi pot haver dues classes
de consciéncia: 1'una religiosa i l'altra ética que es
distingeixi de 1la primera en la seva constituci6é i contin-
gut'®l. Perd igual com l'eticitat rep 1la legitimacid de la
religi6, aquesta darrera troba la seva legitimitat en

l'eticitat.

Hegel considera un error del seu temps -un error fruit de
l'enteniment separador i representativista, d'altra banda- el
voler separar l'estat de la religidé. Es un error considerar
aquesta darrera com quelcom pertanyent només a la subjectivi-
tat i opinié dels individus, sense cap existéncia objectiva i
ni tan sols com esperit absolut; com'si només pogués esdeve-
nir un mer suport extern de 1l'estat. Hegel remarca la

imbricacié i dependéncia mGtua d'eticitat i religi6, d'espe-

S1Enz. §552 nota.-
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rit objectiu i esperit absolut, que esdevé mostrat, si bé no

demostrat, a la filosofia de la histdria universal.

A una religi6 que legitima la manca de llibertat li correspon
una constitucid estatal també mancada de llibertat: “A un tal
principi i a agquest desenvolupament de la manca de llibertat
de l'esperit en alled religiés,k 1i correspen dGnicament una
legislaci6 i constitucid de la manca de llibertat juridica i
ética, aixi com una situacid d'injusticia i manca d'ética en

l'estat efectivament real"==.

El contingut de la religié -essent esperit que resideix en
1'autoconsciéeéncia- permet accedir a 1la consciéncia de la
llibertat, car "l'autoconsciéncia té la certesa de si mateixa
en aquest contingut i en ell és lliure"®*. Només gracies a la
religié -o a l'esperit absolut- hom pot accedir al veritable
autoconeixement 1 autoconsciéncia, resultant que hom es
reconeix com a constituit ja en si pel contingut universal
que s'expressa en l'esperit objectiu i absolut. Llavors hom
es reconcilia amb aquest contingut que és el propi i estd en

si mateix en totes les accions de 1'esperit.universal;

llavors, per tant, hom ¢és lliure, com ho &s l'esperit
universal que el constitueix. La religié -en ser esperit
absolut- només pot anar en contra de la llibertat si la

seva forma cau en l'element natural®<.

Per tot aixd, Hegel valora tant la Reforma =-com hem dit a la
segona part d'aquest treball-, que és la revolucid en les

mentalitats que cercaven, sense reconeixer-la, els il.lus-

SZEnz. 48552 nota.
STid.
S4Enz. §5852 nota.



498

trats. La Reforma va tenir una gran influéncia en la vida

ética, canviant els tres preceptes anti-étics -en el sentit
de contraris a la vida social i @tica-: del vot de castedat
o celibat, de pobresa i d'obediéncia. Pensa Hegel que la

Reforma, amb el rebuig d'aquests tres preceptes, va permetre
la reconciliacidé de religi6 i vida e&tico-politica:. Va evitar
que els sacerdots s'apartessin de la vida familiar i matrimo-
nial de la societat que havien de dirigir. Va substituir el
vot de pobresa, que Hegel interpreta com a vot de desidia,
per la valoracié del treball i el gaudi dels fruits del
treball -la probitat. I wva substituir 1'obediéncia a la
jerarquia per la lliure meditacid6 sobre les escriptures i en
tot cas per 'l'obediéncia de la 1lei i de les disposicions
legals de l'estat, la qual és, fins i tot, la veritable
llibertat perqué 1l'estat és propiament la radé que es realitza
a si mateixa'®2. Religié 1 conscidncia van, com deiem,
intimament lligades a dret i estat; no es pot canviar una

cosa i deixar igual l'altra.

Hegel arriba 4a apostrofar: ‘'mentre la religié veritable no
arribi a aquest mén i domini en els estats no haurd arribat a
la realitat efectiva el veritable principi de l'estat'.

Dintre del desenvolupament extremadament complex que és la

histdéria wuniversal 1la religié6 evoluciona vers la seva
secularitzacidé com a filosofia i com a estat. Aixi ho diu
Hegel: '"Gnicament en el principi de 1'esperit que sap la seva

esséncia, de 1'esperit en si absolutament lliure i que té la
seva realitat efectiva en 1l'activitat del seu alliberar-se,
estd present la possibilitat absoluta i la necessitat que

coincideixin el poder politic, la religi6é i els principis de

SSid.
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la filosofia, i s'assocleixi la pura 1 simple reconciliacié
de la realitat efectiva amb 1l'esperit; de l'estat amb 1la

consciéncia religiosa com també amb el saber filosdfic"==.

Les condicions de possibilitat d'aquesta reconciliacidé sén
posades, segons pensa Hegel, en la Reforma ja que en ella
l'esperit lliure se sabria en la seva racionalitat i veritat.
El principi de 1la reconciliaci6é brollaria de la religio,
encara que per a realitzar-se plenament ho hauria de fer en
la forma especulativa de la filosofia i en 1la realitat
efectiva de 1'estat. Perd hem de tenir en compte que la
religié manté relacions ‘en certa mesura diverses amb la
filosofia i amb l'estat. Amb la filosofia la relaci6 és en el
terreny del saber i la religié ha de ser superada per la
filosofia, que és 1la forma especulativa superior. Amb
l'estat la relacidé és en el terreny de la realitat i no podem
dir que 1la religié superi 1'estat o aquest a aquella. La
seva relacib és d'implicacié mGtua, es necessiten mGtuament,
per a mantenir cohesionat el cos social. Hegel expresa el que
acabem de dir amb 1les seglients paraules; ‘'L'eticitat de
l'estat i 1l'espiritualitat religiosa de 1'estat sén d'agquesta

manera les fermes garanties complementaries"®7.

Hegel sempre menciona la religié com la primera o una de les
primeres forces ''M3ichte' en qué es particularitza un poble®™®.
La religié és una component essencial de 1'esperit d'un
poble, ja que designa, assenyala, apdnta cap al que el poble
té per absolut o com a veritat absoluta. La religi6 designa,

doncs, alhora tant el poder absolut com el saber veritable.

“sPnz. 45!
57id- ‘
S8Y.G. 120/153.
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Podem entendre aixd en el sentit que la religidé comunica al
poble sencer la consciéncia d'alld absolut en la realitat
objectiva -l'estat 1 la constitucidé- i en el saber absolut

-la veritat, encara que sigui prefilosdfica-.

La religié que '"representa i venera [1l'esperitl] com el déu o
el ser'®”" t8 per contingut 1'esperit -igual que l'art i
la filosofia-. Perd ‘''per la identitat original de la seva
substancia, del seu contingut i del seu objecte, aquestes
formacions [de 1'esperit absolutl estan unides inseparable-
ment a l'esperit de 1'estat; només amb aquesta religid pot
existir aguesta forma politica, aixl com només an aquest
estat [pot existirl aquesta filosofia i aquest art"®". Hagsl
remarca aquest fet davant 1la '"'nécia tentativa de la nostra
epoca d'inventar i realitzar constitucions amb independéncia
de la religidé"®*. Aixi, per exemple, Hegel té contra la
religi6é catdlica que no ‘'reconeix ni la justicia ni l'etici-
tat internes de l'éstat“, cosa gque no s'esdevé en la religid

protestant. El catolicisme nega 1'esfera mundana de 1'estat,

es manté escindit d'ella. Manté separada l'esfera religiosa
de l'etica i de les institucions de 1'estat. La religid
catdlica es manté abstracta ja que ‘'aixi separats, del mdn

interior, del profund santuari de la consciéncia, del lloc
silencidés en qué la religié6 té la seva seu, els principis i
les institucions del dret pGblic no assoleixen donar-se un

veritable centre i romanen abstractes i imprecisos"®=.

STY.G. 123/156.
&oV.g. 123-4/156-7.
S1y.G. 124/157.
2y .G. 124/157.
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Els moments de 1'esperit absolut -religidé i filosofia
sobretot- tendeixen per a Hegel a apuntalar la vida politica
i l'estat. Tant religié com filosofia sén tractades en la
filosofia de la histdria en relacié a 1l'estat, a 1la vida
politica dels pobles. Religié 1 filosofia tenen el paper en
la filosofia de la histdria de reconciliar pel saber el cantd
de la idea ~el cantd universal 1 absclut- amb el cantd del
voler i saber subjectiu i individual. Hegel remarca que
""qualsevol accid espiritual no té cap altre fi que el de fer

conscient aquesta unidé, és a dir, la seva llibertat“®®. Pard

Hegel, una vegada més, privilegia la religié i diu: "entre
les formes d'aquesta unidé conscient figura la primeras
la religié. En ella, 1l'esperit existent en el mdén es fa
conscient de 1'esperit absolut'es, Hom comprén alssho-

res la gran funcidé 1 paper que juga la religié en la seva
filosofia de la histdria. Mitjancant 1la religi6, 1'esperit
existent en el mén, gque existeix en forma d'individus i de
subjectivitat en primer lloc, assocleix la consciéncia d'alld
absolut i wveritable. La religi6 és el que permet que els
subjectes realment existents s'aproximin a la reconciliaci®
amb 1l'absolut 1 assoleixin, per tant ‘i en darrer terme,
‘llur llibertat. Mitjancant la religié els subjectes esdevenen
.universals, renuncien a 1llur particularitat, perqué& "en
‘prendre consciéncia del ser que és en si i per a si, la
voluntat de ‘1'home renuncia als seus interessos particu-
.lars, els margina en una devocidé en la qual ja.no pot preocu-

par-se d'alld particular"es.

o=y .G. 124/158.
say.g. 124/158.
eSY.G. 124/158.
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La religié és el '"veritable vehicle" de la consciéncis de la
unitat originaria de 1l'home amb 1l'esperit universal®®. La
religié posa 1la base i les condicions de possibilitat per a
qué els individus i els pobles es reconciliin amb 1l'esperit
universal. Hegel privilegia®™ 1la religidé, perqua "és la
primera modalitat de 1'autoconsciéncia, la consciéncia
espiritual de l'esperit mateix del poble, de 1'universal, de
l'esperit en i per a si existent segons la determinacid com
es dbna en l'esperit d'un poble, la consciéncia de la veritat
en la seva determinacié més pura. I més completa. El que
posteriorment estd determinat com a veritat, només val en la
mesura en qué és adequat amb el seu principi en la religid.
La religié, 1a representacidé de déu, consisteix -en tant que
el limit universal- el fonament del poble. La religié és el
lloc on el poble es dbdna la definicié del qué té per alld
veritable"®#®. La religié és doncs, aquella part essencial de
l'esperit del poble que indigita -assenyala- qué &s 1'abso-
lut, la veritat. A més a més, la definicid que un peble es
dbéna de 1la veritat val per a tots els seus individus i, per
tant, la religié esdevé el saber que diu als homes i indivi-
dus que és veritable, que és absolut -la religid és la

consciédncia existent de 1'absolut-.

Hegel encara va més enlld: '"la religi6 és la consciéncia d'un

poble del qué oll és, de l'esséncia del qud és supram. Aquest

®“Garaudy diu (101 que "ol vincle intern de 1l'estat, la relac
entre 1l'individu amb 1la totalitat social és de caracter
religids".

e7TYV.G. 125/159.

“®Hagel reconaix explicitament en la histéria de la filosofia
(623 que "és cert que els pobles expressen en les religions
la manera com es representen 1'essancia de 1l'univers, la
substancia de la natura i de 1l'esperit i la relacid entre
l'home i ella‘*.

pee
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saber és l'esséncia universal. Aixi com un poble es represen-
ta déu,  aixi es representa també 1a seva relacid amb déu o
aixi es representa a si mateix; la religié és, doncs, tambeé
el concepte que un poble té de si"®*™. La religid esdevé,
doncs, la sintesi essencial de 1'esperit del poble i del
principi del desenvolupament universal que un poble represen-
ta. Hegel mostra, com veiem, un concepte de religié que va
molt més enlld del concepte tradicional. No és un concepte
trascendent, siné immanent, amb un contingut concret facil-
ment  identificable secularment amb components politiques.
Hegel veu en la religié un saber de 1la immediatesa, un

afirmar alld ars i aqui absolut, no res de trascendent.

Hegel es nega a acceptar les concepcions trascendents de déu,
per a ell déu o la idea tenen una existéncia immanent en el
mén i en els homes: "en 1la idea divina estd el ser de la
unitat de la universalitat de l'esperit i de la consciéncia
existent; en ella s'expressa la unié d'alld finit i alld
infinit... En la religi6 cristiana la idea divina és revelada
com la unitat de la natura humana i la natura divina"”=.
Feuerbach sembla sortir ' de darrera d'aquestes afirmacions, si

bé Hegel no cau mai en 1a postura merament antropolégica
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d'aquest™*. Hegel wvol dir que déu &8s el nch que dezigna alld
absolut universal per a 1'individu i per al particular, és el
contingut absolut, universal i "ldgic' que déna sentit a alld
individual, particular o "empiric''. La religidé és el saber
que assenyala als individus que hi ha en ells -i no en un més
enlld trascendent- d'absolut, que han de considerar com a
substancial, com a divi, com a déu. Naturalment la religid
assenyala al llarg de 1la historia diversos continguts, per
aixd la religidé6 es desenvolupa també en la histdéria -pa-
ral.lelament a 1‘espefit universal- 1 cada vegada es va
arribant a conceptes més desenvolupats i superiors™@ del quse
és absolut. Aquest procés culminaria en la seva filosofia que
ell ja veu -en wuna interpretacié clarament heterodoxa-

prefigurada en el luteranisme, si bé en una formulacié encara

representativa.

Per a Hegel, 1'experiéncia religiosa va intimament lligada al
reconeixement de gquelcom substancial, poderdés 1 autdnom.

L'home ho anomenard déu i ho considerard divi. L'experiéncia

7*En Hegel, déu no s'identifica mai amb l'existéncia exterior
~tot i que hi és immanent, ja que és un moment de la seva
exterioritzacidé-. Déu o 1'absclut s6n sobretot 1‘'universal
que conté (i en certa mesura crea) el particular perd que,
alhora i sobretot, el supera. Hegel afirma a 1'Enciclopadia
que els auténtics noms de 1l'absolut es corresponen sempre al
moment primer i tercer de la dialéctica més que no al moment
segon; es corresponen als moments d'unitat i de reconciliacié
més que no en el moment d'escissidé i - exterioritzacid en alld
altre o particular. Per aixd podem dir que, en Hegel, déu és
l'en si i per a si fruit de la reconciliacié6 que ja ha
superat l'exterioritzacié individual o particular en un tal
home o, fins i tot, en la humanitat com a génere. '

7Z?Per a Hegel, l'objecte de la religidé és la veritat, la unitat
d'alld subjectiu i alld objectiu; per aquest motiu afirma
que, quan algunes religions separen 1'absolut i infinit
d'alld finit, es devalua completament el seu contingut
absolut. ‘
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politica també implica un poder substancial que és superior a

la wvoluntat de 1'individu. L'home ho anomenara estat i ho
considerara @étic i alhora també divi. Hegel Iinterpreta
aquesta diferéncia d'experiéncies sobre 1la base de la

distincié entre esperit absolut i esperit objectiu. La
primera -en qué l'experiéncia religiosa n'és el prototipus-
és 1l'esperit absolut, la segona -que té per prototipus el
govern temporal- és 1l'esperit objectiu. La contraposi-
ci6 d'ambdues es correspon a la tan important contraposicid
entre idees 1 realitat, 1ldgica de les idees 1{ ldogica dels

estats, ldogica del saber 1 1ldgica del peder. Vegem ls
seglient cita ™™,

"El primer mode en queé té la seva realitat el poder substan-
cial, consisteix en qué alld substancial es desenvolupa
purament en 1'interior de 1l'ambit espiritual i en qué aquest
desenvolupament roman en l'interior: és el regne de la
religié, de la moralitat (Moralitidtl i de la ciéncia. Alld
substancial és aqui conegut perd com un poder espiritual
en l'esfera del pensament [Hegel s'estd referint clarament a
l'esperit absolutl. El segon mode consisteix, al contrari, en
queé alld substancial apareix i é&s conegut en la forma real de
la conciéncia; és, doncs, el poder que regeix en la forma
d'un govern temporal'. Hegel parla en aquest segon cas sense
cap dubte de l'esperit objectiu i, en especial, de l'eticitat
i l'estat. No oblidem que la histéria universal és la unié
d'esperit objectiu i esperit absolut, tant com la transicid
entre ells. No ha de resultar estrany, doncs, que la histdria

universal es mogui essencialment al voltant dels eixos estat

TEUG. 289/216.
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i religi6é, ni que mostri la seva relacié i unitat indestria-
ble.

5) La religidé és també "l'expressid més simple'" del principi
d'un poble i, si fem cas d'aquesta determinacibé, en la
religié hi podem trobar la millor expressié de l'esperit d'un
poble. Tota 1la complexa existéncia d'un poble es resumeix,
doncs, en la seva religiositat. La religiositat d'un poble és
la mostra millor de 1la forma de la seva espiritualitat, del
seu ser i esséncia més profunda”@. Per aixd Hegel posava com
a tasca primordial de la filosofia de la histdria el reconéi-

xer en tota religidé el seu fons espiritual.

La religié és, com hem dit, 1‘autoconsciéncia de l'esperit
universal™ que an ella esdevé esperit absolut. Perd també
per mitja de la seva religid cada poble no només té conscién-
cia de  l'esperit universal sindé que pel seu mitjd cada poble
adquireix consciéncia de si mateix, del seu propi ser. La
religié' mostra alhora tant 1la manera com el poble concep
(i per les quals actua) les seves relacions amb déu i all?d
absolut (incloent-hi el poder politic, l'estat) i el seu
propi concepte de si mateix, 1la seva autoconsciéncia. Com
veiem, Hegel ja tenia en génesi el nucli del pensament

feuerbachid”®, ja que autoconsciéncia de si dels homes o

7ANG. 456/354 .

7®F. religié, Lasson, 148, diu "la raligié és sl consixemsnt
que té de si mateix 1'esperit divi per 1la mediacid de
l'esperit finit". cfr. Flérez 344. ,

7¢D'hondt ha sostingut la tesi que el Hegel jove planteja als
seus escrits teoldgics a partir de 1'alienacid humana. Diu
que els déus sén aleshores l'espill, la imatge, la reververa-
ci6é de l'esséncia divina. Quelcom similar trobem també en la
interpretaci6 d'Escohotado i de Wahl.
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pobles és en certa mesura correlativa a la seva consciéncia

de 1'absolut i de déu.

7) La darrera radé del tractament privilegiat de la religid en
la filosofia de la histdoria és un resum de les anteriors i
est3 vinculada amb 1'ideslisme hegelia””. Aixi una de lea:
conseqiiencies de 1'idealisme de Hegel ¢és que es nega a
valorar la realitat -que nosaltres anomenem ''empirica'"- si no
esta prenyada de "logos', de racionalitat, -de "logica'-. La
matéria histdrica només té auténtic valor per a ell si
expressa -6s exterioritiacié, preferix dir- de l'esperit, el

qual com un logos teleblbgic profund 1la dirigeix i anima.

Aquest logos, com hem vist, es fa conscient d'una manera més
rapida, clara i wuniversal en la religié. De manera gque
aquesta ¢és 1'expressidé millor -a 1'época- de la logica

interna de la histdéria i de la voluntat de 1'esperit.

Hom no pot anar, per Eant, en contra de la religié sense
pagar-ne les conseqieéncies, si no és armat d'una altra
religié superior} aixd és el que els passid als liberals, i
per aixd® fracassen: ''no serveix de res que les lleis i
l'organitzacié politica es transformi en organitzacib
juridica racional si no s'abandona en la religi6é el principi
de la no llibertat"¥®. Aixdo és ol que no varen comprendre el
revolucionaris francesos, que anant contra la religié van
contra l'esséncia de les coses i 1la voluntat de l'esperit
universal. Llavors, tot i gque en els paisos catdlics aquella
religi® no era la superior i efectiva, contra el seu poder

sobre les consciéncies no hi van poder fer res.

77En parlarem més quan ens ocupem de la ldgica de la histdria.
7®Enz. %552 nota.
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Per a Hegel, si hom vol canviar efectivament el mén, el
primer que ha de fer é&s provocar un canvi espiritual en les
consciéncies. Es infructudés intentar el canvi en les consti-
tucions politiques, en 1'estat, sense canviar préviament
l'esperit dels que havien d'acceptar aquell canvi politic -en
darrer terme, el poble. Per a Hegel, era absolutament
infructués i condemnat al fracas intentar la revolucid sense
una prévia reforma: 'sense que no s'alteri la religié no pot

triomfar una revolucid polfitica"™ ™.

La revolucié necessitava de la prévia reforma dels esperits

-diu Hegel, seguint un principi clau de 1'Aufkl3irung-, perd

per a Hegel el model d'aquesta reforma en els esperits és la
Reforma protestant®®. Es la revolucid religiosa del seu temps
~-si se'm permet aquesta expressidé- i, per tant, é&s ella i no
1'intent francés de revolucié el darrer i decisiu moment
en la histdéria universal: '"és fals que hom pugui trencar les
cadenes del dret i la 1llibertat sense 1'emancipacidé de la
consciéncia i que hi pugui haver una revolucid sense refor-
ma''®i. Per aixd també va fracassar -sagons Hegal®<- la
revolta dels camperols de Miinster, ja que volien la revolucid

terrenal quan la reforma espiritual encara no havia acabat.

Els il.lustrats francesos antireligiosos oblidaven que "els

principis de 1la radé de 1la realitat efectiva tenen llur

7%Enz. $552 nota. Veurs també WG. 931-2/596.

®°Podem afegir més bibliografia a la ja donada sSobre la
posici6é de Hegel respecte de la Reforma i el paper de la
religié en la vida politica: Karl Dienst '"Die Bedeutung der
Reformation fur Staat und Religion nach G.W.F. Hegels

Geschichtsphilosophie'" i Reinhart Maurer ‘'Hegels politischer
Protestantismus".

BIYG. 931-2/6%96.
BZWG. B884/662.



509

garantia darrera i suprema en la consciéncia religiosa, en el
subsumir sota la consciéncia 1la wveritat absoluta'". Per a
Hegel 1 Turgot, la religid6 ve a resoldre el problema que Kant
-per exemple- no podia solventar: qué garanteix que els
monarques o els individus que detenten el govern actuln
justament? La resposta hegeliana i de Turgot va en el sentit
que l'dnica garantia és la religi6, que és el "compromis més
elevat" i resideix en la consciéncia més intima del monarca.
La religié6 és el que més intimament i profundament dirigeix
els homes. Per aixd, 1les 1lleis per si soles '‘no podrien
suportar la resisténcia duradora, la contradiccié i els atacs
de 1l'esperit religidés contra elles tot i que estiguessin
apuntades i extrinsecament promulgades. Per aixd encara que
el seu contingut fos el més veritable, aquestes lleis
fracassarien en 1les consciéncies, 1'esperit de les quals
seria divers de l'esperit de 1les 1lleis i, 1llavors, aquest

esperit no les sancionaria"®=.

Vista la histéria del segle XVIII i XIX, cal reconéixer, que
no 1i mancava raé a Hegel. La religi6 wva ser potser 1'arma
més important anti-revoluciondria i anti-liberal. El Hegel
madur considera aquests iIntents wuna mera estupidesa; 'cal
considerar com una mera estupidesa dels temps moderns pensar
en transmutar un sistema de corrompuda eticitat, 1la seva
constitucidé politica 1 legislaci6 sense canviar la religio,

creure haver dut a terme una revolucidé sense reforma'®™".

Alexis de Torqueville va assenyalar al comengament del seu

llibre L'antic régim i 13 revolucié que la Revolucid Francesa

és la primera revolucidé politica de la histdéria ja que totes

®TEnz. §$552 nota.
B4Enz. %552 nota.
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les anteriors només s'havien produit en el camp religiés.
Hegel hauria estat d'acord amb ell, perd li hauria criticat
-pensem- la seva ceguesa per comprendre les consequeéencies
politiques i per a 1la llibertat d'aquelles revolucions que

hom creia merament religioses.

6) La religié juga també un paper preponderant en la filoso-
fia de la histdria simplement per ser un moment de l'esperit
absolut®® i, per tant, en 1'autoconsciéncia de 1l'esperit
universal. La religié comparteix amb l'art i la filosofia la
mateixa preocupacidé per "l1'infinit'" i no per alld merament
tehporal -el finit-. Tots tres sb6n esperit absolut i tenen en

com a judici de Hegel '"els problemes absolutament univer-

sals'", ja que la '"sén les diverses modalitats en que la
suprema idea existeix ... per a la consciéncia sensible,
intuitiva i imaginativa"®®. Totz tres moments tenen una

mateixa importancia i una mateixa tasca, si bé Hegel distin-
geix estrictament entre ells, ja que es dirigeixen a diverses
""facultats" humanes: l'art a 1la sensibilitat 1 els sentits,
la religi6é a 1l'enteniment representatiu i la filosofia al
pensament i la radé especulativa. Per aixd, el seu paper

dintre de la filosofia de la histdria és divers.

Essent autoconsciéncia 1 consciéncia de 1'absolut, en la
religi6é rau també la possibilitat i 1la manera com hom pot

reconciliar-se amb déu i l'absolut.. Per 1la seva forga

®SHegel pensa que tant l'art, la religié com la fileosofia s6n
una forma d'autoconsciéncia de 1l'esperit i expressen 1l'espe-
rit del poble, perd ho fan de maneres diverses: la religié
"representa i venera ([1'esperitl com a déu o 1l'esséncia';
l'art el '"presenta com a imatge i com intuicid sensible" i la

filosofia "el «coneix i 1‘'aprehén en el pensament" [V.G.
123/71561.

®4G.Ph. B2/s2.
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impulsora que arriba a tothom, I per la veritat especulativa
que comunica, en la religié hi ha la possibilitat de 1la
reconciliacié amb alld absolut i universal. La religié permet
a 1'individu que es despulli de totes les contingéncies
exteriors, deixi d'obeir exclussivament les seves determina-
cions particulars 1 esdevingui un ser que es comporta com

universal, reconciliat amb la totalitat racional®".

Aquest aspecte es pot veure molt clarament en la valoracid
que Hegel fa del cristianisme. Per a Hegel el cristianisme
(el protestantisme) aporta la consciéncia que déu i 1'home
s6n un. Afirma la unitat de la natura divina i la humana per
l'encarnacié de Crist. En ella 1'home té la promesa d'esdeve-
nir un amb déu i que déu habita en tots els homes®®. El
cristianisme afirmaria el valor absolut i infinit de 1'home,
el qual pot ser admés per la gracia a l'espiritualitat
absoluta®”. Conseqgiidncia d'aixd seris que 1'home com a tal ha

de ser valorat simplement per ser home i com a ser lliure.

El cristianisme, perd, a més a més de reconciliar els
individus amb 1'absclut =-per mitja del culte i la devocid-
com la resta de Iles religions, en tant que és la religid

darrera portard la reconciliacié darrera i suprema. Aquesta

®7Aquesta funcid també la compleixen, perd potser d'una manera
diferent, l'art i la filosofia, tots ells superen el nivell
de 1'esperit objectiu i de 1la vida politica. Hegel pensa
que l'esperit humd no pot acontentar-se només amb el mén
politic ([Enz. §234] i, fins 1 tot, per comprendre'l s'ha
d'elevar a la vida teorético-especulativa, a 1'esperit
absolut.

®®Aixd pot explicar la famosa anacdota de qué alguns dels
deixebles de Hegel haguessin tret com a principal conseqgi&n-
cia de les seves ensenyances, que l'home era igual o s'havia
igualat a déu.

®%V.G. 137/173.
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no podra ser superada com a contingut siné només per la forma

i per una sola cosa: la filosofia hegeliana.

3.3.2.- Relaci6é amb l'art i la filosofia

La religié no é&s 1'dnic element de l'esperit absolut present
en la histdéria wuniversal. Aquesta també es realitza en
moments importants per mitja de 1'art”® i, sobrastot, la
filosofia™?!; perd nosaltres sostenim 1la tesi de 1la major
presédncia 1 importadncia en la histdria universal d'aquella
per damunt d'aquestes. La religié juga un paper emblemdtic de
tot 1l'esperit absolut, en certa mesura representa la totali-
tat de 1l'esperit absolut, ja que en certa mesura incorpora
dintre seu l'art 1 la filosofia. Podem dir, en definitiva,
que on no arriba la filosofia arriben la religi6é i 1'art. On
la filosofia no aconéegueix fer-se intel.ligible per al poble
i els homes, la religié i 1'art -el seu ajudant- comuniquen

el missatge de l'ésperit absolut.

Parlarem primer de l'art. Aquest és presentat per Hegel com
una eina de la religid, per mitja de 1'art la religidé es fa
matéria i es fa sensible. L'art és, en part, la presencialit-

zacibé de la religidé i pren el seu lloc a dintre del «culte i

?°Cal citar el 1llibre de Annemarie Gethmann-Siefert Die
Funktion der Kunst in der Geschichte. Untersuchungen zu
Hegels Asthetik que, tot i tractar breument el paper de l'art
en la filosofia de la histéria i no fer massa referéncia a
aquestes VLligons, manté un bon equilibri en el seu estudi
entre l'etapa juvenil i les influéncies, 1'etapa de desenvo-
lupament del sistema i l'etapa de Berlin.

Z*Heinz Kimmerle “Zum Verhiltnis von Geschichte und Philosophie
im Denken Hegels".
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els ritus religiosos. La religiositat i la reiigié s'exterio-
ritzen per mitja del «culte ('"l'acte pel qual la consciéncia
singular assoleix la unitat amb alld divi"*®). Es dintre dal
culte que l'art fa wun paper religibés, Hegel diu que 1l'art
(que com a esperit absolut és una altra forma d'unid® d'objec-
tivitat i subjectivitat) encara ‘'penetra més que la religié
en la realitat i alld sensible"7F.

Evidentment, aquesta major dependéncia de l'art respecte la
natura i la sensibilitat -per a Hegel es basa en la identitat
de forma i contingut- el fa inferior respecte a la religié
-aixi com aquesta ho és respecte a la filosofia. L'art és el
primer moment i 1'inferior de 1l'esperit absolut, i és superat
per la religi6 que wutilitzant-lo en el culte l'eleva. Hegel
afirma que en 1les seves expressions més elevades, l'art
compleix '"la tasca d'expressar la religi6é; no 1l'esperit de
déu, sindé la forma de déu, i amb ella alld divi i alld

espiritual en general. En 1l'art s'ha de fer visible alld

divi'"==.

En la filosofia de la historia universal -i recordem que no

podem ocupar-nos ni de la Fileseofia de la religié, ni de la

Filosofia de 1'srt hegelianes- l'art ocupa un lloc en caerts
mesura subordinat a la religidé:i n'és la seva presencialitza-
cib6, sobretot en moments com Egipte, 1'India i Grecia” an
qué la religiositat necessitava encara de la presencialitza-

cid sensible. En ell es fa present i sensible el missatge

FRV.G. 125/140.
V.G, 125/7158.
Z4V.G. 125/7188.
7SEn la Fenomenologia en 1'apartat traduit com "L'artifex",
Grécia és saludada alhora com 1la ‘'"patria de 1l'art" i "el

moment auroral de l'esperit'.
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religi6és, en ell "alld divi es fa visible en la imaginacid i
en la intuicid"*®. L'art ‘'serveix de vehicle a aquesta
consciéncia ([la religiosal, en donar-li suport i enfortir
1'aparenca fugissera amb l'objectivitat que es revela i passa

a la sensacio"™™.

Tant pels egipcis™ c¢com pels grecs, l'art és la manera
que troben per expressar el contingut de 1'esperit, ja
sigui com a representacid de l'enigma que volen resoldre i
“"visualitzar'" -Egipte™™-, ja sigui com arquetipus i amb forma
universal. Perdé, en tots dos casos no se n'adonen de la
superioritat de 1'esperit respecte a tota forma sensible o

natural, encara que aquesta sigui la forma bella.

Hegel distingeix entre 1l'art indi -per exemple- de 1l'art
egipci i, sobretot, grec. Al primer 1i manca totalment
l'esperit -diu- mentre que en altres hi ha un intent ja

espiritual d'expressar-lo -com a enigma a Egipte i com a
forma bella a Grécia-. D'una manera o altra s'ha aconseguit
ja representar sensiblement l'esperit, cosa que no es va
aconseguir abans, ja que -per a qué hi hagi art- és necessari
que hi hagi la ‘'facultat d'adquirir consciéncia de 1'espe-
rit"*<°. L'aparicié de 1'art indica, doncs, gque hom ja
penetra en el mén de 1l'esperit. En un primer moment, 1'art és
un signe de desenvolupament espiritual; tot i que l'art no

déna a 1'esperit la forma espiritual mateixa, '"sindé que la

ey.G. 125/158.

7G.Ph. B%/&8.

TEHG. 498/384. ]

“%Hegel diu {WG. 499/3285]1 que “en l'esperit egipci, l'art és la
forma necessdria de la consciéncia, de saber-se, de fer-se
la seva representacid".

1OCUG. 498/3284.
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seva representacid comenga sent produida d'una manera exteri-

or'':et
L'art, per tant, 'cau en el centre del procés espiritual", ja
que on 1l'espirit és informe, un objecte indeterminat i

purament abstracte (com entre els jueus 1 els musulmans)
l'art és insuficient i, fins i tot, pecaminbés. Aquests
pobles rebutgen l'art perqué es neguen a concretar i a donar
forma a 1'esperit. En canvi, on 1'esperit es pot represen-
tar espiritualment a si mateix (en el protestantisme,
especialment), l'art religiés ja no pot ser tant valorat i
esdevindra en certa mesura ‘''superflu'*®=®. En un tercer
moment, doncs, 1l'art deixard de ser un signe de desenvolupa-
ment espiritual i ja no sera la manera com els pobles viuen
l'esperit. Llavors, els homes comprenen 1'esperit d'una
manera més especulativa i conceptual i, per tant, l'art

ocupa un lloc subsidiari en el culte.

Es clar que l'art ocupa un lloc -com a esperit absolut que
és- al costat de la religié, en la tasca histdrica de revelar
als pobles 311d¢ absolut i substancial. 81 la religidé educava
i dirigia el poble, l'art també col.labora en aquesta tasca i
esdevé "mestre dels pobles'. Perd l'art deixard molt aviat de
ser necessari, ja que només juga un paper essencial en aquell
moment en quéd encara no s'ha desenvolupat la interioritat
humana. Complia la funci6 de presencialitzar 1'esperit i els
déus -enigmatics o bells-, perd una vegada la interioritat
moral i la subjectivitat s'hauran desenvolupat hom podra

viure 1l'esperit {1 la religiositat sense 1'ajuda de 1la

1O UG. 499/385.

10’2id.‘
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sensibilitat. Llavors, l'art deixa de ser necessari i esdevé

un mer ajut pedagdgic per a esperits no educats encaral®v,

Evidentment, Hegel ha evolucionat respecte a la seva concep-

¢id juvenil expossada en el Systemprosgramm. Alli reivindicava

una religié sensible I una mitologia de la radé que tornessin
estétiques lezs idees. D'aquesta maners pensava que es podria
tancar 1'abisme creixent entre homes il.lustrats i el poble
pla. D'aquesta manera també no es cauria en la freda abstrac-
cidé i escissidé kantiana, les idess belles elevarien =ls homes
sense escindir-los en les seves facultats. L'art era conside-
rat, llavors, com el gran remei contra l'escissid, 1l'escissid
del cos social entre il.lustrats i poble i l'escissidé interna

en cada individu entre rad i sentiment.

Ara, en el Hegel madur, Iles consignes schillerianes han
perdut gran part de la seva forga i Hegel es preocupa més per
la religié i la filosofia -sobretot per aquesta darrera-. Ja
no les veu tampoc tenyides de forma sensible o mitoldgica
mitjancant l'art o la poesia, tot i que tampoc no el desqua-
lifica com a una manera de reconciliacidé -si bé d'inferior
nivell- i com a esperit absolut. Perd valora sobretot el
contingut i la forma -especulatius de la filosofia i el
contingut especulatiu en si de la religié -encara que lamenti

la seva forma encara representativa:

1o*Hegel considers que el catolicisme amb la devocid pals Sants
i la Verge i per la seva representacié en imatges, és un clar
exemple de religidé encara no plenament espiritualitzada -al
contrari que la luterana-. El catolicisme necessitaria encara
de l'art mentre que el luteranisme ja en podia prescindir
totalment perqué era plenament espiritual.
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Com hem vist, Hegel afirma que no hi ha diferéncia de
contingut entre religié 1 filosofia, 1 que totes dues
expressen a més a més la veritat absoluta a la qual tota
eticitat se sotmet. Per aquesta radé, Hegel no té inconvenient
en alabar Platdé quan, segons ell, va afirmar ''que constitu-
ci6 i vida politica veritables es fonamenten profundament en
la idea" o a Sdécrates en afirmar que ‘“filosofia i poder
politic han de coincidir". L'esperit absolut =-incldés 1'art-
té una adequacid estricta amb 1'esperit objectiu, sbén dues
cares d'una mateixa moneda i, B histdricament, es donen

d'una manera correlativa.

Hem donat algunes de les racons que justifiquen que la religiéd
tingui una preséncia superior als altres moments de 1'esperit
absolut en 1la filosofia de la histéria universal. Com hem
vist Hegel privilegia la religid6 per ser el primer moment de
l'esperit en fer preséncia i influenciar els pobles en la
histdria, també és 1a forga de més constant influx -1l‘'art
intervé només en wuna epoca concreta~- i la filosofia fa
preséncies esporadiques i és, sobretot, la gran esperanga del
futur. Per totes les raons que hem anat donant, hom comprén
que en el desenvolupament concret de la histdéria universal no
podia sindé haver-hi la preocupacidé i atencidé central per les
components religioses. La religid é&s, en definitiva, no només
una manera especulativa valida de conéixer 1'absolut divi,
siné una forga dinamitzadora de tota . la histdéria, el mén

2tico-politic incléds.

Una altra cosa, perd, &és que en els darrers temps hagués
arribat el moment que la filosofia prengués el relleu de la
religié. D'aguesta, certament, Hegel en fa sempre una

valoracidé de pratérit, perd no hem d'oblidar que la historia
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5'ocupa basicament del pretérit, el present és el limit de la
histdéria. El cert é&s que, en la major part del desenvolupa-
ment histdoric, la religidé fou una forga molt més decisiva
que no la filosofia. Quan Holderlin, Schelling i Hegel en el

Systemprogramm reivindicaven una religidé sensible, mitoldgica

alhora que racional, que fos per a tot el poble i el mogués a
l'accid, reconeixien tacitament el paper que la religié
jugava en tota acci6 -regeneracionista o revolucionaria- com
la que demanaven del seu temps.- Quan volien agermanar religiéd
i ra6-filosofia per a 1l'educacid del poble i 1'accid politi-
ca, tenien molt clar que havien de posar de la seva banda la
religidé, ja que sense ella la filosofia i la raé per si soles
mancaven de forg¢a. Reclamaven quelcom similar al que Robes-
pierre i els hebertistes intentaven a Franga: el culte a la

deessa radé o al ser suprem del deisme.

Per a Hegel la prdpia filosofia era 1la posada en clar
especulativa’®® dal contingut representatiu i trascendenta-
lista de 1la religi®¢ -fins i tot, la superior: el lutera-

nisme-. Els darrers moments de la filosofia de la histodria

1e4Sobrea la relacid® entre religié i filosofia i sobre la
superacio de la primera per la segona podem remetre a Falk
Wagner 'Die Aufhebung der religidésen Vorstellung in dem
philosophischen Begriff" (remarca la distancia entre la forma
representativa de la religi6é i la més propiament especulativa
de la filosofia), Dominique Dubarle 'La positivité de la
révélation et son elimination philosophique" (aproxima Hegel
a Lessing i planteja la tasca de la filosofia de distingir en

el fons petrificat dels dogmes -la Positivitit dels seus
escrits juvenils- les wveritats racionals necessaries i
especulatives) i Edward Black "Religion and Philosophy in

Hegel's philosophy of Religion'" (que ens agrada sobretot per
haver remarcat el que és un dels punts centrals d'aquest
apartat: que la religidé fa el paper de la filosofia -el saber
especulatiu de 1l'absolut- per als no fildsofs i el poble

no-il.lustrat. Paper que també exerceix -cal recordar-ho-
l'art).
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universal sb6n alhora que l'alabangs de la triomfant Reforma,
el comiat de la religidé com s exposicid superior de 1'esperit
absolut. La filosofia havia de substituir-la, fins i tot, en

2] adoctrinament del poble.

D'altra banda, é&s evident que la interpretacid gque Hegel fa
de les doctrines religoses cristianes o luteranes &és ja una
celara secularitzaciéd dels seus dogmes. Hegel interpreta d'una
manera molt concreta doctrines com la del pecat original, la
trinitat, l'encarnacid, els vots de celibat i obediéncia, i
el concepte mateix de déul™®. Hegel pot afirmar que 1l'estat
és divi perqué té tot un concepte propi i peculiar de
divinitat -cosa que també s'esdevenia en Spinoza-. Perd tot
aixd no ens ha de portar & menystenir la importancia radical-
ment central que la religié juga en la filosofia de la
histdéria hegeliana. La religié no és ni pot ser substitulda
en aquesta ni per l'art, ni per la filosofia, ni per cap
altra cosa. El paper que hem exposat 1l 'exerceix ella i només

-ella ho pot fer, fins el moment darrer en qué la fileosofia 11
pren el relleu.

La religié és -com hem vist- un component essencial de
l'esperit del poble*®® | la sintesi més perfecta del principi
. que l'esperit universal 1i ha atorgat. Per aixd, donat que
els esperits del poble se succeeixen i que els principis de

l'esperit es desenvolupen, en la histdéria universal hegeliana

19“Ham comsntat on altres llocs tots aquests aspectes.
t@eHagel, d'altra banda, considera la religidé ~-d'acord a una
gran part de la Aufklirung alemana- com un alement essencial
en l'home. Aixi, Hegel arriba a dir, planerament perd amb
contundéncia, que l'home també es distingeix de 1l'animal per
tenir una religié [Enzy $2 notal. La religi6 és, en definiti-
va, quelcom constitutiu de '1'home; potser no alld superior,
perd si quelcom que és molt aprop d'alld absolut i superior.
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hi ha wun desenvolupament clar de la religié. La filosofia de
1a histdria hegeliana és també un desenvolupament de 1'espe-
rit absolut i de la religié, que lentament van ascendint s
formes superiors I més perfectes, la darrera de les quals és
la filosofia -ja que ¢és alhora el contingut i la forma més
alta i lliure-. No obstant aixd, 1la religidé -com l'art-
han estat moments essencials i imprescindibles per arribar »

aquest estadi superior.

La religid en 1a histéria universal té una importancia cabdal
en el moment de justificar i fer plausible l'existéncia de
l'ordre lodgic, que en regeix immanentment l'entramat empiric.
Sense anar més lluny, hem vist com la religidé6 fa present
l'esperit absolut en els agents 1 mitjans histdrics de
l'esperit universal. Sense ella tot l'entramat 1 desenvolupa-
ment pormenoritzat de la histdria universal mancaria dels més
importants dels seus moments i transicions. Sense ella també
" l'esperit universal i absolut -el déu de la histdria- seria
un mer desconegut o un misteri per a la majoria dels homes i

per als pobles —que sén els agents de la histdria-.

Hegel es nega per principi a aguesta situécié: Déu, 1l'esperit
absolut, és mostra voluntariament en la realitat i els seus
agents n'han tingut un coneixement cert encara que sigui sota
la forma deficitadria de 1la religid representativa i en el
sentiment. L'absolut, s'ha donat des de ' sempre i voluntaria-

ment a 1l'home i els pobles, ja que com diu en la Ciéncia de

la logica poc podriem agafar i conéixer 1l'absolut si ell no
s'hagués volgut mostrar. L'absolut s'ha mostrat perd ho ha
fet de diverses maneres, de 1la qual la- - superior és la
filosofia. Perd, donat que la histdria és un llarg procés de

perfeccionament i desenvolupament, 1la tasca més feixuga i
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constant no 1l'ha suportat 1la filosofia sindé la religid, per
aixd en aquest treball 1i dediquem molt més atencid a aquesta

que no a aquellas.

La religié té potser un defecte: és en si racional -d'acord-
perd no expressa auténticament la importancia, el wvalor 1 el
poder de la raé. La religié té un contingut racional i

especulatiu, perd no el té com a guanyat per i des de la raé;

al contrari, el té com a raevelat, com una concessid i
“gracia' divina. Hegel comprén que en la religié “la revela-

cid de la veritat que per ella rebem els homes ens és infosa
des de fora"*®7, aessent, llavors, la veritat que la religiod
conté una concessid® gratuita de la divinitat i els homes
l1'han de rebre humilment en 1lloc de treure-la purament
i exclussivament de si mateixos. Llavors la veritat de la
religié -com a veritat religiosa- li és extrinseca en certa
mesura a 1'home, &s una concessi6é i no una fita o esforgada
tasca de 1'home. 'Hegel com Lessing també escolliria el
cami per a arribar a 1la veritat en lloc de la veritat
mateixa; per a ells la religié s'assembla massa al tret de
pistola amb qué, Schelling i els que reivindicaven 1la
intuicié trascendental, wvolien inaugursr 1la filosofia |

assolir la veritat.

Perd deixem de banda aquesta hipdtesi; el que és cert
és que, malgrat els seus avantatges, la religidé no pot
comparar-se a la filosofia pel que fa a la forma o perfeccid
en 1l'exposicidé de la wveritat. Es una tesi central en el
nostre treball que la filosofia cerca la racionalitat -la

légica- que es conté immanentment en alld existent efectiva-

1e7G.Ph. 92/70.
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ment i empiricament; aixi, "al ser la jinvestigacid d'allsd
i

racional, consisteix @n la captacid d'aslld present i resl, no
Pt e A N ¥

és el posar d'un més enllld gue sap dou on astara"®®. La

filosofia intenta trobar la ‘'font' des d'on brollen totes les
coses 1 la "llum" des de la qual es comprenen.i en sén
reflexos; llavors reduird tots els fendmens, tota l'existén-
cia empirica, a aquella font Gnica per a comprendre'ls des
d'ella i com a derivats d'ella*®™. La filogofia mai no cau en
@l transcendentalisme =-com la religidé- la rad de ies coses ha
de ser immanent a elles mateixes, han d'estar en elles i no
en un més enlla. La filosofia és un pensament rigordés que és
capa¢ de captar el pensament o logos que hi ha en les coses

reals i efectivament existents.

D'altra banda, 1a filosofia abasta més que la religid,
Ja que pot comprendre 1la religié i les seves 'creences"
alhors que es pot comprendre a si mateixa!®; mentre que la
religié fracassa, segons Hegel, alhora de comprendre la
filosofia. La forma especulativa -com ja hem mostrat- és-
superior a la forma representativa de la religié, la filoso-
fia 6s "la forma més alta, més lliure I més savia“ de la unié
de l'objectivitat i la subjectivitat, ja que n'és la forma en
"l'esperit pensant'. Per tot aixd, Hegel no s'estd de
proclamar-la la "flor més elevada" i qualifica el tot
reflectit en ella com el focus simple i el concepte que es

coneix a si mateix. La filosofia &s 'la ‘ciéncia per ex-
cel.léncia"®12,

19®WPh.R. prefaci 24/22.
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