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I.nt.,rgdu,cg,l6, 

El problema essencial per contprendre la filosofía de la 
historia hegeliana ós reconéixer 1'espacificitat i riquesa 
d'un tipus de lógica que brolla de l'empíria histórica, 
albora que ©n cristalitza la s i g n i f i c a d o . Cal dsscobrir-hi 
el que la filosofía de la historia té de propi i de peculiar 
respecte a la resta d'obres o de temátiques estudiadas per 
Hegsl. Naturalment, no s'ha de cercar un contingut revolucio­
nar i, diferent o oposat al que hompot trobar en altres obres 
hegelianes. Els continguts s6n els tnateixos o molt similars, 
el que canvia és la manera d'estructurar-los, la forma com 
aquesta continguts s'enllacen entre si i configueren un tot 
amb "personal itat" prdpia -sense per aixó oposar-se a la 
resta de "tots" que hom pot trobar en 1'obra hegeliana. 

Hegel desenvolupa tnoites de les seves 'idees báslques -sobre 
la Ilibertat, la religió, l'estat, l'esperit, etc- en la 
filosofía de la historia, pero ho fa des del compromís 
estríete amb les dades acceptades comunament en la seva 
épocaí aixl veieni sorgir niolts deis temes hegelians perd en 
funció de la materia o temática histórica que tractava. 
Aquests temes hegelians, sota d'un tractament aspecific 
diacrdnic i immanent a l'empíria histórica, estructuren 
-alhora que s'hi estructuren- un únic desenvolupament 
essencial -tot i que molt complex-, que constitueix el logos 
o lógica de la filosofía de la historia universal. 

Ss aquest complex logos global el que marca el punt de vista 
a partir del qual serái tractat cada un deis continguts o deis 
"eixos" centráis en el pensament hegeliá. Aquests eixos -que 
també s6n tractats en el sistema- adquireixen un significat 
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nou i Qspecific en la filosofía de la histeria, albora que 
catalitzen al seu voltant la significació de les dades i 
esdeveniments histories. La lógica de la historia no és cap 
altra cosa que una síntesi -complexa perd no inefable-
d'alguns del temes mes sstimats per Hegel. En la tercera part 
exposarem els que ens semblen mes centráis, al voltant de la 
Ilibertat, de l'estat i les constitucions polítiques, de la 
religió -i l'esperit absolut en general-, de la dualitat 
esperit-natura i de 1'astucia de la rao. 

Ells s6n, al nostre judici, els eixos que estructuren la 
filosofía de la historia de Hegel. Ells s6n la 1'estruc­
tura Idgica que la vertebra; Idgíca que no és una idea 
nuclear sino una constelacio de continguts (centráis sempre 
en Hegel) els quals conflueixen en un intent de revelar el 
sentit mes profund de l'empiria histórica. fis per aquest 
motiu que els temes o eixos, que conflueixen en la historia i 
que nosaltres desglossarem en diferents capítols, remeten 
d'una manera o altra al problema central d'aquest treball: la 
distinció analítica entre lógica i empíria. Per aixó, la 
nostra quarta part -que será conclusiva- se centrará en 
aquesta oposició. 

El problema de trobar o construir un discurs lógic que no 
s'oblidi, sino al contrari es basi i fonamenti, en les dades 
empíriques intersubjectivament disponibles, és la tasca 
básica de tot historiador o filósof de la historia. En 
darrera instancia, el nostre treball consisteix en anal itzar 
com s'ha plantejat i com ha respest Hegel aquesta qUestié. Es 
tracta de veure com entre la multiplicitat i el caos de les 
noticies i les dades "conegudes" en un moment donat, Hegel es 
proposa descobrir les essencials -aquel les que no s6n mera 
empíria, sino que contenen logos. que s6n reals i racionáis 
(lógiques)-. 
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Aquest ofajectiu ens ha conduít a estructurar el nostre 
treball de la manera que ho hem fet: exposant els desenvolu-
paments que conjuntament estructuren la significació de la 
histdria i veient com sempre remeten al problema central 
"entre lógica i empíria"- Aquesta estructura culminará amb la 
demostració de 1'especificitat de la filosofía de la historia 
i del qué anomenem la seva "lógica" dintre de 1'obra hegelia­
na, i amb la noció mes clara del qué pretenia i el que no 
pretenia Hegel en la filosofía de la historia universal. 

Per la dificultat d'analitzar el fáustic intent hegeliá de 
comprensió total de la historia, ens hem vist obligats a 
dividir i mostrar per separat el que Hegel vol donar conjun­
tament, paral.leíament i en interelacio continua en el seu 
desenvolupament de la historia universal. Hem intentat 
distingir els problemas per mirar de comprendre'Is millor, 
tot i reconéixer la voluntat hegeliana de raostrar-ne la 
implicació mutua, ja que se'ns ha imposat la necessitat que 
formulada vulgarment diu; per fer una truita cal trencar 
primer els ous. 

Així, en la primera part ens hem ocupat d'alguns problemes 
sense els quals no es pot comprendre la filosofía de la 
historia hegeliana -en especial peí que fa a la seva evolu-
ció-. Pensem que hom no pot comprendre la filosofía de la 
historia universal hegeliana ni el seu desenvolupament 

les Llicons. si no analitza, per exemple, els conflictes 
que se li plantegen a Hegel en el moment de dividir-la en 
moments o époques, o en el moment de situar-la dintre del 
conjunt del seu pensament sistemátic Hem analitzat que 
l'evolució del pensament hegeliá es mostra -especialment- en 
la diversa posició respecte a Grecia i el cristianisme -amb 
el problema de la v a l o r a d o de la Reforma Protestant i la 
Revolució Francesa-, i respecte a la t r i p a r t i d o o quadripar-
tició de la historia. D'aquesta manera, hem pogut veure que 
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Hegel no és -com tot historiador- un interpretador neutra de 
la historia, perd que tampoc no és un deductor en abstráete o 
un aplicador sense mes d'esquemes pressuposats. La seva 
interpretació sorgeix d'una meditació, que vol ser sincera 
albora que profunda, deis coneixements histories habituáis en 
la seva época i d'una manera de pensar, que s'havia anat 
explicitant i enriquint al llarg de tot el seu treball 
sistémic o no. 

També donen llum sobre 1'intent hegeliá la seva teoría sobre 
el comencament de la historia -tant com a res gestae com a 
estudium rerum gestarum- i la seva consideració sobre moltes 
doctrines o hipótesis aleshores corrents en la filosofía de 
la historia. Hegel data 1'origen de la historia amb l'apari-
ció de l'estat, que per a ell és la mostra essencial de 
1'aparició d'un regne propí de l'esperit. També ha estat 
forca útil per a la comprensió de l'evolució del pensament 
hegelíá i per a comprendre el paper i lloc sistémic que 
atorga a la filosofía de la historia, analitzar com Hegel 
arriba a ubicar la historia universal dintre del seu sistema-

Peró, anant ais continguts que estructuren la filosofía de la 
historia universal hegeliana, hem de dir que si bé aquesta és 
-com era habitual a la seva época- una historia política, no 
és només aixó. El sentit d'história filosófica té per a Hegel 
tota una amplitud superior, pero que no nega el ser també una 
historia política. En definitiva, hom es nega a comprendre la 
filosofía de la historia universal hegeliana si no és a 
partir deis eixos que tractem en la nostra tercera part. Així 
per entendre la filosofía de la historia hegeliana és 
necessari comprendre la peculiar relacio anomenada "Iliber­
tat", ja que la historia és també, com demostrem, el desenvo-
lupament de la consciéncia i la realització de la Ilibertat 
(apartat 3 . 2 ) . Pero tampoc no se la pot entendre si no es 
compren el paper que juga la religió -com a consciéncia 
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immediata i representativa, perd també universal i accesible 
a tots, del qué és substancial i absolut en cada moment 
historie concret- i, mes subsidiáriament, 1'art i la filoso­
fía (apartat 3 . 4 ) . 

Ja en parlar de Ilibertat i de religió, hem fet una referen­
cia necessária a l'estat, sense ell -com a existencia 
objectiva de la Ilibertat- tampoc no és comprensible la 
filosofia de la histdria universal. Aquesta és també la 
historia de les constitucions deis diversos pobles i el 
sorgir de l'estat, que Hegel en part descrivia i en part 
iinaginava en la Filosofia del dret (apartat 3 - 3 ) . Hem tnostrat 
igualtnent que s • ha de teñir clara 1'oposíció 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 mitjá 
del qual 1'esperit s'imposa a poc a poc a la naturalitat 
o animal itat humana. Procés que elimina els reductes d'anima-
litat que esclavitzen 1'home i el fan un ser encara natural, 
incapag de reconciliar-se amb el món i la histdria (apartat 
3.5). Tampoc no es pot comprendr© la filosofia de la historia 
hegeliana sense teñir ciar que el Subjecte darrer de la 
histdria és 1'esperit universal -mogut per la rao, peí 
logos universal-, perd que el subjecte immediat son els 
homes, els pobles i els herois -moguts, sobretot, per les 
sevQs passions i particularitats-. Llavors, és ciar que el 
primer ha d'imposar el seu designi "astutament", fent anar 
les passions en contra de si mateixes (apartat 3.6). 

Tots aquests desenvolupaments o continguts, presenta en la 
filosofia de la histdria universal, conflueixen cap a l'eix 
central del nostre treball; la distinció entre lógica i 
empiria (part 4 a ) . El seu paper en la filosofia de la 
histdria universal ens remet sempre a la c o n s i d e r a d o mes 
global i total d'aquesta, ja que cada un d'aquests desenvolu­
paments es mou dintre del problema primordial de la reconci-
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liació entre lógica i etnpíria. L'auténtica llibertat -per 
exemple- ha de ser l'afirmació aspontánia de 1'universal, 
d'alló essancial -Idgic- en un moment donat- Només és Iliure, 
diu sempre Hegel, aquell que fa espontániament -sense ser 
condicionat- el que cal fer -la lógica de la historia-. 
La llibertat, dones, es distingeix del Iliure albir perqué 
afirma alió lógic, mentre que aquest es perd en fins merament 
empírics -la seva voluntat és particular i merament empírica, 
ni essencial ni lógica. 

La religió -i tots els moments de l'esperit absolut- son ja 
el reconeixement del qué és essencial i lógic, 1'absolut. 
Ells indigiten 1'absolut i, per tant, la lógica prasant 
efectivament en l'empíria histórica; indigiten l'esperit 
universal -tot i que ho facin defectuosament com la religió, 
amb el seu trascendental isme i dintre de l'enteniment 
separador-. Pero 1'important per a la marxa efectiva de la 
historia, és que son la revelació efectiva que mou els pobles 
cap a 1'absolut i cap a la realització de l'esperit universal 
en la historia. 

L'esperit, d'altra banda, és l'element que no només s'ha de 
realitzar en alió natural -en el que és en principi altre de 
si- sino, sobretot, en contra d'aixó natural -en especial la 
naturalitat present en el ser mateix de l'home; 1'animalitat, 
les passions, etc-. Paró encara mes, com exposem en el 
capítol sobre 1'astucia de la ra6, l'esperit només es pot 
realitzar a si mateix en i per mitjá d'alló natural, l'anima-
litat humana, les passions. En definitiva, la lógica de la 
historia s'ha de realitzar en i per mitjá de l'empíria. 
Igualment que la natura, l'empíria és, albora que la resis­
tencia a l'acció de la lógica, 1'única possibilitat que es 
realitzi aquesta acció. Com el colom kantiá, la lógica no pot 
pensar que es raalitzaria a si mateixa mes fácilment si no 
tingues la resistencia de l'empíria; ans al contrari, la 
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lógica, la rao, ha de ser astuta i ha de saber realitzar-sa a 
si mateixa en i per mitjá de l'empíria i la natura. 
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^^^En la filosofía de la histdria no li ha estat prou reconeguc 
la seva gran complexitat. Normalment se 1 ' ha redui'da a una 
mera historia política o se 1'ha barrejat amb altres obres, 
perdant així la seva especificitat i també part de la seva 
riquesa. Llavors és interpretada des d'aqüestes altres obres 
com una m o d u l a d o seva mes. L'excepció mes notable és Lasson; 
perd és evídent, per exemple, que Hyppolite la interpreta 
básicament des de la Fenomenología que tan bé coneixia, 
Lowith ho fa massa com a teodicea i des de la filosofía de la 
religió, Ramiro Flórez descuida les Llicons de Berlín 
capficat pels escrits juvenils i el naixement de la conscién-
cía histórica de Hegel. Dos articles recents, pero, em van 
semblar que volien trencar la simplificació amb que se solía 
considerar la filosofía de la historia. 

En un cas, es tracta de l'article de Peter Heíntel "Weltgeist 
und Volkerrecht- Konsequenzen aus einer Analyse dar He-
gelschen Rechtsphilosophie zur Konkretisierung des Weltgeist-
begriffes", on considera l'esperit universal com la conclusió 
de la Filosofía del dret -conclusió que mes própíament li 
correspon a la historia universal- i estudia els diversos 
aspectes de l'esperit universal (com a destí deis estats 
individuáis, com judici universal per ais esperits del poblé, 
com a progrés en la consciéncia de la Ilibertat, com a 
r e p r e s e n t a d o de l'esséncía 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 objectíu vers l'esperit absolut i com la conversió 
de la teodicea en dialéctica de la rao. Tots aquests aspectes 
son components de la filosofía de la historia universal i, 
molts d'ells, només es fan del tot evídents a partir de 
l'estudi de les Llicons i mes ©nllá del resum en la Fílosofia 
del dret. 

L'altre cas és el 1libre de Rudolf J. Siebert Hegel's 
Philosophv of History; Theological. Scientific and Humanistíc 
Elements. que seria una possible lectura de la filosofía de 
la historia hegeliana, si no fos que el seu autor ha caigut 
en el el maniqueísme mes trivial, simplista i reduccionista. 
Ha reduít el seu treball a una serie de notes sobre els mes 
diversos aspectes que clássifica -amb una notable arbitraríe-
tat- ©n cada un deis tres aspectes mencionats: el fonament 
teológíc cristiano-jueu, el filosófico-humanista i el 
científic i positiu. 

Només tenint ©n compte totes aqüestes components^»^, aquests 
desenvolupaments, hom pot intentar comprendre la filosofía de 
la historia hegeliana, ja que només així apareix el seu 
logos• Una filosofía de la historia que s'afirmava tant 
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preocupada per 1'essencial i Idgic, com respectuosa amb 
l'empíric i immediat. La identificació entre real i racional 
en la filosofía de la historia passa per la compransió de la 
immanéncia -perd també, de la distinció especulativa que cal 
sempre reconciliar- entre lógica i empíria. 

D'aquesta manera, hem anat desbrossant el desenvolupament 
hegel ili de la historia i ens hem anat fent una idea del qué 
constituaix 1'estructura lógica -la "lógica"- de la filosofía 
de la historia hegeliana- Hem compres que aquest fons lógic 
és molt complex i ric, que no és una idea simple ans tota una 
articulació especulativa, que no és simplement un préstec del 
sistema, com tampoc no és la mera descripció superficial 
de les dades empíriques. Aleshores hem compres que, respondre 
la pregunta per la natura del discurs hegeliá de filosofía 
de la historia, ens remet al conjunt de 1'obra hegeliana, 
pero sense restar-li especificitat. 

Per aquest motiu hem intentat situar el tipus de discurs, que 
Hegel fa a la filosofía de la historia, dintre del conjunt de 
la seva obra i pensament, cercant-ne 1'especificitat de qué 
gaudeix en Hegel el genere filosofía de la historia -que 
d'altra banda Ja estava molt definit a la seva época-- Per 
dur a terme aquest complex objactiu dividirem el nostre 
esfor^ en les segUents tasques (part 4 a ) : 

<1> Primer emmarcarem la filosofía de la historia en les dues 
coordenades que ens han semblat essencials (sincronia/diacro-
nia o sistematicitat/génesi), ja que albora que emmarquen 
1'especificitat ens permeten estructurar d'una manera molt 
general el sistema i la produceió hegeliana. 

(a) Aíxí, dístingírem entre les obres sistematiques -que 
exposen estrictament la totalitat o una part del sistema- i 
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les no-slstemátiquQS -que tot i teñir, potser, un lloc dintre 
del sistema van clarament mes enllá, com és el cas de la 
filosofía de la historia-. Un primer fruít d'aquesta distin­
ció és comprovar que les primares mostren un tipus de 
discurs, que anomenarem lógico-sincrónico-sistemátic, mentre 
que les segones, al contrari, el teñen de tipus lógico-día-
crónico-históric. La filosofía de la historia universal es 
troba, al nostre parer, entre aqüestes darreres (apártate 
4.2, 4.3 i 4 . 4 ) . 

(b) Distingirem també entre les obres -sistemátiques o no­
que exposen i cerquen el contingut lógic que es conté 
immanentment en una existencia empírica, i les obres que -com 
la Ciencia de la lógica- exposen los determinacions purés del 
concepte. Segons el que acabem de dir, el sistema hegeliá es 
divideix en una part pura -la doctrina de la lógica- i 
duQs de positives o lógico-empiriques, que son la filosofía 
de la natura i la filosofía de l'esperit. Així resulta que la 
filosofía de la historia és un tipus d'obra lógico-empírica 
que abasta tota la filosofía de l'esperit (constatem, d'altra 
banda, que totes les obres de tipus lógico-diacrónico-histó-
ric pertanyen i desenvolupen la filosofía de l'esperit) 
(apartat 4 . 5 ) . 

(2> D*aquests raonaments se'n treuen una serie de conse-
qüéncies de gran valor per comprendre la lógica del discurs 
hegel ilk sobre la filosofía de la historia universal. En 
concret ens ha interessat la contraposici6 amb la Fenome­
nología de l'esperit i la Ciencia da la lógica-

Peí que fa a la Fenomenología de 1 * esperit. és ciar que totes 
dues obres s6n d'estructura lógico-dlacrónica i que la seva 
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estructura lógica es desenvolupa en estreta interrelació amb 
un tipus concret d'empiria. La Fenomenología, en tant que 
ciencia del saber que es manifesta, no és un díscurs pur i 
Hegel -com han demostrat els comentaristes clássics- fa 
servir la histdria humana, en especial en les figures 
col.lectives de tota la segona meitat. Aquest tipus de 
díscurs de la Fenomenología s'assembla molt, dones, al de la 
filosofia de la historia, si bé nosaltres no podrem desenvo-
lupar-ne aquí la demostració concreta i profunda d'aquesta 
proximitat, que queda per a un posterior treball (apartat 
4 . 6 ) . 

Si respecte a la Fenomenología hem remarcat la proximitat 
-segons les consideracíons de qué partim- en el cas de la 
Ciencia de la lógica aquel les mateixes consideracíons ens 
duen a remarcar la distancia, que hi ha entre ciencia de la 
lógica i filosofia de la historia. Per tant, segons nostre 
parer, no es pot acusar Hegel d'aplicar sense mes els 
esquemes de la ciencia de la lógica a altres parts de la seva 
obra -en especial la filosofía de la historia. En aquest cas 
la distinció és profunda, tant peí que fa a la diversitat 
d'estructura lógica com peí que fa a la intensitat del 
compromís amb 1'existencia empírica (apartat 4 . 5 ) . 

Hem marcat 1'especificitat de la filosofia de la historia 
hegeliana, dient que el seu díscurs és de tipus lógico-dia-
crónic amb un compromís fort amb Inexistencia empírica í les 
dades históriques conegudes en el seu temps; pero que, a 
diferencia de la Fenomenología, está pensat no com una manera 
d'aproximar-se al sistema, sino com un díscurs elaborat ja 
des del sistema complet. Hegel no hi traspassa ni hi imita 
esquemes, tot i que hi va proveít de les seves eines especu-
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latives; hi va amb tota la seva experiencia i perspicacia 
desenvolupada en l'elaboració del sistema. Ss aquest complex 
bagatge -en sentit ampli- el que li permet interpretar 
amb una enorme riquesa el desenvolupament huma en la historia 
i, albora, retrotreure'1 -malgrat la complexitat- a un únic i 
central eix lógic com a desenvolupament de l'esperit univer­
sal . Hegel no només vol interpretar la immensa riquesa de la 
historia evitant trivial itzar-la, sino que s'obliga a 
sintetitza-la i totalitza-la en un únic i superior desenvolu­
pament lógico-empiric (apartats 4.13, 4.12 i 4-10). 

El logos hegel iái, que estructura i dona albora vida i 
significació a la seva historia universal, ve donat per 
aquesta suma i identificado especulativa de desenvolupa-
ments. El seu logos no és formal ni tampoc no és una mera 
descripció de l'empíria i de les dades hístóriques; el seu 
discurs és una interpretací6 en sentit fort, una reconstruc-
ció racional. D'aquí en treu la seva gran forera, 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 básiques de la historia de la humanitat, 
i vol mostrar el que ell considera que és la profunditat 
especulativa d'aquesta disciplina. La seva tasca en la 
filosofía de la historia era una conseqüéncia mes de la seva 
voluntat de reconciliar els indivídus amb el seu món (apartat 
4.8 i 4.9). 

Per l'esforg; -certement qualificable de "fáustíc"- per 
comprendre profundament i rigorosament el logos profund de la 
realitat empírica de la historia, podem afirmar que la 
filosofía de la historia és el lloc privilegiat per observar, 
anal itzar i comprendre 1'esforg hegeliá per conéixer i albora 
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reconci1iar-se amb el sau temps, amb la realitat efectiva i 
amb la historia. Pensem que 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 filosofía de 
la historia 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 jugava el que és 
essencial a la seva e s p e c u l a d o , que no era per definició un 
meditar abstráete, formal i pur, sino 1'explicitació de la 
racional itat essencial i lógica que s'amagava darrera de la 
realitat empírica, darrera de tota auténtica realitat. La 
filosofía de la historia ha estat considerada com una 
íntroducció molt válida al pensament hegeliá, ja siguí per 
una pretesa senziIlesa, ja sigui perqué ofereix la possibi-
lítat de posar el peu a térra de tant en tant i saber de qué 
parla Hegel -de tal poblé, d'aquell esdeveniment historie, 
etc-. Pero hom ha estat cec -en gran mesura- al profund repte 
especulatiu que va representar la filosofía 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 historia universal és 
sobretot el procés de realització i desenvolupament de 
la Ilibertat, per aixd hem d'analitzar el concepta de Iliber­
tat que la presideix. Com que no podem analitzar aquí tots 
els aspectes que Hegel considera de la Ilibertat, només ens 
limitarem a aquelIs que son especialment rellevants par a la 
histdria universal i que hi son tractats expl Ici tament -

El concepte hegeliá de Ilibertat és molt complex i, com a 
mostra, hi ha un article excel.lent de Síep̂ '='== on afirma que 
el concepte de Ilibertat en Hegel té quatre moments princi­
páis» com Autonomie. com Vereinigung. com Selbstüberwindung i 
com Freigabe• En aquest article 1'autor es preocupa per fer 
1"evo lucíó del concepte de Ilibertat al Hegel juvenil, és a 
dir: la génesi diacrónica del concepte en Hegel. Evidentment, 
nosaltres no tractarem de l'evolució d'aquest concepte ans 
ens limitarem a la seva f o r m u l a d o madura i al seu paper en 
la filosofía de la histdria universal- perd 1'hem citat 

^=»=Que el problema de la Ilibertat és l'eix predominant del 
pensament hegeliá i, fins i tot, de l'ídealisme alemany és 
quelcom que tothom reconeix,- si bé ja no tothom está d'acord 
sobre si la Ilibertat hegeliana mereix aquest nom. Valls 
Plana ha reflectit en el seu article "El sistema hegeliá, 
'ciencia'' o tomba de la Ilibertat" aquest conflicte que, 
en gran mesura, du a molta gent a proclamar-se anti-hegeliá 
milítant, ja que sense cap dubte el problema de la Ilibertat 
-realitzada efectivament en l'estat- és un deis missatges mes 
"durs" del pensament hegeliá. 
^«^"Zum Freiheitsbegriff der praktischen Philosophie Hegel in 
Jena". 



406 

perqué pensem que cada un d'aquest moments no naga sino que 
aprofundeix els anteriors- De tal manera, que en la idea de 
Ilibertat del Hegel madur hi son tots continguts. 

Per a exposar aixd ens sembla que el millor és fer una 
reconstrucció racional del desenvolupament lógic 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 que parlem d'algunes 
influencies-. Només intentem estructurar els possibles 
arguments que ens condueixen al concepte hegeliá darrer i mes 
madur de Ilibertat. 

En el nostre fictici i reconstruít periple partirem del 
concepte de Ilibertat com autonomía (1), com espontanei'tat 
radical de l'acció del subjecte i de la instancia avaluadora 
de la prdpia acció. Mostrarem la insuficiencia per a Hegel 
d'aquest primer concepte i el seu desenvolupament posterior. 
Primer, reconeixent 1'esfera col.lectiva en qué es projecta i 
realitza la Ilibertat (2). També, en el sentit de la necessi­
tat d'exterioritzar-se i de reconeixer-se en alió exterior 
com el resultat de la propia acció, que -en definitiva-
conflueix en la necessitat d'arribar identificar-se en 
1'universal étic i objectiu -les liéis i l'estat- (3). 
Argumentarem que aquest nou concepte no nega, sino aprofun­
deix, la primera d e f i n i d o de Ilibertat com autonomía (4) i, 
així, sortirem al pas a les critiques de la tes i mes contro­
vertida de Hegel: només el tot és llíure, els indidívidus 
només ho son en tant que s'hi reconeixen o hi son harmonios 
(5). Argumentarem, també, que els índividus només s'hi 
reconeixen per mitjá del saber i del pensament (6). Fínal-
ment, analítzarem la distínció en Hegel entre Ilibertat 
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'•'='*En el seu revelador artícle centrat en Kant pero molt 
interessant també per a Hegel; "Kant y las dos libertades" a 
Estudios de historia de la filosofía; de Hobbes a Gramscí-
^«^V.G. 74/100-

positiva, subjectiva i substancial <7); i mostrarem el 
recorregut de la historia universal peí que fa al desenvolu-
pament de la Ilibertat (8). 

(1) Tant Siep com Bobbio^'"* parteixen d'un primer concepte de 
Ilibertat com a autonomía 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 mes complex. Nosaltres 
pensem que la Ilibertat com a independencia o autonomía 
absoluta és el punt de partida que, tot i que maí no és negat 
completament, sí que és matisat i profundament superat 
-sobretot quan es tracta de definir, la Ilibertat en el camp 
de la historia universal-. 

La Ilibertat entesa com autonomía vol dir que hom és llíure 
quan és independent de tot, de qualsevol afecció externa. 
Llavors hom només actúa en funció de la propia espontaneítat. 
del propí ser o de la propia esséncia interior, de la propia 
necessitat interna o de la prdpia llei interior. En aquest 
punt Hegel no fa sino'continuar Kant o Fichte (que defineíx 
el jo com a espontaneítat llíure) tot i que s'hi nota també 
la influencia d'Spinoza. 

Així, la Ilibertat com a autonomía -sobretot autonomía moral­
es una autoreferéncía a si que exclou tota dependencia^-"», 
tota passivítat, tota afecció o submissió a quelcom exterior, 
fis la capacitat d'abstreure's de tot i d'autodeterminar-se 
sense cap afecció i de donar-se qualsevol i tot contingut. 
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^="*'Ph.R. 95. 
^''^Veure també Enz. 9414. 
^»»V.G. 63-4/88. 
^"''Enz. 9552. 
^-^-^Enz. 9550. 

Així hom pot dissoldre tota limitació, tota determinació 
imposada'^='* - Aquest és el concepta de llibertat com a 
"autoposició absoluta" que Hegel desenvolupa en els primers 
paragrafs de la Filosofía del dret'-''"^. 

Així l'esperit només assoleix la llibertat quan retorna a si 
mateix i ja no es refere ix a una altra cosa ni depén de res 
exterior. Per aixó -com veurem mes endavant- la llibertat com 
autonomía i autoposíció absoluta de l'esperit és per a Hegel 
saber de si Ss consciéncia de la prdpia espontaneitat, 
una aspontane'ítat que no depén de res sino que brolla d' un 
mateix i que és el que un mateix és. En la llibertat com a 
autonomía, l'esperit es troba mogut només per si mateix sense 
cap afecció, de tal manera que la necessitat de tot acte 
només ve donat a partir de la seva espontaneítat. La seva 
necessitat és la seva llibertat i, albora, la seva llibertat 
és la seva única necessitat. 

Per aixó -pensa Hegel- la llibertat és el concepte que es 
determina i real itza a sí mateix^"''. També per aquest motiu 
Hegel pot dir que aquesta autonomía o espontaneítat -la 
llibertat- del concepte o de l'esperit és el dret suprem de 
tot**'^. Ss la necessitat i llibertat del tot i, par tant, no 
té alterítat ni oposició. Ss la norma o llei absoluta 
que parteix de 1'espontaneítat absoluta i Iliure del tot, del 
concepte, la idea o l'esperit universal. En l'esperit la seva 
llibertat -com a espontaneítat totpoderosa i absoluta- és 
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1'única necessitat que accepta i és, també, la necessitat de 
tot el que li está sotmés. 

La Ilibertat i autonomía da l'esperit és, per tant i en 
principi, la necessitat deis individus. Perd el subjecte 
individual huma també pot assolir 1'autonomía total. Hegel 
pensa que quan es tanca sobre si i fa la negació absoluta de 
tot alId que no és ell ha assolit aquest primer estadi en ell 
de Ilibertat. ftquest és un moment imprescindible per a la 
realització de la Ilibertat, si bé no és 1'estadi superior 
per al subjecte huma. 6s un moment representatiu i abstracta, 
en qué l'individu s'escindeix de tot, llavors es posa a si 
mateix com a jutge únic i darrer de tot. 

Llibertat és, dones, autodeterminació, autonomía de tota 
norma exterior. Es actuar només d'acord amb si mateix, 
d'acord amb la prdpia consciéncia. Kant responia a aquest 
concepte de llibertat quan demanava a l'escrit Mas ist 
Aufklárung? que hom rebutgés tota submissió a amos exteriors 
o tutors espirituals i exhortava; "tingues el valor de 
servir-te de la teva prdpia rao"- D'aixd és tractava, 
d'actuar d'acord a normes o "máximes" racionáis i universáis 
-recordar la f o r m u l a d o de l'imperatiu categdric-, perd 
que no vinguessin imposades des de fora sino des de la mes 
íntima espontane'ítat i autonomía del subjecte moral. 

Kant reclamava del subjecte moral individual aquest esforc de 
coherencia i universalitzacíó del seu actuar com a única 
manera de garantir que 1 ' espontanei'tat i autonomía de 
1'individu no conduis simplement al 11ibertinatge ans a una 
llibertat compatible amb la de la resta d'individus. Hegel no 
es va aconformar maí amb aquest concepte abstracta i formal 
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de Ilibertat. Per a ell la Ilibertat de 1'individu no havia 
de ser contraria, quan era auténtica Ilibertat, amb la de la 
rao universal ans al contrari n'era un moment - v a l id com a 
part icularitat i escissió necessáir i a-, que era superat 
finalment amb una reconci1iació de les voluntats particulars 
amb la voluntat u n i v e r s a l . Dintre d'aqüestes coordenados 
cal veure la coneguda diferencia, que fa sempre Hegel, entre 
moral itat -que ell assimila a Kant- i eticitat -que és la 
seva proposta^*>=-. 

(2) La Ilibertat kantiana era pero, per a Hegel, un concepte 
solipsista (intern i limitat a la consciéncia de 1"individu) 
i merament formal. Era una base certa, perd es limitava a 
considerar el problema de la Ilibertat en 1'individu, en les 
profunditats de la seva consciéncia moral. No tenia en compte 
qué és ara i aquí la realització concreta de la Ilibertat. 
Hegel com el seu amic Holderlin -i abans Herder-, cercaven un 
concepte de Ilibertat que servís per al liberar no un individu 
i merament en la seva consciéncia, sino tot el poblé, la 
humanitat. Fent de la humanitat una comunítat d'homes 
Iliures, units per vineles amícals i per una mateixa volun­
tat . 

La Ilibertat no és una tasca de cada individu ai H a t , sino de 
tots els indívidus units en comunítat. La Ilibertat havia de 
servir per a tendir ponts entre els homes i no per a qué 

"•̂ -̂B- Quelquejeu a La volonté dans la philosophie de Hejgel ha 
intentat precisar els diversos nivelIs de la voluntat des del 
seu estadi de submissió' natural o "d'animalitat" fins a la 
Ilibertat en i per a sí universal i espiritual. 
'•'^^Guido Heintel ha estudiat aquest tema concretament a dintre 
de la filosofia de la histdria en el seu article "Moralísches 
Gewissen und substantielle Sittlichkeit in Hegels Geschichts-
philosophie". 



41 1 

aquests es tanquessin sobre si mateixos -en la seva profundi-
tat moral-- Witjanoant el reconeixement de la propia Iliber­
tat compartida els homes s'havien de reconéixer germans, 
havien d'estar units peí vincle de l'amistat, 1'amor i 
el sentiment. La Ilibertat compartida havia de trencar les 
barrares entre ells, la Ilibertat no pot ser me va. sino de 
tots. Una Ilibertat que no serveixi per unir els homes en 
un tot harmonio no és 1'auténtica Ilibertat- També en el camí 
de la Ilibertat el lema "en kai pan" era central. La Iliber­
tat ara, dones, quelcom eminentment col-lectiu, patrimoni de 
tota la humanitat i de tot el poblé, no de la meva profunda i 
incorruptible subjectivitat o consciéncia moral. 

La Ilibertat era en definitiva el que trencava l'escissió 
social, el que feia d'un conjunt d'individus un poblé, una 
comunitat, un tot. La Ilibertat era també el que reconciliava 
1'home amb el que el rodejava -en darrer terme, per a 
Holderlin, la natura-- Sense seguir estrictament al seu amic, 
Hegel va compartir aquest concepte de Ilibertat i el va 
desenvolupar mes enllé-

(3) Per a Hegel, dones, la Ilibertat no era només un factor 
intern i subjectiu -de la convicció de 1'individu, del seu 
cor- sino sobretot un factor extern i objectiu. La Ilibertat 
implica saber-se Iliure no com a mera potencialitat -en si-
sinó reconeixer-se com a Iliure en les própies accions i en 
alId concret. La Ilibertat no és patrimoni de la figura de 
l'esperit anomenada "ánima bella" -que era incapac de 
reconeixer-se en alió concret, en el món, i romanía en un 
etern somniar o un deseperar de la realitat-. Per a Hegel hi 
ha una Ilibertat superior a la de la moralitat (la convicció 
interior, la consciéncia moral, la responsabí1 itat o la 
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intenci6), és la que correspon a l'eticitat -que es reconeix 
en les própies obres objectives i institucionalitzades-. La 
primera només és Iliure tancada sobre si mateixa, la segona 
és Iliure també -sense negar 1'anterior- en alió altre que és 
exteriorització de si mateixa -és a dir, en el dret, la llei, 
1 ' estat-. 

Per a Hegel, en alió altre, en l'exteriorització, també 
s'expressa la llibertat del subjecte, ja que aixó altre és 
1'exteriorització, l'obra i creació de 1'espontaneítat 
autónoma d'aquell subjecte. Llavors Hegel afegeix la condició 
i la necessitat que el subjecte s'ha de reconéixer en alió 
altre, s'hi ha de reconciliar i saber-se en ell com a Iliure. 
També en la seva exteriorització l'esperit ha de ser ell 
mateix i ha de ser Iliure, s'hi ha de reconéixer com a tal. 

Hem arribat d'aquesta manera a una altra d e f i n i d o -d'amplís-
simes conseqüéncies com veurem- de llibertat; estar prop de 
si -bei sich-. ser un mateix en alió altre i en 1'altre. Amb 
aquesta d e f i n i d o -que anirem desenvolupant- hom pot veure 
más clarament el que ja havíem insinuat i entrevist a la 
d e f i n i d o de llibertat com autonomía absoluta. La llibertat 
esdevé llavors, no l'abséncia de llei o de norma de comporta-
ment i acció sino 1'autoimposió d'una norma o llei, que 
malgrat semblar ser quelcom exterior i constrenyidor del 
subjecte, és en realitat 1'exterioritzacíó del propí ser. I 
per tant, continua tenint la seva base només en si mateix, en 
la propia espontaneítat, de la qual és filia aquella exterio­
rització. 

El subjecte s'ha d'autoimposar la propia exteriorització, 
dones, i per a fer-ho cal que s'hi reconegui i reconcilií. El 
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=V.G. 115/147. 

subjecte s'ha d'autoimposar el que és 1'exterioritzacié 
racional i auténtica que expressa el seu propi ser. El 
subjecte, en un primer moment, posa enfora la seva obra i, en 
un segon moment, s'hi ha de reconciliar com a una autoposi-
ció. D'aquesta manera obeeix la propia llei; continua sent 
cert que és Iliure perqué s'obeeix a si mateix i román en si 
mate i x^ , malgrat que la seva Ilibertat s'expliciti en una 
norma i una norma objectiva. fis ciar que hom no és Iliure 
quan actúa sense cap norma, máxima o llei, o quan actúa 
vulnerant les liéis objectives i etiques. 

Per a Hegel, és necessari el moment de l'exteriorització que 
fa passar a 1'existencia concreta al Id que abans era un mer 
abstráete, perd aquest pas és sempre trágic perqué no hi ha 
immediatament el reconeixement. El subjecte o 1'esperit ha 
sortit de si per realitzar-se i, en veure's "fora de si", no 
es reconeix. Quan intenta reconeixer-se en 1'exterior 
-que encara no sap que és obra seva- pot fins i tot agafar 
al Id particular, que té necessáriament tota exteriorització, 
com el seu propi ser. Llavors no tan sois no s'autoconeix 
sino que está "alienat" (en sentit fort) de si. Ha perdut la 
seva consciéncia de si com 1'universal i es fetitxitza -fent 
servir el terme de Marx- en el que és una mera exterioritza­
ció particular i limitada de si- Creu que és només al Id 
particular empíric en lloc que la font Iliure de tota 
particularitat i exteriorització. 

Per a Hegel, aquest és un moment necessari, perd que cal 
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»'̂ '*En l'apartat 3-5, parlarem molt d'un tipus d' exterior i t sao i ó 
particular i que només en si és espiritual i universal; les 
passions humanes, tot el que anomenem "animalitat" humana. 
Per a Hegel, és ciar que estar dominat per una passió no és 
ser autdnom, lliure o espontani sino -al contrari- és estar 
dominat per una afecció, ser passiu respecte a alguna cosa 
-cal teñir en compte el sentit etimológic de "passió"-. 
Llavors el subjecte huma és passiu, depenent, está en 
l'alteritat merament particular. Llavors l'home és com un 
animal i esté mancat de l'auténtica llibertat espiritual. 
Quan una passió o els instints dominen l'home es produeix 
l'alienació, hom viu en la particularitat i només per la 
particularitat. L'home ha de superar, dones, aquesta submis­
sió a les passions i la prdpia animalitat. 

Perd també -en l'apartat 3.6- veiem que 1'animalitat -aquest 
moment humé de dependencia- és feta servir per l'esperit 
universal en la seva realització. Les passions particu-
lars serán el mitjá peí qual l'esperit real itzara el seu fi i 
conduirá l'home per la dura educació histdrica a la reconci­
l i a d o . Llavors, tota d e t e r m i n a d o -tot el que és exterio-
rització i sembla dependencia, afecció, estar en alld altre, 
ote- és posada ja per l'esperit com un moment de si mateix, 
de la seva llibertat CEnz. §5112, 160, 161, 2403. D'aquesta 
manera el que Fichte anomenava no-jo i que era alld altre del 
subjecte o jo lliure, és en Hegel una d e t e r m i n a d o i un 
moment del subjecte lliure i de la seva llibertat. Alld 
altre, el moment de 1'exteriorització i de la pérdua de si, 
és un moment -dialéctic- del subjecte i de la seva esponta­
ne'ítat lliure. Els individus trobaran en la s u p e r a d o 
d'aquesta submissió i en l'abnegació vers l'esperit universal 
la seva reconcillacio i llibertat auténtica. 

superar^*»**. La superació i l'auténtica consciéncia de la 
llibertat només ve quan es reconeix en l'alteritat particular 
com a subjecte espontani, lliure i universal. Aixd és el que 
significa estar prop de si en alió altrs. Llavors el subjecte 
en si universal no ha hagut de deixar de reconéixer-se com a 
tal subjecte universal, quan es reconeix en 1'obra col.lecti­
va -necessáriament- particular. Llavors hom assoleix l'auto-
consciéncia per a si i hom és lliure en i per a si. 
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i&esygyj^Q nostre treball- Análisi i contraposició de la 
filosofía de la histdria de Herder i Kant. 

Hem arribat ja a la definició de Ilibertat que presideix la 
filosofia de la histdria de Hegel. El subjecte individual 
Iliure en la historia ha de ser un subjecte, que es reconci-
lii" amb les liéis etiques objectives - que const itueixen 
1'esperit objectiu- del seu poblé i estat. Aqüestes liéis no 
son altra cosa que 1'exteriorització objectiva d'un moment i 
principi de 1'esperit universal en el seu desenvolupament 
historie Per aixd, no és Iliure el subjecte individual que 
actúa d'una manera cadtica o irracional -dominat per les 
seves passions particulars o ínstints animáis-, sino l'indi­
vidu que fa seva la ilibertat objectivament expressada en la 
vida ética del seu poblé, se la imposa i está en aquesta vida 
ética prop de si mateix. S'hi reconeix i, per tant, en ella i 
grácies a ella és Iliure. 

Com veiem aquí ja s'ha trencat 1'analogía entre Kant i Hegel. 
Aquest darrer ha passat del camp abstráete i individual de la 
moralitat kantiana -malgrat els seus esforgos d"uní ver­
sal ització- al camp concret de l'éticitat objectivament 
realitzada en un poblé i un estat. De totes formes, ens 
sembla que la distinció entre Kant i Hegel no és perd tant 
clara, si hom pensa en escrits kantians, breus perd impor-
tants (per exemple: Idea d'una histdria universal en sentít 
cosmopolita o sobre La pau perpetua). En certa mesura, Kant 
sembla anticipar-hi Hegel i transcendir la definició de 
Ilibertat práctica (de la segona crítica i de la metafísica 
deis costums )'•'="='. Deixem perd aquest tema alhora que consta-
tem que per a Hegel -com en certa mesura per a Kant- la 
justicia i la Ilibertat teñen en comü el saber-se Iliure en 



416 

i'*»**Autopimposicí6 seria la traducció que propondriem al terme 
alemany Se1bstüberwindung• 

l'acte d'autoimposar-SQ^<*>«' 1'universal o uni versalment 
reconegut com a val id -en les liéis objectivament existents, 
per exemple-. 

Hegel en el moment de parlar de la Ilibertat en el camp de la 
filosofía de la historia es nega a limitar-se al camp deis 
individus a'íllats i els seus problemes particulars. Es nega a 
moure's en el camp de la particularitat i busca fer-ho -en 
canvi- en el camp de la universalitat, d'alló objectivament 
comú ais homes i pobles. No oblidem que si en un primer 
moment és legítima la negació absoluta i el posar-se absolu-
tament com a jutge de tot -la Ilibertat negativa-, aquest 
moment només és val id i supera el fanatisme destructor (deis 
árabs o els iconoclates, per exemple) si gracias a aquest 
posar la prdpia subjectivitat com a jutge absolut hom 
descobreix i es reconcilia -s'autoimposa- amb 1'universal i 
objectiu. Romandre en la negació absoluta o en la propia 
particularitat -diu Hegel- és el mal. 

Així 1'única possíbílitat de realització de 1'auténtica 
Ilibertat és l'estat, és el dret, son les liéis universáis i 
objectives que un poblé es dona i per les quals regeix la 
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seva vida ética^'^'^. Per aixd, hom pot comprendre la famosa 
a f i r m a d o de Hegel que 1'estat és 1'única realització 
positiva i 1'única satisfácelo de la 11 ibertat ̂ '^^. L'estat és 
la forma histórica específica en qué la llibertat adquireix 
existencia object i va^*^"*. É S on la llibertat es fa explícita 
en forma d'una llei o sistema de liéis promulgat i reconegut 
pels indivídus i pobles que se 1'han donat com l'expressió 
mes auténtica del propi ser. 

( 4 ) Evídentment, Hegel pensa que aquesta llei objectiva ha de 
ser legitimada sempre de nou peí reconeixement deis indivídus 
i el poblé sencer. L'indivídu sempre té la possíbilitat de 
fer abstracció de tot, de tancar-se sobre si mateix, i des 
d'aquesta posició absoluta judicar o preguntar-se; si troba 
dintre de si el mateix principi que governa les liéis 
objectives. Quan no és així, els indivídus es distancien de 

^•^"^Tant Hobbes com Rousseau s 6 n antecedents d'aquesta postura-
El primer, perqué la societat civil i, per tant, la llibertat 
civil -en una societat humana civilitzada i institucionalit-
zada que reglamenta les relacions entre els homes- només 
sorgeix amb la f o r m a d o del leviatan polític i amb l'entro-
nització d'un monarca totpoderós. El segon, perqué va 
exigir l'alienació total de tots els drets de cada un deis 
ciutadans a tota la comunitat, llavors la llei i la llibertat 
legislada, reconeguda i protegida, depén del "sobirá" -que 
implica una institucionalització objectiva i ética en termes 
de Hegel- i no deis homes aillats. En tots dos casos, dones, 
-salvant els matísos, que ara no ens interessen- la llibertat 
defensada i proposada com la "millor" o la "ideal" no és la 
que es podría donar en un hípotétic estat de natura, sino la 
que es dona efectivament en un estat civil institucionalitzat 
en forma d'estat. Hegel no faria sino radical itzar i dur a 
l'extrem la idea que no hi ha llibertat objectiva si no és 
garantida per unes liéis i una organització estatal. La idea-, 
que la pretesa llibertat -subjectiva o Iliure albir-, que 
intenta oposar-se a la llibertat -objectiva-, és un estadi 
inferior que cal superar. 
i -^^V-G- 1 1 1 - 2 / 1 4 2 - 3 -
^ '^ ' 'V-G- 1 1 5 / 1 4 7 . 
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^'''^Quelcom similar es produeix a Grecia on precisament en 
aparéíxer la consciéncia moral i la reflexió en els indívi­
dus, aquests s'aparten de l'antiga bella eticitat í aquesta 
cau peí seu propi pes. La indi vidualitat naixent no se sent 
reconeguda ja en aquella vida ética objectiva, en la polis i 
les seves instítucions, i no els ofereix el suport espontani 
que fins llavors els atorgava. 

la mera llei objectiva -com Antígona- perqué el seu esperit 
ja no és aquel 1, sino un de superior que vol i ha de passar a 
1'existencia. Quan aixd s'esdevé, les velles liéis, la vella 
constitució, la vella vida ética, perd tot el seu poder i cau 
estrepitosament, pensa Hegel, essent substituida per una 
nova constitució i una nova vida ética. 

Com veiem, el principi de 1'autonomía del subjecte Iliure no 
es nega maí. Tota llei objectiva ha de poder ser jutjada 
sempre per i des de 1'espontaneitat mes íntima deis subjectes 
i els pobles. Només sí aquests troben realitzada en aquella 
llei objectiva el seu impuls mes íntim, es pot produir la 
reconci1íació i 1'autoímposició, sino els subjectes s'aparten 
i s'enfronten a la llei esdevinguda exterior í impotent fins 
que aquesta cau^^'^. La reconci 1 íació i auto i mposició de 
l'eticitat objectiva només és possible si hi ha Ilibertat 
subjectiva -és a dir, una subjectivitat que ref1 ex ivament se 



419 

'̂'̂ •Ja hem comentat que a Orient própiament no hi ha Ilibertat er 
el sentit fort del terme i ningú -ni tan sois el monarca- és 
llíure. La identitat substancial, immediata i abstracta, 
entre universal i particular impedeix que hi hagi un acte 
auténtic d'autoimposició de les normes etiques universals des 
d'una posició absoluta del subjecte. Aixó és degut al fet que 
el subjecte individual no está encara constituít com a tal, 
no s'ha esquíncat encara del tot substancial, és incapac 
encara d'autonomía i d'espontaneitat propia. 

Quelcom similar s'esdevé a Grecia. La individualitat ja 
exísteix, pero la seva harmonía amb la universal itat és 
encara immediata. La "bella Ilibertat", es basava precisament 
en l'abséncia de ruptura -no en la seva superacíó- de la 
Ilibertat subjectiva de 1'individu i la Ilibertat substancial 
i objectiva del tot de la polis CWG. 603/455]. La individua-
lítat encara no ha passat per la negativitat del seu esquin-
Cament total, román encara un vincle o cordó umbilical amb la 
universalitat. Aixó és el que fa aquel 1 moment tan bell, pero 
albora és la causa de la seva infravaloració davant de la 
reconci1iació -ara si auténtica i plenament espiritual- que 
sorgirá del crístíanisme. L'auténtica Ilibertat només comenca 
a poder edificar-se amb l'aparicíó de la individualitat, de 
la personalitat, de la consciéncia moral, en la consciéncia 
que la personalitat té un valor infinit CE.G.Ph. 225/1913-

sap autónoma i capao d' independencia radical-'^''^ . É S a dir, 
que el concepte de Ilibertat com autonomía continua sent cert 
i innegable, ja que només aquel 1 que és autónom i que té en 
si la forca d'aillar-se de tot, pot autoimposar-se abnegada-
ment -pero amb espontanei"tat i independencia- l'eticitat 
col.iQct iva. 

Només a partir de 1'existencia d'una consciéncia de la 
infinitud de la propia subjectivitat, espontaneitat i 
autonomía, hom pot, des de si, reconci1iar-se amb el que se 
li presenta com la propia exteriorització objectiva. Els 
individus son Iliures només quan, des de la negació absoluta 
i el tancament sobre si en la propia autonomía, reconeixen 
que alió substancial i universal és necessari i racional, 
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^^=V.Q. 115/147. 
^^==E.G.Ph. 234/201 

quan el reconeixen com la propia llei i la substancia del 
propi ser*''~- Hom és Iliure només quan reconeix com el propi 
ser 1'exteriorització universal i objectiva, i en ella s'hi 
troba com en si mateix. 

Així, en la mesura en qué l'estat constitueix una comunítat 
d'existéncia on els indívidus es reconeixen, l'oposició entre 
Ilibertat i necessitat desapareix i, llavors, la voluntat 
subjectiva particular s'autoimposa les liéis universals, la 
necessitat de la totalitat ética o estatal'•'^••^. No hem d'obli-
dar que hom és Iliure només quan posa també la Ilibertat 
d'altri í quan és reconegut també com a Iliure. Si quan 
s'está prop de si en alld altre que és 1'exteriorització 
objectiva de si, hom és Iliure; i la constitució, l'estat o 
la vida ética son alhora exteriorització deis pobles i 
indívidus {també, 1'exteriorització de 1'esperit, que ja ho 
constitueix en si t o t ) ; llavors, hom es Iliure quan es 
reconcilia amb el seu estat, les seves liéis i la seva 
et icitat. 

En definitiva, la propia Ilibertat no té sentít sí no 
s'íncriu en la totalitat de les llibertats, sí no és compati­
ble amb la necessitat universal. La Ilibertat no pot ser una 
mera particularitat, sino que és sempre una realitat univer­
sal, una realitat universal objectivament realitzada. Llavors 
i només llavors, som al regne de la veritable etícitat i de 
la veritable Ilibertat. Només llavors no hi ha tampoc 
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distancia entre el deure i el voler individual*^"*, ja que la 
prdpia llibertat només es realitza esdevenint un moment de la 
llibertat universal 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 aqüestes determinacions s'estableix el dret racional i la 
veritable i justa constitució estatal, la voluntat lliure ha 
de voler només el dret racional i les liéis de l'estat. 

<5) El que acabem de dir ha estat sempre denigrat a Hegel i 
sovint ha estat mal interpretat. Sobre afirmacions com 
aqüestes s'ha edificat la 1 legenda negra de Hegel. Abans ja 
hem explicat, que tota aquesta identificado amb l'estat i 
les seves liéis racionáis -Hegel sempre posa la condició de 
la seva racionalitat- ha de ser sempre reafirmada per 
l'autonomía i la v a l o r a d o deis individus des de la seva 
possibilitat d'abstracció i negació absoluta. La universali-

^^'^Hegel critica CPh.R. 18-20/17-193 a Fries i els romántics qu€ 
volen fer del sentiment, el cor o 1'apassionament la base de 
la llei i que, en definitiva, volen basar la llibertat 
objactiva recollida per les liéis universals en el lliure 
albir deis individus. La crítica conclou que, com 1'ánima 
bella de la Fenómeno1og i a. el món real i empíric i les Ileís 
objectíves son sentides aleshores no com l'alliberament propi 
i universal, sino com una cadena, com una obligació exterior 
que coarta la vida i el vol del sentiment particular deis 
ciutadans. Holderlin al seu Hiperí6 expresssa molt bé aquest 
sentiment que fa que l'estat en lloc de ser el cel deis homes 
esdevinguí el seu infern i que segons Hegel es pot qualifícar 
"d'odi a la llei". Hegel els diu "aquest sentiment que es 
reserva el capricí Cda,s Belieben vorbehaltende 3. aquesta 
consciéncia que fa consistir el dret en la convicció subjec-
tiva. Sentirá la forma del dret com un deure. com una 
llei. com una 1 letra morta i freda. una cadena. no s'hi 
reconeixerá d si mateixa, no hi será lliure, perqué la llei 
és la rao de la cosa i no permet al sentiment tancar-se en la 
prdpia particularitat" Cid. 20/193. 
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tat ha de ser, per tant, sempre reafirmada per la individua-
litat i només quan hi ha aquesta confirmado i aquesta 
autoposició -i sempre des d'ella- hi ha auténtica llibertat. 

Tampoc no s'ha de mal interpretar aixó des de la posició 
contraria, com una porta oberta al 11ibertinatge o a les 
posicions individualistes o irracionalistes -del tot alienes 
a Hegel-. Com diu molt adequadament Valls^^» la llibertat 
en Hegel mai no és atribuida a un agent individual i respecte 
d'un bé particular, sino que només és propietat de l'acció 
universal i total itzadora en tant que tal. El concepte de 
llibertat que Kant aplica nomos al subjecte huma individual i 
concret, el subjecte moral, Hegel també 1'aplica a l'esperit 
universal, a la idea^'^* -per aixó, parlem de d e f i n i d o 
óntica-. Seguint a Herder i a Fichte, l'esperit és subjecte 
Iliure, el que vol dir que nomos fa referencia a si mateix i 
que té en si 1'origen de tot moviment o impuls. Hegel parteix 
d'un concepte de llibertat que podríem qualificar d ' ónt ic^'^'^, 
ja que és en primer lloc la definició de la substancia. Hegel 
la defineix -mes enllá d'Spinoza- com a subjecte, com a 
subjecte Iliure. La llibertat és la primordial i essencial 
característica del subjecte i de l'esperit. Només en un segon 
moment la llibertat és quelcom que es pot predicar deis 
indivídus, de les parts i no del tot. Per aixó, el que 

^^"Del yo al nosotros, pl. 162. 
^•^**Per exemple, quan diu que hem conegut la idea "en la seva 
determinació com a llibertat que se sap i que es vol a si 
mateixa i no té cap altre fi que si mateixa" CV.G. 124/1573. 
És ciar que Hegel pensa com a principal contingut de la idea 
absoluta la llibertat com autonomía, independencia i auto-
substancial itat . Evídentment, en aquest punt Hegel esté molt 
influYt per la definició de substancia a 1'Et ica d'Spinoza 
com a causa sui• 
^•^•^D'acord amb Marcuse Razón y revolución- Veure també Flores, 
La dialéctica de la historia en Hegel. 248-9-



423 

xTmp^j, g^ixó, considerem una visió excesivament simplista i 
simplificadora del pensament hegeliá els intents de limitar 
la interpretado de la seva teoria de la Ilibertat. Aquesta 
no és només una resposta ais plantejaments liberáis de 
la seva época, com fa per exemple Richard Dien Winfield 
"Fredom as interaction: Hegel's resolution to the dilemma of 
liberal theory". 
^''•'V.G. 127-8/162. 
i-s'^WQ. 881/660. 
^^^Ph.R. Prefaci. pl.20/19. 

Hegel afirma de la Ilibertat en la historia universal pot ser 
considerat com un moment concret de la definició global i 
óntica^ ''='. 

Aixd ens porta a la consideració que en Hegel només és Iliure 
-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 Ilibertat només pot existir quan hom sap que 
1'individualitat está present positivament en la divinitat i 
en 1'universal, quan la subjectivitat es contempla en el 
ser mateix de la divinitat o universal itat ̂ "̂ "̂ . Només s ' és 
Iliure, dones, quan hom es condueix vers 1'esperit universal 
-i la necessitat que d'ell es desprén- com vers l'esséncia 
prdpia^"^*^. Només quan hom es reconeix en la llei perqué sap 
que aquesta és la rao -necessitat racional i universal- de la 
cosa^'="-, s'assoleix 1'auténtica Ilibertat. 

En definitiva, la Ilibertat només és possible en un individu 
particular quan reconeix la necessitat subtancial i universal 
com el propi ser; quan sap que aquesta necessitat el consti-
tueix i, llavors, es posa esponténiament al servei d'aquesta 
necessitat, identificant-la amb la prdpia Ilibertat i 
espontaneitat. 
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(6) Par a Hegel, només el saber pot reconciliar uní versa 1 i tac 
i part iculari tat , estat i individu. La reconciliado que fa 
possible la llibertat es basa en que hom se sap. BS conoix o 
recona i x com a contituit per alió universal, de tal manara 
que el propi ser no és en si particular sino, al contrari, 
universal. El subjecte individual o particular necessita, per 
tant, del pensament i del saber per descobrir i adquirir 
consciéncia del propi ser universal i emancipar-sa així de 
las particularitats qua sovint al confonan: instints, 
dasitjos, passions, capricis, el Iliure albir. Mantra hom 
deixa subsistir en si mateix quelcom particular i animal no 
existeix com a uní versal ̂ '='= i, per tant, no pot accedir a la 
11ibertat. 

La condició mateixa da 1'al 1iberament del subjecte passa par 
la limitació i e l i m i n a d o da tot moment o component particu­
lar i a n i m a l N o m é s la universalitat fa Iliures -podem 
parodiar- aneara qua el seu cost siguí la ralativitza-
ció de tot alió animal i, tal vegada, de tot alió particular; 
millor dit; al preu de la s u p e r a d o -qua és conservado paró 
a un nivall superior- d'alló particular en la singularitat 
que és la unió harmónica d'alló particular i alió universal. 

La limitado de la particularitat passa, d'altra banda, pal 
raconeixement dal qua és universal i que hom es reconegui en 
aixó universal. Aquest fat implica la necessitat d'un preces 
de coneixement, que és autoconaixement. La llibertat té com a 
determinado fonamantal i condició da possíbilitat qua 

^"^E.G.Ph. 234/201. 
^==V.G. 118/150. 
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^^'^E.G.Ph. 233/200. 
^«=E.G.Ph. 234/201. 
^"^s^WG. 738/556. 

l'esperit es pensi a si mateix^"'*. L'individu ha de ten^ir 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 és, en definitiva, la seva univer­
sal itat i la universalitat el seu ser. Només quan hom es 
coneix -se sap- com a universal, hom es coneix com a lliu-

Així la reconci1iaci6, que és la base de la Ilibertat i 
1'al 1iberament, té la seva base en un preces de coneixement. 
Només per mítjé del pensament i el saber la universalitat 
perd la seva "estranyesa" i la reconeixem com a nostra, com a 
nosaltres mateixos. D'aquesta manera només som universals en 
tant que pensem i, per tant, nomos per mitjá del pensament 
som Iliures. Quan pensem ens deslliurem deis nostres instints 
animáis 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 autonomía, és afectiva la 
nostra espontaneítat racional i podem assolir la reconcilía-
ció que ens du a lá Ilibertat. Només llavors actuem exclusi-
vament en funció del que és racional i universal -que som 
nosaltres mateixos i que és d'on brolla la nostra espontanei-
tat-. Per a Hegel, el decisiu per a 1'al 1iberament d'un 
individu o per a valorar la Ilibertat no son les circumstén-
cies exteriors -la mera "empíria"-, sino exclusivament la 
ínterioritat espiritual -alió " lógic"-^°<=». 

Si Ilibertat vol dir -almenys en un primer moment- actuar 
autónomament, segons el propí ser i sense ser afectat 
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^^'•WG. 921/689. 

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 prdpia 
esséncia, el seu propi ser. Hegel expresa molt bé aixd quan 
diu: "l'home és voluntat i només és lliure en tant que vol el 
que la seva voluntat és"*"'^. I la .seva voluntat és -podem 
afegir- essencialment universal. 

Hegel afirma que la voluntat és en la seva puresa tan univer­
sal com el pensament. Per tant 1'individu només pot ser 
lliure identificant la seva llibertat amb alld objectiu, 
la llibertat de la universalitat. Per a Hegel en gran part el 
problema de la llibertat és un problema de coneixement, de 
reconeixement, de reconci1iar-se mitjantcant el saber del 
propi ser amb alld universal 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. Així comprenem que Hegel digui que aquel 1 que 
no sap que és lliure no ho és. O que digui també que la 
llibertat només és en l'estat, en el dret, en 1'universal 
objectiu. Només sí hom se sap constituít per 1'universal pot 
identificar la seva llibertat amb 1 ' espontanei'tat lliure de 
1'universal i així, sabent-se lliure en 1'universal, és 
lliure. Llavors la seva acció és la de 1'universal i el món o 

•la histdria son el regne de la llibertat. 

fis per aquest motiu que Hegel afirma que només els sers 
pensants son Iliures. Peí pensament 1'individu pot aprehen-



427 

^««V.G. 175/221. 
^«'Enz. §23. 
^""=V.G. 144/182-
^''^V.G. 111/142. 

dre's en la seva particu1aritat com a un ser universal en si 
capac de renunciar a tota particularitat i de ser, per tant, 
infinit i universal en si'̂ "'̂ '. L'abnegado que fonamenta la 
Ilibertat parteix del pensar, del saber. En definitiva, en el 
pensar hi ha la Ilibertat, ja que el pensar és l'activitat 
d'alló un i versal ̂ ""^. Només peí pensament alió 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 Ilibertat, la Ilibertat positiva 
i els moments mancats de la Ilibertat. Només la Ilibertat 
positiva té per principi la comprensió i el saber de la 
voluntat un i versal ̂ ""^. La Ilibertat auténtica és la Ilibertat 
conscient. Només és Iliure aquel 1 que en té consciéncia, que 
ho sap -com afirma mes d'una vegada Hegel- ja que 1'única 
realitat efectiva i en acte és el ser per a si, el ser 
conscient, autoconscient. 

La Ilibertat positiva' és quelcom molt semblant al que Bobbio 
anomena "Ilibertat democrética" i mai no és el que defineix 
com a "Ilibertat Iliberal". No és -com aquesta darrera-
l'abséncia de limitacions o l'abséncia de norma, ni tampoc el 
predomini de la voluntat individual i particular que es 
limita a actuar al seu aire. Tampoc no és un ámbit reservat, 
privat i "Iliure" on hom "es pugui passejar" Cworin er sich 
ergehen konne]^"^^. La Ilibertat positiva s'autoimposa una 
norma universal, válida en tot moment i. alhora. una norma 
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que no sigui merament formal (com acusa Hegel sempre a Kant) 
sino concreta, amb contingut objectiu. 

La llibertat positiva s'autoimposa el contingut de la 
universalitat objectiva present a cada moment. En ella la 
voluntat és la "part icularitat refloctida en si C i n sí ch] 
mateixa i per mitjá. d'aíxd recondu'ida a la universal itat : -la. 
indi vi dual i tat " ̂ "^^ . Com diu Hegel comentant aquest parégraf 
"la llibertat és voler quelcom determinat, pero en aquesta 
determinació romandre amb si Cbei sich3 i retornar novament a 
1 ' uní versal " . En definitiva, la veritable llibertat no ha 
de traír 1'universal en determinar-lo i concretar-lo en 
una individualitat. Perd aixd, tampoc no implica qua hagí de 
renunciar a la concració, qua és un moment nacessari de 
l'auténtica llibertat, ans ha de cercar un singular que sigui 
auténtica unió i reconcí1iació de particular i universal. 

La llibertat positiva és, dones, la unió que concilla 
1'universal i diví (el qual té sempre al seu dret absolut) i 
la subjectiVitat particular finita. Ella concilla el principi 
de la llibertat substancial i*^**, que és la rao existent en si 
i desplegada en l'estat, i el principi de la llibertat 
subjectiva. La primera és la llibertat feta hábit i costum, 
és la perfecta adequació i obediencia deis individus respecte 
a les liéis objectives, una obediencia que cau -i conté per 
tant una mancanga- en la immediatesa, la inconsciencia i la 
naturalitat. Aquest tipus de llibertat está perfectament 
representada peí món oriental. 
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• i ' ' » V . G . 263 (afegits del semestre d'hivern de 1 8 2 6 / 2 7 , a la 
plana 8 3 ) . 

La SQgona -la Ilibertat subjectiva- parteix de l'element de 
la voluntat i la inte1.1 igénci a personal. Hom pot negar la 
realitat com a imposició exterior i assolir un dret indepen­
dent i absolut. En la historia universal hom pot trobar 
perfectament realitzada com a moment independent aquest 
tipus de Ilibertat en certs moments del món roma i en el 
comencament del món germánic 

La Ilibertat positiva és el resultat dialéctic de les 
altres dues, a les quals conté com a moments. Pensem que és 
clara la d e f i n i d o de la Ilibertat substancial, pero potser 
cal contrapesar la Ilibertat subjectiva i la Ilibertat 
positiva o objectiva, per comprendre la superioritat especu­
lativa -segons Hegel- d'aquesta darrera sobre la primera. 

La Ilibertat subjectiva és; 
- el Iliure albir particular. 
- "és 1 ' impuls de 1 ' home contra els destins exteriors" ̂"̂ '̂  -
- abstracta, mancada de concreció, de determinacions racio­
náis i universals, de determinacions etiques o jurídiques. 
- particular. Respon al carácter de 1'individu i el seu 
contingut li vé donat per aquest. 
- impotent. Depén exclusivament per a la seva e f e c t u a d o de 
la voluntat contingent de 1'individu o, fins i tot, de 
circumsténcies fortuites o externes -una casualitat o el 
dependre del poder exterior alié a l'esperit universal-. 
- les diverses Ilibertats subjectives s'oposen entre si. Les 
Ilibertats particulars deis diversos individus s'emfronten i 
es redueixen mútuament. Aquí és cert el pensament que la 
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(8) La histdria de la llibertat 

llibertat de 1'un va en contra de la d'altri, que l'am-
pliació de 1'una significa la disminució de l'altra. 
- és contingent. No té al seu favor la necessitat de l'espe­
rit o de la idea -la "Idgica"- sino que només es recolga en 
"l'empiria" accidental i que no va mes enllé de si mateixa i 
desapareiX per si mateixa. 

La llibertat objactiva; 
- está plasmada en la institucionalització objectiva i en la 
vida ética deis pobles. 
- respon a la interiorització i assumpció d'un marc étic i 
Jurídic. 
- és concreta. Mostra les seves determinacions objectives, 
racionáis, publiques i universals. 
- és universal. Respon al principi de l'esperit del poblé que 
representa un moment de l'esperit universal. 
- és poderosa. Té en ella mateixa el poder del seu compli-
ment. No depén deis individus o de les circumstáncíes 
externes. És el que necessáriament s'ha de fer, perqué 
representa 1'exteriorització del manament "Idgic" da l'espe­
rit universal. 
- No implica l'oposició de les Ilibertats individuáis ans 
totes elles es reconcilien i s'harmonitzen en ella. Harmonit-
za i uneix a tots els individus i les seves Ilibertats en un 
tot étic. Pí aquest tot les Ilibertats de cada un es potencien 
i la realització de la llibertat de l'un implica la realitza­
ció de la d'altri. 
- és real-efectiva. Ss una realitat objectiva substantiva i 
no casual o accidental. 
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Com hem dit, la historia universal és el procés de realitza­
ció de la 11 ibertat 1 " ^ * . Per a Hegel, la historia és el 
desenvolupament deis diversos moments de la Ilibertat, fins 
culminar amb el concepte que hem exposat. Aquest procés de 
realització és paral.leí amb el procés d'autoconeixement i de 
saber la propia condició de ser Iliure. En d'altres capítols 
ja hem assenyalat que el primer lloc de la reconci 1 iaci6 i on 
s'expressa aquest saber de la Ilibertat és la reí igió'-"''̂  
-esperit absolut-, el qual adquiriré -mes endavant- la seva 
f o r m u l a d o plenament especulativa en la filosofía. Hitjancant 
l'esperit absolut hom pot accedir al veritable autoconeixe­
ment i autoconscíencía, així hom es reconeix com a constituít 
ja en si peí contingut universal que s'expressa en l'esperit 
objectiu i en l'esperit absolut. Llavors hom es reconcilia 
amb aquest contingut -que és el propí- i hom esté en si 
mateix en totes les accions de l'esperit universal. Alesho­
res hom és Iliure, com ho és l'esperit universal que el 
constitueix i 1'anima. 

També hem vist com la Ilibertat es realitza només en el camp 
objectiu d'una vida ética i d'un estat -esperit objectiu- i, 
respecte l'estat o esperit objectiu, podem dir quelcom molt 
similar al que hem dit de l'esperit absolut. "La presencia 
viva de l'estat en els individus és el que ha estat anomenat 
et icitat. L'estat, les seves liéis, les seves institucions, 
els hi pertanyen ... La historia d'aquest estat, les seves 

'•'''^Ramiro Flórez ha dedicat el seu article "La historia como 
realización de la libertat en Hegel" a aquesta qüestió. 
^''•^Enz, §552 nota- " 1 ' autoconsciéncia té la certesa de si 
mateixa en aquest contingut Cde la religió] i en ell és 
11íura". 
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*^®V.G. 122/155-Ó. 

accions i les accions deis saus avantpassats, els hi perta-
nyen; Cels individus] viuen en el seu record i elles els 
han fet el que son. Tot aixó constitueix la seva propietat, 
per la qual son albora posseits, ja que conforma la seva 
substancia, el seu ser. N'está plena la representaci ó que es 
fan de si mateixos, i la seva voluntat consisteix en voler 
aqüestes liéis i aquesta patria. ... Aquesta comunitat 
espiritual és un. ser, 1 ' esper it d'un poblé- En ser espiri­
tual, totes les seves determinacions unidas en una entitat 
simple que ha de ser fixada com un_ poder, un ser"^"'^ (els 
subratllats, com sempre dintre de les cometes, son de Hegel). 

Aquesta és la noció que té Hegel d'eticitat i en definitiva 
d'estat -l'auténtic estat és una comunitat ética. Ens 
interessa remarcar aquí la relació deis individus vers 
l'estat, la relació és de "pertanyer a", d'identificació. La 
relació vers un universal que preexisteix i que supera i 
embolcalla en tot a 1'individu. Herder deia de la familia el 
mateix que diu Hegel de l'estat; 1'individu hi neix -per aixó 
un poblé és abans que tot una nació (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 reconci1iar-se, amb ell? La filosofía 
política de Hegel i tota la filosofía de l'esperit va 
destinada en gran part a reconciliar els individus amb el tot 
-es digui, estat, esperit universal o historia-. 

L'esperit universal, l'esperit del poblé, la universalitat, 
constitueix ja en si 1'individu, la particularitat- Aixó 
universal és el que constitueix per a Hegel l'element 
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•̂'•='V.G- 122-3/15Ó. 
=•=•^7.0- 155/197 (per exemple). 

objectiu de tot individu. "Ningú no es retarda Cdel seu 
temps] i encara menys 1'avance. Aquest ser espiritual 
és el seu, ell n'és un representant; d'ell procedeix i en ell 
román. Aixó és el que constitueix 1'objectivitat d'aquells 
Cindividus]; la resta és purament formal" . 

Hem vist com en el tema de la Ilibertat convergeixen la 
majoria deis aspectes i temes de la historia universal, per 
aix6 la concepció de la Ilibertat és també un deis factors 
essencials per comprendre el que hem anomenat "lógica" del 
desenvolupament de la historia universal. Hegel afirma 
sempre"''="=' que el contingut de la histdria universal és el 
desenvolupament de la Ilibertat. Nosaltres sense negar en 
absolut aquesta afirmació hem intentat mostrar que la 
historia universal és quelcom mes o, encara millor, que el 
desenvolupament de la Ilibertat és un procés tan complex que 
agafa de fet tots els elements de la filosofia de 1'esperit 
de Hegel. Ara, pero, tractarem de donar una visió resumida de 
la historia universal a partir del desenvolupament de la 
11ibertat. 

La prehistoria és una etapa -que com hem dit- Hegel no 
inclou dintre de la historia universal; no obstant aixó, 
es veu obligat a parlar-ne per justificar-ne la margina-
ció. La prehistoria és per a Hegel aquella etapa en qué la 
humanitat no ha arribat a assolir una institucionalització de 
tipus estatal. Degut a aixó, en aquesta época no hi ha 
Ilibertat própiament dita pero, fins i tot, podem dir que 
aquesta no s'hi realitza en cap grau. Els homes i el pobles 
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^'="-WQ. 249/309- Hegel afirma que en el món oriental hi ha vida 
estatal on es desenvolupa la llibertat substancial o racional 
pero no encara la llibertat subjectiva. 
=<:'=V.G. 243-4/303. 
^-^^^^V-G. 175-6/221. 

es mouen peí Iliure arbitri, per l'autoritat arbitraria o per 
relacions purament animáis. 

1) A Orient ja apareix l'estat i comenga dones la historia. 
Apareix per tant un primer moment de la llibertat -si bé 
encara mancat-, Hegel 1'anomena com "llibertat substan­
cial La universal itat predomina, absolutament i d'una 
manera immediata i encara natural, par tant no deixa lloc per 
a la particularitat o l'acció autónoma dais individus 
-mancats d'auténtica subsistencia i autonomía. No hi ha 
llibertat subjectiva, dones, i per tant tampoc llibertat 
objectiva. La personalitat individual així com la llibertat 
subjectiva no han arribat a constituir-sa i, per tant, 
esdevenen una mera, perllongació de la universal itat . El món 
oriental no en permet la separac 16'""'̂ ==, el tot social és una 
sola massa compacta i monolítica. El resultat és que les 
liéis adopten la forma de costums inqüestionables i naturals 
qua els individus no poden ni arriben a pensar en defugír=^'='''. 

2) Grecia és un moment afortunat pero en certa mesura -com ja 
hem comentat- extern al desenvolupament dialéctic de la 
llibertat en la historia universal. A Grecia hi ha encara la 
unitat entre alió substancial i alió subjeetiu, alió univer­
sal i alió particular. Aquesta unió és, fins i tot, encara 
ínconscient; és una unió equilibrada pero inestable entre els 
dos moments. Aquests han comencat a divídir-se i a teñir una 
vida propia, no obstant aixó, son encara immediatament 
solidaris. La "bella llibertat" es basava en l'abséncia de 
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=^'^WG. 603/455-
=•==7-0- 249/310-
^"^•^Llavors, en mig del desfermament de la subject i vitat la 
uníversalitat deixa d'exístir com a tal i és instrumental it-
zada per una subjectivitat particular mes -la de 1'empera­
dor- . 

ruptura entre Ilibertat substancial i Ilibertat subjecti-

Grecia és el moment bell -per a Hegel- en qué comencé la 
diferenciació d'uni versa1 itat i particularitat, pero que on 
encara no s'han trencat els vineles. Espontániament els 
individus es reintegren o es mantenen dintre de la unitat. 
Aquí la bella Ilibertat ética consisteíx en qué la individua-
litat ja naixent té espontani ament un fi uní versa l̂ *̂""-'. Grecia 
és per tant un moment afortunat d'equilibri entre dos moments 
unílaterals, malauradament -i aquí esté la seva mancanca per 
a Hegel-, no és un equilibri medíat i resultat d'una reconci-
1íació dialéctica, sino 1'instant en qué quan comencen a 
aparéíxer els dos moments de 1'escissió, cap deis dos no té 
prou forca com per imposar-se sobre 1'altre. Aquest és el seu 
"afortunat" equilibri, que ho és de partida i no de resultat, 
que per un instant separé el punt en qué un po1 s'imposava 
sobre 1'altre -Orient- i el punt en qué tots dos pols son ja 
irreconciliables del t o t - R o m a - . Grecia, dones, no és 
encara 1'época que supera el pol individual i 1'univer­
sal en una nova síntesi o afirmació superior, pero sí que és 
el moment que expresa el millor de tots dos i cap del seus 
defectes. 

3) La fi de Grecia i el món romé venen márcate peí 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-
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=^'^WG- 880-1/659-60. 

va, s'ha anat esquingrant i ha acabat per oposar-se totalment 
a qualsevol instancia o element universal. Aquest és el 
moment, per tant, de la Ilibertat subjectiva. Aquesta 
predomina totalment i no té cap contrapés. Caldrá un llarg 
procés negatiu i dolores per a qué la subjectivitat arribi a 
la total negació i a 1'oposició vers la universalitat• En 
patirá les conseqüéncies i llavors comencará a descobrir en 
la seva solitud absoluta el fons universal amb qué s'ha de 
reconc i 1 i ar. 

4) El món germánic i cristiá és on es realitza aquesta 
reconci1iació i on la subjectivitat supera totes les proves i 
es reconcilia amb 1'universal i objectiu en el món. L'esperit 
diví ha vingut al món -diu Hegel- i, per tant, la subjectivi­
tat s'ha de reconciliar amb aquest món diví i racional 
si vol assolir 1'auténtica Ilibertat. L'esperit objectiu i el 
subjectiu es reconcilien i es reconeixen com a moments d'un i 
el mateix esperit. El subjecte és Iliure per a si i ho és 
d'acord amb 1'universal. El subjecte s'ha tornat veritable, 
ha abandonat l'opinió subjectiva i s'ha autoimposat el 
contingut object iu='^'^. 

El resultat és que, sense caure en una desindi vidualització, 
sense negar les diferencies i particularitats i, precisament 
des d'el les i peí seu mitjá, hom assumeix abnegadament 
1'universal- Llavors es viurá en el regne de la Ilibertat. 
D'aquesta manera, el món crístiano-germánic representa un nou 
equilibrí entre el pol particular i 1'universal, pero 
ja no és l'equilibri previ a l'escissió, sino la reconcilia-
ció que supera i és resultat de l'escissió- Aquesta s u p e r a d o 
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no tindrá com a resultat el negar 1'existencia empírica deis 
dos pols, tots dos existeíxen efectivament, pero mantenen 
unes relacione fixades per la rao. Així es garanteix 1'autén­
tica Ilibertat, els indívidus particulars i subjectius 
gaudeixen de la seva autonomía i des d'ella han de judicar i 
acceptar la universalitat. L'auténtica Ilibertat només 
sorgeix de l'acceptació convencuda de la necessitat i la 
superioritat de la universalitat per damunt d'alló merament 
particular. Perd aquesta acceptació espontánia i racional de 
1'universal no representa tampoc l'eliminació tot seguit de 
les particularitats i de la subjectivitat. Aqüestes teñen el 
seu émbit propi en la vida social, un ámbit reconegut i 
legítim, si bé d'inferior rang; aquest és l'ámbit de la 
propíetat privada i personal, l'ámbit deis contractes 
voluntaris i de 1'intercanví; també és l'ámbit de la moral i-
tat, de la familia i les relacions personáis i, en darre 
terme, de la societat civil. En tots aquests ámbits pervíu 
legít ímament la partícularitat i la subjectivitat, el 
carácter i el sentíment, la recerca del beneficí propi. 

La uníversal itat no elimina mai en aquests ámbits la riquesa 
-que el liberal que en Hegel hi havia no podía sino valorar-
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x'oraf̂ ggg]̂  saluda en el món germánic "l'esperit completament nou, 
peí qual s'havia de regenerar-se el món: l'esperit lliure, 
que descansa sobre si mateix, 1'obstinado absoluta de la 
subject ivitat" CWG- 759/508 3- Es cert que aquesta subjectivi­
tat tan obstinada havia de reconei 1 iar-se amb 1'universal 
i que, per tant, havia de ser educada; perd aquesta educació 
no implica esmortei'ment o negació de la sub j ect i v i t at sino la 
seva direcció en favor de la recionalitat i la universalitat. 
Es pred.sament per aquesta sub j ect i v i t at que Hegel mostra 
que l'estat germánic no podia ser igual a cap deis estats 
anteriors a la historia- No podia ser igual que el despotisme 
oriental -que determina fins i tot els costums d'una manera 
immediata, natural i exterior-, perqué ara l'home és lliure 
en si mateix -té autonomía moral i reflexiva- i no pot ser 
degradat per un manament exterior, immediat i natural. No 
podia estar basat, tampoc, en la "ingenua unitat" de l'estat 
grec -on la voluntat individual s'identifica encara immedia-
tament amb la voluntat de l'estat- ja que 1'autonomía i 
voluntat subjectiva deis germánics existeix per si mateixa 
amb un carácter i una peculiaritat propia. Tampoc no podia 
donar-se el servei violent i forcat a un fi limitat com és el 
de 1'aristocracia romana, així com tampoc el domini absolut 
del pater familias sobre la relació ética familiar i la 
moralitat; ja que l'home germánic no accepta cap autoritat 
purament exterior, ni tampoc no es deixa arrossegar a la 
simple obediencia en els terrenys de la moralitat i la 
familia. L'home germánic es reserva la seva esfera d'intimi-
tat i de vida subjectiva que agafa la moralitat i la vida 
familiar on no admet 1'intromissió de manaments exteriors, 
albora que en la vida col.lectiva ética i política exigeix el 
seu convenciment íntim, el seu consens i no la mera obedien­
cia. 

de la subject i vitat i la part i cu lar itat . Si hi ha un 
delicte, un frau o una violencia -la imposició d'una particu­
laritat sobre una altra- será perseguit, condemnat i expiat, 
pero no simplement per provenir d'un acte particular o 
subjectiu sino per ser un atemptat a una altra particulari­
tat. La universalitat simplement adoptará el punt de vista de 
la particularitat "ofesa" o violentada en la seva llibertat i 
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=='="'En aquests ámbits, dones, continuaré, sent cert la máxima, que 
els límits de la llibertat propia és la llibertat d'altri, ja 
que hi ha simplement el xoc de dues Ilibertats particulars de 
mateix rang i amb iguals drets de prevaler. La universal itat 
evitará que la llei del mes fort sigui la que finalment 
dictamini i posará tot el seu pes i poder -que va mes enllá 
de la simple suma de Ilibertats particulars- en la defensa de 
la rao i de la llei püblicament reconeguda. 

dret particular--'^"' i restabliré. l'equilibri momenténiament 
trastocat entre les diverses parti cu1aritats. Sobre aixó pero 
anant mes enllá d'aquest paper merament arbitral, la univer-
salitat reclamará el seu ámbit propi - 1 'administrae i ó, la 
classe universal deis funcionaris al servei de l'estat- i 
fará valer el seu valor superior amb independencia de 
qualsevol tipus de particularitat o subjectivitat -que aquí 
sí que serán superades i relegades-. 
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3 . 3 . - L'ESTAT I LES CONSTITUCIONS POLÍTIQÜES 

Hem remarcat que un component essencial de tota, filosofia de 
la histdria és el problema polític. La resposta a l'esdevenir 
humé que és la filosofia de la histdria -ja sigui com a 
intent purament cognoscitiu o també com a intent práctic de 
futur-, sempre té en la política un deis seus reptes e.ssen-
cials. No podría ser d'altra manera en Hegel, si bé cal 
valorar-ne també altres aspectes. 

En aquest apartat estudiarem aquelIs continguts polítíes que 
Hegel inclou i desenvolupa en les Ll ícons de filosofía de la. 
histdria universal. Farem referéncies també a altres escrits 
polítícs hegelíans, si bé només per tal d'arrodonír -quan 
fací falta- el que' afirma en els textos que mes directament 
considerem. No ens fem responsables, per tant, de donar una 
resposta global al problema de 1 ' e s t a t i les di verses 
constÍtucions -tan complex d'altra banda- Així, sense 
pretensíons d'esgotar la temática, tractarem d'analitzar el 
que Hegel aporta en la seva filosofia de la histdria a aquest 
problema. 

^'^'^Temática que ha estat profusament tractada i per aixd 
remetem, en general, al 1 libre clássic i encara imprescindi­
ble de Franz Rosenweig Hegel und der Staat i que mes recent-
ment ha estat tractada d'una manera mes accessíble, per 
exemple, per Bernard Bourgeois La pensée politique de Hegel. 
Eric Meil Hegel y el estado o Sh. Avineri Hegel's Theory of 
the Wodern State. En el 1 libre de Henning Ottmann Individuum 
und Gemeinschaft be i Hegel podem trobar l'estat de la qüestió 
mes erudita i profunda sobre la interpretació de la política 
hegeliana. 
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La filosofía de la historia hegeliana respon també -sí bé, no 
només- al problema de mostrar la necessitat de l'aparició 
final del tipus d'estat i de govern que Hegel postula*'^'-. La 
historia universal ha de ser compresa també com un procés 
albora espiritual i objectiu, lógic i empíric, que realitzi 
efectivament el tipus de constitució estatal que ha de 
reconciliar la llibertat individual amb el beneficí de la 
totalitat, que garanteixi la solidesa del eos social i les 
seves institucions -del tot necessáries-, sense per aixó 
conduir a la negació de les particularitats deis diversos 
Qstaments i deis ciutadans. 

Aquest intent, pero, no ha de ser interpretat simplement com 
una genealogía legitimadora de la manera hegeliana de veure 
el governament polític. Sino que el sau esforg va dirigit mes 
avíat a comprendre els diversos tipus d'organització política 
real, concreta, objectiva i institucionalitzada, que s'han 

^̂ '̂ '•Manf red Riedel a "Dialettica nalla istituzioni- Sulla 
struttura storica e sistemática del la filosofía del diritto 
di Hegel" parteix de la base que la filosofía de la historia 
es basa en la seva concepció del dret i de l'estat -exposada 
en l'obra de 1821- i está dirigida a mostrar la necessitat de 
la realització de la nova societat i del nou estat. Seria 
aquesta concepció de l'estat el que faria que Hegel valores i 
reconegués les mancances de les concepcions anteriors 
en la historia deis estats. 
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==^=Tot i que estem d' acord amb Weil He.gel y el estado Cpl . 93] 
en qué cal considerar Hegel com "el filósof de l'estat 
modern" mes que com el filósof de Prússia; no ens atrevim a 
afirmar que ens "n'ha donat l'análisí correcta"; "indicant 
amb precisió en qué consisteix la Ilibertat en l'estat, 
quines son les condicions que ha de reunir l'estat per a ser 
estat de la Ilibertat, estat que realitza el pensament 
modern". Som mes escéptics que Weil respecte a la plena 
"justesa" de l'análisi hegeliana de l'estat, pero sí que 
estem d'acord amb dues coses que la cita insinúa; la voluntat 
"sociológica" -podríem dir- per analitzar rigorosament qué és 
la Ilibertat objectiva, la Ilibertat recollida en una 
institució estatal; i, paral.lelament, la voluntat "normati­
va" per determinar quines condicions ha de complir un estat 
que mereixi el nom d'estat llíure i que realitza la Iliber­
tat. La Filosofía del dret no .s'entén, pensem, si no és 
tenint en compte la convivencia -pero no total barreja-
d'aquestes dues voluntats; descriptiva o sociológica 1'una i 
normativa o "metafísica" 1'altra. 

donat Qmpíricament al llarg de la h i st ór i a ^ - . Per a Hegel, 
aquesta comprensió implica el descobriment del logos profund 
i intern de cada una de les constitucions, i d'aqüestes amb 
el desenvolupament 1ógico-empíric de l'esperit universal. 
Hegel tracta de veure aquest logos en vinculació interna amb 
el poblé on es dona i -sobretot- en relació amb l'estadi de 
desenvolupament de l'esperit universal que representa. Aixó 
implica considerar cada constitució estatal en relació amb la 
diacronia lógica totalitzadora de la historia, pero també 
comprendre que en cada época hi ha subjacent un mateix 
principi espiritual en la constitució i la resta d'elements 
de l'esperit del poblé. Comprendre la necessitat i rao d'una 
determinada constitució estatal significava per a Hegel 
trobar 1'harmonía racional i especulativa entre ella i el 
context temporal immediat i, albora, entre ella i el context 
total de la historia universal, ja que tots dos aspectes es 
complementen. En la filosofía de la historia hegeliana 1'un 
era un moment del desenvolupament de l'altre i com tota la 
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resta d'aspectes de l'esperit del poblé estava en estreta 
relació amb el seu principi espiritual. 

Aixd significava per a Hegel, que la comprensió buscada no és 
simplement una v a l o r a d o extrínseca fruit deis propis 
pressupósits sino una v a l o r a d o , que té en compte tant la 
realitat empírica d'aquella constitució com la seva adequació 
lógica a tots els elements de l'esperit del poblé i a la 
totalitat de la historia -entesa com a desenvolupament de 
l'esperit-. D'aquí el gran respecte, que propugna Hegel, per 
les dades empíriques i el seu esforg per descobrir-hi una 
lógica i un sentit que les vinculi amb el tot. 

Com s'esdevé en el tema de la llibertat, Hegel no s'acontenta 
aquí amb la p o s t u l a d o d'un ideal polític -pur, formal o 
trascendent- sino que busca donar-ne una descripció objecti­
va, que hom pugui reconéixer com a realitzada empíricament en 
uns pobles concrets. Així, busca descriure les c o n s t i t u d o n s 
que realment s'han donat els pobles i es nega a fer un 
raonament s o l id pero sense Iligam amb la vida empírica; molt 
al contrari, amb les seves eines especulativas busca en les 
dades históriques -habituáis a la seva época- la c o n f i r m a d o 
d'un ordre racional en sentit fort. 

L'afirmació hegeliana tan coneguda que l'estat és la realit­
zació efectiva de la llibertat, s'ha d'entendre, en aquest 
context, com 1'intent de donar una definició que realment 
permeti treballar sobre les dades históriques i evitar la 
d e f i n i d o merament normativa. Quan Hegel vol parlar de la 
llibertat efectivament existent en la vida deis pobles, se 
sent obligat a parlar de les institucions que aquests s'han 
donat i que expressen tant el seu sentir sobre la llibertat 



444 

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

Hem comentat que Hegel considera la hi.stória universal 
com l'émbit on se supera la particularitat nacional deis 
diverso-s estats. Cada estat és un tot étic i representa 
dintre d'aquest tot la instancia universal. No obstant aixó, 
el mateix estat en relació amb la resta d'estats es comporta 
com un individu particular. La historia és, llavors, el 
judici universal que instaura la un i versal itat i el b e n e f i d 
de la totalitat (o la voluntat de l'esperit) per damunt de 
les pretensions particulars deis estats. 

Pero anem per parts, considerat ailladament l'estat és una 
totalítat orgánica de natura ética (no natural com en el 
regne animal ) = '-̂  i está constituít per articulacions i divi-

^^^Hegel en un moment donat CWG- 267/2153 diu simplement que 
l'estat és "una convivencia sota un principi universal". 
L'estat és posar aquest principi universal en la vida d'un 
poblé i en la seva convivencia; per aixó és també el fer 
possible la Ilibertat, ja que aquesta es basa -com hem vist­
en 1 ' uni versal . 

com els límits objectius que es fixen. Per a Hegel és 
pensament representatiu el que intenta definir la Ilibertat 
en abstráete -com feia Kant, segons ell-; mentre que 1'autén­
tica e s p e c u l a d o apareix quan hom pansa, amb profunditat 
lógica i des del tot, les dades concretes i empíriques. La 
filosofía de la historia hegeliana respon, tant peí que fa a 
les constitucions estatals com peí que fa a la resta d'ele­
ments, a aquest concepte especulatiu. 
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^ ^ - ^ V . G . 1 3 7 / 1 7 4 . 
-•s^'sV.G. 1 4 7 / 1 8 6 . 
^^-^WG. 3 7 1 / 2 9 1 . 
^^^•^V.G. 1 4 3 / 1 8 0 -
= ^ « V . G . 2 0 7 / 2 5 8 . 
= ' - ' ' V . G . 2 0 9 / 2 6 0 . 
= = ' = V . G . 1 4 2 / 1 1 1 . 

sions necessáries"''^''-. Aqüestes art iculacions son les diversas 
forces particulars qua col.laboran Iliuremant a configurar un 
tot orgánic^^'^'', per aixd diu Hegel qua l'estat resulta del 
sistema de les diverses ocupacions CBeschaf t ígunganl^^^'^ • 
D'aquesta manera en l'estat -com a unitat de la totalitat 
ética que representa- convergeixen les diverses particula­
ritats socials, donant existencia a la universal itat. Les 
particularitats es veuan re 1ativitzades i superades en al 
punt de vista universal que l'estat i els seus funcionaris 
representen -

Considerat d'aquesta manera, l'estat és un tot i el punt da 
vista de la universalitat. Diu Hegel que l'estat és un 
sistema d'universalitats inferiors, particulars i indepen-
dents que per la seva activitat Iliure produaixen un tot-'i-'. 

Així segons Hegel, l'estat neix quan la societat ha adquirít 
una complexitat determinada -quan hi ha diferencies estamen-
tals^^'='- i, per áixd, el sistema civil és la condició 
necesséria per a la seva existéncia==^*^. Paró, malgrat aquesta 
a f i r m a d ó , l'estat no és una mera juxtaposició d'individus, 
d'estamants i de particularitats. Es, al contrari, un 
organisme únic, una única realitat efectiva i una única 
manera de satisfacció da la 11 ibertat'^=='^. Amb l'estat neix un 
tot substancial que reconcilia els individus i els diversos 
estaments en un únic tot-
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====^7.0. 124/157. 
=====WG. 771/577-
==='V.G. 177/223. 

Per comprendre, dones, que l'estat és "la totalitat ética i 
la realitat de la 11 i b e r t a t , cal partir de la idea que 
l'estat és 1'existencia objectiva de la unió entre el cantó 
objectiu o fi absolut -el concepte- i el cantó subjectiu 
-1'individu- de la Ilibertat. Només en l'estat es produeix la 
unió entre el saber i voler deis individus i, per tant, la 
Ilibertat com a fi absolut. En l'estat -com ja hem desenvolu-
pat en el capítol anterior- la Ilibertat individual i 
subjectiva es reconcilia amb la Ilibertat substancial del 
tot. En definitiva, és ciar per a Hegel que només en l'estat 
i grácies al seu paper universalitzador hom pot assolir 
la reconci1íació amb la Ilibertat absoluta. 

Per a qué els individus particulars siguin veritables i facin 
i es reconci1 iín amb la Ilibertat absoluta cal que s'hagin 
educat, la qual cosa significa en termes de Hegel i Turgot 
que fer alió just s'hagi convertit per ais individus en 
costum í hábit -Sitten diu Hegel-. Per aixó cal que l'estat 
tíngui una organització racional que s'expressi en la forma 
del dret i en liéis universals, ja que és aquesta organitza­
ció racional la que fa que la voluntat deis individus sigui 
una voluntat real ment jurídica i j ust a==̂ ''=. Hegel afirma que 
necessáriament el poblé "ha de conéíxer 1'universal sobre 
el que descansa llur etícitat i on l'element particular 
desapareix". Aixó implica que els individus necessiten 
conéíxer les determínacions contingudes en la religió, llei i 
el dret, perqué "només així s'instal-la en la unitat de la 
seva subjectivitat amb 1'universalitat de la seva objectivi-
tat "=:=••=••. 
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Només a partir d'aquest 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 la "divinitzaci ó" o 
"absolutització" hegeliana de l'estat. Ara s'entén que 
l'estat sigui la forma histórica i real en qué la llibertat 
adquireix existencia objectiva i deixa de ser quelcom 
abstráete i inconcret^-^" . Per a Hegel, sense l'estat, la seva 
institucionalització objectiva i la p r o m u l g a d o pública de 
les liéis, no hi ha en absolut llibertat real. Sense una 
organització col.lectiva racional no és possible cap autén­
tica llibertat que no sigui el lliure albir, 1'arbitrarietat 
individual i la llei del mes 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 anarquía. 

Per aixó Hegel pensa" -i com ell bastant.s filósofs moderns-
1'estat és l'únic mitjé históricament i objectivament 
disponible per garantir la universalitat, la justicia i, en 
darrer terme, la llibertat individual de cada ciutadá. Per 
aixó és, segons Hegel, 1'única institució -ja que engloba i 
supera la resta- capac d'oferir llibertat, una llibertat 
entesa com la voluntat de voler fins universals i racionáis 
com el dret i la llei==='- É S per mitjé de la constitució 
estatal que els pobles deixen al darrera la barbarie i la 
llibertat abstracta i, prenent vida i real itat donen 
auténtic contingut objectiu i concret a la llibertat. Per 
aquest motiu, tan sois en l'estat i peí seu mitjá pot teñir 

== :^V .G . 1 1 1 / 1 4 2 . 
====V.G. 1 6 2 - 3 / 2 0 5 - Ó . 
===*>V.G. 1 3 9 / 1 7 6 -
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==•^7.0. 111/142. 
==®WG. 889/665. 
s^-'V-G. 142/180. 
=="=7-0. 122/155. 
==^V.G. 24.3/302. 
^=^=També per aixd l'estat está per damunt deis individus 
i les seves voluntats. L'estat és la "realitat de la voluntat 
substancial" i, per tant, "el que és racional en i per a sí" 
CPh.R. §2833. Ss l'encarnació del fí darrer d'un poblé -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 deure del qual és ser membre de 
l'estat" Cid3. 

l'home una existencia plenament d'acord amb la ra6^^~'. 
Llavors, la seva particularitat obeirá alld universal i 
racional==='^, ja que la voluntat subjectiva es veurá obligada 
a renunciar a la seva part icularitat-'^"' i a educar-se. 

No hem d'oblidar que, per a Hegel, tota educació va dirigida 
al domini de 1'animalitat i la particularitat humanes, i a 
deixar-se guiar per alió universal i racional. L'educació ha 
de fer capac 1'individu de reconéixer alió substancial i 
absolut, i d'inspirar-s'hi en tots els seus actas -que han de 
ser així universals-. Pero tampoc no hem d'oblidar que 
l'estat viu en els individus-^*^ i que és aquesta simbíosi 
que hem anomenat ordre étic -un ordre universal albora en i 
per sobre deis individus-. En definitiva, l'estat és la idea 
o la "vida espiritual uni versal i els individus o els 
estaments están 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 son 
respecte a ell degradadas a part i cu lar itat s'̂ -̂". Ell les 
unifica, n'és la unitat i el fi total, i per tant aquelles 
particularitats son superadas en l'estat. Malgrat aixó, 



449 

l'estat no és res a part d'aquel les partícularitats o mes 
enllá deis seus ciutadans. L'estat és el poblé i el conjunt 
deis ciutadans en la mesura que s'han estructurat a si 
mateixos i formen un tot orgánic^^'. 

Així considerat, un estat és un tot perd, com hem vist, també 
pot ser considerat en relació a la resta d'estats com un 
individu. D'aquesta manera els estats son, d'una banda, un 
tot -davant els seus ciutadans i estaments- i un individu 
davant els altres estats i 1'esperit universal. Per aixd, 
Hegel diu que l'estat és un individu espiritual que s'ha 
estructurat internament com un tot organic, ja que en cada 
estat, com en cada esperit del poblé, es realitza una única 
idea i hi palpita una vida comuna. Aquest tot orgénic actúa 
com un individu particular enfrontat a altres individus; 
llavors hem d'agafar un punt de vista mes universal per poder 
considerar conjuntament tots els estats i descobrir les liéis 
que els regeixen, el tribunal universal i racional que els 
governa. 

Aquest punt de vista mes universal -que considera els estats 
com a individus particulars- és en la histdria el punt de 
vista necessari. Des d'aquest punt de vista la filosofia de 
la histdria ens diu, que és possible unificar els diversos 
estats i pobles en un nou tot superior, en el qual hi viu 
també una única vida i es realitza una única idea; la vida 
i la idea representada per 1'esperit universal. En definiti­
va, la filosofia de la histdria universal considera especial­
ment aquesta vida superior interestatal. Per aquest motiu, en 
el nostre treball considerarem les di verses constitucions i 

==^'=^V.G. 1 1 4 / 1 4 6 . 



4 5 0 

3-3.2.- Critica de la democrécia atenesa i la seva extensió 
al plantejament liberal 

En la seva concepció de l'estat racional, Hegel adopta una 
postura molt característica, la qual está enclavada molt 
estretament dintre de les coordenados i problemes polítíes de 
la seva época i, albora, es projecta mes enllá- Hegel mostra 
una influencia important del pensament liberal albora que 
sembla coquetejar amb plantejaments estatalistes vinculats 
amb l'antic régim' i les monarquies absolutistes il.lustra­
dos. El seu pensament está enclavat, dones, dintre del seu 
temps pero també mostra plantejaments, que semblen avancar-se 
a la concepció mes moderna de l'estat del benestar. Per tot 
aixó el seu pensament és molt complex i ha portat a malinter-
pretacions notables. 

Com que aquí no podem desenvolupar sencera ía seva teoría de 
l'estat, ens limitarem a comentar alguns aspectes, que Hegel 
assenyala des de la filosofía de la historia i que poden 
col.laborar a donar llum sobre aquella teoría política. 
Comencarem mostrant la crítica que Hegel fa a la democracia i 
veurem com aquesta crítica esdevé mes clara, si tenim en 
compte l'opinió de Hegel respecte de la democracia atenesa i 

els diversos estats com individus particulars o moments 
dintre del tot superior que és la historia universal, i 
deixarem de banda el 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. 
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^^"Hegel arriba fins al punt d'afirmar qua la democracia és "la 
constitució más bella, la llibertat mes pura que mai hagi 
exístit" CWG. 608/4581. 
^^"'Hegel está en totas aqüestes qüest ions molt influit per 
Montasquiau -el qual és elogiat tot sovint- tant és així que 
Hegel no sagueix la classificació en sis constitucions -tres 
de positivas i tres de negativas- d'Aristótil sino que sempre 
parla només de democracia, aristocracia i monarquía. Aixd 
és important perqué la crítica que Hegel sempre fa a 1'aris­
tocracia sembla dirigida mes avíat a la seva parella negativa 
-1'oligarquía-. Hegel no sembla pensar en 1'aristocracia 
segons la definició aristotélica del govern deis "millors" 
-govern que en certa mesura Hagel sempre va defensar-. No 
sembla considerar la possíbilitat de 1'estabi1itat d'una 
constitució aristocrática no oligárquica, sino que afirma 
moltas vegadas qua el govern aristocrátic és sempre la 
imposicíó de lis interessos particulars d'una classe particular 
per sobre deis interessos de la totalitat. Respecte a la 
classificació de Monstesquíeu Hegel substitueix el despotisme 
-que d'alguna manera té per a Hegel el principi básic de la 
monarquía, tot i que no del tot desenvolupat-. Al respecte 
veure Norberto Bobbio "Hagel e le forma di governo". 

respecte els intents liberáis mes radicáis i democrátics 
-que hi havia darrera la Revolució Francesa-. 

Hem de comencar dient que la crítica de Hegel a la democracia 
no prové tant de la negació deis principis básics de 1'ideal 
democrátic sino d'un qüestionament de la realització efectiva 
d'aquests principis. Hegel considera la democracia un ideal 
abstráete, un ideal bell=-'̂ '* i pur¡ que és bastant i nqüest i o-
nable pal que fa a la seva f o r m u l a d o en les idees, paró 
que manca d'auténtica concretització i possíbilitat da 
realització efectiva. 

És curios com els tras tipus de constitucions -democrática, 
aristocrática i monárquica- es corresponan perfectament amb 
els tres moments de la dialéctica hegel iana===°. No ens consta 
que Hagel en fes mai una dedúcelo dialéctica i especulativa, 
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pero no obstant és evident que la concepció de l'estat 
monárquic de Hegel té poc a veure amb la monarquía tradicio­
nal i que, en canvi, sembla una superació-integració deis 
avantatges de la democracia i de 1'aristocracia. 

Hegel a les Llícons sobre filosofía de la historia universal 
no renega de la democracia -com tampoc no ho fa de 1'ideal de 
Vereinigung hólderliana- La democrécia -a Atenes o en la 
f o r m u l a d o filosófica del liberalisme- és ja per a Hegel la 
afirmació de la universalitat, la unitat absoluta, pero 
encara en si, merament abstracta i plantejada en l'enteníment 
representatiu i no en la rao especulativa, fis el moment de la 
unitat pero encara en si, abstracta i indiferencíada, una 
uníversalitat no medíatítzada que no conté altres moments 
di forenciats. Una unitat que es queda en la mera p o s t u l a d o 
abstracta, en una afirmació ideal pero que no conté en si les 
condicione concretes de la seva realització efectiva. 

La constitució aristocrática -que Hegel veu realitzada en la 
república romana- sería el moment de 1'escissió. Així com la 
democracia posa la unitat abstracta i la universalitat en si, 
en 1'aristocracia cap de les classes que escindeix el eos 
social no és capac de representar al tot o de posar-se al 
servei de la universalitat. La unitat ética és, dones, 
impossible en ella i, per tant, representa 1'absoluta n e g a d o 
tant de la democracia com de la monarquía. 

La monarquía representa, contráriament, el moment de la 
unitat concreta, de la uní versalitat en si i per a si. En la 
monarquía apare ix la r e c o n c i l i a d o entre universalitat i 
particularitat. La monarquía és una constitució amb un centre 
fort, que adopta el punt de vista de la totalitat i la 
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universalitat, pero que no obstant deixa perviure en el seu 
interior ámplies esferes de particularitat -com la societat 
civil. La monarquía seria el moment de la unitat mediada, que 
supera i conté la particularitat com un moment seu subordinat 
pero en certa mesura independent. 

La característica que Hegel mes remarca de la democracia és 
la seva abstracció i, aquesta abstracció intrínseca de la 
democracia, ha fet que hagi estat una constitució molt rara a 
dintre de la historia universal. Segons Hegel, només s'ha 
realitzat momentániament en aquel 1 instant afortunat, d'un 
equilibrí inestable, que ha representat Grecia. L'ideal 
democrátic -que alguns liberáis franceses propugnaven-
s'hauria realitzat a Grecia, dones, ja que allí la juventud 
humana i de l'esperit ho hauria permés. A Grecia "els 
ciutadans no teñen encara consciéncia de la particularitat 
[podríem dir de la particularitat escindida de la univer­
sal itat 3 ni, per tant, del mal""-^<^^; pero tota una altra cosa 
s'esdevindría a 1'edat moderna. En ella la voluntat s'hauria 
recios a dintre de la conciencia moral interior, sorgint així 
l'escissió i oposició entre particularitat i universal itat-
Per aquest motiu Hegel no és, en absolut, un liberal pur, ja 
que, en una situació on la subjectivitat s'ha desenvolupat 
fins a oposar-se a alió substancial -com era el cas de la 
seva época-, el liberalisme i la democracia son una mera 
abstracció ideal que Hegel (molt preocupat sempre peí que és 
real i efectíu) crítica. 

La democracia és, dones, una constitució només possible en 
unes certes condicions exteriors i interiors, segons unes 
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condicions merament empíriques i unes altres que depenen 
directament de la lógica de l'esperit universal. Aqüestes 
condicions necessáries, per a que la democracia no resti per 
sempre mes com un ideal abstráete i irreal itzat, consistei-
xen en que és un tipus de constitució: 

a) Aplicable només a petits estats, on tots els ciutadans 
participin en les deliberacions i vigilin personalment pels 
seus interesaos en 1'administrado. Segons Hegel, els ciuta­
dans han d'estar presents cont inuament en les deliberacions 
i, a mes a mes, en eos i énima -per aixó l'eloqüéncia és tan 
important-. En la democracia les decissions s'han de prendre 
per convicció i consens de tots els ciutadans i "1'evidencia, 
que ha d'arribar a tots, ha de produir-se inflamant els 
individus per mitja del dscurs."^"-^''. 

Aixó va fallar en un país extens i poblat com la Franca 
republicana. El sistema de vots usat per la Convenció és 
per a Hegel un procediment sense vida -abstracta-. Afirma que 
"per aixó en la Revolueió Francesa la constitució republicana 
no es va real itzar mai com una democracia i, la tiranía del 
despotisme van aixecar la seva veu sota la máscara de la 
llibertat i la igualtat- La constitució democrática de 
Robespierre no es va poder real itzar mai Hegel 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 mitjá de la presencia constant deis ciutadans, que 
vigilen així el bé públic com si fos el seu benefici particu­
lar- El principi representatiu -necessari donada 1'extens ió 

=^--^m. 459/Ó09. 
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=''''Aíxd ens porta a la pregunta de fins a quin punt hi ha a 
Grecia societat civil, ja que la .satísfacció de les necessi­
tats és deíxada segons Hegel ais esclaus i els ciutadans 
venen a actuar com a la classe universal. Per a Hegel, en 
tota democracia hi ha d'haver un debílítament deis moments 
inferiors de la societat civil -el treball i, en general, 
totes les tasques que cerquen el beneficí particular en 
contra del d'altri- en favor d'un enfortiment del.3 moments 
superiors -administrado de justicia, vigilancia governativa 
o la mateixa administracíó-- També caldrá acceptar que ni a 
Atenes ni a Esparta la societat civil no es dona per sí 
mateixa com un moment substant i, básicament, autdnom de 
la vida política com a tal. 

del eos social- trencava així tota possibilitat d'identifica-
ció immediata entre particularitat i universalitat. 

La democracia té, dones, un límit quantitatiu i només és 
possible en un país petit, on tots els ciutadans es coneguin 
i puguin dedicar tota la seva vida ais afers públics. Aquesta 
condició ens porta a una altra consideració forca ínteres-
sant: a Grecia -la democrécia fou possible només mitjancant 
1'esclavitud- La democracia era -obvíament- només per ais 
ciutadans Iliures, els quals podien prebcupar-se només de les 
tasques politiques, grécies a qué els esclaus treballaven per 
ells i els satisfeien totes les necessitats vitáis. En un 
lloc on no hi ha esclaus i els ciutadans s'han d'ocupar de 
les tasques product ives, la presencia constant del ciutadé en 
1 ' admí nistració i la vida política és ja molt difícil'-̂ ''"''. Si 
es produeix la d e l e g a d o de la representado i el ciutadé 
viu lluny i distanciat del centre de vida política, és ciar 
per a Hegel que hom camina indefugiblement cap a una consti­
tució aristocrática, oligárquica o tiránico-demagógica. 

b) Segons Hegel, a aqüestes c o n d i d o n s exteriors de possíbi-
1itats de dedícació í de proximitat i coneíxement del ciutadá 
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^'^'^B. Bourgeois, L' homma hé.gálien. ha dafansat , d'una manera 
molt convincent, que l'home hegeliá és sobretot el burgés. 
Nosaltres no volem entrar en la polémica de qué és el que 
enfatitza mes Hegel; l'home com a ciutadá o com a burgés. 
Només volam recordar el que diu en la Filosofía real C261/-
2133 on els fa coindidir; "ambdues individualitats es 
presenten com la mateixa, -al mateix que té cura per a si i 
de la seva familia, treballa, fa contractes, etc, albora 
treballa també par 1'universal tenint-lo peí sau fj_; an el 
primer aspeóte s'anomena 'bourgeois', en al segon 'citoyen'". 
=*^WG. 605-6/456. 

de les tasques i decisions politiques, cal afegir-hi unes 
altres condicions "lógiques" encara mes restrictivos; 

Tot i que estiguin donadas ja les circumstáncies exteriora, 
que fan possible que el ciutadá prangui part en la vida 
pública com si del seu afer personal es tractés, cal que els 
ciutadans prenguin part en aqüestes activitats publiques en 
tant que ciutadans i no com a mers burgesos-^"^'^. Cal qua ais 
ciutadans es posin al servei de la un i versa1 itat i rebutgin 
buscar exc1usivament el banafici particular. Així Hagel 
afirma; qua els ciutadans individuáis "només teñen aquesta 
absoluta autoritat Ca prendra part directament en la vida 
pública] mentre llur voluntat sigui 1'absoluta voluntat 
objectiva, indivisa, la unitat simple da la voluntat substan­
cial. Aquesta és la veritable situació de la constitució 
democrática; llur justíficació i absoluta necessitat descansa 
en aquesta eticitat objectiva encara immanant. Aquesta 
justíficació no existeix en les modernes rapresantacions de 
la democrácia"^^'^-^ . Evídentment, només en aquesta "afortunada" 
democracia grega es podría donar la identitat entre voluntat 
general i voluntat de tots, identitat que esdevindria 
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^"^^Ni Rousseau ni Hegel maí no van afirmar aquesta identitat pe! 
que fa a la societat o estat que defensaven. No van ser tan 
ingénus en aquest aspeóte. 
='*^Com veiem hem donat amb un altre punt de divergencia del 
Hegel madur respecte de Holderlin i el seu propi pensament 
juveni1. 
^^-^V-G. Ó05/45Ó. 

posteriorment una quimera -cercada pero per alguns libe-
rals-==^"^. 

Hegel afirma, per tant, que la possibilitat o no d'una 
democracia depén deis individus, depén del fet que aquests 
tinguin com a llur voluntat la voluntat objectiva. I si 
postula el fracás de tota democracia moderna és perqué creu 
que la subjectivitat moderna ha perdut ja totalment aquel 1 
estat d'innocencia que la feia ser immediatament una amb el 
tot. Hegel rebutja la democracia, 1' ideal de la Veré i n i gung 
holderliana, perqué s'adona que els homes i els ciutadans 
ja han perdut la seva capacitat immediata, de ser uns amb el 
tot'^"* . He.gel expre.3sa molt bé la condició "lógica" per a que 
hi hagi una democracia; "només perqué tots els indivi­
dus viuen en aquest esperit objectiu, teñen tots autoritat en 
l'estat, el dret a deliberar sobre ell i el deure de morir 
per a e 11 . La democracia només es pot donar i demanar amb 
rao en una situació d'aquest tipus. 

En certa mesura, una part de 1'ideal liberal -la identitat 
del bé deis particulars amb el bé general- s'hauria realitzat 
a Grecia. Pero hem d'anar molt en compte en identificar 
Grecia amb el liberalismo -fins i tot, tal i com se l'imagi-
nava Hegel-, tot i que en 1'aspeóte de la democracia hi ha 
una referencia mutua molt important. La fascinació per 
Grecia -i en especial per la seva eticitat- tindria així una 
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'Veure el Ilibre del mateix títol de Ripalda. 

connotació que normalment no és destacada pels estudiosos i 
que seria una rao mes de la f a s c i n a d o per Grecia deis tres 
de Tübingen i una gran part de la intel.lectualitat alemanya. 
Els alemanys creien trobar realitzat el seu ideal polític a 
Grecia, on les propostes liberáis serien possibles perqué 
serien compensadas per la p r e s e r v a d o "en el sentiment" de la 
unitat del eos social. 

Els intel.lectuals alemanys ja velen que el liberalisme 
modern no feia sino incrementar l'escissió del eos social, 
sentiment que fa sorgir tota una díscussió pública al voltant 
del problema de la "nació dividida"^'*''. Holderlin, com a 
exemple paradigmátic, creía haver trobat en l'antíga Grecia 
la seva comunitat d'amics, d'herois units peí sentiment en 
una tasca comuna altruista. Certament a Grecia no hi havia 
cap distínció entre l'home, com a ciutadé vinculat amb el tot 
étic de la seva polis i com a individu particular que cerca 
el seu benefici privat -com a "burgés"-. Ss per aquest motiu 
que Holderlin alaba aquelIs homes alhora que denigra els 
moderns alemanys, on la condició de burgés els fa oblidar la 
condició de ciutadans i el benefici comú. El cercle de 
Frankfurt al voltant de Holderlin va concienciar Hegel de la 
necessitat de superar l'escissió entre el burgés i el 
ciutadá, i de recuperar per tant aquella innocencia de qué 
gaudíen els grecs. Hegel aprofundeix aquesta idea pero 
relativitzant aquell ideal grec; així a Grecia no hi havia 
l'escissió, no hí havia el mal, perd no per l'esforc i la 
llíure voluntat deis individus, sino per l'afortunat equili-
bri de la seva subjectivitat entre la subjecció natural i la 
interioritat reflexiva. Els grecs, dones, no han realitzat el 
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'WG- 604-5/455-6. 

repte que ara es presenta ais pobles germánics, ja que ells 
no varen passar per la negativitat i a ells els fou donada la 
reconci1iació immediatament, perd només en si. Així descriu 
Hegel la sítuació grega; "si el contingut universal i 
abstráete és efeetiu sobre la voluntat deis individus, 
llavors existeix 1 'etícitat, que és la unitat indivisa del 
contingut universal i de la voluntat individual. Aquest és el 
ja mencionat terme mig entre la subjecció a la natura i el 
coneíxement del bé i el mal, sobre la base del qual la 
consciéncia moral decídeix si vol ser bona o dolenta. El ser 
ét íe no coneíx aquest dualísme; no elegeíx, és bo en si"=^<^. 

Hegel coincidiría amb Holderlin, en qué els grecs han gaudít 
d'una Ilibertat que els fa divins i companys de la humanitat, 
una Ilibertat meva que alhora era -esponténiament i immedia­
tament- de tots í La Llibertat Universal, i que no necessi-
tava del sacrifici, de l'esforc, de la reflexió que s'oposa 
al somni. Pero es distanciaría d'ell en negar-se a considerar 
que és desítjable retornar a aquest estadi -mig natural i mig 
espiritual, d'abséncía de coneíxement de la negativitat-, per 
a Hegel aquest retorn és impossible i insuficíent, la seva 
reconci1íació és plantejada des de la superació de la 
negativitat í de tota subjecció natural. L'eticitat per la 
qual Iluitará Hegel haurá d'harmonitzar sense negar -hauré 
dones de "superar i reconciliar"- la subjectivitat i la 
particularitat del burgés amb el respecte peí bé públíc i la 
universalitat del ciutadé. 

Els grecs han tingut, llavors, la Ilibertat que hom reivindi­
ca quan diu que el sistema de Hegel és la tomba de la 
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llibertat i que sedul Holderlin, perd que el Hegel ja madur 
relativitsa -mes que no nega-. Hegel no s'oposa mai a 1'ideal 
de Veré i nigung democrática, sino que deixa de considerar-lo 
com al 16 superior i absolut, i comenca a considerar-1 o com un 
moment -positiu i afortunat- pero ja perdut per sempre. Hegel 
se n'adona que la reconci1iació, l'estat i la llibertat deis 
temps és molt diversa d'aquell primer moment afortunat. 
Deixa, per tant, d'enyorar el passat i comenta a pensar 
les possibi1 itats d'una nova i superior reconci1iació. 

Hegel mai no du la seva crítica a 1'eticitat democrática 
grega fins al punt d'oposar-s'hi radicalment, tot i que 
sempre en remarca les causes de la seva limitació. Menciona 
sobretot la subjectivitat que, en ser encara natural, no 
havia estat capag de fer el que és étic peí simple fet de ser 
alió étic i universal. L'eticitat grega era aparentment 
perfecta, exteriorment hom no la podría dístingir de l'etici­
tat auténticament Iliure; pero, quan hom considera la 
subjectivitat particular que realitzava efectivament aquella 
eticitat, se n'adona que hi havia quelcom encara no Iliure i 
immediatament natural en la seva acció. La subjectivitat 
grega feia 1'universal pero no ho feia des d'un saber-se 
reflexivament reconciliada amb 1'universal, feia el bé pero 
no perqué fos el bé, sino perqué ara incapaz de mal. La 
fortuna de la juventud de l'esperit, que representen els 
grecs, continua funcionant per a Hegel com el mes perfecte 
simulacre d'auténtíca llibertat; pero la consideració lógica 
i especulativa profunda acaba revelant els límits encara 
naturals i ímmadiats d'aquel la eticitat que, precísament per 
la seva bailesa, depén d'un fons natural i sensible. 
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=*^WG. 931-3/696-7. 

Hem vist algunes de les causes del fracás del modern ideal 
liberal, ja que la democracia no era el tipus de constitució 
superior, en ella no era possible realitzar ara la unió entre 
universalitat i particularitat, ni tampoc garantir el 
respecte de la particularitat en el seu ámbit legítim. 
Hegel també remarca una altra rao per justificar el fracás de 
la revolució liberal que representava la Revolució Francesa. 
Si la democracia era una constitució abstracta, el pensament 
liberal es caracteritza per aquesta mateixa abstracció i 
manca de concreció. La seva política, com el seu pensament i 
les seves reformes, acabaven esdevenint abstractes i mancades 
d'auténtica reconci1iació amb la realitat del món. 

Com una mostra d e . manca de concreció del liberalismo i la 
recerca d'un ideal abstráete i impossible, Hegel 1 ' acusa^'*^ 
de no aconformar-se amb el que ell considera com a essencial 
i suficient; 
-que prevalguin els drets racionáis, la Ilibertat de la 
persona i de la propietat• 
-que hi hagi una organització de l'estat i, dintre del seu 
cercle, de la societat civil. 
-que els inte 1.1igents tinguin influencia sobre el poblé i 
que regni la confianca d'aquest respecte de les institucions 
estatals. 

Hegel considera, dones, com essencials alguns deis principis 
básics del liberalismo de la seva época; un dret i una 
justicia basats en la rao i no en privilegis; el reconeixe­
ment de la persona jurídica i de la igualtat davant la llei; 
la Ilibertat individual i la llíure dísponíbi1itat deis 
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='*°Té rao Hyppolite quan apunta que la societat civil -i remare 
que és Geselschaft i no Gemeinschaft (que és millor traduir 
per "comunitat")- "no és cap altra cosa que l'estat del 
líberalisme económic" CIntroduction a la philosophie de 
l'histoire de Hegel pl. 8 9 ] . No obstant, és evident que en 
el concepte d'estat hegelié hi ha molt mes 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 económiques i 
de prodúcelo per salvaguardar l'equilibri del total de la 
societat. 

propis béns. Reclama una certa independencia -si bé redui'da 
al seu ámbit- de la societat civil=*" i de la recerca 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 representado 
o intervenció igual per a tothom sino que els "millors" han 
de 1iderar el conjunt del poblé. Aquest, en no poder interve­
nir directament en la vida pública -com era condició en la 
democracia-, havia de posar la confianca en les institucions 
racionáis de l'estat i en els. homes -funcionaris- que, 
posant-se al servei de 1'universal, condu'issin els afers 
públics peí bon camí i amb total independencia de llur 
part icularitat. 

Aqüestes idees encaixen perfectament en el liberalisme 
moderat i "d'ordre" i Hegel s'aparta del jacobinisme radical. 
Hegel accepta en general els principis del liberalisme 
francés i revolucionari, pero -partint del principi de 
realitat- critica aquelles propostes que li semblen poc 
adequades per a la seva apiicació efectiva ara i aquí 
(aquelles propostes abstractas la realitat i racionalitat de 
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les quals qüest lona)-'*"'. D'una manera molt similar a com 
pensava Kant quan alabava Frederic II el gran, com el 
príncep d'un estat tan poderos que podia permetre mes 
Ilibertat -de pensament- que molts estats mes democrátics; 
Hegel posa la seva esperanza en el lideratge racional d'una 
classe de funcionaris al servei de la universal itat i 
centralitzada en la persona del monarca. Aquesta proposta sí 
que uniría alhora racíonalitat -en el millor sentít- i la 
realitat -tant en el millor com en el pítjor sentít del 
terme-, ja que Hegel afegiria -a la indubtable realitat 
efectiva deis despotismes il.lustrats de 1'época- la condició 
de la racíonalitat de les liéis i dísposicíons. Aquesta 
racíonalitat sería per a Hegel la garantía millor del 
respecte i "confíanga" institucional del poblé. 

Hegel criticava, també, el fet que el liberalisme hagués dut 
al terreny de 1'esperit absolut i de les creences mes 
profundes del poblé, el que havia de ser només una proposta 
dintre de 1'esperit objectiu. Així el gran atac contra el 
líberalisme ve a partir de la crítica ais excessos jacobins 
que conduien a una negació de la religió del poblé. É S cert, 
d'una banda, que Hegel considerava superada la religió per la 
seva filosofía i el pensament especulatiu de la seva época, 
perd també és cert, d'altra banda, que mai no negé la 
importéncia de la religió per al conjunt del poblé. 

Com ja hem mostrat, Hegel sempre mostra els seus dubtes sobre 
la capacitat de la filosofia -fins i tot, la seva filosofia 

='*''No estem totalment d'acord amb els que interpreten Hegel 
com a transportador teóric deis plantejament revo1ucionaris i 
deis ídeólegs franceses -sobretot quan es parla del Hegel 
madur- com és el cas -com un exemple- de Jacques D'Hondt a 
1'article "Hegel et 1'ideologie frangaise". 
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especulativa- per conduir el poblé, la massa del poblé 
vulgar- La filosofía és un saber absolut suprem per6 només és 
plenament accessible per a una elit, mentre que la religió 
-que és per a ell un saber també absolut pero encara repre-
sentatiu- sí que és accessible al conjunt del poblé- Per aixó 
ja reclamava al Svstemfragment una rao mitológica i una 
religió racional- Hegel pensava aleshores que- 1'art i la 
bel lesa prodrien ser els grans conductors que permetrien 
educar les masses i aproximar-les a l'elit deis savis i 
íl.lustrats. Hegel pensa que el luteranisme pot fer el paper 
de religió racional que educa i dirigeix el poblé, perqué 
esté reconciliada amb la rao i el món sense per aixó deixar 
d e ser religió -que incideíx sobre els individus malgrat -o 
grácies- la seva representativitat i transcendentalisme-

La filosofía es veu condemnada, dones, a fer com el mussol de 
Minerva i aixecar el seu vol a 1'hora foscant, mentre que la 
religió -tot i que inferior i representativa- intervé 
decisivament en els afers de la vida immedíata, dirigint les 
consciéncies i indigitant-les-hi el que és absolut, on és 
l'esperit universal- Per tot aixó considera condemnat al 
fracás 1 ' intent liberal de llaitar contra la religió del 
poblé i voler-la canviar. El liberalisme revolucionari 
-influi't per una filosofía abstracta- vol eliminar la religió 
i, llavors, el poblé pía no pot comprendre aquest atac a les 
seves idees i a la seva consciéncia mes arrelada i s'hi 
rebel.la- Hegel també té ciar que la Ilibertat de conscién­
c i a , de religió, és un deis drets de tot ciutadé, contra el 
qual aniria el liberalisme radical- Així, una mostra de la 
manca de reconci1iació del liberalisme revolucionari amb el 
s e u temps, la gent i el món efectivament existent, és per a 
Hegel l'atac a la religió. Així els liberáis franceses fan 
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==''V.G. 124/157. 
='='-Enz. 9552 nota. 

del S Q u atac a la religió un principi básic. Hegel pensa que 
d'aquesta manera s'oposaven a una part essencial de l'esperit 
absolut. S'oposaven a la religió, que era la que legitimava 
davant els esperits individuáis l'estat i, d'aquesta manera, 
s'enfrontaven a alió mes poderos en el món, el que movia les 
consciéncies. 

Comentem tot aixó també en el nostre capítol sobre la 
religió, ara només volem recordar aquesta acusació essencial 
que Hegel dirigeix al liberalisme; el seu projecte román 
abstráete i insubstancial en oposar-se a la religió del 
poblé -tot i que fos una religió ja mancada com era la 
católica-. Hegel arriba a condemnar la "necia tentativa de la 
nostra época d'inventar i realitzar constitucions amb 
independencia de la reí igió"=="^ . 

Cal reconéixer, vista la historia del segle XVIII i XIX, que 
no li mancava rao del tot a Hegel. La religió va ser potser 
1'arma mes important anti-revolucionaria i anti-1iberal- I 
Hegel ja havia avisat sobre les dificultats deis projectes 
liberáis, els arriba a qualificar de mera estupidesa; "cal 
considerar com una mera estupidesa deis temps moderns pensar 
en transmutar un sistema de corrompuda eticitat, la seva 
constitució política i l e g i s l a d o sense canviar la religió, 
creure que poder fer una Revolució sense Reforma"^^^. Veiem 
que, evídentment, ha canviat molt la v a l o r a d o de la Revolu­
ció Francesa per al Hegel madur. En lloc de veure-hi l'espe-
ra.n<;a que Alemanya entrí a formar part realment de la 
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3.3.3.- Critica de 1 ' aristocracia i elojgi de la monarquía 

Hegel critica la constitució aristocrática quan parla del món 
roma. Aquest tipus de constitució és per a Hegel clarament la 
pit jor==''^. Segons ell, 1 " aristocracia no és el govern 
racional del millors==''* -com pensava Aristdtil-, sino que és 
el govern d'una classe per damunt de les altres i a la 
recerca del seu benefici exclusiu. Aixó és el que s'esdevé, 
per exemple, a la Roma aristocrática on els patricis posen al 

===Ja hem citat forca articles sobre el pensament hegeliá 
respecte la Reforma i la Revolució, ja hem marcat també la 
relació que teñen en clau política amb la contraposíció entre 
Grecia í el cristianisme. Ara només citem com un exemple mes 
l'article de Lionel Pontón "L'état hégélien, le christianisme 
et la pensée grecque", que mostra molt bé com el pensament 
polític de Hegel es mou entre la seva concepció de 1'eticitat 
grega i un nou plantejament de reconci1iació que parteix del 
crist ianisme. 
=«'WG. 672/509. 
zíS'^Peino Bode i en "La funaione del la filosofía e degl i intellet 
tualí nel mondo storico hegeliano" mostra com, ja des de molt 
avíat -Sistema de 1'eticitat i l'escrit sobre la constitució 
alemanya-, Hegel pensa en el paper polític que dintre d'un 
estat racional poden jugar els intel.lectuals i les elits 
i 1.lustrades. Aquests poden ser els administradors i funcio­
naris de l'estat que gaudeixen -i mereixen- la confiangra del 
poblé. Com Ja hem dit, Hegel no interpreta aquest tipus de 
constitució com a aristocrática ja que no funciona sí no és 
sota la vigilancia, la voluntat única i el vértex central del 
monarca -sense aquest els govern deis millors i deis funcio­
naris al servei de la universalitat cau en el particularisme 
i la recerca del benefici privat-. Bodei, per aixó, considera 
que el pensament de Hegel a partir de la r e s t a u r a d o no és un 
retorn a l ' a n d e n regí me o a una constitució aristocrática, 
sino el plantejament d'un govern legítim deis funcionaris que 
serveixen 1'universal. 

historia de l'esperit, hi veu un intent fracassat deis pa'ísos 
que no tinguersn Ref orma=^"~. 
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seu servei exclusiu l'estat i el consideren com la seva 
propietat particular. Els patricis no només excloYen els 
plebeus del govern, sino que, ni tan sois, no governaven en 
benefici de la totalitat -la universalitat-; només cercaven 
el seu benefici propi en detriment del de la resta del poblé. 

Els patricis o els aristócrates, segons Hegel, mai no es 
posen al servei de 1'universal (es neguen a esdevenir la 
classe universal deis funcionaris que governen en favor de la 
universalitat). No es preocupen de la universal itat en tant 
que universalitat sino que afirmen exclusivament la seva 
particularitat. Hegel diu que, així com la democracia permet 
el desenvolupament de la igualtat i de la vida concreta, i la 
monarquía permet el lliure desenvolupament legítim de la 
particularitat^^", 1'aristocracia només pot subsistir sobre 
la base de l'escissió del eos social en dos i el predomini 
d'una part sobre l'altra. L'aristocracia consagra la desi-
gualtat en la voluntat i en la propietat, separa el eos 
social en dos i accentua l'escissió entre particularitat i 
universal i tat. 

Si 1'aristocracia és per a Hegel la pitjor constitució, la 
monarquía n'és la millor. Hegel no pensa, evidentment, en la 
monarquía absoluta de l'antic régim, tot i que no s'está 
d'alabar-la com un progrés respecte del feudalisme. Tampoc no 
té cap inconvenient en alabar la monarquía patriarcal de 
1'imperi xinés o el despotisme faraónic En tots aquests 
casos la monarquía és quelcom positiu, ja que sempre consti­
tueix un centre fort que s'oposa a les particularitats. Per a 
Hegel, la monarquía sempre ha representat un fre per a 



468 

'^'Hegel, per exemple CWG- 902/675], anal itza el procés que va 
conduir a la Gran Bretanya a l'atrogament de la Magna Charta. 
com una victoria de 1'aristocrácia i els nobles per sobre de 
la monarquía i el mateix poblé, el qual "no en va guanyar res 
amb ella". Va ser una victoria de 1'aristocracia que defensa-
va els seus interessos privats, que com particulars s'oposa­
ven ais universals -afectant per tant el poblé, que creia 
haver obtingut una gran cosa-. Hegel afirma que no n'hi ha 
prou amb treure el poder despótic al monarca, sino que cal 
veure si no s'entrega a un altre estament que representa 
encara mes la particularitat -en el qual cas la pretesa 
llibertat guanyada és una quimera-. Igual que Hobbes, Hegel 
pensa que peí seu lloc mateix el monarca -tot i que despótic-
representa mes la universalitat que no els nobles, per a ells 
aristocracia era irremisiblement sinónim de oligarquía. Per 
evitar aixó Hegel reclama, davant de tota disminució del 
poder del monarca, una garantía de la no re-privatització 
-podríem dir avui día- d'aquest poder, ja que llavors 
la situació és encara pitjor per al poblé i l'estat. 

l'opressió de 1'aristocracia i, per aixó, el poblé la sol 
acollir amb satisfacció'^. 

L'aristocracia ha de sofrir una transformaci6 radical per 
ser útil en la tasca de constitució de l'estat racional; 
Hegel no vol bandejar-la sense mes, ja que mai no renuncia a 
la máxima del "govern deis millors". El govern racional será 
aquell que descansi d'una manera directa sobre els millors, 
aquests esdevindran la classa universal deis funcionaris al 
servei de l'estat i de la universal itat. Pero Hegel está en 
contra de la manera natural -per herencia i per naixement-
dels que están destinats a formar part de 1'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 rao universal. L'aristocrácia, ja 
no entesa com una classe natural de naixement sino com un 
estament obert efectivament ais millors, hauria d'esdevenir 
el terme mig d'unió, "que pren sobre si el saber i l'acció 
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"•m. 903/6 75. 

d'alló en si racional i universal"^. Hauria de renunciar s 
cercar esclusivament els seus interessos particulars i com a 
estament i posar-se al servei de la monarquía, fornir-la de 
funcionaris, ministres i técnics, donar-li suport, acon-
sellar-la sobre el govern mes racional i fer de pont entre 
monarca i a d m i n i s t r a d o i el poblé. La burocracia havia de 
ser, d'una banda, justa i equánim per guanyar-se la confianga 
del poblé i, d'altra banda, fidel i eficac per guanyar-se la 
confianca del monarca-

No obstant aixó, Hegel pensa encara dintre de les coordenados 
de Hobbes i constata la necessitat d'un poder central, únic i 
totpoderós -fins i tot, encara que no sigui del tot just i 
racional- a 1'anarquía de la guerra de tots contra tots i el 
predomini del mes fort -1'aristocracia-. Ja Aristótil 
postulava -en el seu cercle tancat de successió de les 
constitucions- que la tiranía representava 1'oposició de la 
d e g e n e r a d o de 1'aristocracia en oligarquía, ja que el poblé 
entronitzava, llavors, un tira per veure's Iliure de l'opres-
sió deis oligarques. 

Contráriament a la democracia, la monarquía té la virtud de 
respectar la universal itat, sense que per aixó la totalitat 
deis ciutadans es dediquin intensivament ais afers públics, i 
sense la correlativa distinció entre ciutadans Iliures i 
esclaus. La monarquía imposa una voluntat única a tot 
el eos social sense que aquesta unitat s'hagi d'aconseguir 
forcosament peí debat públic i mercés a 1'eloqüéncia- La 
monarquía está també per damunt deis demagogs i permet 
defensar la independencia del propi estat amb mes eficacia 
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==Claudio Cesa en el seu article "Entscheidung und Schicksal-
Die fUrstliche Gewalt" remarca molt bé la necessitat, present 
en el pensament hegeliá, de culminar l'estat per una sola 
persona i una única voluntat. Aquesta posició pot ser acusada 
de simpatía peí cesarisme -que, tal vegada, trobem ja en 
l'adoració primera per Napoleó- perd amb tot el que portem 
dit és ciar que Hegel pensa, mes avíat, dintre de les 
coordenadas de la tiranía atenesa -el tira era posat pal 
poblé £ solia defensar els seus Interessos en front de 
1'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. Soló d'Atenes amb la seva doctrina de 
l'equilibri deis diversos estaments seria potser 1'ideal de 
Hegel. Tornant a l'article de Cesa, és ciar que aquest 
element cu1minador del eos social que rapresantava el 
monarca, és un deis elements que Hegel troba a mancar an les 
propostes 1 liberáis i que les fa mantenir-se encara abstrae-
tes -i fracassar, per tant, en la realitat-. 
=WG. 937/701. 

que la democracia -sempre susceptible de la creació de 
bándols interns-. 

Amb la monarquía el eos social té una voluntat i decisió 
superior i única, ja que el monarca esdevé el centre que 
vertebra el eos social==. Perd la monaquia que defensa Hegel 
no és el despot isme d'un individu Qnic i particular -com a 
l'imperi roma-, sino el govern que permet desenvolupar en el 
seu interior la totalitat de les esferes etiques, i respecta 
en cada una d'siles la seva legitimitat i independencia. El 
dinasta s'ha de posar al servei de la universalitat, ha 
d'acceptar els drets racionáis deis individus i les seves 
propietats. S'ha de posar també sota 1'imperi de les liéis i 
les institucions de l'estat; llavors, quan el govern monár-
quic descansa en la burocracia i el respecte a la llei i 
a les esferes particulars, hi ha poques coses -segons 
Hegel*- "que quedin reservadas a 1'exclusiva decisió del 
monarca". 
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Hegel pensa que només dintre d'un estat monárquic poderos i 
sdlid és possible veritablement la Ilibertat de les persones 
i la seva vida particular dintre de la societat civil. 
Hegel afirma que per a qué "1'obediéncia a 1'ordre temporal 
hagi de ser compatible amb el fi subjectiu individual; i 
1 ' interés privat assoleixi la seva sat isfacció'"* cal que el 
dret i l'estat siguin justos i independents del interessos 
privats, perd també que l'estat sigui "fort Cstark]". "una 
esfera de real necessitat exterior" i "una natura ferma que 
es posi davant de la consciéncia". 

Només llavors, quan l'estat es fort i una esfera de real 
necessitat exterior, pot deixar desenvolupar per si mateixos 
tots els seus moments. Aleshores l'estat pot reconéixer 
1 ' esfera autónoma de la societat civil'= i la. recerca legítima 
en el seu interior del beneficí particular deis indívidus, 
fent-se compatibles la Ilibertat deis individus i 1'obedien­
cia darrera a alió universal. Hegel pensa que tot aixó només 
ho pot fer possible l'estat monárquic que, d'una banda, deixa 
desenvolupar les esferes particulars i deixa Ilibertat ais 
individus i, d'altra, posa un centre ferm, poderos i racional 
al servei del beneficí de la totalitat. 

Veiem, dones, que quan s'acusa Hegel d'estatalista i de 
defensar a ultranca l'estat, hom pensa en un estat com el 
romé, que está fáctícament escíndit, presídit per la violen­
cia CGewalt] i que posa unes particularitats -deis patriéis, 

"^WG. 760/569. 
= PIanfred Riedel ha estudiat els antecedents del concepte 
hegel íá de societat civil (Bür.gerl iehe Gese 11 schaf t) i el seu 
signíficat per a Hegel. Veure "Hegels "Bürgerlíche Ge-
sel Ischaft' und das Problem íhres geschícht1ichen Ursprungs". 
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^Ph.R. §273. 
^HQ. 900/Ó73. 
"^Decisió única i darrera que és absolut ament imprescindible, 
segons Hegel, i per aixó en la democrécia grega s'acabava 
deixant ais oraeuls. Per aixó, Hegel diu que aquests repre-
sentaven el principi monárquic en la democracia cléssica. 
•'Ph.R. 9273 Zusatz. 

per exemple- per damunt de les de la universal itat. Hegel, al 
contrari, pensa en un estat unit i reconciliat, presidit -és 
cert- peí poder CMacht1 del monarca pero posat al servei de 
la universalitat. Hegel accepta la divisió de poders de 
Plontesquieu*"-», ja que per a ell l'estat es divideix també en 
el poder legislatiu -"poder de determinar i establir 1'uni­
versal"-, el poder "governatiu" o judicial -que s'ocupa de la 
"subsunció de les esferes particulars i els casos indivi­
duáis sota la universal itat", és a d i n el dictaminar sobre 
els casos concrets i individuáis en funció d'aquelles liéis 
universals- i el poder del príncep o poder executiu "la 
subjectivitat com a decisió darrera de la voluntat". Hegel 
pensa dintre de la monarquía constitucional, perqué posa 
sempre com a condició aquesta culminació de tot el eos 
estatal en una única persona'^; la monarquía és, dones, la 
garantía d'unitat de tot el eos social i la garantía d'una 
acció conjunta i en una única direcció clara°. 

Com veiem la constitució monárquica no implicava per a Hegel 
la negació de la resta de constitucions, ja que d'alguna 
manera les assumia, unificava i superava, tot acabant de 
cimentar-Íes amb la decisió darrera i única que feia del tot 
un individu ético-polític. Per aixó, Hegel considera del tot 
"ociosa" o intraseendent la qüestió de quina constitució és 
la millor -és sintométic que fací referencia només a 1'alter­
nativa entre democracia i monarquía*'. Hegel afirma que 
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"id. 

"hom només pot dir, que son unilaterals les formes de totes 
les constítucions polítiques, que no poden suportar en elles 
el principi de la Iliure subjectivitat i no sapíguin satisfer 
a una rao cul t i vada" ̂'̂  . 

Ja hem parlat del paper que Hegel reclama per a 1'aristocra­
cia -els millors, pero no en funció del naíxement- en l'estat 
racional, han de ser la classe rectora al servei de la 
decissió darrera de la monarquía. Podríem dir que Hegel pensa 
en una integració en la monarquía constitucional deis 
avantatges de les diverses constitucions: el poder legislatiu 
hauria de gaudir deis avantatges de la democracia -encara que 
fos representativa-, el poder judicial i governatiu els 
avantatges de 1'auténtica aristocracia, mentre que el monarca 
mateix sería la decísió darrera i única, el poder executiu. 
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3 . 4 . - EL PAPER DE LA RELIGid EN LA HISTORIA UNIVERSAL 

En aquest apartat intentarem d'exposar algunes consideracions 
sobre la importancia de la religió per a la filosofía de la 
historia 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 deis desenvolupa-
ments, que Hegel du a terme a les Llicons sobre filosofía da 
la religio. ja que cauen fora del nostre abast¡ malgrat aixó 
desenvoluparem el paper que juga la religió en la filosofía 
de la historia, en el benentés que el seu contingut i estudi 
concret es fa en un altre lloc. El mateix Hegel ens remet a 
aquelles Iligons: "en la filosofía de la religió és on s'ha 
de mostrar mes precisament el perfeccionament de la conscién­
cia religiosa respecte qué és 1'esséncia de l'esperit; sobre 
aixó ens hem de limitar aquí. Aquí hem de tractar essencial-
ment de la resta d'aspectes i formes en qué l'esperit d'un 
poblé es diferencia"^*. 

Hem vist com els moments decisius de la historia universal 
están marcats per la presencia de l'element relígiós. El pas 
del món romé al germénic, per exemple, no té sentit sense les 
components religioses. De fet tota 1'edat moderna -l'edat que 
instaura la reconci1iació- no es pot comprendre en el seu 
desenvolupament i significació sense la religió cristiana. 
Així resulta que els capítols mes importants -on Hegel es 
juga mes per justificar el desenvolupament historie que 

^ * V . G . 1 2 7 / 1 6 1 . 
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^=Per a Hegel, en la doctrina cristiana de la Trinitat 
CDreineinigkeit3l. "déu és conegut com esperit, en tant que es 
considerat com u i tri CDreieinigeD. Aquest nou principi és 
l'eix al voltant del qual gira la historia universal. La 
historia arriba fins aquí i parteix d'aquí. En aquesta 
religió es troben resolts tots els enigmes i desvetllats tots 
els misteris" CWG. 722/5443. 

proposa- com, per exemple, aquel les Ilicons dedicades al 
cristianisme^=, al paper de l'església al llarg de 1'edat 
mitjana, les croades, la Reforma, teñen com a component 
central a la religió o continguts religiosos. A mes a mes, 
tots ells son capítols deis mes dificultosos donada la seva 
profunditat especulativa. 

També son moments de gran importancia en la histdria univer­
sal , per exemple: l'exposició de la doctrina de la llum 
zoroastriana, la religió judaica o la religió artística 
grega. Així resulta ciar que segons Hegel els grans avéneos 
en la historia universal teñen una component ímportantíssima 
en la religió. Ella és el desllorigador de moltes de les 
principáis transicions dialéctiques de la historia universal. 
Sabem que amb aixó no diem res de nou. Tots els estudiossos 
de Hegel han remarcat la relació estreta que el pensament 
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*^^Hi ha hagut casos com el del teóleg Küng que ha afirmat que 
la filosofía hegeliana no és altra cosa en el seu conjunt que 
la secularització de la teología cristiana. Riidiger Bubner 
"La Philosophie hégélienne est-elle une religión sécularit-
sée?" s'oposa a aquesta tesi de Küng, sostenint que la 
filosofía va en Hegel mes enllá de la religió, ja que és 
la instancia on s'avalúa la veritat que hi ha darrera de la 
r e v e l a d o . Estem d'acord amb aixó -com es veurá mes endavant-
si bé ens interessa sempre remarcar la proximitat i, fins i 
tot, identitat deis continguts, que Bubner tampoc no nega 
mai. Louis Dupré capgira ©1 plantejament de Küng pero 
continua dintre de l'afirmació de la identitat en el seu 
article "Hegel's Absolute Spirit- a religious justification 
of secular culture". Marcel Régnier a "Ambigu'íté de la 
théologie hégélienne" es decanta per a una interpretací6 del 
pensament religiós de Hegel a partir de la t r a d i d ó cristiana 
qu© no a partir de la hipótesi del seu panteisme, ©n el qual 
cas nosaltres remarcariem 1'heterodoxia de Hegel i la seva 
afirmació de la ímmanéncia de déu en les seves criatures. El 
Ilibre de A. C h a p e H e HeEel et la religión és ja clássic i 
Heinz Kimmerl© ha fet l'estat de la qüestió ©n el seu article 
"Zur theologischen Hegelinterpretation"• 

hegeliá tnanté amb la religió*^'. S'ha sostingut aquesta tesi 
tant des d'interpretacions "cristianes" del pensament hegeliá 
com les de H- Niel o des d'interpretacions consideradas 
"atees" com la de Kojéve. Küng ha arribat a suggerir que 
Hegel fracassa en el moment de plantejar una postura filosó­
fica autónoma de la religió. 

D'altra banda, la diversa interpretado de la relació de la 
doctrina del mestre amb la religió cristiana fou -amb la 
filosofía política- el motiu de l'escissió i disputa deis 
deixebles- Les diverses classificacions entre hegelians de 
dreta, centre i esquerra (per exemple les de Lowith i 
Serreau) solen basar-se en les postures respecte a la 
religió. 
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^'^WG- 456/354. 
^''Han estat també profusament estudiades les components 
religioses en la filosofía de la historia. Ss clássic ja el 
1 libre da Karl Lowith que, en la seva traducció castellana, 
du el titol de El sentido de la historia. Implicaciones 
teológicas de la filosofía de la historia. que anant mes 
enllé de Hegel remarca les implicacions mútues que a occídent 
s'ha produít sempr© entre pensament sobre déu i sobre la 
historia -Hegel no en seria sino un cas mes-. Jean-Louis 
Leuba ha dedicat un article a comentar l'opinió de Lowith 
"La philosophíe hégélienne de l'hístoíre selon Karl Lowith". 
Ramiro Flórez en "El dios dialéctico" també remarca la 
proximitat en Hegel de teología, teodicea i filosofía de la 
historia. També cal teñir en compte 1'obra de Heínrich Reese 
Hegel líber das Auftreten der christlichen Religión in der 
Heltgeschichte. Ein Beitrag zur Geschíchte der Reíígíonsphi-
losohie. "L'Absolu et l'Hístoire selon Hegel" d'André Lóonard 
i "The theologícal sígnifícance of Hegel's four world-hísto-
rical realms" de Eric von der Luft. 

No pretenem ser exhaustius en aquest tema inesgotable, només 
volem aportar alguna de les dades mes reveladores per al 
nostre treball. A part de 1'enorme i vital presencia deis 
elements i consideracions religioses per explicar la historia 
universal, Hegel és capac d" afirmar que "la d e t e r m i n a d o 
d'una filosofía de la historia universal és mostrar, fins i 
tot en les religions mes rudimentéries, la forma d'espiritua-
litat que s'hi conté'"''*. La religió és tant important per a 
la historia que, una tasca primordial per aquell que la vol 
comprendre, és la de descobrir la.presencia de l'esperit, la 
consciéncia de l'esperit, darrera deis mes primaris brots de 
reíigiositat . 

No ens hauria cridat tant l'atenció aquesta cita si no fos 
peí fet que parla només de la religió i oblida, la seva 
companya, la filosofía. fis cert, d'altra banda, que en el 
desenvolupament de la historia universal hi intervenen molt 
mes els elements religiosos que no els própiament filosófics 
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^"^Ens sembla que aquest oblit -de totes totes intencionat- es 
degut a qué Hegel no pot relativitzar, de la manera que fa 
amb les escoles postsocrátiques, una doctrina com la neopla-
tónica, en la qual troba tants antecedents de la seva 
filosofia. Aquest és un cas ciar d'un oblit fruit del fet que 
1'empiria histórica no encaixa del tot amb la lógica del 
desenvolupament proposat per Hegel. 

-considerem aixó demostrat en la segona part. De fet, de tots 
els moments de 1'esperit absolut, la religió és amb diferen­
cia el mes present i el que juga un paper mes constant i 
Ímportant en el desenvolupament de la historia. Encara que 
Hegel valora el contingut científic i especulatiu subjacent 
en les diverses religions, es preocupa mes d'aqüestes que no 
de les components própiament filosdfiques. 

Les referéncies mes importante -i précticament les úniques 
importants- a continguts filosdfics es produeixen; al voltant 
de Sócrates (amb l'aparició de la consciéncia moral i la 
interioritat individual que trencará amb l'eticita grega), 
respecte les filosofies post-socrátiques (estóics, epicuris i 
escéptics, oblidant gairebé sempre ais neoplatónics'-'^') com a 
moments paral.lels de molts deis canvis espirituals que el 
cristianisme produiré, i quan fa referencia a la il.lustrado 
com a pensament que prepara la revolució francesa. Aquests 
moments son decissius certament, pero només relativament si 
tenim en compte que Hegel considera Sócrates -a les Llicons 
sobre filosofia de la historia universal- bésicament com el 
síntoma del trencament de 1'afortunat i inestable equilibri 
grec; les escoles post-socrátiques com un mer moment pa­
ral, leí, pero d'importancia histórica incomparable, al 
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^''Remo Bodei "La transition de l'esprit objectif á l'esprit 
absolu chez Hegel" remarca el paper que juga el cristianisme 
dintre de la historia universal, ja que amb ell s'ha trencat 
1'harmonía immediata que unia i identificava estat i religió. 
Amb el cristianisme s'inicia el camí, paral.leí pero separat, 
del món de la religió i del món mundé i polític. Com mostrem 
en la segona part la tasca de 1'edat moderna és per a Hegel 
en gran part tornar a harmonitzar -superant 1'oposició i 
contradicció present en 1'edat mitjana- estat i religió. 
^^Enz. 91. 

crist ianisme^^ ¡ i la II-lustrado com un pensament que en el 
fons no trascendía a la Reforma, (ja que el seu gran error 
era anar en contra de la religió, fracassant per aixd la 
revolució que patrocinen). Partint d'aqüestes apreciacions, 
veiem que els elements própiament filosófics recollits en la 
historia universal son menys i de menor relleváncia que no 
els moments própiament religiosos. 

Certament, el Hegel madur mai no considera la religió com a 
contraria i oposada a la filosofía; molt al contrari, recorda 
sempre que la religió té el mateix contingut especulatiu que 
la ciencia o filosofía, l'únic que exposat d'una manera 
encara representativista. No hi ha oposició peí que fa 
a les veritats que una i altra ensenyen. Al comengament de 
1'Enciclopedia Hegel tracta la relació entre filosofía i 
religió: "la filosofía té, certament i en primer lloc, els 
seus objectes en comú amb la religió. Les dues teñen la 
veri tat pal sau objecte i certament an el sentit mes elevat, 
en qué déu és la veritat i només ell és la veritat. Les 
dues tracten també del camp d'alló finit, de la natura i 
de 1'asperit humé. de la seva relació mutua i amb déu, com 
amb la seva veritat"^". Evídentment, com a punt de partida la 
proximitat és extrema -totes dues son els dos moments 
superiors de l'esperit absolut-, pero immediatament Hegel en 
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marca la diferencia: la religió usa categories representati-
ves i la "filosofía posa pensaments. categories o, mes 
exactamept, conceptas en el lloc de les represantacions" ̂"̂ . 

La diferencia és clara com veiem, paró aixó no permet a la 
filosofía obviar el contingut expressat en la religió sino 
que, al contrari, la filosofía "en relació amb ais objectes 
de la religió, amb la veritat en general, hauria de mostrar 
la capacitat de coneixer-los des de si mateixaj en relació 
amb la seva manifestada di feréncia respecte de las determina-
cions re 1igioses. hauria de just i ficar les seves determina-
cions discrepants"='='. La relació entre religió i filosofía és 
-com veiem- molt intensa i, si tenim en compte que ells dues 
son els dos moments mes importants de l'esperit absolut, 
podrem comprendre aquella cita que afirma; que una de les 
tasques de la filosofía de la historia és reconéixer l'espi-
ritualitat present en les mes primitives religions=^. 

A titol d'exemple, ens interessa comentar un fragment=^^ on 
Hegel remarca que la seva " a f i r m a d o " que la rao governa 
el món pot enunciar-se de manera religiosa i que, així, es 
pot dir que la providencia divina governa el món. Immediata­
ment després d'haver afírmat aixó, Hagel comenta que ha 
aludít aquesta qüestió de la ídentitat de la f o r m u l a d o 
religiosa i filosófica, "en part, per a mostrar que totes 
dues meterles CMaterien] están intimament Iligades i, en 
part, per evitar la acusació; com si la filosofía tingues 
por o bagues de teñir por a enrecordar-se de les veritats 
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=^^Sempre alava el respecte que la Auf klárung alemana ha tingut 
per la religió, en oposició a la II. l u s t r a d o francesa. 
=*V.G. 45/64. 

religiosas i s'hi apartes i, certament, perqué no tingues 
d'elles cap bona consciéncia Ckeín gutes Gewissen]. Molt al 
contrari Ccontinua dientD en els nostres dies s'ha arribat a 
qué la filosofía ha de defensar el contingut religiós contra 
una cert tipus de teología". 

Hegel esté pensant, evidentment, en Jacobi i Schleiermacher, 
en tots aquella que -per herencia pietista- volien reduir la 
religió a una fe no-racional, a una intu'ició informulable o a 
un sentiment que repella la rao. Hegel té una concepció de la 
religió en les Llicons de filosofía de la histdria universal 
molt mes 11.lustrada -mes próxima a Lessing o Turgot, per 
exemple- i es nega a oposar fé i rao, o religió i filosó-
fia==. Una mica mes endavant^**, afirma que déu no és ja 
quelcom ocult o secret• Tot i que fins ara només s'ha 
exterioritzat en i per al sentiment i la representado -la 
religió-, ja han arribat els temps en qué hom el pugui 
aprehendre mitjancant el pensament, la filosofía -fent així 
una auténtica aparició conscient en la realitat-. 

No volem discutir que la filosofia és explícitament valorada 
per Hegel mes enlié de la religió, ni tampoc la concepció que 
a la seva época i mitjangant la seva propia filosofía, hom 
podia pensar ja rigorosament i especulativament els contin­
guts fins llavors patrimoni exclussiu de la religió represen­
tativa. Aixó és indiscutiblement aixi, la filosofia és el 
moment superior de l'esperit absolut. Només en la filosofia 
s'explicitava plenament 1'autoconeixement absolut i especula-
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tiu de 1'esperit universal, i només la filosofia podia 
arribar a la idea absoluta. 

Román, pero, la pregunta per la preponderancia deis elements 
religiosos a dintre de la historia universal i, també, per 
les virtuts de la religió com a forca determinant deis 
desenvolupament religiosos. La nostra tesi='=, que la filoso­
fia de la historia universal inclou tots els moments i 
elements de la filosofia de 1'esperit i -per tant- ha 
d'incloure la religió, no justifica el predomini gairebé 
absolut de la religió i la seva relació privilegiada amb 
l'estat o la subjectivitat individual. La qUestió pot ser 
formulada també de la següent manera; perqué Hegel parla de 
religió i no de filosofia o d'esperit absolut quan diu: 
"l'assumpte de la historia és que la religió aparegui com rao 
humana, que el principi religiós (que habita en l'home) sigui 
realitzat també com Ilibertat temporal. Així resta suprimida 
la divisió entre 1'interior del cor i 1'existencia". Perqué 
aquesta tasca tant primordial s'adjudica sempre en primer 
terme a la religió? 

És cert que planteja que la religió no s'ha d'interpretar com 
quelcom diferent o superior a la rao humana -per tant res de 
superior a la filosofia- i que aquesta religió s'ha d'exte-
rioritzar en el món finalment d'una manera secularitzada -com 
a filosofia perd també com a estat, "Ilibertat temporal". 
Hegel vol, dones, transformar radicalment el concepte que hom 
tenia a la seva época de religió, reclama que es secularitzi 
i es redueixi a continguts racionáis i merament humans -no 
trascendente-, pero paral.leíament fa de la religió -mes que 

Veure apartat 4.2. 
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cap altre- el centre de la seva meditació, fins afirmar que 
la seva secularització i interpretació racional és la tasca 
de la historia -filosóficament compresa (studium rerum 
gestarum) o potser també com res gestae-. 

La religió té unes virtuts que Hegel valora i que la fan ser 
una forca primordial del moviment de la historia universal i 
del desenvolupament en ella de l'esperit universal. Vegem 
perqué: 

Hegel sempre afirma que la seva filosofía de la historia pot 
ser considerada com una teodicea='=>, en el sentit leibnizié 
dé justificació racional de déu. Hegel creu que el fil 
teleológic o "lógic" que subjeu a la historia pot ser 
considerat com un pía diví i, del qual -al ser també racio­
nal- l'home en pot teñir una certa "fe racional". 

És mes, Hegel arremet contra tots aquelIs que neguen la 
possibilitat del coneixement del pía diví en la historia en 
base a la incognoscibilitat de déu. Com hem dit, parteix 
de la base que déu o 1'absolut s'ha revelat per propia 
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 sí és possible 
seguir el designí de déu en la natura "perqué no en la 
historia u n i v e r s a l . Com tothom a la seva época, Hegel 
viu aquest problema anguniosament perqué está convengut que 
la historia 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 

=«*V.G. 48/67. 
=^V.G. 42/60. 
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divina está en l'element de l'abséncia de conceptual itat 
C Bggr i ffs1os i gke i t 3; ella Cía idea] está en el seu propi 
terreny en alió espiritual i allí ha de ser directament 
c o n e g u d a . 

Hegel, en contra Jacobi, Schleiermacher i els pietistes, 
parteix de la base que déu o 1'absolut no pot ser un descone-
gut, un mes enllá trascendent sino una presencia trasparent i 
immanent al món -en el qual s'expressa, en especial en 
l'esperit i en l'obra de l'esperit que és la historia- "Si 
déu no ha de ser una simple paraula buida -diu- hem de 
reconéixer que és bo i que es comunica amb nosaltres"^'', que 
no resta misterios. Hom compren 1'oposició que aqüestes idees 
deurien provocar en Kierkegaard. Per a Hegel, déu s'ha 
revelat a si mateix, és a dir, que si l'home era massa poca 
cosa per conéixer déu, ara ja ho pot fer perqué és déu mateix 
qui ha volgut ser conegut i s'ha revelat. Hegel creu que 
l'auténtica revelació és la religió cristiana, concretament 
el protestantisme. Donada la revelació espontánia de déu, el 
coneixer-lo i per tant ser receptiu al seu missatge ja no és 
un acte d'orgull de l'home sino un acte d'humilitat i 
d'obediencia. Així, donada la ídentitat de contingut entre la 
religió i la filosofía, tota auténtica filosofía és en certa 
mesura una manera pietosa de conéixer déu tal i com s'ha 
revelat ais homes. Hegel afirma que ais cristians se'ls ha 
donat la "clau de la historia universal"^''. Amb la religió 
cristiana i el coneixement de la veritat que ella permet, hom 
pot conéixer el pía divi -la "lógica"- en la historia 
universal. 
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Per aixó, Hegel afirma que en el seu temps havia arribat el 
moment de comprendre "aquesta rica prodúcelo de la rao 
creadora que és la histdria universal"=^. Aquesta compren­
sió tenia una dificultat; 1'existencia innombrable de 
desgracies i de maldat present en la historia, per la qual 
cosa es ve ia encara mes necessari la comprensió consoladora 
de la filosofia. Segons Hegel, "és en la historia universal 
on el mal es presenta massivament ais nostres ulls, i, de 
fet, en cap altra banda es deixa sentir tan imperiosament 
1'exigencia d'un coneixement conciliador", pero "aquesta 
concillacló només pot ser assolida mitjancant el coneixement 
d'alló afirmatiu, en el qual alld negatiu es redueix a 
quelcom subordinat i superat "''̂ .̂ 

Aquest és el sentit de la teodicea; alió positiu esborra alió 
negatiu. Alió negatiu apareix només com el mitjá contingent 
peí qual es realitza alió positiu i etern. La rao, l'esperit 
universal ha de passar per damunt deis individus i les 
particularitats sense poder ocupar-se'n, només el fi absolut 
és la seva meta i el seu punt de mira'^^^-

3.4.1.- Les raons del paper preponderant de la religió en la 
filosofia de la histdria universal 

Una primera rao, dones, de la presencia massiva i vital de 
la religió en la filosofía de la historia és que aquesta no 

==^V.G. 48/67. 
=^=7.0. 48/68. 
^^^.G' 48-9/68. Veure el capítol sobre 1'astucia de la rao-
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és sino una teodicea racional. No obstant, una cosa és que la 
filosofia de la histdria pugui ser llegida teoldgicament o 
amb una fe racional i, una altra, que la religió sigui un 
element imprescindible en el trascurs i desenvolupament 
de 1'esperit universal en la historia. Vegem perqué; 

1) En primer lloc, hem d'anotar que Hegel considera-'^ 
que la religió proclama abans en el temps que no la ciencia 
el que és 1'esperit universal. La religió és, dones, históri-
cament previa en la seva aparició i acció a la filosofia- La 
religió és el moment de 1'esperit absolut -de 1'autoconscién-
cia de 1'esperit universal- que primerament es dona en el 
temps i la histdria. Diu Hegel; "és necessari mes aviat que 
la consciéncia de la idea absoluta sigui primerament captada, 
segons el temps, sota aquesta figura Cdel sentiment, la 
intuició i la r e p r e s e n t a d o ] i estigui així en la seva 
realitat efectiva immediata abans com religió que com 
filosofia"^". 

Entre les moltes virtuts de la religió hi ha també la de 
representar la consciéncia de la reconciliado entre individu 
i tot étic, entre ciutadá i estat. Hegel diu^<=' que la funció 
essencial de l'estat és realitzar 1'absolutament universal, 
perd d'aquesta tasca només en prendrá l'home consciéncia 
primer en la religió i de.sprés en la ciencia. 

Hegel sempre remarca que la religió és un element imprescin­
dible en tot esperit del poblé, cosa que no s'esdevé de la 
mateixa manera en 1"art o la filosofia, perqué és on l'espe-
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rit del poblé i l'esperit universal saben de si mateixos i 
s'autoconeixen- Aquest autoconeixement és produeix primer en 
la religió, amb anterioritat que en 1'art i la filosofía. 
Així podem constatar el menyspreu hegeliá per 1 *art xinés o 
hindú -que no considera auténtic- i l'oblit deis elements 
própiament filosófics d'aquells mons, mentre que alaba i 
s'ocupa intensament deis elements religiosos. Ss en aquests i 
només en ells on troba 1'essencial al principi d'aquells 
pobles. 

Per tot aixó, podem concloure que la religió és 1'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 mes a mes, com Hegel considera que la religió 
només ha perdut el seu paper de representar 1'autoconsciéncía 
de l'esperit en el saber humé a mans de la filosofía en la 
darrera etapa de l'edat moderna. Només llavors, aquesta 
prendré el reí leu *a aquella; mentrestant el gruix de la 
historia i el desenvolupament de l'esperit té la religió com 
a principal forma d'autoconsciéncia especulativa. La religió 
és, dones, la representant de l'esperit absolut que en major 
grau i mes directament incideíx en la historia universal. 

2) La religió no només és la forma d'autoconeixement anterior 
en el temps sino també la forma mes universal de reconeixe­
ment de l'esperit; és el contingut que arriba a un major 
nombre de persones, que abasta tot el poblé sense exclusíó^^''. 
La filosofía triga a transcendír al món i a les consciéncies. 
De tots és coneguda la famosa metáfora de l'ólíba de Minerva 

^'•^V.G. 124/158, 
="^V.G. 64/45. 
=*'*Ens. prsfaci 2. 
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que nomos aixeca el seu vol a 1'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, compren molt bé el que 
ha passat, pero li costa de ser una forga que intervingui 
realment en el desenvolupament deis esdeveniments histories i 
en la vida immediata deis pobles. 

La religió no cau en aquest inconvenient (tot i que, segons 
Hegel, en té altres com la "il.lusió" de la trascendencia 
divina). Arriba a tot el poblé, tothom -encara que no sigui 
il.lustrat- en capta el missatge i es posa al seu servei. La 
filosofia i la ciencia és l'exposició mes rigorosa del saber 
absolut pero aquesta exposició purament en el pensament 
especulatiu és només assolible en un primer moment per un 
nombre petit d'homes, per a tota la resta la religió esdevé 
un element d'educació essencial. Hegel diu en la Historia de 
la filosofía Í791'. "com que la consciéncia pensant Cque és la 
propia de la filosofiaD no és la forma exteriorment general 
per a tots els homes, és necessari que la consciéncia del que 
és veritable, de 1'espiritual, del que és racional, asssume-
ixi la forma de la religió". Així, per mitjá de la religió el 
poblé no il.lustrat accedeix al coneixement de l'esperit, de 
1'absolut- La religió esdevé així la gran educadora de la 
humanitat i la Biblia és per a Hegel "un Ilibre fonamental 
per a la instrucció del poble'"**^; per aixd la Biblia en 
tradúcelo de Luther esdevé el "Ilibre nacional" d'Alemanya. 

Sembla com si 1'ideal que els tres amics de Tübingen reclama-
ven al Systemprogramm 1'hagués realitzat -avant la lettre- el 
mateix Luther- Potser els ideáis estétics no, es van aeomplir 
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perd, certament, que aquell 1 libre "nacional" va servir per 
igual tant a nobles i com a plebeus, a il.lustrats i a 
incultes, estabiint un cert pont i una certa comunitat entre 
ells. 

3) Perd a mes a mes, la religió té la virtut d'impulsar a 
l'acció ais homes, de moure les consciéncies a l'acció. Hegel 
afirma -respecte de la situació en els paisos catdlics*^- que 
quan la voluntat esté separada de la religió en resulta la 
desunió i la servitud deis homes. La religió és impulsora 
deis esperits, precisament perqué arriba a tots els homes 
sense excepció; la religió té segons Hegel el que li manca 
-moltes vegades- a la filosofía: la complicitat del poblé. 
Una complicitat que, tot i que de vegades degeneri en 
fanatisme o superstició, té sempre un fons auténtic i 
veritable (recordem aquella cita que diu que és tasca de 
la filosofía de la histdria de descobrir aquest fons). 

Per comprendre tot aixd, no ens resta sino recordar les 
afirmacions sempre reiterados de Hegel que consideren a la 
religió com a eina d'educació del poblé. Així hom pot 
comprendre la demanda del Systempro.gramm d'una nova, religió 
que fos capa<? d'arribar de nou i per igual al poblé vulgar i 
ais il.lustrats. Només aíxí es podría estar a 1'altura 
deis nous temps i recuperar la unitat del eos social que 
s'havía perdut. Hegel aquí esté totalment d'acord amb 
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'*=En el seu primer discur.s a la Sorbona sobre els Beneficis 
que la religió cristiana ha donat a la humanitat. Molt 
similarment Hegel diu que "la religió és quelcom interior que 
pertany exclussivament a la consciéncia CGewissen3• Perd, 
davant d'aquesta consciéncia hi ha les passions i els 
apetits; i per a que el cor, la voluntat, la intel.1igéncia 
siguin veritables, han de ser educades. Alld just s'ha de 
convertir en costums, en hábit; l'activitat real s'ha 
d'elevar fins a ser una acció racional; l'estat ha de teñir 
una organització racional; i aquesta és la que fa que la 
voluntat deis individus sigui una voluntat realment justa 
Crechtlichen3" CWG- 771/5773. Cal remarcar la identitat en 
alemany entre jurídic i just; recht1ich en els dos cassos-
També cal remarcar el fet ja conegut del doble significat per 
a Hegel de Sittlichkeit. que significa alhora "eticitat" i 
manté la referencia al "costum". Pensem que Hegel utilitza el 
terme en el sentit de Turgot mes que no en el de Kant i, 
així, quan diu que el poblé grec és un poblé étic vol dir, 
també, que era un poblé amb "bons costums" (una mica en el 
sentít en qué tradicionalment s'ha fet servir aquesta 
expressió: fent mes referencia al comportament objectiu que 
no a la bondat profunda deis sentiments). 

Turgot'*^ quan aquest afirma que només la religió -el cristia­
nisme- ha estat capag de moderar les passions i els instints 
deis homes i els pobles; de manera que, només grácies a ella, 
hi ha hagut tota una mi llora i un progrés en el desenvolupa­
ment de la humanitat. 

Aquesta capacitat impulsora i movi1itzadora de les cons-
ciéncies i els cors, que du a terme la religió, mai no va 
ser oblidada o negada per Hegel. Hem de recordar que, fins i 
tot, les seves critiques juvenils a la religió anaven per la 
crítica del seu encarcarament en una "positivitat" dogmática 
i jerárquico-institucional, ja que -per la tiranía que 
sotmetia els esperits- era la principal remora a la realitza­
ció deis nous temps. En la madúrese, pero, no té inconvenient 
en valorar la institucionalització eclesiástica de la 
religió, quan diu: que l'església és la consciéncia de la 
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^'WG. 759/568-
•̂ •̂ Hi ha abundant bibliografía sobre aquesta qüestió, recentment 
Walter Jaeschke ha treballat amb noves fonts i molt profunda­
ment la relació entre religió i estat en el seu article 
"Urmenschheit und Monarchíe. Eine politische Christologie der 
hegelschen Rechten". També mereixen ser destacats Adriaan 
Peperzak "Religión et politique dans la philosophíe de 
Hegel" (tot i que no tracti de la filosofía de la historia i, 
al nostre parer, identifiquí massa eticitat i religió), 
Hans-Norbert Janowski "Rose im Kreuz. Zum Verhaltnis von 
Chrístentum und politisch-geselIschaft1icher Wirk1ichkeit bel 
Hegel" (remarca bé el paper de la religió en la realit­
zació de la Ilibertat objectiva en la historia), R. Darcus 
"Hegel's Phílosophy of Religión and the Problem of Order" i 
F. Guíbal "Dimensions du penser hégélíen" (que remarquen el 
paper de la religió en l'accíó i l a v í d a política). 

veritat i la causa que el subjecte individual estigui d'acord 
amb ella'*^. 

La religió és, dones, una forca histórica en absolut menys-
preable. La filosofía pot al liberar les consciéncies, paró la 
religió pot encara mes: pot al 1iberar-les tant com encade­
nar-Íes. Quan les encadena és una forca "positiva" -en el 
sentit deis escrits juveniIs- que es nega ais nous temps; 
pero quan les al libera, ho fa amb una forca que res no pot 
parar. Nosaltres sostenim que Hegel sempre va valorar 
aquesta capacitat impulsora de la religió i el seu paper com 
a Macht histórica, degut aixó només es va atrevir a substi­
tuir-la per la filosofía del seu temps. 

4) Una de les conseqüéncies mes interessants del que anem 
dient, és la complexa relació que Hegel estableix entre 
religió i estat, ja que si la religió intervé en la historia 
dirigint les consciéncies també ho fa en la vida política'***-
Per aixó, la relació entre religió i estat és -fins a 
tal punt- present i vital per a la filosofía de la historia 
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hegeliana, que podriem arribar a dir que aquesta no seria 
sino la suma de moments privilegiats en qué s'han trobat la 
religió i l'estat, el déu espiritual i el déu mundá, l'espe­
rit absolut i l'esperit objectiu. 

Hegel ja a la seva obra juvenil Volksreligion und christentum 
remarcava que "esperit del poblé, histdria, religió, grau de 
llibertat política, no poden ser considerats separadament 
donat el seu mutu influx i éxits reciprocs. Están entortolli-
gats en un vínole, en el qual cap d'ells no pot fer res sense 
l'altre i cada un rep alguna cosa de la resta". Ss a dir, ja 
des del primer moment Hegel va considerar indestríablement 
units els elements principáis de la histdria universal: 
esperits del poblé, llibertat política i religió. Veiem, fins 
i tot, com cita la histdria mateixa, que és l'émbit on 
aquelIs elements están units d'una manera mes indestriable. 

Aixd ens permet justificar el no fer mes referéncies aquí a 
les Llicons de filosofia de la relí.gió. Nosaltres només ens 
interessem pels efectes de la religió per a la histdria i la 
vida política- No ens interessa tant el punt de vista mes 
teoldgic o de filosofia de la religió, que evidentment hem 
d'obviar gairebé totalment. La religió com a consciéncia del 
qu© en si és absolut'*", alld di vi, assenyala i designa el 
que, en un moment determinat del desenvolupament de l'espe­
rit, és absolut i substancial. La religió indigita i assenya­
la 1'absolut. Aquest valor indígitador fa qu© tingui una 
importancia cabdal per a la justificació i sosteniment de 
1'ordre ético-polític, ja que "les liéis teñen la seva 
garantía suprema en la reí igió'"**». Ella assenyala 1'absolut 

*='WG- 910/681. 
^^UG. 928/694. 



493 

'*'^Per a Hegel, la religió també és coneíxement polític i étic; 
en les socíetats prímitives, per exemple, les determínacions 
etiques i moráis estaven fixades i recollides en la religió. 
És per aixd que Hegel diu al prefaci de la Filosofia del dret 
Z 13-4/13-143 : "la veritat sobre el dret,. 1 ' et icitat . l'estat., 
és tan antiga com francament coneguda i exposada en les 
liéis publiques, la moral pública i la religió". La. religió 
és, dones, un mode immediat de posseir la veritat i d'educa-
ció humana, en situacions en qué la filosofia i el pensament 
especulatiu n'han estat impotent. La religió dirígeix 
"l'énima ingenua" que s'ha d'atenir "amb convenciment 
confiat, a la veritat públicament reconeguda, í edificar a 
partir d'aquests sdlíds fonaments un mode ¿'actuar i una 
posíció ferma en la vida". 
•*®Luckacs El joven Hegel Cpl . 483 i remetent a l'escrit sobre 
la Posit ivitat de 1'esperit cristiá CNohl 1753 diu: "La 
religió és abans que res aquest mítjé per suscitar-la Cía 
confíanga en les instítucions estatals3 i el que sigui capag 
de satisfer-ne el fi depén de l'ús que l'estat en fací 
d'ella. Aquest fi és ciar en les religions de tots els pobles 

que legitima en darrera instancia les liéis i 1'organització 
estatal. 

La religió sempre ha guiat l'home individual i col.lectiu, 
sempre ha estat -pensa Hegel- la forpa primera que els ha 
impulsat espiritualment i, alhora, el saber que els ha 
ensenyat qué és absolut, qué és diví. L'estat, el poder étic 
universal, ha necessitat sempre del suport de la religió, 
L'estat que també reivindica el seu paper diví i d'instancia 
absoluta, necessita de la legítimacíó i conformitat de la 
religió'*'. Histdricament -fins ais darrers temps moderns-
1'estat ha necessitat sempre de la sanció de la religió; aixó 
no ho oblida mai H e g e l i és la causa que adjudiqui a la 
religió un paper tan ímportant en la historia universal i en 
les relacions amb l'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 mes -oblidant 1'art, el 
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qual d'altra banda sempre posa al servei de la religió- en el 
lloc intermedi entre estat i religió-

En la famosa nota al §552 de 1'Enciclopedia. Hegel está 
preocupat per la t r a n s i d o de l'esperit objectiu a l'esperit 
absolut i, per aixó, hi afirma la tesi; "la veritable religió 
i veritable religiositat procedeix de 1'eticitat i consisteix 
en 1'eticitat pensant". La t r a n s i d o a l'esperit absolut té 
com a moment fort la relació entre estat o eticitat i 
religió; de fet, será a partir d'aquest plantejament que 
parlará de les relacions entre religió i estat. 

D'una banda, la religió supera el moment inferior de 1'etici­
tat, en la mesura en qué permet a 1'individu alliberar-se de 
la imposició finita de la "real autoconsciéncia ética" i 
assolir així a la llibertat absoluta, s u p e r a d o del qué hem 
anomenat "animalitat" o subjecció a les passions -"al 1ibera­
ment de la seva voluntat respecte de l'egoisme del desig"-. 
Pero albora només des de la llibertat ética, des de 1'expe­
riencia de la llibertat, hom es "pot fer conscient de 
la idea de déu com esperit Iliure". 

Com podem veure hi ha un contacte perfecte entre esperit 
objectiu -eticitat i estat, en definitiva- i esperit absolut 
-religió. La historia universal está entre tots dos i, per 
tant, és el lloc privilegiat per al seu encontré. La historia 
universal és, en certa mesura, la m o s t r a d o deis diversos 
encentres entre eticitat i religiositat, entre estat i 
religió""^. Hegel considera el moment de t r a n s i d o entre 
esperit objectiu i absolut, que és la historia universal, com 

^'Ens. 9552 nota. 
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"el lloc indicat per ocupar-nos molt detal1adament de la 
relació entre estat i religió". 

Comenga afirmant que l'estat "és el desenvolupament i la 
relació efectiva de 1'eticitat" i que la religió és "la 
substancial.itat de 1'eticitat mateixa i de l'estat". Hi ha, 
per tant, un remetre's mutu que fa que l'estat descansi sobre 
la convicció íGesi nnung] ética, mentre que aquesta descansa 
sobre la religiosa. L'estat és la institucionalització 
exterior i objectiva, la qual necessita per mantenir-se 
-com deia Turgot- del suport del reconeixement d'alló étic 
que es fonamenta i té el seu punt mes sol id en la religió. En 
les L1 icons'̂ '-"' Hegel afirma rotundament; "els estats i les 
liéis no son altra cosa que la m a n i f e s t a d o de la religió en 
les relacions de la realitat". 

Aixó no ha de sorprendre'ns, ja que si la religió és esperit 
absolut i, per tant, "consciéncia de la veritat absoluta". 
Aleshores, diu Hegel, el que hom pretén que valgui com a 
veritable i absolut -el dret, la llei, l'estat- per a la 
voluntat Iliure, ha de ser coherent amb la religió. Ss 
a dir, ha de ser "subsumit en ella i se segueix d'ella". 
Hegel parteix de la base que al llarg de la historia, excepte 
per a uns pocs homes i unes poques etapes, la humanitat o 
l'esperit objectiu efectivament existent ha necessitat de la 
religió per a saber de la veritat absoluta. La filosofía 
ha estat accessible només a uns pocs i 1'art ha tingut el seu 
esplendor en una época molt limitada -Grecia-j només la 
religió -deis tres moments de l'esperit absolut- ha estat 
sempre present en els pobles i en la totalitat deis homes. Ss 
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cert que sovint no ha estat una religió completament desenvo-
lupada o especulativa, pero sempre ha dut dintre seu el 
missatge essencial i ha esdevingut la m o s t r a d o i 1'auto­
consciéncia del que hom té per veritable i absolut. 

L'eticitat és "l'esperit diví en tant que hábit per a 
1'autoconscíencía en el present efectivament real d'aquest 
Cesperít diví] en tant que autoconsciéncia d'un poblé, deis 
seus individus". L'eticitat és 1'hábit fet costum objectiu 
del qué l'esperit d'un poblé ha considerat com alió absolut i 
veritable -cosa que s'expressa primer i universalment en la 
religió-. Hegel diu contundentment "la religió és per a 
1'autoconsciéncia la base de l'eticitat i de l'estat". Per 
tant, eticitat i religió son inseparables, ja que el contin­
gut de 1'una és el de 1'altra; "no hi pot haver dues classes 
de consciéncia; 1'una religiosa i l'altra ética que es 
dístingeíxí de la primera en la seva constitució i contin-
gut'"'^. Pero igual com l'eticitat rep la legitimació de la 
religió, aquesta darrera troba la seva legítimitat en 
1 'et icitat. 

Hegel considera un error del seu temps -un error fruit de 
l'enteniment separador i representati vista, d'altra banda- el 
voler separar l'estat de la religió. fis un error considerar 
aquesta darrera com quelcom pertanyent només a la subjectivi­
tat i opinió deis individus, sense cap existencia objectiva i 
ni tan sois com esperit absolut; com sí només pegues esdeve­
nir un mer suport extern de l'estat. Hegel remarca la 
imbrícació i dependencia mutua d'eticitat i religió, d'espe-
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rit objectiu i esperit absolut, que esdevé mostrat, si bé no 
demostrat, a la filosofia de la historia universal. 

A una religió que legitima la manca de llibertat li correspon 
una constitució estatal també mancada de llibertat; "A un tal 
principi i a aquest desenvolupament de la manca de llibertat 
de l'esperit en alió religiós, li correspon únicament una 
l e g i s l a d o i constitució de la manca de llibertat jurídica i 
ética, així com una situació d'injusticia i manca d'ética en 
l'estat efectivament real""^. 

El contingut de la religió -essent esperit que resideix en 
1'autoconsciéncia- permet accedir a la consciéncia de la 
llibertat, car "1'autoconsciéncia té la certesa de si mateixa 
en aquest contingut i en ell és 11 i ure"»'^. Només grécies a la 
religió -o a l'esperit absolut- hom pot accedir al veritable 
autoconeixement i autoconsciéncia, resultant que hom es 
reconeix com a constituít ja en si peí contingut universal 
que s'expressa en l'esperit objectiu i absolut. Llavors hom 
es reconcilia amb aquest contingut que és el propi i está en 
si mateix en totes les accions de 1'esperit.universal; 
llavors, per tant, hom és lliure, com ho és l'esperit 
universal que el constitueix. La religió -en ser esperit 
absolut- només pot anar en contra de la llibertat si la 
seva forma cau en l'element natural'*. 

Per tot aixó, Hegel valora tant la Reforma -com hem dit a la 
segona part d'aquest treball-, que és la revolueió en les 
mentalitats que cercaven, sense reconeixer-la, els il.lus-
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trats. La Reforma va teñir una gran influencia en la vida 
ética, canviant els tres preceptes anti-étics -en el sentit 
de contraris a la vida social i ética-; del vot de castedat 
o celibat, de pobresa i d'obediénci a. Pensa Hegel que la 
Reforma, amb el rebuig d'aquests tres preceptes, va permetre 
la reconciliado de religió i vida ético-política. 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 valoració del treball i el gaudí deis fruits del 
treball -la probitat. I va substituir 1'obediencia a la 
jerarquía per la Iliure m e d i t a d o sobre les escriptures i en 
tot cas per "1'obediencia de la llei i de les disposicions 
legáis de l'estat, la qual és, fins i tot, la veritable 
llibertat perqué l'estat és própiament la rao que es realitza 
a sí mateíxa"="='. Religió i consciéncia van, com deiem, 
intimament Iligades a dret i estat; no es pot canviar una 
cosa i deixar igual 1'altra. 

Hegel arriba á apostrofar; "mentre la religió veritable no 
arribi a aquest món i dominí en els estats no haurá arribat a 
la realitat efectiva el veritable principi de l'estat". 
Dintre del desenvolupament extremadament complex que és la 
historia universal la religió evoluciona vers la seva 
secularitzacíó com a filosofía i com a estat. Així ho diu 
Hegel; "únicament en el principi de l'esperit que sap la seva 
esséncia, de l'esperit en si absolutament Iliure i que té la 
seva realitat efectiva en 1'activitat del seu alliberar-se, 
esté present la possíbilitat absoluta i la necessitat que 
coincideixin el poder polític, la religió i els principis de 
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la filosofía, i s'assoleixi la pura i simple reconci 1 iaci6 
de la realitat efectiva amb l'esperit; de l'estat amb la 
consciéncia religiosa com també amb el saber f i losóf ic"'='*. 

Les condicions de possibilitat d'aquesta reconci1iació son 
posades, segons pensa Hegel, en la Reforma ja que en ella 
l'esperit Iliure se sabría en la seva racionalitat i veritat-
El principi de la r e c o n c i l i a d o brollarla de la religió, 
encara que per a realitzar-se plenament ho hauria de fer en 
la forma especulativa de la filosofía i en la realitat 
efectiva de l'estat- Pero hem de teñir en compte que la 
religió manté relacions en certa mesura diverses amb la 
filosofía i amb l'estat- Amb la filosofía la relació és en el 
terreny del saber i la religió ha de ser superada per la 
filosofía, que és la forma especulativa superior- Amb 
l'estat la relació és en el terreny de la realitat i no podem 
dir que la religió superi l'estat o aquest a aquella. La 
seva relació és d ' i m p l i c a d o mutua, es necessiten mútuament, 
per a mantenir cohesionat el eos social- Hegel expresa el que 
acabem de dir amb les següents paraules; "L'eticitat de 
l'estat i 1'espiritualitat religiosa de l'estat son d'aquesta 
manera les fermes garantios complementarles""'^. 

Hegel sempre menciona la religió com la primera o una de les 
primores forces "Machte" en qué es particularitza un poblé""-
La religió és una component essencial de l'esperit d'un 
poblé, ja que designa, assenyala, apunta cap al que el poblé 
té per absolut o com a veritat absoluta. La religió designa, 
dones, albora tant el poder absolut com el saber veritable. 
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Podem entendre aixó en el sentit que la religió comunica al 
poblé sencer la consciéncia d'alló absolut en la realitat 
objectiva -l'estat i la constitució- i en el saber absolut 
-la veritat, encara que sigui prefi losófica-. 

La religió que "representa i venera Cl'esperitD com el déu o 
el ser''̂ '"' té per contingut l'esperit -igual que 1 ' art i 
la filosofía-. Pero "per la identitat original de la seva 
substancia, del seu contingut i del seu objecte, aqüestes 
formacions Cde l'esperit absolutD están unides inseparable-
ment a l'esperit de l'estat; només amb aquesta religió pot 
existir aquesta forma política, així com només en aquest 
estat Cpot existir] aquesta filosofia i aquest art"*'='. Hegel 
remarca aquest fet davant la "necia tentativa de la nostra 
época d'inventar i realitzar constitucions amb independencia 
de la religió"*^. Així, per exemple, Hegel té contra la 
religió católica que no "reconeix ni la justicia ni l'etici-
tat internes de l'estat", cosa que no s'esdevé en la religió 
protestant. El catolicisme nega 1'esfera mundana de l'estat, 
es manté escindit d'ella. Manté separada 1'esfera religiosa 
de 1'etica i de les institucions de l'estat. La religió 
católica es manté abstracta ja que "així separats, del món 
interior, del profund santuari de la consciéncia, del lloc 
silencios en qué la religió té la seva seu, els principis i 
les institucions del dret pQblic no assoleixen donar-se un 
veritable centre i romanen abstractos i imprecisos'"^*^ -
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Els moments de l'esperit absolut -religió i filosofía 
sobretot- tendeixen per a Hegel a apuntalar la vida política 
i l'estat. Tant religió com filosofía son tractades en la 
filosofía de la historia en relació a l'estat, a la vida 
política deis pobles. Religió i filosofía teñen el paper en 
la filosofía de la historia de reconciliar peí saber el cantó 
de la idea -el cantó universal i absolut- amb el cantó del 
voler i saber subjeetiu i individual. Hegel remarca que 
"qualsevol acció espiritual no té cap altre fi que el de fer 
conscient aquesta unió, és a dir, la seva 11 i b e r t a t . Pero 
Hegel, una vegada mes, privilegia la religió i diu; "entre 
les formes d'aquesta unió conscient figura la primera 
la religió. En ella, l'esperit existent en el món es fa 
conscient de l'esperit absolut'"^'*. Hom compren alesho­
res la gran funció i paper que juga la religió en la seva 
filosofía de la historia. Witjancant la religió, l'esperit 
existent en el món, que existeix en forma d'individus i de 
subject i vitait en primer lloc, assoleix la consciéncia d'alló 
absolut i veritable. La religió és el que permet que els 
subjectes realment existents s'aproximin a la reconci1iació 
amb l'absolut i assoleixin, per tant i en darrer terme, 
llur llibertat. Witjan<?ant la religió els subjectes esdevenen 
universals, renuncien a llur particularitat, perqué "en 
prendre consciéncia del ser que és en si i per a si, la 
voluntat de l'home renuncia ais seus interessos particu­
lars, els margina en una devoció en la qual ja-no pot preocu-
par-se d'alló part i cu lar . 
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'^'^Garaudy diu C103 que "el vincle intern de l'estat, la relació 
entre 1'individu amb la totalitat social és de carácter 
reíigiós". 
^•^V.G. 125/159. 
•^^Hegel reconeix expl ici tament en la historia, de la filosofía 
C623 que "és cert que els pobles expresseh en les religions 
la manera com es representen 1'esséncia de l'unívers, la 
substancia de la natura i de l'esperit i la relació entre 
1'home i el la"-

La religió és el "veritable vehicle" de la consciéncia de la 
unitat originaria de l'home amb l'esperit uni versa 1*"='. La 
religió posa la base i les condicions de possibilitat per a 
qué els individus i els pobles es reconci 1 i "ín amb l'esperit 
universal. Hegel privilegia*^ la religió, perqué "és la 
primera modalitat de 1'autoconsciéncia, la consciéncia 
espiritual de l'esperit mateix del poblé, de l'universal, de 
l'esperit en i per a si existent segons la d e t e r m i n a d o com 
es dona en l'esperit d'un poblé, la consciéncia de la veritat 
en la seva d e t e r m i n a d o mes pura. i mes completa. El que 
posteriorment está determinat com a veritat, només val en la 
mesura en qué és adequat amb el seu principi en la religió. 
La religió, la representació de déu, consisteix -en tant que 
el 1ími t universal - el fonament de l poblé - La reíigió és e1 
lloc on el poblé es dona la d e f i n i d o del qué té per alió 
ver i tabla . La religió és dones, aquella part essencial de 
l'esperit del poblé que indigita -assenyala- qué és 1'abso-
lut, la veri tat. A mes a mes, la definició que un poblé es 
dona de la veritat val per a tots els seus individus i, per 
tant, la religió esdevé el saber que diu ais homes i indivi­
dus que és veritable, que és absolut - la reíigió és la 
consciéncia existent de l'absolut-. 

Hegel encara va mes enllá; "la religió és la consciéncia d'un 
poblé del qué ell és, de 1'esséncia del qué és suprem. Aquest 
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saber és l'esséncia universal. Així com un poblé es represen­
ta déu, així es representa també la seva relació amb déu o 
així es representa a si mateixj la religió és, dones, també 
el concepte que un poblé té de si"*"^. La religió esdevé, 
dones, la síntesi essencial de 1'esperit del poblé i del 
principi del desenvolupament universal que un poblé represen­
ta. Hegel mostra, com veiem, un concepte de religió que va 
molt mes enllé del concepte tradicional. No és un concepte 
trascendent, sino ímmanent, amb un contingut concret fécil-
ment identificable secularment amb components polítiques. 
Hegel veu en la religió un saber de la immediatesa, un 
afirmar alió ara i aquí absolut, no res de trascendent. 

Hegel es nega a acceptar les concepcions traseendents de déu, 
per a ell déu o la idea teñen una existencia ímmanent en el 
món i en els homes: "en la idea divina esté el ser de la 
unitat de la universalitat de 1'esperit i de la consciéncia 
existent; en ella s'expressa la unió d'alló finit i alió 
infinit... En la religió 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 la postura merament antropológica 
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•''̂ En Hegel, déu no s'identifica mai amb 1'existencia exterior 
-tot i que hi és immanent, ja que és un moment de la seva 
exteriorització-. Déu o 1'absolut son sobretot 1'universal 
que conté (i en certa mesura crea) el particular pero que, 
alhora i sobretot, el supera. Hegel afirma a 1'Enciclopédi a 
que els auténtica noms de 1'absolut es corresponen sempre al 
moment primer i tercer de la dialéctica mes que no al moment 
segon; es corresponen ais moments d'unitat i de r e c o n c i l i a d o 
mes que no en el moment d'escissió i exteriorització en alió 
altre o particular. Per aixó podem dir que, en Hegel, déu és 
l'en si i per a si fruit de la reconcillacio que ja ha 
superat 1'exteriorització individual o particular en un tal 
home o, fins i tot, en la humanitat com a genere. 
^^Per a Hegel, 1'objecte de la religió és la veritat, la unitat 
d'alló subjectiu i alió objectiu; per aquest motiu afirma 
que, quan algunas religions separen 1'absolut i infinit 
d'alló finit, es devalua completament el seu contingut 
absolut. 

d ' a q u e s t H e g e l vol dir que déu és el nom que designa alld 
absolut universal per a l'individu i per al particular, és el 
contingut absolut, universal i "lógic" que dona sentit a alió 
individual, particular o "empiric". La religió és el saber 
que assenyala ais individus que hi ha en ells -i no en un mes 
enllá trascendent- d'absolut, que han de considerar com a 
substancial, com a diví, com a déu. Naturalment la religió 
assenyala al llarg de la historia diversos continguts, per 
aixó la religió es desenvolupa també en la historia -pa­
ral, lelament a l'esperit universal- i cada vegada es va 
arribant a conceptea mes desenvolupats i superiors^= del que 
és absolut. Aquest procos culminarla en la seva filosofia que 
ell ja veu -en una interpretado clarament heterodoxa-
prefigurada en el luteranisme, si bé en una f o r m u l a d o encara 
representat iva. 

Per a Hegel, 1'experiencia religiosa va íntimament 1 ligada al 
reconeixement de quelcom substancial, poderos i autónom. 
L'home ho anomenará déu i ho considerará diví. L'experiencia 
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política també implica un poder substancial que és superior a 
la voluntat de l'indivídu. L'home ho anomenará estat i ho 
considerará étic i albora també divi. Hegel interpreta 
aquesta diferencia d'experiénci es sobre la base de la 
distinció entre esperit absolut i esperit objectiu- La 
primera -en qué 1'experiéncía religiosa n'és el prototipus-
és l'esperit absolut, la segona -que té per prototipus el 
govern temporal- és l'esperit objectiu. La contraposí­
ció d'ambdues es correspon a la tan important contraposíció 
entre idees i realitat, lógica de les idees 1 lógica deis 
estats, lógica del saber i lógica del poder. Vegem la 
següent cita^'¡ 

"El primer mode en qué té la seva realitat el poder substan­
cial, consisteix en qué alió substancial es desenvolupa 
purament en l'interior de 1'ámbit espiritual i en qué aquest 
desenvolupament román en 1'interior; és el regne de la 
religió, de la moralitat CHoralitat1 i de la ciencia- Alió 
substancial és aquí conegut pero com un poder espiritual 
en l'esfera del pensament CHegel s'está referint clarament a 
l'esperit absolut]. El segon mode consisteix, al contrari, en 
qué alió substancial apareix i és conegut en la forma real de 
la conciencia; és, dones, 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 1'eticitat 
i l'estat. No oblidem que la historia universal és la unió 
d'esperit objectiu i esperit absolut, tant com la transició 
entre ells. No ha de resultar estrany, dones, que la historia 
universal es mogui essencialment al voltant deis eixos estat 
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^'^WG. 456/354 
•^"F. religió, Lasson, 148, diu "la religió és el coneíxement 
que té de sí mateix 1'esperit diví per la medíació de 
1'esperit finit". cfr. Flórez 344. 
•^•^D'hondt ha sostingut la tesi que el Hegel jove planteja els 
seus escrits teoldgícs a partir de l'alíenació humana. Diu 
que els déus son aleshores l'espíll, la imatge, la reververa-
ció de l'esséncia divina. Quelcom similar trobem també en la 
interpretacíó d'Escohotado i de Wahl. 

i religió, ni que mostri la seva relació i unitat indestria-
ble. 

5>> La religió és també "1'expressió mes simple" del principi 
d'un poblé i, si fem cas d'aquesta d e t e r m i n a d o , en la 
religió hi podem trobar la millor expressió de 1'esperit d'un 
poblé. Tota la complexa existencia d'un poblé es resumeix, 
dones, en la seva reíigiositat. La religiositat d'un poblé és 
la mostra millor de la forma de la seva espiritualitat, del 
seu ser i esséncia mes profunda'"*. Per aixd Hegel posava com 
a tasca primordial de la filosofia de la histdria el reconéi­
xer en tota religió el seu fons espiritual. 

La religió és, com hem dit, 1'autoconsciéncia de 1'esperit 
universal'"» que en ella esdevé esperit absolut- Perd també 
per mitjé de la seva religió cada poblé no només té conscién­
cia de . 1'esperit universal sino que peí seu mitjd cada poblé 
adquireix consciéncia de si mateix, del seu propi ser. La 
religió mostra alhora tant la manera com el poblé concep 
<i per les quals actúa) les seves relacions amb déu i alld 
absolut (incloent-hi el poder polític, l'estat) i el seu 
propi concepte de si mateix, la seva autoconsciéncia. Com 
veiem, Hegel ja tenia en génesi el nucí i del pensament 
feuerbach i é'='*, ja que autoconsciéncia de si deis homes o 
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''"^En parlarem mes quan ens ocupem de la lógica de la historia 
^°Enz. 5552 nota. 

pobles és en certa mesura correlativa a la seva consciéncia 
de 1'absolut i de déu. 

7) La darrera rao del tractament privilegiat de la religió en 
la filosofia de la historia és un resum de les anteriors i 
esté vinculada amb 1'ideal isme hegel ié'̂ ''. Així una de les 
conseqüencies de l'ídealisme de Hegel és que es nega a 
valorar la realitat -que nosaltres anomenem "empírica"- si no 
está prenyada de "logos", de racíonalitat, -de "lógica"-. La 
materia histórica només té auténtic valor per a ell sí 
expressa -és exteriorització, preferix dir- de 1'esperit, el 
qual com un logos teleológíc profund la dirígeix i anima. 
Aquest logos, com hem vist, es fa conscient d'una manera mes 
rápida, clara i universal en la religió. De manera que 
aquesta és 1'expressió millor -a 1'época- de la lógica 
interna de la historia i de la voluntat de 1'esperit. 

Hom no pot anar, per tant, en contra de la religió sense 
pagar-ne les conseqüencies, si no és armat d'una altra 
religió superior; aixó és el que els passá ais liberáis, i 
per aixó fracassen: "no serveix de res que les liéis i 
1'organització política es transformí en organització 
jurídica racional sí no s'abandona en la religió el principi 
de la no Ilibertat"'-"'. Aixó és el que no varen comprendre el 
revolucíonarís franceses, que anant contra la religió van 
contra l'esséncia de les coses i la voluntat de 1'esperit 
universal. Llavors, tot i que en els paisos catolice aquella 
religió no era la superior i efectiva, contra el seu poder 
sobre les consciéncies no hi van poder fer res. 
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^•'Enz. §552 nota. Veure també WG. 931-2/096-
^'='Podem afegir mes bibliografía a la ja donada sobre la 
posició de Hegel respecte de la Reforma i el paper de la 
religió en la vida política; Karl Dienst "Die Bedeutung der 
Reformation für Staat und Religión nach G-W.F. Hegels 
Gesehiehtsphí losophie" i Reinhart Plaurer "Hegels politischer 
Protestant ismus". 
«^WG. 931-2/696. 
^=WG. 884/662. 

Per a Hegel, si hom vol canviar efectivament el món, el 
primer que ha de fer és provocar un canvi espiritual en les 
consciéncies. Es infructuós intentar el canvi en les consti­
t u d o n s polítiques, en l'estat, sense canviar préviament 
l'esperit deis que havien d'acceptar aquell canvi polític -en 
darrer terme, el poblé. Per a Hegel, era absolutament 
infructuós i condemnat al fracás intentar la revolueió sense 
una previa reforma; "sense que no s'alteri la religió no pot 
triomfar una revolueió política"'^"'. 

La revolueió necessitava de la previa reforma deis esperits 
-diu Hegel, seguint un principi clau de 1'Aufklárung-. perd 
per a Hegel el model d'aquesta reforma en els esperits és la 
Reforma protestante'^. Es la revolueió religiosa del seu temps 
-si se'm permet aquesta expressió- i, per tant, és ella i no 
1'intent francés de revolueió el darrer i decisiu moment 
en la historia universal; "és fals que hom pugui trencar les 
cadenes del dret i la llibertat sense 1'emancipado de la 
consciéncia i que hi pugui haver una revolueió sense refor-
ma""^ . Per aixd també va fracassar -segons Hegel'^^^- la 
revolta deis eamperols de Hünster, ja que volien la revolueió 
terrenal quan la reforma espiritual encara no havia acabat-

Els il.lustrats franceses antireligiosos oblidaven que "els 
principis de la rao de la realitat efectiva teñen llur 
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garantía darrera i suprema en la consciéncia religiosa, en el 
subsumir sota la consciéncia la veritat absoluta". Per a 
Hegel i Turgot, la religió ve a resoldre el problema que Kant 
-per exemple- no podía solventar; qué garanteix que els 
monarques o els individus que detenten el govern actuin 
justament? La resposta hegeliana i de Turgot va en el sentit 
que 1'única garantía és la religió, que és el "compromís mes 
elevat" i resideix en la consciéncia mes íntima del monarca. 
La religió és el que mes intimament i profundament dirigeix 
els homes. Per aixó, les liéis per si soles "no podrien 
suportar la resistencia duradera, la contradicció i els atacs 
de l'esperit religiós contra elles tot i que estiguessin 
apuntadas i extrinsecament promulgades. Per aixó encara que 
al seu contingut fos el mes veritable, aquestas liéis 
fracassarien en las consciéncies, l'esperit de les quals 
seria divers de l'esperit de les liéis i, llavors, aquest 
esperit no les sancionaría""^. 

Vista la historia del segla XVIII i XIX, cal reconéixer, que 
no li mancava rao a Hegel. La religió va ser potser 1'arma 
mes important anti-revolucionéría i anti-1iberal. El Hegel 
madur considera aquests intents una mera estupidesa; "cal 
considerar com una mera estupidesa deis temps moderns pensar 
en transmutar un sistema de corrompuda eticitat, la seva 
constitució política i l e g i s l a d o sense canviar la religió, 
creure haver dut a terme una revolució sense reforma"''' . 

Alexis de Torqueville va assenyalar al comengament del seu 
1 libre L'antic régim i la revolució que la Revolució Francesa 
és la primera revolució política da la historia ja que totes 

"-Enz. 9552 nota. 
«'^Enz. 9552 nota. 
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^=Hegel pensa que tant 1'art, la religió com la filosofia son 
una forma d'autoconsciéncia de 1'esperit i expressen 1'espe­
rit del poblé, pero ho fan de maneres diverses: la religió 
"representa i venera Cl'esperit: com a déu o l'esséncia"; 
l'art el "presenta com a imatge i com i n t u i d o sensible" i la 
filosofia "el coneix i 1'aprehén en el pensament" CV.G. 
123/156]. 
=^G.Ph. 82/62. 

les anteriors nomos s'havien produ'ít en el camp religiós. 
Hegel hauria estat d'acord amb ell, pero li hauria criticat 
-pensem- la seva ceguesa per comprendre les conseqüencies 
politiquee i per a la Ilibertat d'aquelles revolucions que 
hom creia merament religioses. 

6) La religió juga també un paper preponderant en la filoso­
fia de la historia simplement per ser un moment de 1'esperit 
absoluf'' i, per tant, en 1 ' autoconsciéncia de 1'esperit 
universal. La religió comparteix amb 1'art i la filosofia la 
mateixa p r e o c u p a d o per "1'infinit" i no per alió merament 
temporal -el finit-. Tots tres son esperit absolut i teñen en 
comú a judici de Hegel "els problemes absolutament univer­
sals", ja que la "son les diverses modalitats en qué la 
suprema idea existeix ... per a la consciéncia sensible, 
intuitiva i imaginat i va""'^^. Tots tres moments teñen una 
mateixa importancia i una mateixa tasca, si bé Hegel distin-
geix estrictament entre ells, ja que es dirigeixen a diverses 
"facultats" humanes: 1'art a la sensibilitat i els sentits, 
la religió a l'enteniment representatiu i la filosofia al 
pensament i la rao especulativa. Per aixó, el seu paper 
dintre de la filosofia de la historia és divers. 

Essent autoconsciéncia i consciéncia de 1'absolut, en la 
religió rau també la possibilitat i la manera com hom pot 
reconci1iar-se amb déu i 1'absolut. Per la seva forca 
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•'•^Aquesta funció també la compleixen, pero potser d'una manera, 
diferent, 1'art i la filosofia, tots ells superen el nivell 
de l'esperit objectiu i de la vida política- Hegel pensa 
que l'esperit huma no pot acontentar-se només amb el món 
polític CEnz. §234: i, fins i tot, per comprendre'1 s'ha 
d'elevar a la vida teorético-especulativa, a l'esperit 
absolut. 
^^Aixó pot explicar la famosa anécdota de qué alguns deis 
deixebles de Hegel haguessin tret com a principal conseqüén­
cia de les seves ensenyances, que l'home era igual o s'havia 
igualat a déu. 
®^V-G. 137/173. 

impulsora que arriba a tothom, i per la veritat especulativa 
que comunica, en la religió hi ha la possibilitat de la 
reconciliado amb alió absolut i universal. La religió permet 
a 1'individu que es despulli de totes les contingéncies 
exteriors, deixi d'obeir exclussivament les seves determina­
cions particulars i esdevingui un ser que es comporta com 
universal, reconci liat amb la totalitat racional"''. 

Aquest aspeóte es pot veure molt clarament en la v a l o r a d o 
que Hegel fa del cristianisme. Per a Hegel el cristianisme 
(el protestantisme) aporta la consciéncia que déu i l'home 
son un. Afirma la unitat de la natura divina i la humana per 
l'encarnació de Crist. En ella l'home té la promesa d'esdeve­
nir un amb déu i que déu habita en tots els homes°°. El 
cristianisme afirmarla el valor absolut i infinit de l'home, 
el qual pot ser admés per la gracia a 1'espiritualitat 
abso 1 ut a"''. Conseqüéncia d'aixó seria que l'home com a tal ha 
de ser valorat simplement per ser home i com a ser lliure. 

El cristianisme, pero, a mes a mes de reconciliar els 
individus amb 1'absolut -per mitjá del cuite i la devoció-
com la resta de les religions, en tant que és la religió 
darrera portará la r e c o n c i l i a d o darrera i suprema- Aquesta 
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3.3.2.- Relació amb 1'art i la filosofía 

La religió no és l'únic element de l'esperit absolut present 
en la historia universal. Aquesta també es realitza en 
moments importants per mitjá de l'art""' i, sobretot, la 
f i losof ia"^^ ; perd nosaltres sostenim la tesi de la. major 
presencia i importancia en la historia universal d'aquella 
per damunt d'aquestes. La religió juga un paper emblemátic de 
tot l'esperit absolut, en certa mesura representa la totali­
tat de l'esperit absolut, ja que en certa mesura incorpora 
dintre seu 1'art i la filosofía. Podem dir, en definitiva, 
que on no arriba la filosofía arriben la religió i 1'art. On 
la filosofía no aconsegueix fer-se intel.1igible per al poblé 
i els homes, la religió i 1'art -el seu ajudant- comuniquen 
el missatge de l'esperit absolut. 

Parlarem primer de 1'art. Aquest és presentat per Hegel com 
una eina de la religió, per mitjá de 1'art la religió es fa 
materia i es fa sensible. L'art és, en part, la presencialit­
zació de la religió i pren el seu lloc a dintre del cuite i 

'"='Cal citar el 1 libre de Annemarie Gethmann-Siefert Die 
Funktion der Kunst in der Geschichte. Untersuchungen zu 
Hegels Asthetik que, tot i tractar breument el paper de 1'art 
en la filosofía de la historia i no fer massa referencia a 
aqüestes Lligons, manté un bon equilibri en el seu estudi 
entre 1'etapa juvenil i les influencies, 1'etapa de desenvo­
lupament del sistema i 1'etapa de Berlín. 
'^Heinz Kimmerle "Zum Verháltnis von Geschichte und Philosophie 
im Denken Hegels". 

no podrá ser superada com a contingut sino només per la forma 
i per una sola cosa: la filosofía hegeliana. 
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•^=V.G. 126/160. 
•'••̂ V.G- 125/158-
""^V.G. 125/158-
•'̂ 'En la Fenomenología en 1'apartat traduit com "L'artífex", 
Grecia és saludada alhora com la "pétria de l'art" í "el 
moment auroral de 1'esperit". 

els ritus religiosos. La religiositat i la religió s'exterio-
ritzen per mitjá del cuite ("l'acte peí qual la consciéncia 
singular assoleix la unitat amb alió d i v í " " ^ ) . Es dintre del 
cuite que l'art fa un paper religiós, Hegel diu que l'art 
(que com a esperit absolut és una altra forma d'unió d'objec-
tivitat i subjectivitat) encara "penetra mes que la religió 
en la realitat i alió sensible""'^. 

Evidentment, aquesta major dependencia 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 religió 
-així com aquesta ho és respecte a la filosofia. L'art és el 
primer moment i 1'inferior de 1'esperit absolut, i és superat 
per la religió que uti 1 itzant-1 o en el cuite 1'eleva. Hegel 
afirma que en les seves expressions mes elevades, l'art 
compleix "la tasca d'expressar la religió; no 1'esperit de 
déu, sino la forma de déu, i amb ella alió diví i alió 
espiritual en general. En l'art s'ha de fer visible alió 
diví'"^». 

En la filosofia de la historia universal -i recordem que no 
podem ocupar-nos ni de la Filosofia de la religió. ni de la 
Filosofia de l'art hegelianes- l'art ocupa un lloc en certa 
mesura subordinat a la r e l i g i ó n i n'és la seva presencialitza­
ció, sobretot en moments com Egipte, 1'India i Grecia^" en 
qué la religiositat necessitava encara de la presencialitza­
ció sensible. En ell es fa present i sensible el missatge 
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""^V.G- 125/158. 
''"-'G.Ph. 89/68. 
""^WG. 498/.384. 
''"'Hegel diu CWG- 499/385] que "en l'esperit egipci, l'art és la 
forma necesséria de la consciéncia, de saber-se, de fer-se 
la seva representació". 
'̂̂ '̂ 'WG. 498/384. 

religiós, en ell "alió diví es fa visible en la imaginació i 
en la i nt u i c i ó . L'art "serveix de vehicle a aquesta 
consciéncia Cía religiosa], en donar-li suport i enfortir 
1'aparenca fugissera amb 1'objectivitat que es revela i passa 
a la sensació""'"'. 

Tant pels egipcis'^" com pels grecs, l'art és la manera 
que troben per expressar el contingut de l'esperit, ja 
sigui com a representado de 1'enigma que velen resoldre i 
"visual itzar" -Egipte'^'^-, ja sigui com arquetipus i amb forma 
universal. Pero, en tots dos casos no se n'adonen de la 
superioritat de l'esperit respecte a tota forma sensible o 
natural, encara que aquesta sigui la forma bella. 

Hegel distingeix entre l'art indi -per exemple- de l'art 
egipci i, sobretot, grec. Al primer 11 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 Grecia-. 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 "1'^'='. L'aparicíó de l'art indica, dones, que hom ja 
penetra en el món de l'esperit. En un primer moment, l'art és 
un signe de desenvolupament espiritual; tot i que l'art no 
dona a l'esperit la forma espiritual mateixa, "sino que la 
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^°^WG. 499/385. 
i°=id. 

seva representació comengs sent produi'da d'una manera exteri-

L'art, per tant, "cau en el centre del procés espiritual", ja 
que on l'espirit és informe, un objecte indeterminat i 
purament abstráete (com entre els jueus i els musulmans) 
1'art és insuficient i, fins i tot, pecaminós. Aquests 
pobles rebutgen 1'art perqué es neguen a concretar i a donar 
forma a l'esperit. En canvi, on l'esperit es pot represen­
tar espiritualment a si mateix (en el protestantismo, 
espocialment), l'art religiós ja no pot ser tant valorat i 
esdovindrá en certa mesura "superf lu"^'^==. En un tercer 
moment, dones, l'art deixaré de ser un signe de desenvolupa­
ment espiritual i ja no será la manera com els pobles viuen 
l'esperit. Llavors, els homes comprenen l'esperit d'una 
manera mes especulativa i conceptual i, per tant, l'art 
ocupa un lloc subsidiari en el cuite. 

Ss ciar que l'art ocupa un lloc -com a esperit absolut que 
és- al costat de la religió, en la tasca histórica de revelar 
ais pobles alió absolut i substancial. Si la religió educava 
i dirigía el poblé, l'art també col.labora en aquesta tasca i 
esdevé "mestre deis pobles". Perd l'art deixará molt aviat de 
ser necessari, ja que només juga un paper essencial en aquell 
moment en qué encara no s'ha desenvolupat la interioritat 
humana. Compila la funció de presencialitzar l'esperit i els 
déus -enigmátics o bells-, perd una vegada la interioritat 
moral i la subjectivitat s'hauran desenvolupat hom podrá 
viure l'esperit i la religiositat sense l'ajuda de la 
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losjiQggj considera que el catolicisme amb la devoció pels Sants 
i la Verga i per la seva r e p r e s e n t a d o en imatges, és un ciar 
exemple de religió 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. 

sensibi1itat. Llavors, 1'art deixa de ser necessari i esdevé 
un mer ajut pedagdgic per a esperits no educats e n c a r a . 

Evidentment, Hegel ha evolucionat respecte a la seva concep­
ció juvenil expossada en el Systempro.gramm • Alli reivindicava 
una religió sensible i una mitología de la rao que tornessin 
estétiques les idees. D'aquesta manera pansava qu© es podria 
tancar 1'abisme creixent entre homes il.lustrats i el poblé 
pía. D'aquesta manera també no es cauria en la freda abstrac-
ció i escissió kantiana, les idees bellas elevarien els homes 
sense escindir-los en les seves facultáis. L'art era conside-
rat, llavors, com ©1 gran remei contra l'esci.ssió, l'escissió 
del eos social entre il.lustrats i poblé i l'escissió interna 
en cada individu entre rao i sentiment. 

Ara, en el Hegel madur, les consignes schi1lerianes han 
perdut gran part de la seva forca i Hegel es preocupa mes per 
la religió i la filosofia -sobretot per aquesta darrera-. Ja 
no les veu tampoc tenyides de forma sensible o mitológica 
mitjancant l'art o la poesia, tot i que tampoc no el desqua-
lifica com a una manera de reconci1iació -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 religió -encara que lamenti 
la seva forma encara representativa. 
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Com hem vist, Hegel afirma que no hi ha diferencia de 
contingut entre religió i filosofía, i que totes dues 
expressen a mes a mes la veritat absoluta a la qual tota 
eticitat se sotmet. Per aquesta rao, Hegel no té inconvenient 
en alabar Plato quan, segons ell, va afirmar "que constitu­
ció i vida política veritables es fonamenten profundament en 
la idea" o a Sócrates en afirmar que "filosofía i poder 
polítíc han de coincidir". L'esperit absolut -inclós l'art-
té una adequació estricta amb l'esperit objectiu, son dues 
cares d'una mateixa moneda i, históricament, es donen 
d'una manera correlativa. 

Hem donat algunes de les raons que justifiquen que la religió 
tinguí una presencia superior ais altres moments de l'esperit 
absolut en la filosofía de la historia universal. Com hem 
vist Hegel privilegia la religió per ser el primer moment de 
l'esperit en fer presencia i influenciar els pobles en la 
historia, també és lá forga de mes constant influx -l'art 
intervé només en una época concreta- i la filosofía fa 
presencies esporádiques i és, sobretot, la gran esperance del 
futur- Per totes les raons que hem anat donant, hom compren 
que en el desenvolupament concret de la historia universal no 
podía sino haver-hi la p r e o c u p a d o i atenció central per les 
components religioses. La religió és, en definitiva, no només 
una manera especulativa válida de conéixer 1'absolut diví, 
sino una forca dinamitzadora de tota la historia, el món 
ético-polític inclós. 

Una altra cosa, paró, és que en els darrers temps hagués 
arribat el moment que la filosofía prengués- el reí leu de la 
religió. D'aquesta, certament, Hegel en fa sempre una 
v a l o r a d o de pretérit. pero no hem d'oblidar que la historia 
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i"="'Sobre la relació entre religió i filosofia i sobre la 
superació de la primera per la segona podem remetre a Falk 
Wagner "Die Aufhebung der religiosen Vorstellung in dem 
philosophischen Begriff" (remarca la distancia entre la forma 
representativa de la religió i la mes própiament 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 deis dogmes -la Posit ivitat deis seus 
escrits juvenils- les veritats racionáis necessáries i 
especulatives) i Edward Black "Religión and Philosophy in 
Hegel's philosophy of Religión" (que ens agrada sobretot per 
haver remarcat el que és un deis punts centráis d'aquest 
apartat: que la religió fa el paper de la filosofia -el saber 
especulatiu de 1'absolut- per ais no filósofs i el poblé 
no-i 1.lustrat. Paper que també exerceix -cal recordar-ho-
1'art). 

3'ocupa básicament del pretérit, el present és el límit de la 
historia. El cert és que, en la major part del desenvolupa­
ment historie, la religió fou una forca molt mes decisiva 
que no la filosofia. Quan Holderlin, Schelling i Hegel en el 
Systemprogramm re ivindicaven una religió sensible, mitológica 
alhora que racional, que fos per a tot el poblé i el mogués a 
1'acció, reconeixíen técitament el paper que la religió 
jugava en tota acció -regeneracionista o revolucionaria- com 
la que demanaven del seu temps. Quan volien agermanar religió 
i rao-filosofi a per a l'educació del poblé i 1'acció políti­
ca, tenien molt ciar que havien de posar de la seva banda la 
religió, ja que sense ella la filosofia i la rao per si soles 
mañcaven de forga. Reclamaven quelcom similar al que Robes-
pierre i els hebertistes intentaven a Franca; el cuite a la 
deessa rao o al ser suprem del deisme. 

Per a Hegel la propia filosofia era la posada en ciar 
especulativa^*^'"* del contingut represent at i u i t rascendent a-
lista de la religió -fins i tot, la superior; el lutera-
nisme-. Els darrers moments de la filosofia de la historia 
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universal s6n alhora que 1'alabanza de la triomfant Reforma, 
el comiat de la religió com a exposició superior de l'esperit 
absolut. La filosofia havia de substituir-la, fins i tot, en 
el adoctrinament del poblé. 

D'altra banda, és evident que la interpretació que Hegel fa 
de les doctrines religoses cristianes o luteranas és ja una 
clara secularització deis seus dogmes. Hegel interpreta d'una 
manera molt concreta doctrines com la del pecat original, la 
trinitat, l'encarnació, els vots de celibat i obediencia, i 
©1 concepte mateix de déu^'^^'. Hegel pot afirmar que l'estat 
és di vi perqué té tot un concepte propi i peculiar de 
divinitat -cosa que també s'esdevenia en Spinoza-. Pero tot 
aixd no ens ha de portar a menystenir la importancia radical-
ment central que la religió juga en la filosofia de la 
historia hegeliana. La religió no és ni pot ser substituida 
en aquesta ni per l'art, ni per la filosofia, ni per cap 
altra cosa. El paper que hem exposat l'exerceix ella i només 
ella ho pot fer, fins el moment darrer en qué la filosofia li 
pren el relleu. 

La reíigió és -com hem vist- un component essencial de 
l ' esperit del poble*'='*,i la síntesi mes perfecta del principi 
que 1'esperit universal li ha atorgat. Per aixd, donat que 
els esperits del poblé se succeeixen i que els principis de 
l'esperit es dessnvolupen, en la histdria uni versal hegeliana 

«•csfiQjj, comentat en altres llocs tots aquests aspectes. 
^•^"^Hegel , d'altra banda, considera la religió -d' acord a una 
gran part de la ftufklárung alemana- com un element essencial 
en l'home. Així, Hegel arriba a dir, planerament perd amb 
contundencia, que l'home també es dist ingeix de 1'animal per 
teñir una religió CEnzy §2 nota3. La religió és, en definiti­
va, quelcom const itut iu de l'home; potser no alld superior, 
perd sí quelcom que és molt aprop d'alld absolut i superior. 
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hi ha un desenvolupament ciar de la religió. La filosofía de 
la historia hegeliana és també un desenvolupament de l'espe­
rit absolut i de la religió, que lentament van ascendint a 
formes superiors i mes perfectas, la darrera de les quals és 
la filosofía -ja que és albora el contingut i la forma mes 
alta i Iliure-. No obstant aixó, la religió -com l'art-
ban estat moments essencials i imprescindibles per arribar a 
aquest estadi superior. 

La religió en la historia universal té una importancia cabdal 
en el moment de justificar i fer plausible 1'existencia de 
1'ordre lógic, que en regeix immanentment l'entramat empíric. 
Sense anar mes lluny, hem vist com la religió fa present 
l'esperit absolut en els agents i mitjans histories de 
l'esperit universal. Sense ella tot l'entramat i desenvolupa­
ment pormenoritzat de la historia universal mancarla deis mes 
importants deis seus moments i transicions. Sense ella també 
l'esperit universal i absolut -el déu de la historia- seria 
un mer desconegut o un misteri per a la majoria deis homes i 
per ais pobles -que son els agents de la historia-. 

Hegel es nega per principi a aquesta situació; Déu, l'esperit 
absolut, és mostra voluntariament en la realitat i els seus 
agents n'han tingut un coneixement cert encara que sigui sota 
la forma deficitéria de la religió representativa i en el 
sentiment. L'absolut, s'ha donat des de sempre i voluntéria-
ment a l'home i els pobles, ja que com diu en la Ciencia de 
la lógica poc podríem agafar i conéixer 1'absolut si ell no 
s'hagués volgut mostrar. L'absolut s'ha mostrat pero ho ha 
fet de diverses maneres, de la qual la superior és la 
filosofía. Pero, donat que la historia és un llarg procés de 
perfeccionament i desenvolupament, la tasca mes feixuga i 
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constant no 1'ha suportat la filosofía sino la religió, per 
aixó en aquest treball i i dediquem molt mes atenció a aquesta 
que no a aquella. 

La religió té potser un defecte; és en si racional -d'acord-
peró no expressa auténticament la importancia, el valor i el 
poder de la rao. La religió té un cont ingut racional i 
especulatiu, pero no el té com a guanyat per i des de la rao; 
al contrari, el té com a revélat. com una concessió i 
"gracia" divina- Hegel compren que en la religió "la revela-
ció de la veritat que per ella rebem els homes ens és infosa 
des de f ora" ; essent, llavors, la veritat que la religió 
conté una concessió gratuita de la divinitat i els homes 
1'han de rebre humiIment en lloc de treure-la purament 
i exclussivament de si mateixos. Llavors la veritat de la 
religió -com a veritat religiosa- li és extrínseca en certa 
mesura a l'home, és una concessió i no una fita o esforcada 
tasca de l'home- 'Hegel com Lessing també escolliria el 
camí per a arribar a la veritat en lloc de la veritat 
mateixa; per a ells la religió s'assembla massa al tret de 
pistola amb qué, Schelling i els que reívindicaven la 
intuíció trascendental, volien inaugurar la filosofía i 
assolir la veritat. 

Pero deíxem de banda aquesta hipótesi; el que és cert 
és que, malgrat els seus avantatges, la religió no pot 
comparar-se a la filosofía peí que fa a la forma o perfecció 
en l'exposició de la veritat. £s una tesi central en el 
nostre treball que la filosofía cerca la racionalitat -la 
lógica- que es conté immanentment en alió existent efectiva-
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ment i empíricament; així, "al ser la invQstigaoió d'alló 
racional. consisteix en la captació d'alló present i real, no 
és el posar d'un mes enl lé que sap déu on estara"'-'-"'''. La 
filosofia intenta trobar la "font" des d'on brollen totes les 
coses i la "llum" des de la qual es comprenen i en son 
reflexos; llavors reduiré tots els fenómens, tota Inexisten­
cia empírica, a aquella font única per a comprendre'1s des 
d'ella i com a derivats d'ella^"^"*. La filosofia. mai no cau en 
el transcendental isme -com la religió- la rao de les coses ha 
de ser ímmanent a elles mateixes, han d'estar en elles i no 
en un mes enllá. La filosofia és un pensament rigores que és 
capac de captar el pen.sament o logos que hi ha en les coses 
reals i efectivament existents. 

D'altra banda, la filosofia abasta mes que la religió, 
ja que pot comprendre la religió i les seves "creences" 
alhora que es pot comprendre a si mateixa*'-''; mentre que la 
religió fracassa, segons Hegel, alhora de comprendre la 
filosofia. La forma especulativa -com ja hem mostrat- és 
superior a la forma representativa de la religió, la filoso­
fia és "la forma mes alta, mes Iliure i mes savia" de la unió 
de 1'objectivítat i la subjectivitat, ja que n'és la forma en 
"1'esperit pensant". Per tot aixó, Hegel no s'está de 
proclamar-la la "flor mes elevada" i qualífica el tot 
reflectit en ella com el focus simple i el concepte que es 
coneix a si mateix. La filosofía és la "ciencia per ex-
cel. léncia"'- ̂  ̂  . 




