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En e! t i t a l d'aquest t r e b a l l hi f igura el neclagissa "eacíria", 
Aauest t e ñ e -que hem hagut de cercar en el grec- és un deis aots 
ais usats en ia nostra e^oosici í . Ens c a i i a un «ot íue tes de 
contraDosició ai terne i s i g n i t i c a t ' l i g i c a " , ja gue sobre e l l s 
volíera estructurar la nostra i n v e s t i g a c i ó . Aib el aot ' e í o í r i a " 
vo le í expressar el que de «és i«i«ediat, proper i sensible hi ha 
en les coses: la r e a l i t a t oresent, oalqable i f i c t i c a aib 
independencia que contingui o no un loqos, que t ingui o no un 
s e n t i t , un «issatge per a nosal t res . Hegei ens ha ensenyat que, 
el que per a nosaltres és plenaient r e a l , ha de ser necessá-
r i a t e n t una uni tat de les dues couponents que ara d i s t i n g i i . 
Pero, per deíostrar-ho cal p a r t i r ja de l a d i s t i n c i ó . 

En el lo ient de d i s t i n g i r i a n a l i t z a r l a vessant lógica i 
r a c i o n a l , hi havia i iolts noBS que l i esqueien; en canvi , i ' a i t r a 
vessant ens era quasi inefable. No sabíei co i anoaenar el que 
-segons ia FenoBenoloqia- és el punt de part ida per a tota 
consciéncia; a i x í ens hea hagut d'inventar un tot per designar el 
que qualsevoi deis nostres conciutadans "sao' i "viu", i que 
n o r i a l t e n t no necessita anosenar. 

Han estat els f i l ó s o t s - i a l t r a gent co» e l l s - els que han 
e s c i n d i t , d i s t i n g i t , a n a l i t z a t , la s i f s i e r e a l i t a t del poblé i de 
l a v ida. L'han convertida en una estranya suma de " l a t é r i a ' i 
"forsa", de "potencia" i 'acte", d'"esséncia" o "nousen" i 
"fenonen". Pero, s'han deixat -en el cas del c a t a i á - el i o t que 
ara n e c e s s i t e i . Hés ben d i t , s'han deixat el s i g n i f i c a t , ja que 
-segons Fabra- la qaraula "eipí r ia" és un adject iu feíení 
r e f e r e n t "al ees a l t deis cels segons els antics" o "en la 
teolqqia c r i s t i a n a , el cel sojorn deis benaventurats". 

Paradoxes de la f i l o s o f í a , el darrer deis cels té el no« que l i 
•anca al lés baix deis cels i al t é r r a sojorn lés d i recte deis 
hoies. La f i l o s o f í a seipre p a r l a del qué no es veu a s u p l e 
v i s t a , o e r i seabla coi sí el telescopi del pensaient seipre 
hagués guanyat la partida a la lupa o al « icroscoDÍ. El f i l ó s o f 
tant ha d'aixecar la t i r a d a al darrer c e l , coa ha d'abaixar- la a 
r i n f e r n ter renal en qué viuen els ho«es. Penses que Hegel 
-•algrat les c r i t i q u e s f á c í l s en s e n t i t c o n t r a r i - a i x í ho ha f e t . 

Per l a nostra banda, hea necessitat recuperar -seguraient 
aib un s i q n i f i c a t nou- el «ot grec "espíria" per coiprendre el 
pensaaent h i s t o r i e hegel iá. En d e f i n i t i v a , aquell aot ens c a l í a 
per poder pensar. 



Introducció 

Si haguéssim de definir el tipus de tesi que ara presentem, 
ens agradarla dir que no és una tesi "atomista" ni "atómica", 
sino una tesi "molecular"- No és una tesi "atómica" perqué no 
pretón exposar exhaust ivament un únic tema a'íllat de 1 a 
filosofía hegeliana -cosa gairebé i mposs i ble segons el nostre 
parer-- Tampoc no és una tesi "atomista", que pretengui 
exposar diverses qüestions pero tractades com a átoms concep­
tuáis ai" 11 ats. fis una tesi "molecular" perqué pretenem 
exposar una unió concreta de diversos temes -els quals des 
d'un altre punt de vista poden teñir un altre tipus d'unió-. 
Nosaltres exposem una "molécula" concreta entre les moltes 
que composen la filosofía hegeliana -sovint integrades pels 
mateixos temes pero amb relacions diverses--

Utilitsant un altre tipus de metáfora direm que aquesta no és 
una tesi feta sota el signe de la unió ni de 1'exhaustivitat. 
No és una tesi d ' a c u m u l a d o de materíals que es van juxtapo-
sant, ni 1'intent d'esgotar exhaustivament un o mes temes. 
Fent servir la d e n o m i n a d o de la teoría de conjunts, hauríem 
de dir que és una tesi feta sota el signe de la intersecció-
Ens explicarem; no és una tesi que tracti la .suma de tot el 
que Hegei va dir sobre uns determináis problemes (cosa impos-
sible, perqué donada la temática per nosaltres escollida, 
abarcarien prácticament tot el pensament hegeliá). fis, al 
contrari, una tesi que només tracta aquests problemes en la 
seva interrelació i en tant que interrelacionats dintre del 
marc "filosofía de la historia". 

Partim del -pressupósit que la filosofía de la historia 
integra d'una manera molt concreta i determinada les temáti-



ques: desanvo1upament de la subjectivitat, teoría i formes 
polítiques, problema i desenvo1upament historie de la 
Ilibertat, importancia de la religió en el desenvo1upament 
complet de l'esperit, la relació entre 1'ordre lógic i 
empíric en la historia universal). Nosaltres només les 
tractem en tant que interrelacionades entre si; de manera que 
deixen de ser de la nostra incumbencia quan es desenvo1 upen 
"per a si" les unes mes enllá de les altres. Si cada temática 
és un conjunt en un diagrama de Bool, nosaltres només 
tractem aquel 1 petit espai central en qué se superposen tots 
i cada un dsls conjunts. Dit amb altres paraules; només 
tractem una molécula concreta i, com sap tothom, qualsevol 
addició o eliminació d'un element o el canvi de qualsevol 
tipus d'enllac químic fan que hom ja tracti amb una molécula 
diferent d'aquel la primera. Així la nostra intersecció o 
molécula está definida per uns temes concrets i per la seva 
vinculació mutua dintre de la filosofia de la historia 
universal de Hegel. 

Naturalment, pretenem mostrar que aquesta intersecció o 
molécula no és menystenible, ja que amb ella intentem donar 
compte d'una part important del pensament hegeliá. Deixarem 
per a un treball posterior -nostre o d'altri- el desenvolupa-
ment deis diversos temes "en si i per a si" -com diria 
Hegel-, ja que aquí no podem desenvo1 upar un tema mes enllá 
del que 1'estricta intersecció ens obliga, perqué, si així ho 
féssim amb algún, igual dret hom podría exigir per a la 
resta -

Kant , per exemple, va poder dividir la Critica de la. rao pura 
en dues parts (la primera dedicada a la "doctrina trascen­
dental deis elements" i la segona a la "doctrina trascenden-



tal del métode") i va ser capac, per tant, de distingir i 
plantejar separadament el problema del pía global del S G U 
projecte i els elementa o mataríais amb qué dur-lo a terme. 
Hegel es va negar sempre a fer-ho d'aquesta manera; sempre va 
considerar que fer-ho així era separar abstractament el que 
es donava unit- L'enteniment havia ínevitablement de distin­
gir i ai'llar pero afortunadament la rao especulativa superava 
aquesta limitació. 

Hem volgut dir amb aixó, que Hegel volia exposar aihora el 
pía, la idea, la "lógica" -en els nostres termes- i els 
elements, els materials, "l'empíria". Pensava que només així 
evítava caure en 1'extrinsicitat expositiva i romandre a 
dintre d'un discurs científic rigorosament especuiatíu-
D'aquí en surt, sense cap dubte, una gran part de les 
dificultáis per a comprendre'1, pero aquesta manera d'expre-
sar-se (exposar-se, exterioritzar-se) li venia dictada per la 
natura mateixa del seu projecte especulatiu. 

Evídentment, Hegel en el moment de dictar Ilicons sobre la 
filosofía de la historia universal ho va fer d'aquella manera 
seva tan peculiar. Per aixó nosaltres, que intentem compren­
dre en aquest treball la filosofía de la historia hegeliana, 
ens trobem amb dificultats per distingir d'una manera clara 
entre el que li ve díctat des del nucí i especulatiu del seu 
sistema i el que ho és per necessitats de la materia históri­
ca que considerava. Kant va afirmar que a la filosofía de la 
historia la pregunta que hom es planteja és alhora teórica i 
práctica; certament, ambdues problemátiques li son constitu-
tíves i inevitables. Igualment s'esdevé en la filosofía de la 
historia hegeliana, on Hegel es jugava la demostració -o 
almenys "mostració"- de les mes importants conseqiiéncíes del 
seu sistema i del seu pensament polític, i ho havia de fer 
amb dades "empíriques" (en sentít laxe) d'ús comú i accepta-
des generalment en la seva época- La realitzacíó de la 



Ilibertat -per agafar-ne només una de sola- s'ha de poder 
"veure" o "constatar" en la historia universal. L'esperit 
s'havia d'exterioritzar necessáriament i la seva exteriorit-
zació no podia sino mostrar -a una ment especulativa- la 
voluntat de l'esperit. 

En el camp de la historia universal Hegel es juga, dones, una 
part molt important del seu projecte. Precisament perqué en 
ella ha de mostrar i demostrar com el seu pensament especula-
tiu pot donar compte, explicar, -deglutir, en sentit literal-
1'enorme quantitat de dades, coneixements -certs o no, 
fiables o insegurs-, que la seva época havia anat acumulant 
de la historia de la humanitat -que no podia ni menystenir ni 
inventar-se de nou-. La tasca era, dones, albora "lógica" i 
"empírica" -si fem servir el nostre.s termes-. Consistía tant 
en mostrar com les conseqüéncies del seu pensament especu-
latíu s'acomplien i adequaven al conjunt deis coneixements 
acceptats, com en demostrar com aquests coneixements es 
posaven "vo1untáriament" -podríem dír- al serveí del sistema 
hegeliá. Es tractava"tant de comprendre mitjancant la idea 
absoluta o la seva "lógica" les dades considerades "empírí-
ques" de la historia, com de donar vida concreta a aquella 
"lógica" per mitjá de 1'existencia exterior deis pobles. La 
filosofia de la historia, per tant, no s'havia de limitar a 
consideracions exclusivament "lógiques" ni tampoc a esdeveni-
ments exclusivament "emplrics"; en ella la dada empírica, 
sense más trascendencia i mancada totalment de logos racio­
nal, és tant ociosa com el pensament abstráete i pur, que no 
té una encarnació concreta i ímmedíata. 

Com en totes les fílosofies de la historia a la seva época, 
en la de Hegel hom es jugava la pos.siblítat de coneixement 
mes global de la humanitat i de legitimar un plantejament 
concret del qué és 1 ' heme í la -seva societat. No entrarem 
ara, en quin d'aquests aspectes predomina, si el desíg de 



conéixer o el de legitimar. Pensem que tots dos s'impliquen i 
son indestriables a 1"época de Hegel i, fins i tot, mes 
enllá. El que ens interessa és que, tant si es tracta de 
comprendre com de legitimar, hi ha un mateix problema 
d'adequar el que hem anomenat "lógica" amb el que hem 
anomenat "empíria". Ens interessa mostrar com en Hegel i en 
l3 seva filosofía de la historia coadjuvent ambdues instán-
cies -lógica i empírica- per donar un discurs únic -que Hegel 
pretén indestriable-. 

El nostre estudi es pot comparar en certa mesura amb una 
carpa de circ o amb un envelat. Un envelat, per exemple, es 
compon d'una lona sostinguda per un nombre determinat de 
pilars i de punts de suport. La forma de 1'envelat depén de 
la dísposició i 1'aleada deis pilars; vist des de dalt la 
lona en marca la forma com están disposats, així com els 
eixos de tensió que entre ells s'estableixen. Pero la lona en 
si mateixa pot teñir tota una serie d'aspectes que son 
independents de 1'estructura que la suporta. Així, pot teñir 
o no pedacos, pot ser de diversos colors i teixits, pot no 
ser perfectament homogénia i ser la suma afegida de retalIs 
diversos, pot teñir forats -per on entra l'aigua o el 
fred-, pot estar cosida de maneres di verses, pot haver-hi 
llocs on el teixit s'ha desfilat, on clareja i deíxa veure el 
que hi ha a sota. 

Els pintors com Tapies podrien dir-nos moltes coses respecte 
de la textura, les inscripcions i els senyals d'anys d'incle-
méncies o de les moltes vegades que ha estat desplegada i 
tornada a plegar- La lona pot haver-se esquingat moltes 
vegades, també pot mostrar els trets residuals d'altras 
disposicions internes, de les estructures lleugerament 
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diverses que en un moment donat s'han fet servir- Molt 
possiblement ha estat adaptada a estructures mes grans -o mes 
petites-, mes altes i ambicioses o mes recollides i humils. 
En tots aquests casos la mateixa lona ha servit per igual i 
els senyals de les transformacions hi han quedat com signes 
de petites o grans variacions superposades, de petites o 
grans reformes- La lona conserva, generalment, la memoria 
deis diversos usos i configuracions de l'envelat millor que 
no pas els país i les cordes que 1'han aixecada-

Per6 aquests també mostren la historia de l'envelat: n'hi ha 
que han estat reparats, altres que han estat allargats o 
escurgats, alguns han canviat de funció i altres 1'han 
perduda i només continúen en l'envelat com un reste "histd-
ric" i tradicional que encara ningú no ha qüestionat. Hi ha 
país nous que s'afegeixen ais vells, que els donen suport o 
que els sub-st i tueixen. També hi ha cordes i cables vells que 
s'han trencat i uns altres de mes nous ocupen el seu lloc, 
pero, tot sovint, les velles cordes d'espart coexisteixen en 
el mateix envelat amb cables nous d'acer. 

L'envelat és la suma de tots aquests elements que han anat 
decantant-se al llarg deis anys fins esdevenir una suma 
arreplegada básicament per atzar -els uns s'han trencat i els 
altres s'han perdut una mica accidentalment i en les circums-
táncies mes estranyes i atzaroses-- Tots aquests elements 
constitueixen la materialitat "empírica" de l'envelat; pero 
també hi ha altres elements tan essencials com aquests, si bé 
potser no tant emplrics. Son elements mes enigmátics pero 
igualment necessaris i de natura que en lloc "d'empírica" en 
dírem "Idgica". Aquests darrers elements poden .ser, per 
exemple, totes les disposicions concretes i totes les 
relaciona que uneixen i fan de l'envelat un tot¡ ells 
determinen 1'estructura calculada i mesurada, que fa que 



1'envelat s'aixequi i resisteixi els vents i les inclemén-
cies. 

En la disposició de 1'envelat -que pot ser lleugerament 
diversa segons els moments i que, fins i tot, pot evolucionar 
amb el temps- hi ha a mes a mes un "art" i una "técnica". Hi 
ha un logos que fa que aquelIs elements s'ensamblin coherent-
ment i que facin el petit miracle de 1'estabilitat i de la 
forma global. En definitiva, l'envelat només és possible 
d'edificar -en la seva forma normal- segons unes estructures 
internes i unes relacions entre els elements molt precises i 
-tot i els petits canvis- molt duradores al llarg del temps. 
Un tros de lona pot ser reparat i canviat per un altre, un 
pilar substitui't, unes cordes canviades per unes pértigues, 
pero 1'estructura i les relacions entre aquests elements han 
de ser exactament les mateixes o molt similars. Sembla com si 
immanentment ais materials hi hagués un logos o una saviesa 
heretada que subjeu en el seu conjunt, tot i que en particu­
lar no está lligada a res d'individual. Aquesta estructura i 
aquest lo.go.s son -fins a tal punt- immanents ais material.3 

mateixos, que hom pot tornar a reconstruir 1'envelat amb 
notable perfecció, malgrat que no l'hagi vist mai i només 
sapiga, en general, que és un envelat i tingui la confianca 
que a sota d'aquests materials hi ha un l o.gos. una racional i-
tat i una "lógica". 

Hom se n' adona, que aquesta "lógica" -a partir de l-a qual 
reconstruir l'envelat- només existeix ara en aquells mate­
rials i que estem obligats a deixar de banda la finalitat del 
primer dissenyador -en si incognoscible quan aquest calla o 
s'han perdut els plánols, que tal vagada mai no van existir-. 
Hom no pot dir que l'estructura o el logos. que fan que 
l'envelat sigui el que és, existeixi amb independencia deis 
materials que conformen les restes actuáis i de la historia 
en ells inscrita. No es pot dir que el logos en sigui 
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trascendent, sino que hi és immanentment. Aquesta lógica o 
estructura racional només pot ser descoberta en i per mitjá 
d'aquells materials. Els signes de com s'ha d'aixecar 
l'envelat están en els mateixos materials -que serveixen per 
a una determinada cosa i no per a una altra, i que porten les 
marques físiques del seu ús i funció-. 

Per tant, la lógica i la racionalitat de l'envelat rau en 
el conjunt material mateix, está immanentment en tots i cada 
un deis elements. No és res d'estrany o d'alié, no és res que 
estigui mes enllá, trascendent ais materials, ans al contrari 
está en ells. Llavors -quan no es pot preguntar a l'hipotétic 
creador o dissenyador- no resta sino cercar en i per mitjá 
deis materials que ens han restat, en l'empíria material de 
l'envelat, la seva lógica i estructura racional. Només així 
es pot tornar a reconstruír-lo i només així se'I pot compren­
dre . 

D'aquesta manera í segons aquesta metáfora m'imagino el 
nostre treball. En certa mesura, la major part deis materials 
de qué partim ja no son els mataríais oríginaris, perqué 
Hegel els va dictar en els seus cursos i ens han arribat 
fragmentaris, en funció del criteri i de la capacitat deis 
deixebles. També ens han arribat o no en funció de l'atzar, 
que ha fet que un manuscrit es recuperes i un altre no. 
D'altra banda, altres materials más sólíds i mes directament 
imputables a Hegel, ja que ell els va publicar en vida o son 
manuscrits pdstums pero de la seva má, corresponen a époques 
diverses i, sovínt, han estat pensats de cara a una intencío-
nalítat immediata mes concreta. Així, tant els esquemes i 
resums de 'les diverses versions de l'Enciclopedia. de 
la Filosofía del dret o del manuscrit conegut com La rao en 
la historia, poden estar marcats per una intencionalitat i un 
context divers cada vegada; el conjunt del sistema en el 
primer cas, la relació amb l'estat en el segon o el desig de 
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donar una nova orientació a la filosofía de la historia en el 
darrer cas-

La suma de tots aquests materials, aixi com d'altres que 
també usem com a suport , representen una cotnplexitat molt 
similar a la qué hem volgut aludir en la nostra metáfora. 
Fins i tot, hi ha la sospita que l'estrutura mes general ha 
evolucionat i que Hegel ha modificat el que nosaltres 
anomenem la lógica del seu projecte i desenvolupament. Hem 
hagut d'assumir aquests reptes i aqüestes limitacions; 
llavors el nostre treball ha estat d'alguna manera similar al 
d'aquell que, tenint una certa noció del qué son els envelats 
de la filosofía de la historia a comenc^nients del segle 
XIX, vol reconstruír-ne el mes complicat i "catedralici" de 
tots ells, i ho ha de fer sense cap plánol complet ni 
absolutament segur. Hem hagut de treballar, dones, amb els 
materials de qué disposem amb 1'esperanca de descobrir-ne la 
seva lógica i estructura global, fins i tot on Hegel no 
1'explicitava. 

Aquesta condició del nostre treball, pero, també es correspon 
perfectament amb la natura del treball hegeliá sobre filoso­
fía de la historia universal. També Hegel es troba davant de 
les restes i dades empiriques de la historia, com nosaltres 
davant del seu treball i com aquell hípotétic "reconstructor 
d'envelats". També ell ha perdut el "plánol" -sí és que mai 
va existir- amb qué es va realitzar la historia humana 
-plánol que, d'altra banda, tothom a la seva época cercava 
anguniosament-. Hegel també es troba tan sois amb uns mate­
rials dispersos i aparentment reunits per atzar; només 
disposa d'ells per a trobar-hi el logos ocult i immanent. Ell 
pretendrá que la seva única arma siguí una certa -i abstrac­
ta- noció de qué és i com és el que cerca -també té ell, 
inevitablement . una noció de i'env-'elat a reconstruir-, i la 
convicció que tota aquella a c u m u l a d o empírica té una estruc-
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tura racional, "la fe racional" en qué la historia té un 
sentit i una lógica. 

Evidentment, Hegel estava en una posició molt pitjor que no 
pas nosaltres, ja que a ell sí que 1 i faltava respecte de la 
historia el que, tal vegada, nosaltres podem rastrajar en el 
seu sistema i en la resta de les seves obres. Pero també hem 
de reconéixer que Hegel anava a la historia -la res gestae-
amb una confianqa i un convenciment que nosaltres hem perdut-
Ell podía anar amb 1'absoluta certesa que, formulada per 
Kant, ve a dir que un pía ocult de la natura o de la divini-
tat es realitza en el món i en la historia. Hegel está 
convencput també, molt mes que Kant pero no pas mes que Herder 
-per exemple-, que podrá descobrir aquest lo.gos -que ha estat 
posat allí per a qué 1'home el comprengui i s'hi reconcilix-. 
Aquesta és una certesa que comparteix amb tota la seva época 
i que a nosaltres ens manca; nosaltres tot just tenim 
l ' esperanc?a que en el conjunt deis escrits que consíderem, en 
la filosofía de la historia hegeliana, hi hagi un logos 
immanent que podrem descobrir, analítzar, posar en ciar i, 
tal vegada, comprendre. Amb aquesta confianga mínima, dones, 
ens dirígim a comentar l'exposíció d'aquest treball, dividit 
en tres parts i que, seguint la nostra metáfora, ens agrada­
ría prologar de la següent manera; 

La primera part analitza diversos aspectes claus de l'evolu-
ció del pensament hegeliá sobre filosofía de la historia. 
Intenta posar ordre entre els materials i atendré ais signes 
que ens indiquen una evo lució en la seva concepció de la 
historia universal. Intenta analítzar els canvis mes impor-
tants respecte de I'estructura del conjunt i mostrar-ne 
1'evolució. Així, tractem el problema deis textos que 
treballem i mostrem 1'evolució de la historia universal fins 
ocupar el seu lloc definitiu en el sistema. Discutim i 
analitzem els dos esquemes i perioditzacions que Hegel 
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proposa, intentant descobrir-ne les raons del canvi. Final-
ment , ens introduím en la qliestió de qué és historia i qué no 
és historia per a Hegel, i de com i quan cal comengar la 
historia universal. 

La segona part és molt modesta: es tracta d'oferir la nostra 
lectura i interpretado del transcurs de la historia univer­
sal proposat per Hegel. Hem tractat de reproduir, en la 
mesura que ens ha estat possible, la narrativitat hegeliana 
exposada en els cursos i les Ilicons; narrativitat que, per 
la fragmentarietat de les noticies que ens ha arribat, está 
francament qüestionada tot i els esforcos deis editors 
d'aquesta part de les lligons -Eduard Gans, Karl Hegel i 
Georg Lasson-. Podem representar-nos la tasca que hem 
intentat en aquesta segona part, com el resseguir pacientment 
la lona del nostre envelat, tot descobrint-ne els forats, els 
cosits, els pedagos, els esquincaments i els desfilats. Només 
de tant en tant, aquesta o b s e r v a d o de la superficie del 
nostre envelat, ens deixa albirar o sospitar 1'estructu­
ra profunda que la suporta; pero aquí es tracta de veure el 
paper que hi juga cada dada empírica, l'enllac concret entre 
algunas d'elles i reproduir-ne, d'alguna manera, la narració 
(que també és etimoldgicament el sentit d'"historia"). 

La tercera part ja és molt mes agosarada; aquí es tracta de 
descobrir 1'estructura profunda del nostre envelat fílosdfic. 
Es tracta de situar els pilars en el seu lloc -les columnes 
que suporten tot el conjunt-, de marcar les relacions de 
forca entre ells que fan que 1'envelat siguí estable. Així 
hem mostrat com unes doctrines, que Hegel també desenvolupa 
en d'altres obres, representen en la filosofía de la historia 
-amb un contingut i funcionalitat específics- els suports que 
apuntalen tota la massa ingent de dades i esdeveníments de la 
historia universal. A mes a mes, aquests punts de suport 
concentren al seu voltant la significació de tots i cada un 



14 

deis esdeveniments o dades a'íllats i particulars. Concentren, 
en definitiva, tot el pes de la lona superficial en uns pocs 
fonaments, on van a parar totes les linees de forga del 
conjunt elevat. S o n ells els que desafien la gravetat i 
eleven un monument de logos i racional itat amb les dades 
empíriques. Son ells el que fan valuosa la filosofia de la 
historia hegeliana, donant compte omnicomprensivament 
de la gran majoria de les dades disponibles a 1'época. 

Aquests pilars -com veurem- son d'una riquesa i complexitat 
extraordinaria, ja que en ells i en la filosofia de la 
historia es concentra el nucí i mes auténtic del pensament 
hegeliá -en especial peí que fa a la seva filosofia de 
l'esperit-. Pero com mostrarem, aquests pilars també remeten 
en les seves linies de forga a un pilar encara mes central, 
que no és cap altre que el nostre problema plantejat entre 
lógica i empíria. Cada un deis desenvo1upaments que tractem 
-la Ilibertat, paper de la religió, les constitucions, la 
Iluita entre esperit i natura- remeten a aquest pilar central 
-aquest auténtic pal de pal 1er del discurs hegeliá sobre 
filosofia de la historia-. Ja 1'argument de 1'astucia de la 
rao fa de concentrador de totes les linees de forca per a qué 
coincideixin, finalment, en aquell pilar central i en ell hi 
trobin el seu equilibri-

Aquesta és la nostra proposició de reconstrucci ó de la 
filosofia de la historia hegeliana, que no sabem ja si és un 
immens envelat teóric, una laberíntica presó, una estilítzada. 
catedral o la perduda biblioteca de Babel. Segurament no és 
cap d'aquestes coses, pero gaudeix d'una considerable 
capacítat de sorprendre a qui la llegeíxi. 
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1.- LA HISTORIA DE LA FILOSOFÍA HEGELIANA DE LA HISTORIA 

1.1.- EL PROBLEMA DELS MATERIALS HEGELlANS SOBRE FILOSOFÍA DE 
LA HISTORIA 

El nostre treball treu gran part del seu interés deis 
mateixos factors que el dificulten. Un primer factor, que 
afecta tot el nostre discurs, és que les Llicons de filcsofía 
de la historia universal no s6n un escrit totalment redactat 
per Hegel amb vistes a una publicació sino que, com el seu 
nom indica, son el resultat deis cursos i llicons que Hegel 
va professar sobre aquesta temática en diversos anys. 

Aixi el text que ens ha arribat ha estat el resultat de 
diversos abatars que han fet que alguns deis 1 libres d'apunts 
deis alumnes de Hegel arribessin a nosaltres -amb una 
fragmentarietat i fidelitat que és molt difícil de precisar. 
Així, la millor edíció actual és la formada pe un primer 
volum (que conté el manuscrit Djg Vernunft in der Geschích-
te^. las presentacions de la filosofía de la historia deis 

*Amb data inicial de 8-11-30- No és un manuscrit continu sino 
mes aviat la suma de fragmente amb llacunes entre ells i amb 
forga d'afegits i comentaris al marge, no obstant, Hegel 
1'estructura en apartats -la qual cosa indica un planteíg de 
conjunt. Aquest manuscrit s'ocupa sobretot deis aspectes mes 
generáis de la filosofía de la historia sense no entrar massa 
en el contingut concret deis cursos, no obstant aíxó, s'hí 
conté -com hem dit- la proposta d'estructuració de la 
historia universal en tres etapas. 
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anys 1822 i 1828^, i els apunts'' que fan referencia a 
aspectes introductoris) editat per Johannes Hoffmeister''' -que 
mi llora notablement l'edició de Lasson"' i, naturalment, les 
de Edaard Gans*^ i Karl Hegel''- i per un segon volum, que 
recull la totalitat deis apunts peí que fa al desenvolupament 
concret de la historia universal -editat per Georg Lasson, ja 
que Hoffmeister no va arribar a revisar i mi llorar aquesta 
part . 

Nosaltres partim en el nostre treball totalment de l'edició 
-indiscutiblement la millor i mes reconeguda avui dia- de 
Lasson-Hoffmeister, perqué som consciente de les nostres 
limitacions. Aqüestes ens fan deixar els problemes de 
l'edició crítica deis materials hegelians sobre filosofia de 

~S'ocupan básicament deis tipus d'historia que Hegel dístin-
geix, el darrer del quals és la historia universal filosófica 
0 filosofia de la historia universal- Ens n'hem ocupat a la 
tercera part d'aquest treball. 
^S'han recuperat dos 1 libres d'apunts del curs 1822-23 (que 
fou el primer any en qué Hegel va explicar filosofia de la 
historia universal i com sempre en el semestre d'hivern), un 
tercer corresponent a l'any 1824-25 i un quart del curs 
1826-27. Ens manquen en canvi versions corresponents ais 
cursos 1828-29 i 1830-31, ja que Hegel va dictar filosofia de 
la historia universal cinc vegades en anys alternats. Al 
llarg d'aquests deu anys Hegel va anar acumulant una gran 
erudició, de tal manera que cada vegada aprofundía mes en la 
temática, així el curs 1831-31 ja no va voler ocupar-se de 
tota la historia universal i s'ocupá només de la "Filoso­
fia de la historia universal, primera part). 
•̂ Va continuar la tasca de Lasson perd només va poder modificar 
1 mi llorar l'edició de la primera part. Avui dia continua 
editant-se conjuntament amb la segona part de l'edició de 
Lasson. 
=Pel que fa a la primera part les edicions son el 1917, 1920, 
1930 i reímpresió el 1944. La segona part fou editada el 
1919, 1923, i reimpresa el 1968 i 1976. 
'^1837. 
'^1840, reeditada 1848- Aquesta darrera ha estat considerada la 
canónica, ja que afegia continguts que no havien estat 
publicats abans i sobre 1'autenticitat deis quals hi ha 
dubtes, ja que tot i que Karl Hegel va dír que havia fet 
servir notes manuscrites del seu pare, aqüestes no han estat 
trobades posteriorment. 
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la historia ais estudiosos alemanys que ja ho estant duent a 
terine al Hegel-Archiv de Bochum. Ens atenim, per tant, a 
1'obra d'aquells grans coneixedors i editors de Hegel peí qué 
fa a la transcripció i valoraciá deis manuscrits- La nostra 
tasca comengra només a partir del seu treball i, per tant, a 
ells ens remetem peí qué fa a la complexa problemática de 
1'establiment de les fonts-

Aquest problema del material sobre el qual ss reconstrueixsn 
les Ilicons de Hegel, és compartit, d'altra banda, per moltes 
altres de les obres hegelianes; així les Lliyons d'histdria 
de la f i losof ia. la. Filosofía de la roligid i La filosofía 
de 1 ' .art s6n en la seva práctica totalitat resultat deis 
apunts presos en classe i recuperáis pbsteriorment. Pero 
també parts essencials, que han esdevingut molt importants 
per a interpretar correctament obres publicadas per Hsgel com 
sen la Filosofía del dret o l 'Enciclopedia de les ciéncie.g 
filosófiques. s6n afegits posteriors presos d'apunts deis 
cursos o notes disperses de Hegel. No cal dir que son 
aqüestes versions posteriors les que mes s'han editat i les 
que ens han trasmés el pensament hegeliá- Aixd, juntament amb 
el descobriment des de Dilthey de tots els escrits de 
juventud o les diverses versions del sistema de Jena, 
Niirnberg o Heidelberg, ha fet cada vegada más que Hegei -un 
autor no tnassa donat a la publicació- sigui interpretat 
inevitablement a partir de materials no directament publicats 
per ell o sota la seva supervisió. D'aquesta manera s'han 
anat descobrínt "nous Hegels" a mesura que hom enfatisava 
uns materials o en descobria d'altres. En la nostra humi1 
mesura ens agradaría col.laborar a "redescobrír" o remarcar 
un Hegel que ha estat oblidat, quan no menystingut: el 
fiidsof de la historia. 

Anant concretament ais problemes que poden suscitar les fonts 
que sobre la filosofía d© la histdrla fem servir; hem de dir 
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"^'Vorlesun.gen über Pechtsphi lospphie . 1818-1831 en sis volums, 
que com veiem agafa tot el període de Berlín -que és el que 
básicament ens ocupa-. Ilting agrupa tots els manuscrits per 
ell coneguts que tractin de 1'esperit objectiu. Per aixó ens 
dona importants noticies sobre la filosofía universal -que 
n'era la darrera part-. Ens referim per exemple a: 
- La part de 1'esperit objectiu de l'Enciclopedia de 1817 a 
Heidelberg i els afegíts que Hegel va fer al marge durant 
deis llícons durant el curs 1818-19. 
- Els apunts de C.G. Homeyer del curs sobre Naturrecht und 
Staatswissenschaft el 1 8 1 8 - 1 9 . 

Els afegits que entre 1821 i 1825 Hegel va fer al seu 
exemplar de la Filosofía del dret de 1820. 
- Els apunts de H-G. Hotho del curs sobre Filosofia del dret 
el 1822-23. 
- Els apunts de K.G.v. Griesheims també sobre Filosofia dnj 
dret el 1824-25-
- Els apunts de D-F. Strauss sobre Filosofía del dret d£3l 1831 

qus els apunts de classe poden ser comparats, afortunadament, 
amb altres materials mes fiables. Així disposem -i analitzam 
en aquest treball- de les versions resumídes de la historia 
universal que Hegel inclou en les seves obres sistemátiques; 
ens referim sobretot a la filosofía del dret i a 1'Enciclope­
dia. Allí Hegel contempla en vistes a la publicació el que 
creu essencial per a la comprensió del nostre tema i, per 
tant, en aquests escrits trobem una base sólida -tot i que 
poc pro 1 i xa- per al nostre discurs. També, afortunadament, 
disposem d'un manuscrit La rao en la historia que Hegel va 
redactar a la fi de la seva vida sobre la filosofía de 
la historia universal; com hem dit, va quedar inacabat pero 
és també una base sólida sobre la qual comparar la fiabílitat 
deis apunt s -

També hem pogut comparar el contíngut de les Lligrons amb 
l'edició crítica o, almenys, rigorosa de manuscrits similars 
que també contemplen en un cert moment la historia universal; 
ens referim a la publicació deis apunts recollits de cursos 
de Hegel sobre la filosofía del dret i sobre 1 'Ene iclopédia i 
el sistema de Karl-Heinz Ilting'-' i també algún curs a part 
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"Correspon al curs 1819-20-

com el publicat per Di éter Henrich'^. En ells Hegel també sol 
dedicar un breu espai a la historia universal, segons el lloc 
sistemátic que ocupa- Hem pogut comparar dones la recopilacio 
i edició deis apunts sobre els cursos de filosofía da la 
historia -malahuradament encara no están publicáis separats i 
en edició critica- amb les obres comentades que Hegel va 
publicar en vida i amb el manuscrit sobre La rao en la 
historia, perd també amb el que Hegel diu en altres apunts i 
cursos -

El resultat ha estat constatar la gran homogenaitat del 
contingut de tots aquests materials mes enllá de 1'evolucí6 i 
les diferencies que comentem en la primera part d'aquest 
treball. La rao de la gran homogeneítat de tots aquests 
materials pensem que és deguda a que tots aquests materials 
procedeixen d'una mateixa i molt coherent época en el 
pensament hegelíé. Ens explicarem; malgrat la importancia que 
la historia va teñir per a Hegel en la seva época juvenil i a 
1'época de Jena, la historia universal no assoleix el seu 
lloc definitiu en el sistema i el seu contigut explícit que 
ens ocupa, fins a la Propadéut ica de NUrenberg (en concret el 
tercer curs, 1811), quan Hegel tenía una edat de 41 anys i 
havia entrat plenament en el seu pensament madur- Perd encara 
mes, la Propedéutica ens ofereix una informació útil sobretot 
per a 1*evolució del pensament hegeliá -com ens la dona també 
la Filosofía real o la Fenomenología de l'esperít- pero el 
gruix del nostre material només comenga a aparéixer amb la 
primera edició a Heidelberg de 1'Enciclopedia (1817). 

Així resulta que la práctica totalitat del material pertany a 
1'época madura de Berlín- Nosaltres concentrem el nostre 
treball sistemátic sobre aquest madur redactat en els anys de 
Berlín -la resta ens serveixen només com a antecedente útils 
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'•'̂ Que no afecta tant a la seva amenra de pensar la filosofía de 
la historia, com un decantament final del qué ja estava 
implícitament contingut -de fet- en els seus cursos (ens 
referim a la relativització de Grecia i al pas d'una perio-
dització quatriparti ta en una de tripartita). 

per a fixar l'evolució-. Així, les dues altres edic ions de 
l'Enciclopedia. els cursos sobre ella, la Filosofía del dret. 
els cursos sobre aquesta temática i, sobretot, les Llicons 
sobre filosofía de la historia universal o La rae en la 
hístória. formen part de la darrera etapa en la vida i el 
pensament de Hegel a Berlín. Així el noranta per cent del 
nostre material -i la práctica totalitat d'aquell que no hem 
fet servir sobretot en re lacio amb l'evolució del pensament 
sobre filosofía de la historia- pertany ais darrers deu anys 
de la vida de Hegel i al seu pensament mes madur. 

Tant és així, que si bé la primera part del nostre treball 
está dedicada a estudiar aspectes diacrdnics i de l'evolució 
del pensament hegeliá, les altres dues parts intenten ser una 
exposició sincrónica -básicament- del pensament definitiu de 
Hegel sobre filosofía de la historia. Ens fonamentem en 
aquesta homogeneítat que hem trobat en tot.s aquests mate­
rials (llevat d'un possible canvi de darrera hora^'^ -en el 
manuscrit de 1830-, per a centrar-nos en ells i interpretar--
los sota un mateix model explicatiu. Pensem que el gruix 
d'aquest treball -parts segona, tercera i quarta- demostré 
aquesta tesi, que ara pot semblar una mera pressuposició. 

Hem intentat amb aquesta breu explicació superar, en 1 a 
mesura possible, algunes de les comprensives reticencias 
davant d'un estudi sobre la filosofía de la historia hegelia-
na- Afortunadament, com hem dit, no ens hem de basar només en 
els apunts específics sino que contem amb el recolgament 
d'obres publicades per Hegel, manuscrits seus i apunts 
d'altres cursos que en fan referencia. També ens afavoreix 
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'••^Aquesta ós la nostra esperanza -que hem anant intentant 
confirmar o refutar al llarg del nostre treball- i, per tant, 
no ens sentim obligats a remarcar el fet que, tot i oís 
possibles errors en la tradició bibliográfica en qué ens 
basem i al quai eps remontem -siguin aquests en un futur 
solventáis o restin per sempre mes com la "nostra veritat"-, 
el text i la forma en qué la filosofia de la historia 
hegeliana ha influit en la seva posterioritat i, per tant, en 
nosaltres mateixos, és aquesta que aquí hem considerat (quan 
no molt inferior com és el cas de les edicions de Gans 
i Karl Hegel). En el noste intent -i d'acord amb el que Hegel 
sempre manifestá- va encaminat a la comprensió del pensament 
hegeliá i peí seu mitjá a la comprensió de la seva societat 
i, per tant, de la nostra -que n'és la filia o neta- i de 
nosaltres mateixos -en darrer terme. 

Hegel semprs afirma que la finalitat de la historia esta en 
el present, en 1'actual itat, i que el seu ser no és sino en 
el present. Efectivament, si el Iligam i tradició intel.lec-
tual -i de tot tipus- que ens uneix a Hegel i el seu pensa­
ment conté un "error no descobert", hem d'acceptar que ha 
actuat a tots els efectes com la mes influent "veritat" -fins 
al punt que ja no resultaría prescindible per conéixer la 
nostra historia-. La historia de la humanitat -ha dit algú-
és la historia deis seus errors; en un sentit encara mes 
profund, podem dir que la historia de la filosofia és la 
historia de les "errdnies" perd fructíferos interpretacions 
del passat. 

1'homogeneitat d'un pensament ja completament madur i la 
proximitat temporal del material que considerem -els seus 
darrers anys a Berlin-. En conjunt, podem assegurar que cada 
una de les afirmacions que tractem está continguda d'una 
manera molt similar en almenys dos 1 loes diferents del 
conjunt deis materials i, sovint, una vegada en apunts i una 
altra en el manuscrit o en les obres publicades. Hem d'agrair 
aqüestes circumstáncies -externes al assumpte, com diria 
Hegel- que, estem segus, ens han facilitat enormement el 
treball; circumstáncies que no sempre es donen en altres 
temátiques o per í odes'^. 



1.2.- LES ETAPES DEL TREBALL HEGELIA SOBRE LA HISTORIA 

En aquest capítol intentarem mostrar com Hegel arriba a 
definir la historia universal i el seu discurs madur sobre 
filosofía de la historia. Breument distingirem les següents 
etapes; 

(1) Els escrits juvenils sistemátics, en els quals Hegel fa 
una crónica crítica del seu temps o llegeix el passat des de 
la problemática que li era actual. 

<2) Els primers intents de sistema, on veurem que no apareix 
encara explícitament la historia universal. 

(3) L'aparícíó de la historia universal com a tal, pero no en 
el lloc sistemátic definitiu -en la Filosofi a real i, 
"análogament", en la Fenomenología de l'esperit--

(4) La historia universal passa a ocupar el seu lloc sístémic 
definitiu -en la Propedéut ica-. 

(5) La consagració d'aquest lloc i del contingut definitiu de 
la historia universal -en la Enciclopedia de 1817 i els 
primers cursos sobre filosofía del dret, que continuará en 
les altres edicions de la Enciclopedia. en la Fi losof i a. del 
dret i on els cursos e.specifícs de filosofía de la histd-
riai=-. 

'•^Básicament , només considerarem aquí els primers d'aquests 
documents, ja que ens interessa sobretot mostrar quan Hegel 
ha assolít el seu pensament madur sobre filosofía de la 
historia universal. Els materials ja madurs son la base del 
nostre treball i están analitzats profundament, per tant, en 
la segona, tercera i quarta parts d'aquest treball. 
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(ó) El manuscrit Pie Vernunft in der Geschichte del darrer 
any de la seva vida, on reflexiona sobre la natura del 
treball historie fet i sembla voler-se replantejar 1'estruc­
tura interna de la historia universal. 

(1) En els escrits juvenils, considerem que Hegel no estudia 
la historia sino que fa histdria^'^- Intenta donar respoc-tra 
problemes actuáis i acuciants, ho fa com un home del seu 
temps que albora que recull -"historitza"- aqüestes circums-
táncies en dona una interpretado i una resposta que vol 
incidir sobre el les- Hegel mai no pensa en aquesta etapa que 
treballa amb époques passades o que fa de cronista del 
pa.ssat , sino afirma treballar en aspectes cabdals del seu 
temps, aspectes -com la positivitat de la religió, perd també 
la natura de la constitució alemanya- que marquen el present 
i sense la superació deis quals el futur que desitja está 
amenaeat . Fins i tot, la. seva Vida de Jesús no és una obra 
arqueológica o descriptiva, sino 1'intent de redefinir sobre 
coordenades kantianes -és a dir, de la seva época- la figura 
de Jesucrist. La finalitat no és altra que la critica al 
cohetani estat de coses en l'església i la seva doctrina. 

Hegel es preocupa per la historia i té una notable conscién-
cia histórica, pero no es qüestiona el lloc o el paper de 1.3 
historia universal dintre d'un sistema global del saber. 

^•'^D'Hondt He.gel philosophe de l'hi.5toire vivante qual i f ica 
aquesta etapa de la prodúcelo i el pensament hegelians 
-d'acord amb la classificació del propi Hegel sobre els tipus 
d'história- d'"história original". Així Hegel en la majoria 
deis escrits de joventut meditarla sobre esdevenlments i 
realitats que esdeveníen en el seu temps, de manera que n'és 
un cronista. Hi aporta el seu punt de vista que és, natural-
ment, intern i molt proper a les qüestions históriques -pero 
per a ell actuáis i presents- que tracta. 
^"Per aixó, consideraré després que en aquesta época s'ha 
dedícat sobretot a interessos práctles i no tant teórics. 
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' Introduct ion a la phílosophie de l'histoire de He.gel . pl -

D'una banda, és ciar que no pot considerar el seu orto 
sistémic en uns moments en qué no era clara encara 1'estruc­
turació i el desenvolupament del sistema; pero, d'una altra, 
tot i que es poden trobar mostres de respecte per la historia 
i la historicitat, podem dir que la historia universal no 
apareix com a tal explicitament en aqüestes primeres formula-
cions. El jove Hegel mostra una p r e o c u p a d o extraordinaria 
peí seu temps i pels esdeveniments histories, pero no se'n 
distancia prou; la historia és per a ell básicament un camp 
d'incidencia práctica i no tant un camp tedric a analitzar. 

Aquests escrits -recollits básicament per Nohl- teñen en comú 
la seva p r e o c u p a d o prioritaria per l'análisi histórica per 
sobre de la preocupació purament especulativa. Les úniques 
excepcions son els dos fragments de sistema (1'anomenat 
Svstemprogramm i el fragment de 1800)¡ la resta se centren en 
una crítica de la teología, de la religió instituciona1ítzada 
i de la s i t u a d o política a la seva época. Hyppolite diu 
respecte la natura d'aquests primers escrits^=: "La filoso­
fía, en el sentit técnic del terme, no ocupa gaíre lloc en 
les seves notes de joventut. Durant els anys de seminari de 
Tübingen, els anys de preceptorat de Berna i de Frankfurt, 
Hegel és preocupa mes avíat de problemes religiosos í 
histories que no de problemes própiament filosófics". 

Nosaltres valorem aquesta afirmació, pero la matisaríem 
an el sentit que el predomini cert del contingut religiós és 
compensat per una presencia notable d'eleraents político-soci-
ais i un interés, fins i tot en les obres dedicades a la 
religió, per 1'al 1 iberament huma- Hi ha, dones, una preocu­
p a d o que pot ser qualificada de filosófica -ja que Hegel 
sempre aborda la religió i la política així- pero la frase 
d'Hyppolite s'ha de valorar en el sentit que Hegel no es 
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••̂ '*'Flores La dialéctica de la historia en He.gal ha vist molt bé 
aixó quan díu; "La meta explícita a que estos "escritos de 
juventud" se dirigen es a la de la comprensión y creación de 
una mayor libertad humana y de una vida más feliz y más 
bella. Lo que busca, por ello, en los temas teológicos és 
cómo hacer para el pueblo una religión más liberadora y más 
hermosa- Una auténtica religión para el pueblo." Cpl. 263. 
^''Veure el capítol dedicat a la religió 3-4. 

preocupa encara primordi a 1ment per la filosofía i el pensa­
ment sistemátic- Hegel encara no s'ha dirigit conscientment 
com fará després cap a la consecució d'un sistema totalit-
zador. 

En els primers moments, Hegel ja aborda el problema de la 
Ilibertat, pero no des del punt de vista del saber rigorós i 
sistemátic. Hegel penetra en el problema de la Ilibertat a 
partir de la problemática religiosa o política, perd sempre 
fent una análísi histórica- La religió per al jove Hegel 
planteja el problema -que explicitará sota, la denominació de 
"positi vitat"- d'embolcallar-se d'una cresta morta: la 
institucionalítzació dogmática i jerárquica. Ella impede ix 
que la religió siguí l'element central d'a 11 iberament del 
poble'^'^'- Hegel i els seus amics de TUbingen coincidí en amb 
Kant i, en general, amb la il.lustració francesa en el paper 
de pes mort que representa una religió que no está a 1'altura 
deis temps. Perd també coincidien amb Turgot i la il.lustra­
ció alemanya en general a 1'hora d'afirmar que la religió 
podía ser també la gran for<?a d' al 1 iberament humá^'. 

El lema deis tres amics ens mostra perfectament la v i n c u l a d o 
directa i immediata del tema de la Ilibertat -la Vereini-
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^°E1 1 libre millor actualment sobre aquest tema és el de 
Christoph Jamme "'Ein ungelehrtes Buch' Pie phi 1osophische 
Gemeinschaft zwischen Holderlin und Hegel in Frankfurt 
1797-1800". Ss un clássic l'article de Dieter Henrich "Hegel 
und Holderlin". En tots dos casos és remarca molt detallada-
ment la influencia decisiva sobre Hegel de Holderlin i el seu 
grup d'amics de Frankfurt (sobretot Sinclair). També son 
interessants per a contrapesar Hegel i Hordelin els articles 
de Herbert Antón "'Eleusis'. Hegel an Holderlin" i de Fulvio 
Carnagnola "Holderlin e Hegel. II trágico e il logos" 
^'^'Hegel el recorda en carta a Schelling (Briefe. I, 18). 
='^Nohl, p 1.-34. 
^'•Pensament també present en el Systempro.gramm -

gun gsph i 1 osQph i e ̂  - amb el de la religió i un cert reformisme 
social. Diu el lema: "U i tot, rao i Ilibertat en l'església 
invisible"'-"'. £s el tema grec de la comunió amb el tot, pero 
el que ens interessa aquí és que aquesta comunió es manifestá 
en la forma d'una "església". Aquesta pero, s'havia de 
distingir de l'església positiva i jerárquica, per aixó lí 
afegeixen el qualíficatiu de "invisible". Volien remarcar 
així la unió espiritual peí cor CGemüt 3 i la rao i no per una 
ímposició i nst i t uc ional i t zada . Com diu Hegel^"-'', la unió no ha 
de ser un mer conjunt sino una comunitat, la unió no ha de 
ser mecánica com 1'estat del seu temps^^ -sino una unió viva, 
espiritual i Iliure. La religió com veiem está íntimament 
present en la formulado d'aquest ideal, que és albora la 
tasca deis nous temps. 

Pero aquesta problemática de 1 'a 11 iberament té també una 
component histórica clara. Hegel planteja aquest poblema 
com el problema de la seva época. Per aixó la historia 
li serveix com a camp de contrastado, on cerca els orígens i 
les fonts de la s'ituació actual. Hi trobará, fins i tot, 
1'época en qué 1'actual s i t u a d o deficient no va existir: 
Grecia. Hegel, per tant, es manté dintre d'un esperit 



27 

==Tots dos están d'acord que els darrers "avéneos" de la 
societat i la cultura il.lustrado-racionalista han fet 
malbé la innocencia i ingenuítat, el sentit de justicia i la 
igualtat deis homes. Herder anticipa sobretot la crítica a 
l'estat mecánic i artificial, la qual per mítjá de Schiller 
arribaré ais tres amics. El regeneracionisme básicament 
pangermánic de Herder seré desplaeat en el cas de Hegel per 
la influencia de Winckelmann, Lessing, Schi1ler i, sobretot, 
Holderlin en un regeneracionisme que té com a punt de mira la 
Grecia elássica. No obstant, ja veurem com a poc a poc Hegel 
va relativitsant aquest ideal grec, albora que revaloritza el 
paper deis pobles germénics en la historia-

crítico-regeneracionista molt proper a 1 primer Herder i a 
Rousseau""'". 

Quan el He.gel jove fa servir la historia sembla que pensi a 
partir de la dualitat i del contrast entre dos moments 
histories. A la situació actual d'esquincament -de la 
positivitat encarcarada, de la no-unitat- oposa una situació 
d'unió bella i Iliure, que -influít per Holderlin- sitúa a 
Grecia. La f o r m u l a d o d'aquesta oposició histórica té una 
prolongació utópico-programéit ica; una etapa futura que cal 
edificar i que correspon a la reinstauració d'aquel la bella 
unitat -

Hegel sembla partir des de molt aviat d'un esquema de 
tipus regeneradonista, que com és habitual -de.s del mil.le-
narisme escatológic fins a Rousseau i Herder- es basa a 
contrapesar el passat i el futur -valorats pos itivament- al 
present -crit icat i valorat negativament. L'esquema i mplic i t 
és, dones, tripartit. L'existéncia d'aquest esquema historie, 
pero, no implica una p r e o c u p a d o sobre l 'estatus de la 
historia universal. Hegel encara no s'havia plantejat la 
historia universal com a tal. Així, quan fa ais primers 
intents de sistema, s'ocupa de moltes qüestions pero no de la 
historia universal com a tal. Ni al Systempro.gramm (1796-97 
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^^•Sobre 1 ' interessant issima i datectívasca elucidació del 
contingut i el sentit de l'esquematic primer intent de 
sistema de l'idealísme alemany -que se sol citar per System-
programm- cal recalar forcosament en l'article de Dieter 
Henrich "Aufklarung der Herkunft des Manuskripts "Das 
altestes Systemprogramm des deutschen Idealísmus'" i la 
recopilacio que han fet Chistoph Jamme i H- Schneider 
"Mythologie der Vernunft, Hegels 'altestes Systemprogramm' 
des deutschen Idealísmus". 
^'^Dalmacio Negro Pavón, introducció a la seva edició del 
Sistema de la eticidad. pl. 28. Es remet a B- Cullen, 
Hegel's Social and Political Throught; An Introduction• 

?}"''-• ̂  ni al Systemfra.gment. (1800), Hegel no fa la mes petita 
referencia al tema que ens ocupa. Fins i tot hi trobem a 
faltar la major part deis temes que, com veurem, acompanyaran 
en endavant la historia universal. 

(2) El System der SLttlichkeit (1802) ja presenta una primera 
estructurado del qué podem considerar que després sera 
l'esperit objectiu. El manuscrit -inacabat- ja inclou molts 
temes que posteriorment es presentaran vinculáis a la 
historia universal (la relació entre els estats, la guerra). 
Pero en cap moment no fa referencia a la historia universal 
com a tal, ni parla d'un judici universal que representi una 
instancia superior -d'una universalitat superior- a la de 
1'estat com a tot é t i c 

Halgrat l'abséncia explícita de la historia universal 
en aquest escrit, hem de pensar que Hegel encara utilitza la 
hí,stória sense reflexionar gaire sobre la seva natura- Per 
aíxd estem d' acord amb Negro Pavón -que cita Cul len"̂ -"*- quan 
diu: "el sistema Cde la eticitatl és una especie de memoria 
sobre les relacions entre el ser huma i el seu món en la 
historia, de les diverses maneres de percibir el món i 
conquerir-lo, i de com satísfer les necessitats humanes". 

Hegel exposa aquest difícil escrit d'una manera díacró-
nica i evolutiva aue en certa mesura recordé la Fenome-
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'Veure el nostre apartat 4-4-

no 1 og í a. perd no obstant. no medita reflexi vament sobre 
la historia i no li dona un paper dintre del seu pensament 
sistemátic Per aixó aquest escrit no ens acaba de proporcio­
nar res de decisiu per al nostre treball. Podem dir que Hegel 
hi intenta donar una formulació del qué será l'esperit 
objectiu, pero encara no ha assolit una expressió lógico-sis­
temática sino que continua estant básicameht dintre de 
1'expressió diacrónico-histórica. En definitiva, som en un 
intent de sistema pero sense que Hegel així assolit encara la 
forma sistemática d'avancar; 1'estructura histdrico-dicróni-
cament'"'' i no sitúa la historia universal. 

El System der speculatíven Philosophie C1803-4) tampoc 
no aporta res de concret al nostre problema. Aquesta formula­
d o , igual que 1'anomenada Logik. Metaphísik und Naturphilo-
sophie (1904-5)j respon a diverses temptatives d'estructura-
ció i formulació del sistema. Pero encara s'allunya forca de 
la forma definitiva i no contempla com una part o temática 
diferenciada la historia universal. En l'e.scrit de 1904-5, 
pero, la part que du el nom de "metafísica" conté el que 
després -reorganitzat- s'inclourá dintre de la filosofia de 
l'esperit. En particular, sembla aportar desenvolupaments que 
mes endavant Hegel inclourá a l'esperit objectiu. 

Cal dir també que en aquests darrers escrits Hegel ja ha 
canviat la manera d'enfocar les seves preocupacions. Encara 
que no podem dir que no siguin básicament les mateixes, ara 
les preocupacions purament filosófiques i especulativas 
ocupen el centre del seu treball. Aixó produeix en un primer 
moment una certa ocultació de la problemática histórica. 
Hegel abandona les coordenades merament regeneracionistes per 
adoptar postures mes clarament especulativas i teóriques. 
Hegel ha arribat a la conclusió que el repte del seu temps es 
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'Briefe, CI, 531-

formula en gran part en el terreny del saber. £s en aquest 
terreny -complementar! del de l'acció- on Kegel decideix dur 
a terme la seva tasca. Sobre aixó només volem citar la 
coneguda carta a Schelling on diu; "la meva formació cientí­
fica ha partit de necessitats subalternes de 1'home• Des 
d'el les he estat empés a la ciencia, 1*ideal de la meva 
adolescencia ha hagut d"adoptar la forma de la reflexió i 
transformar-se alhora en sistema. Enfeinat en aquesta tasca, 
ara em pregunto quin cami de retorn he de trobar per a 
influir en la vida deis homes"""*. 

(3) Hegel comenca a teñir clara 1 ' e s t r u c t u r a d o i la forma 
d'avangrar del sistema; se n'adona que la historia universal 
hi ha de fer un paper, la considera com a tal i s'hi refereix 
explicitament. Pero, en un primer moment, la historia no 
ocupa el seu lloc entre esperit objectiu i absolut; sino que 
Hegel li dona un paper culminant i, potser, encara mes 
important: enllacar la ciencia amb larealitat mes immediata, 
el saber mes especulatíu i absolut amb la realitat empírica. 

En l'anomenada Realphilosophie (1805-6), Hegel desenvolu-
pa les dues parts "positives" -en termes kantians- del 
que será el sistema definitiu: filosofía de la natura i 
filosofia da l'esperit. Ara veurem on parla de la historia i 
quin paper li atorga dintre del naixent sistema. La tercera 
part de la filosofía de l'esperit porta el títol de "Consti­
tució. Els" estaments, o la natura de l'esperit autoarticu-
lant-se en si", que es subdivideix en "a. Els estaments i 
conviccions inferiors" (parla deis pagesos, deis burgesos, 
deis comerciants) i "b. L'estament de la uní versalitat". 
Evidentment la primera part inclou els estaments qua mes 

endavant constituirán l'apartat de la societat civil. 
Hegel els considera com a estaments diferenciats -i en certa 
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=^R.Ph. 273/222. 

mesura oposats- que cerquen legltimament -en el seu ámbit- el 
benefici propi i particular. 

L'estament de la uni versalitat és, en canvi, l'estat, 
pero no exclusivament. Hegel hi parla del govern perd 
també de la policía (vigiloincia pública), deis homes de 
negocis, del saví ("el veritable home de negocis és en part 
també un savi"""'^), de l'estament militar. Hi considera també 
els tractats internacionals, la guerra i el govern com a 
individualitat en la qual es realitza la negatívitat deis 
singulars- Aquest darrer és própiament 1'esperit autosabut 
que fa el que és just i actúa immediatament. Hegel considera 
també els estaments que fan l'enllac -com el que mes tard 
anomenará "corporacíó", que s'aproxima molt ais gremis i ais 
homes de negocis "savís"- amb l'estat i les relacions 
internacionals. Hí inclou ja el tema del dret internacional 
-part on finalment situará la historia universal- i el 
problema de la guerra entre estats independents. 

El fet que el capítol" que ve a continuació es tituli "Art, 
religió i ciencia" -i es correspongui amb el que será mes 
tard 1'esperit absolut- fa pensar que hauria de ser aquí on 
Hegel parles o consideres la historia universal. Segons 
1'esquema que després fixará en la Filosofía del dret i 
1'Enciclopedia. Hegel hauria de parlar ara de la histdria 
universal. Perd no ho fa sino que passa directament -com hem 
vist- al que després será 1'esperit absolut. En definitiva, 
aquí els temes de la guerra entre els estats o el dret 
internacional no introdueixen la histdria universal com a 
judicí universal deis diversos estats i els diversos esperits 
del poblé (de fet no en parla). A.1 contrari, Hegel enllaga 
amb "1'esperit absolut" per mitjá del reconeixement -l'ele­
ment de 1'esperit-, ja que el contíngut de 1'esperit és la 
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constitució -segons fa constar-. Pero aquest contingut és 
espiritual i ara és l'esperit qui 1'ha de produir de manera 
que es conegui a si mateix, com a autoconeixement -és a dir, 
com a esperit absolut-. 

Així l'esperit és immediatament art. El veritable art és 
religió -diu Hegel-. La religió esdevé esperit universal 
o esperit de la comunitat. Aquest esperit universal i da 
la comunitat que se sap esséncia absoluta i eterna té 
també la seva existencia en l'esperit del poble--'^. Aquí 
Hegel introdueix la tradicional crítica al fanatísme ultra-
mundá de l'església, ja que -segons ell- la realítat del 
regne del.s cels és l'estat. 

La religió és el contingut veritable perd li falta 1'eviden­
cia plena del qué afirma, la qual és donada -en canvi- per la 
f i losof iâ "̂", la ciencia absoluta- Aquesta és , d ' una banda, 
filosofía de l'esperit ("filosofía especulativa" diu aquí 
Hegel"''^), ser absolut que es converteix en altre, saber de 
l'esperit sobre si- I és, d'altra banda, filosofía de la 
natura, "expressió de la idea en figures del ser i mmed i at ""'•' . 
És pura intel.1igéncia que alhora se sacrifica i d'aquesta 
manera es fa real. Es fa -diu Hegel- "realítat universal que 
és poblé, la natura restablerta, l'esséncia reconciliada, 
en la qual cada un es pren el seu ser-per-a-sí mitjan-
gant la propia exteriorització íEntausserung] i sacrífi-
ci''^^^- La immediatesa és l'esperit del poblé- Aque.3t té 
existencia empírica com a esperit absolut que és. 



La filosofia té dones dues vessants; 1'una especulativa 
-la de 1'autoconeixement- i 1'altra natural -la de l'autorea-
lització- (que, com veurem, son unificades per la historia 
universal). La segona és la "génesi" de la primera i ho és en 
la realitat immediata amb forma d'human itat natural, de 
poblé. Diu Hegel; "la immediatesa de l'esperit és l'esperit 
del poblé, o ell com esperit absolut ex i stent"'""^. La filoso­
fia -al contrari que la religió- és l'esperit pensant-se a si 
mateix, autoconeixent-se, i per aixd és "la igualtat amb si 
mateix, la immediatesa. Aquest saber de la filosofia és la 
immodiatesa restablerta". 

La filosofia retorna a la immediatesa, ella és la igualtat 
amb si mateixa que defineix l'immediat. Es aquí on Hegel veu 
realítzada la unió del qué és Idgic i merament especulatiu i 
del qué és empíric i real -en sentit vulgar. La filosofia 
restableix així la immediatesa, retorna a la realitat en si 
immediata i, per tant, estem en condicíons de tornar a 
recomendar el cercle especulatiu total. La filosofía és "ella 
mateixa la forma de la medíació, el concepte" i la dinamici-
tat que ho const itueix tot. La filosofia tanca el cercle i fa 
que aquest e.s mogui eternament . Com a immediatesa és l'espe­
rit que se sap sense mes i aquest esperit autoconscient i 
autocreador és la seva propia obra d'art, "l'univers -axistent 
i la historia universal"""'*. £s 1 ' obra total, en el temps i ••^•n 

1'espai, en la geografía i en la historia. És la totalitat 
natural i espiritual, 1'empíria i la lógica. Ss la unitat 
d'eternitat i contingencia. 

Retornada, pero, al comengament com a consciéncia immediata 
(i aquí Hegel anticipa la Fenomenología de l'esperit) "la 
filosofi a és d'aquest a manera home sense mes; i tal com és e1 

•̂ -'̂ id. 
"*R.Ph. 287/23-3. 
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punt Cinimediat, individual i concreta home, així és el món; i 
com és aquest és aquell. Tots dos es creen d'una sola 
vegada"'^™. El temps -i la historia- totalítsa l'esperit, el 
seu moviment- Abans o fora del temps només hi ha el pensament 
pur, que no és res concret, que és un temps bui t, el pensa­
ment del temps- Diu Hegel que és alió que precisament pensa, 
alió reflexionant en si- Hegel tracta de pensar la creació 
eterna, la creació del concepte de l'esperit, aquesta 
substancia del concepte que se sustenta a sí i al seu 
contrari. 

L'esperit esdevé la dinamícitat del món. Diu Hegel; "El 
fer aquest moviment Cretornar a. sil és l'esperit; ell ha 
de produir-sg la unitat, també en forma d'immediatesa, 
ell és la historia universal- En aquesta se supera el 
fet que la natura i l'esperit siguin una esséncia només 
implicita Cen sil} l'esperit es converteix en el saber 
d'aquests"''^*. (els subratllats son tots de Hegel). L'esperit 
és, dones, a mes de la dinamícitat "lógica", la dinamícitat 
"empírica". A miés de ser el que és etern i pur, que és la 
temática de la Ciencia de la lógica, l'esperit és també temps 
real, preces esdevingut en l'existencia empírica. Es historia 
per mitjá de la qual s'autoconeix i s'autocrea en un únic 
mateix procés indestriable. 

Com hem vist en la Filosofía real les referéncies a la 
.historia universal apareixen a la fi del saber absolut, del 
sistema. La historia universal sorgeix així com la totalitza-
ció del procés de l'esperit. Compren tant el que és natural 
com la totalitat deis aspectes espirituals. La historia 
universal és albora la totalització i la realitsació empíri­
ca, concreta i individual del procés total. Amb la historia 



universal Hegel ens retorna a la realitat immediata i ens 
recorda que, tot el que ha dit en l'exposició de la seva 
Filosofia real. ha d'esdevenir-se empiricament, immediata­
ment . Ens assegura que no és un procés merament pensat, 
"lógica" exclusivament. 

La totalitat real del qué és racional és la historia univer­
sal . La historia mostra el que és emplric i real i alhora el 
que és racional i I d g i c La filosofía -com a totalitat que 
s'autoconeix i per tant com a esperit absolut- s'exterioritza 
com a unívers exístent i com a histdria universal. Passa a 
1'existencia com a natura muda i eternament reiterada i com a 
esdevenir autoconscient de 1'esperit, com a desenvolupament 
autocreatiu i autocomprensíu. 

La historia universal serviría per retornar des de la 
ciencia i 1'esperit absolut a la realitat empírica (des 
de 1'autosaber racional a la realitat immediata -només 
en si racional-). Ja que la manera de ser de la filosofía 
(o esperit absolut) és e.sdevenír una un i tat immediata, 
que permet reiniciar el camí des de la natura i la conscién-
cía immedíata. La hí.stóría universal tancaria, dones, el 
cercle especulatiu í sistémic, o almenys la seva part "real" 
0 "positiva". Permetria enllacar circularment amb la ímmedia-
tesa natural, ja que -i és un tret que Hegel sempre valora i 
maí no oblida- la historia universal es realitza en i per 
m i t j ái de la realitat empírica.. L'esperit universal es mostra 
1 explícita en la realitat immediata per mitjá deis pobles i 
els individus -que son els seus Instruments- i ho fa per 
mitjá deis esperits del poblé -que només ha fet aparéixer en 
aquest punt del desenvolupament de la filosofía de 1'esperit 
i no abans-. 

Hegel en la Filosofía real sembla considerar que el-s esperits 
del poblé reuneixen dintre seu la totalitat deis elements de 
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la filosofía de 1'esperit -en una igualtat amb sí mateixa que 
és immediatesa- Llavors en la seva dialéctica en la historia 
universal retornen a la natura immediata -a la consciénoia 
immediata- i tanquen el cercle. Així, igual que els esperits 
del poblé duen a 1'existencia el que hi ha d'etern a 1'espe­
rit absoluf^"^, la histdria universal du a 1 ' existénc ia 
d'autodesenvolupament real -autoconeixement i autocreació-
1'esperit absolut i universal-

La histdria universal és així considerada -implícitament- per 
Hegel a la Filosofi a real com a desenvolupament real i 
immediat de tota la filosofía de 1'esperit, incloent-hi els 
tres moments absoluts -art, religió i filosofía. Només mes 
tard, dones, Hegel posaria 1'esperit absolut per damunt de la 
histdria universal -com alld etern que va mes enllá de 
1'esperit objectiu i la histdria-- Arríbats a aquest punt, 
podem anticipar l'evolució de la consideració hegeliana de la 
histdria universal fins que va ocupar el seu lloc definitíu 
en el sistema-

El desplapament de la histdria universal des de la culminacíó 
i totalítzació del sistema fins a esdevenir-ne només una 
part, cal veure^1 en relació amb el desenvolupament de la 
doctrina de la Idgica. Sembla que no és accidental que quan 
la Idgica passa a ocupar la primera part del sistema -Propa-
deut ik^"- la histdria universal passí a exercir la seva 
funció definitiva. Quan Hegel escrívia la Filosofía real ja 
pensava també en i a Fenomenología de 1'esperit. que immedia­
tament passát a redactar. Considerava aquesta darrera obra com 
la primera part del sistema, que sería completada per la 
Ciencia de la Idgica i les dues parts positivas de la 
Filosofía real. Llavors, la. histdria universal clouria el 
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sistema, que havia de ser circular i autosuficient, i 
enllacaria 1'autoconeixement absolut -art, religió i ciéncia-
amb la consciéncia immediata i l'univers existent (amb qué 
s'inicia la Fenomenología• Per aixd, Hegel osaría la historia 
universal a la fi de la filosofia de l'esperit. 

No obstant, quan va deixar de considerar la Fenómeno lo­
gia de 1'esperit com a primera part del sistema i passá 
a teñir-la com una mera introducció que li era en certa 
mesura extrínseca, el cercle es va tancar tot marginant-la. 
Llavors, la filosofía de l'esperit havia d'enllacar i 
retornar a la lógica- Naturalment, aquest paper no el podia 
fer la historia universal i sí, en canvi, la filosofía o 
ciencia. La lógica esdevenia una part de la ciencia i aquesta 
constituía la comprensió global de tot el sistema. No oblidem 
que la lógica -el contingut de la lógica hegeliana- era per a 
Hegel l'exposició totalment ahístórica i "eterna" del 
concepte de l'esperit. La lógica, tot i contenir una dialéc­
tica i un cert desenvolupament progressiu, no introdueix la 
relativítat histórica deis seus continguts i categories 
(malgrat els excursos de comentari -mes o menys explícits- de 
doctrines de filósofs). 

La historia universal no podia ser, dones, l'enllag entre la 
darrera i i la primera part del sistema (en la mesura en qué 
en aquest hi ha iníci i final). Entre l'esperit absolut i la 
lógica (que és la ciencia especulativa pura i eterna) no feia 
falta un element mitjancer, perqué aquests dos elements de 1 
sistema son homogenis. L'un és l'explicitació especulativa 
desenvolupada de 1'altre. La historia universal havia de 
buscar, per tant, un altre lloc s i s t é m i c Aquest es va situar 
entre l'esperit objectiu i l'esperit universal. La historia 
passé a jugar el paper d'intermediari entre 1'element de 
l'esperit fet realitat espiritual com a institució i 1'ele­
ment de l'esperit esdevingut autoconeixement absolut. La 
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gia de l'esperi t ja que en aquesta obra la historia universal 
clou el recorregut fenómeno15gic sencer. Ens interessa 
ressaltar l'analogía entre el paper que hi fa aquí i el que 
hi feia en la Filosofía real-

Hegel considera la Fenomenología de l'esperit com 1'exposició 
de "1'esdevenir de la ciencia en general o del saber." - La 
Fenomenología, dones, podría equivaler a aquest procés 
dinámic que culmina la ciencia -en la Filosofía real- i per 
mitjá del qual es torna a engendrar el cercle sistémic- Pero 
sobretot la Fenomenología culmina amb una molt coneguda 
referencia a la historia, assimilable a la que hem comentat 
de la Filosofía real- Hegel ens parla de la necessitat de 
la ciencia "d'alienar C Entáusserung] de si la forma, del 
pur concepte i el tránsit del concepte a la consciéncia'"^'^* • 
Perd aquesta alienació es pot realitzar de dues maneres: 

(1) Una d'imperfecta, com a natura, és l'alienació sota 
la forma "de Iliure esdevenir-se centingent", és un "esdeve­
nir viu i immediat"-

(2) Una altra de superior, com a esperit, és 1'esdevenir 
que sap, la historia, "1'esdevenir que es mediatitza a 
si mateix". fis la lenta "successió d'esperít, una galería 
d'imatges cadascuna de les quals apareix dotada amb la 
ríquesa total de 1 ' esper i t'"̂ ^ . 

^='^Ph-G. 24/168/21 -
'"•^Phan- 432/11320/472-

Phan . 433/ I 1320/472 -

historia universal va passar a ser el judici universal que 
sotmetia, jutjava i relativitzava tots els alements do 
l'esperit objectiu, fins i tot, 1'estat. 

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



La historia és llavors 1'autoconeixement de l'esperit 
-tant en la Fenómeno 1 os. i a com en la f i losof i a de la historia 
universal- i alhora la seva autocreac ió''-". En el saber 
absolut de l'esperit i en la seva autoconsciénci a román el 
record de la seva existencia que, ja actúa en si, malgrat que 
l'esperit ha de comencar de nou en una nova existencia 
immediata. L'esperit ha de comentar de nou peí qué fa a la 
seva existencia empírica en la historia pero conserva 
-inscrit en 1'interior de la propia substancia el record 
lógic del seu esdevenir anterior- i per aixd inicia una nova 
i superior forma de l'esperit. 

El saber absolut és la meta de tot aquest procés dinámic, ja 
que és 1'autosaber-se de l'esperit i, per tant, també el 
"record" de tots els passos i figures de l'esperit. Segons 
aixd, la ciencia -vista "peí cantó de la seva existencia 
Iliure, que es manifesta en la forma del que és contingent­
es la historia, perd -vista peí cantó de la seva organització 
conceptual- és la ciencia del saber que es manifesta"; la 
Fenomenologia. Cal teñir en compte, pero, que aquesta 
historia seria la mera historia empírica i contingent i no la 
filosofía de la historia, que revela la lógica de la historia, 
empírica. 

La Fenomenologia seria així la part mé.s lógica de la historia 
global, seria la part que revelaría la lógica continguda 
dintre de la historia empírica. Per aixó la suma de la 
historia empírica i la lógica -i no aquesta aílladament- és 

•*=Phan. 4.33/11-32 1/4 73. "Indem seine Vollendung darín besteht, 
das war er ist . -seine Sub-stanz, vollkommen zu wissen. so ist 
diss Wissen sein Insichgehen. in welchem er -sein Daseyn 
verlasst und seine Gestalt der Erinnerung übergibt. In seinem 
Insichgehen ist er in der Nacht seines Selbstbewusst.seyn.s 
versunken, sein verschwundnes Daseyn aber ist en ihr aufbe-
wahrt, und diss aufgehobne Daseyn, - das vorige, aber aus dem 
Wissen neugeborne, - ist das neue Daseyn, eine neue Welt und 
Geistesgestalt." 
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des Bewusstseyns, ais ein zum Ganzen sich ordnendes Leben des 
Geistes, -das System, der hier betrachtet wird, und welches 
ais Weltgeschichte sein gegenstándli ches Daseyn hat." 

la "historia concebuda". Aquesta -suma d'empíria i lógica o 
Fenomenologia- representarla, dones, la totalitat que 
conserva el calvari sencer de l'esperit absolut. Aixi dones, 
és -igual que en la Filosofía real- la totalitat dinámica de 
la ciencia que tanca i renova eternament el cercle si.stémic. 

Veiem dones com, malgrat que la c o m p a r a d o és molt difícil, 
Hegel en la Fenomenología de l'esperit atorg.j a la historia 
universal un paper -sistemátic o no- molt similar al que li 
ha donat en la Filosofi a real• Hegel valora la capadtat 
tota 1 itzadora de la historia -entesa com a historia de 
l'esperit- i 1í fa jugar un paper d'enllac que tanca sobre sí 
el discur.s i el sistema. 

Podem dir que, igual que la filosofía de la natura té el 
seu correlat en la natura empírica, el correlat immediat 
de la filosofía de l'esperit (parlant dintre de la dualitat 
de la Filosofía real o dintre de la totalitat del contingut 
de la Fenomenología) és la historia universal. Aquesta 
totalitza i és la realització o correlat empiric del món de 
l'esperit. Hegel va expressar aixó explícitament en la 
Fenomenología al def i n i r-l a'*̂ - com el sistema de les configu-
racions de la consciéncía que, com a vida tota 1 itzadora de 
l'esperit, enllaca i fa de terme mítjá entre l'esperit 
universal i els individus. Aquest sistema fenomenológic té 
existencia objectivament precisament com a historia univer­
sal"»^. 
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"̂ '̂ Cal recordar que en el moment de redactar la Fenomenología 
Hegel pensa que aquesta será la primera part del sistema i 
que només mes tard la va passar a considerar una introducció 
mes o menys externa-

É S evident, dones, que 1 a historia universal és conside­
rada en aquests moments com la realització empírica i 
real -en sentit vulgar- de la serie de les figures de la 
consciéncia- Precisament per aíxó pot enllagar l'esperit 
universal amb 1'individual -interpretat com a "sinnli -
chen Bewusstsein"- Ss a dir només ella en11acá -i tanca 
el cercle, per tant- el comengament i la fi del camí fenome-
nologic, la consciéncia ímmediata i l'esperit absolut-

Podem comparar el paper de la historia en aquests escrits i 
en els juveníls- En aquests Hegel feia un ti pus d'história 
amb voluntat polémica i regeneracionista, i la historia era 
un mitjá peí qual manifestava les seves preocupacions, pero 
que encara no havien adoptat una f o r m u l a d o plenament 
especulativa- Una vegada va arribar a la conclusió que 
la seva tasca era precisament donar forma especulativa i 
sistémica a aquellas preocupadons, deixá de fer historia per 
comencar a parlar -entre altres moltes coses- d'histd-
ria-

En les primeres formulacions del sistema -encara incomplet 
la historia universal té un valor especulatiu ciar i innega­
ble. Ss un element d'estructuració del sistema que el fa 
circular i tancat sobre si mateix- El contingut í funció de 
la historia universal és encara exclusivament especulatiu; 
Hegel no en dona el contingut concret, sino que només la fa 
servir com a totalitzadora i com enllag circular amb l'inici-
En definitiva, no considera tant el contingut -l'empíria- de 
la historia universal, com el seu paper i funció sistémics 
-la lógica-- Havia passat de narrar historia a considerar-la 
-encara que no desenvolupada- la totalització de l'esperit i 
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'^'^Sobre el paper de la historia en el sistema hi ha l'article 
de Kurt Rainer Meist "Zur Rolle der Geschichte in Hegels 
System der Phílosophie". 
^•^Tra.ctat al comencament de la doctrina del ser de la Misseng-
chaft der Logik. 

el moment d'inflexió del sistema. Hegel se n'havia oblidat 
del contingut elaborat en ais escrits juvenils; no intro-
dueix, dones, en la historia universal 1'esquema tripartit i 
regeneracionista que, implícitament, defansava en la seva 
época juvenil. La rao és que la historia ara 1'interessa 
només com a element funcional dintre del sistema -no per si 
mateixa-

A Hegel li preocupa ara estructurar el sistema global"^*. 
En concret el seu problema és com iniciar-lo, el vell 
problema de "amb qué cal comencar la ciencia?"*'^. El problema 
de Hegel era -una vegada acabada la Fenómeno logia i davant 
del poc éxit obtingut- la Ciencia de la Idgica. A mesura que 
Hegel va acostant-se a la decisió de fer de la lógica la 
primera part del sistema, es va adonant que la historia 
universal no pot jugar un paper tan preeminent. La historia 
universal passará així a ocupar el seu lloc definitiu entre 
l'esperít objectiu i 1'absolut. Perdré la seva tremenda 
funcional itat culmínadora. Passará a fer un paper mes gris, 
perdré. cárrega lógica i, a poc a poc, n'anírá guanyant 
d'empírica. A partir d'ara Hegel comencaré a dotar-la de 
contingut. Aquell vell esquema tripartit -(1) Grecia o el 
país de la bella harmonía / (2) la positívitat esquingadora / 
(3) la reínstauració da la bella unitat- s'incorporaré de 
mica en mica i enriquit a la historia universal. Pero ara cal 
que vegem com la historia universal passa a ocupar el seu 
lloc sistémic jadefinitiu. 

(4) Hegel va dedicar tres cursos a Nürnberg (1809-11) a 
intentar desenvolupar el sistema. Rosenkranz, el seu bíógraf, 
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els va recollir i anomenar "Propadeut i k"• Sn aquests cursos 
podem veure com Hegel arriba finalment al que ve a ser la 
matriu básica del seu sistema definitiu. 

El primer curs es va dedicar a "Pechts- Phlichten- une 
Reíigionslehre". Hegel no va tractar encara la historia 
universal al final de la primera part dedicada a "Rechtsleh-
re", malgrat que tracta deis temes que després precedíran la 
historia universal.; Staats.gewalt (legislatiu, -administrat iu i 
financer, judicial i de policía, militar i de pau i guerra), 
VoIkerrecht• Podem dir, dones, que encara no havia arribat a 
situar-la definitivament en aquest lloc -cosa difícil, 
d'altra banda, .si tenim en compte que encara no sembla teñir 
molt clara la distinció entre esperit objectiu i esperit 
absolut-. Pero tampoc no hi fa cap referencia en la doctrina 
de la religió, per exemple. Trobem a faltar, dones, en aquest 
ascrit tota referencia a la historia universal. 

Al segon curs, titulat "Phanomenologie des Geistes und 
Logik", Hegel ha decapitat líteralment la Fenómeno logi.a, 
ja que no s'ocupa ni de l'apartat de "l'esperit", ni del 
de "la religió", ni tan sois del del "saber absolut". El 
breu resum de la primera meitat de la Fenomenologia tracta 
només de les anomenades figures indívidual-s -en contrapos ic i ó 
a les col.lectives-: "Das Bewusstsein übarhaupt", "Das 
Selbstbewusstsein" i "Die Vernunft". Perd el mes important és 
que fa supérflues aquel les figures col.lectives i desenvolupa 
la Fenomenologia per enllaear directament amb la lógica. 
Així, l'apartat de "la rao" acaba afirmant que el saber 
representat per la rao no és una mera certesa subjectiva 
sino auténtica veritat. Entesa aquesta com a "unitat del 
ser i de la certesa'"*'^. Hegel ha arribat aixi a la superació 
de la distinció entre objecte i sufajecte, entre objectivitat 
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'*"^VeurQ el-s apartats 4.6 i 4.7-

i subjectivitat, perd ho ha fet prsscindint de tota la ssgona 
meitat de la Fenomenología.. 

Evídentment, Hegel no parla aquí de la histdria univer­
sal, que ha esdevingut supérflua. Ss ciar que Hegel ha 
volgut re interpretar 1'obra que se li va escapar de les 
mans. Finalment el sistema té inqUestionablement com a 
primera part la Ldgica • La Fenomenología ja. no és la Iritro-
ducció al sistema ni una formulacié global de la filosofía de 
l'esperit, sino una mera part d'aquesta. Per tant, Hegel ha 
hagut de treure'n una gran quantitat de materials i de 
continguts, que -cal remarcar-ho- no es tornen a presentar 
junts de nou fins a les Llicons sobrg la histdria universal. 
A Berlín, molts anys després, Hegel exposa la histdria 
universal d'una manera molt semblant -salvant les diferen­
cies- a aquel les figures col-4ectives de la consciéncia-*"^. 

En el tercer curs i ja amb 1'estructura tripartida que 
carácteritzara des d'ara el sistema, Hegel tracta de la 
histdria universal al seu lloc sistémic, que d'ara endavant 
ja será permanent: al final del dret objectiu (tot i que aquí 
parí i de "1'esperit práctic") í com a transíció a l'esperit 
absolut, "Die Geí.3t in seiner reinen Darstel lung". 

Hegel ja ha abandonat la introducció que representaría 
la Fenomenología de 1'esperit i comenca el sistema amb 
la Ciencia de la idgica. i passa. els mataríais de la deva.lua-
dá Fenomenología del curs anterior al comencament de la 
tercera part del si.stema o Wis.senschaft des <3gistgs- En 
aquest curs Hegel arriba a una estructurado quasi definitiva 
de la filosofía de 1'esperit. Ja introdueix, entre moral o 
Moralitat i religió, l'apartat Staat (realer Geist). al final 
del qual apare ix com hem dit la philosophischgs Geschichte. 
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'^'^^Propadeut ik 201-2, pl . 222--3. 
^'•Segons Hegel, aquest tipus d'histdria només considera 
1'existencia deis esperits del poblé -els principis de la 
seva const itució i liéis- d' una manera exterior [au.s.serl ichel 
i segons l'observació deis esdeveniments, les causes ímmedia-
tes, les c i rcumst ánc i es atzaroses C zuf a 11 i.gen 3 i el-s carac-
ters individuáis. Propadeut ik §201-

D'altra banda, ja agrupa en 1'ordre i lloc definitiu la 
tríada de l'esperit absolut: art, religió i ciencia. Ja hi ha 
per tant la distinció entre esperit objectiu i absolut, entre 
els quals apareix la historia universal. 

En aquests motnents, en qué Hegel comenta a teñir ciar el lloc 
sistémic de la historia universal, es pregunta ja sobre el 
seu estatus filosófic. Desenvoluparem aquest tema mes 
endavant perd podem constatar ara com Hegel es preocupa per 
distingir el que ell anomena "historia histórica" < h i storis-
che Geschichte) de la "historia filosófico" (oh i 1osoph i sche 
Geschichte )'^'^. La primera correspondr i a a l'estudi que 
nosaltres anomenem "empíric" de la historia, mentre que la 
segona en seria l'estudi "lógic". 

La historia era interpretada a -la Filosofía, real com la suma 
de 1'esdeven i r i nter i or -"lógic"- i exterior -"empíric"- de 
la idea. Ara passa a ser vista básicament com a exterior (la 
qual cosa és coherent amb el que diu al final de la Fenomeno­
logía). Hegel es preocupará per distingir entre la historis-
che Geschichte (que és limita al recorregut exterior-empi-
ric''^ ) i la ph i 1 osoph i sche Geschichte (que comprendria 
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"^La historia filosófica consideraría básicament l'e.sperit 
universal (al l.gemeinen Welt geist) en la seva dependencia 
interna en i per mitjá de la historia deis diversos pobles, 
recorrent així tots els estadis de la seva formació- Ss 
important remarcar que ja aquí Hegel insisteix en recalcar 
que l'esperit universal (que ara anomena símplement com 
allgemeinen Geist) o l'ordre ló.gic de la historia filosófica 
no existeix per sobre i a part de la realitat empírica, sino 
que l'esperit universal és la substancia apareixent an els 
seus accidents en i per mitjá de la historia, tot i que 
aquesta no és la seva superior representació que és la simple 
forma espiritual -pensa és ciar en l'esperit absolut que així 
íntrodueix-. Propadeut ik §202, pl- 222-3-
=--id- §200. 

també el principi i el desenvolupament Idgic total"''-"). Aixi, 
s'estci aproximant a la d e f i n i d o de filosofía de la historia. 

Hegel ja parla també no tant d'esperít com d'esperít cdsmic, 
del món, Me 11.geist . matisant-lo de al.gemeinen Geist -que 
és mes própiament l'esperit universal. El MeItgeist es 
dístíngeix de l'esperit absolut, que, de la mateixa manera 
que transcandeix la historia, també transcendeix l'exte-
riorització mundana; mentre que el primer té la seva existen­
cia i el seu lloc en la historia i el món empíric Hegel fa 
referencia directa a "la vida interna i organitzada d'un 
esperit del poble'"^-'^, que és expressada pels costums CSit-
ten]. les liéis i la constitució política -que son sis 
elements que exterioritzen el principi d'aquell poblé-. Com 
veiem aquests elements pertanyen tots a l'esperít objectiu, 
Hegel no menciona explícitament ni 1'art, ni la filosofía, ni 
tan sois la religió. 

No parla i sembla no voler incloure~hí l'esperit absolut. I 
quan reivindica la " phíIcsobische Geschichte reclama que 
aquesta consíderi sobretot "l'esperít universal com a 
recorregut deis diversos estadis de la seva f o r m a d o " , pero 
remarcant que ho ha de fer "com a substancia apareguda en els 
seus accidents". Hi ha aquí una relatívització de la capaci-
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tat d'autoreconeixement de l'esperit universal en la seva 
exteriorització histórica que fa difícil d'incloure-hi 
l'esperit absolut, el qual supera -en el sentit fort de qué 
va mes enllá i relativitza alió anterior- l'esperit objectiu 
i, fins i tot, la historia filosófica. En aqüestes condi­
cíons la historia universal no pot ser ja simplement l'exte-
riorització per a la consciéncia ímmedíata del saber absolut 
de l'e.sperit (com a la Filosofía real), sind que esdevé un 
pas mes cap l'esperit absolut i el perfecte autoconeixement, 
que no s'assoleix fins a la ciencia. 

La historia universal ja no pot ser considerada l'enllac 
del reconeixement perfecte de l'esperit absolut amb els 
primers nivells de la consciéncia. La historia esdevé un 
moment cap a 1'autoreconeixement pero no és res fora de 
1'autoreconeixement absolut. La historia és un nivel 1 
sistémic inferior que permet accedir al reconeixement i 
a la reconci 1 iaci6 amb l'esperit absolut, pero ja no n'és el 
punt de cloenda. 

És ciar que a la Propadeut ik Hegel ja ha situat la historia 
universal al lloc sistémic que volia i que el contingut ja no 
será contradictori amb els desenvolupaments posteriors. Aixó 
será així, tot i que s'anirá enriquint en les Vorlesun.gen. 
Llavors s'hi afegirá, almenys, una part important de l'espe­
rit absolut: 1'art, la filosofía i, sobretot, la religió; 
fins al punt que sense l'esperit absolut la historia univer­
sal esdevé incomprensible. La historia uní versa 1 ja no 
tindrá, dones, una funció descendent (com en la Filosofi a 
real) des del cim de la ciencia fins ais primers estadis de 
consciéncia. Tampoc no será un element de rememoració 
totalitzadora (com a la Fenomenología de l'esperit) de tot el 
camí cap al saber absolut. La historia universal será un 
moment mes de la progressió sistémica cap a l'esperit 
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absolut, un moment mi.g que comunica l'esperit objectiu amb 
l'esperit absolut. 

Si volem obviar tot dubte -sobre el nou lloc sistémic da 1 ÍI 
historia universal- podem anar a l'únic apartat -el 5208- que 
Hegel dedica a la ciencia en la Propedéutlea i VQurem que ha 
desaparegut tota referencia a la historia universal. El canvi 
de lloc sistémic és, dones, ciar i inqüestionable. Com hem 
dit abans, la historia universal ja no pot ser 1'element que 
tanqui el cercle .sistémic. La Ld.gica i la ciencia ja no 
necessiten un enllac perqué son homogénies. 

(5) L'edició dé 1'Enciclopedia del 1817 a Heidelberg és molt 
important perqué consagra definitivament el lloc i paper 
dintre del sistema de la historia universal. També cal 
remarcar les Vorlesun.gnot i ZBVX - de la seva exposició el 
curs 1818-19, ja que aqüestes contenen la primera referencia 
a la periodització de la historia universal i hi trobem ja 
1 ' esquema quadr ipart i t'•̂''-, que es mantindra fins gairebé els 
darrers moments-

La historia universal és ja taxativament el judici universal 
a qué s'han de sotmetre tots els estats (i tots els elements 
de l'esperit subjectiu i object iu)""=. La. historia universal 
és un pas mes cap a 1'auténtica un i versa 1 itat i el seu 
recone i xement . Diu Hegel; "Aquest moviment. Cde la historia 
universal] és 1'al 1iberament de la substancia ética de les 
seves particularitats per mitjá de les quals és real en els 
pobles individuáis'"^*- També és posada en relació amb els 
temes que a partir d'ara .sempre la precediran sistémicament ; 
el dret internacional, la consideració deis estats com .a 
sers individuáis que mantenen relacions entre si com persones 

""^Ilting, 2u 5450, pl.207, vol 1-
w!=Id. •5448. 
ss&Id. 5449. 
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privades i el problema de la pau i la guerra, ftixí com Kant 
tractava la filosofía de la historia en escrits que tenien 
una preocupació clara per la pau perpetua internacional i el 
cosmopoliticisme, Hegel sembla resituar la historia universal 
vínculant-la a temes molt simi lars"-'-'. 

Així, Hegel sempre remetrá des d'ara la histdria univer­
sal al tema schilleriá del judíci universal- La historia 
universal ' -ve a dir- és el tribunal on es decideix el 
destí -un altre terme que fa servir tot sovint- deis pobles i 
els estats particulars. D'aquesta manera, supera aíxí el 
punt de vista particular deis diversos pobles i estats. El 
punt de vista de la histdria és el de la totalitat, el de la 
necessitat i Ilibertat de 1'esperit, el de la universalitat-
No considerará els pobles i estats sino com a ideáis, 
sotmesos al que és real i substancial: 1'esperit universal, 
l'esperit cdsmic- Son simplement els mitjans materials que 
permeten realítzar en el temps i empíricament els moments de 
1'esperit. Cada un és portador per un temps d'un principi 
particular da 1'esperit per passar tot seguit el seu liderat 
a un altre poblé amb un principi particular superior, 

Només per mitjá deis pobles reals, deis esperits del poblé 
que existeixen empíricament, assoleix l'esperit . ia seva 
autoconscíéncía®". Perd Hegel també recorda qus ais pobles 
particulars només els ve tot dret i poder en la historia de 
la voluntat de l'ésperit uní versa l"̂ "̂ . Es l'ünic que dictamifta 
l'ascensió i decadencia deis estats i només ho fa en funció 
d© les seves necessitats internes -que ho son de la seva 
"idgica"-. La Idgica de l'ésperit és totpoderosa perd, no 
obstant, necessita de 1'exteriorítzació empírica i de mitjans 
particulars -com veurem en la nostra tercera part-. 

«•'Id. 5447 i Zu §447. 
«a Id. §449. 
«•'Id. §450. 
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A partir d'ara exposarem breutnent alguns continguts deis 
cursos en qué Hegel explica la historia universal. El qu-s 
direm, dones, s'ha de comparar amb el que diram respecte de 
1"esquema quatripartit i tripartit, i -sobretot- en la segona 
part. Volem mostrar, aixi, que Hegel ja ha assolit plenament 
l'essencial del seu pensament madur sobre la filosofía de la 
historia universal. En les Vorlesungen del 1818-19, tot 
comentant l*apartat §450, Hegel introdueix ja la divisió de 
la historia universal en quatre époques; 1) Oriental ische 
Meltanschauung (fa servir aquest terme que expressa molt bé 
la complexitat cultural deis diversos estadis i la diversitat 
etnográfica i política que conté el primer estadi), 2) 
Griechiste Melt . 3) Pomische Melt i 4) Germanische Nationen-

Com podem veure, aquest esquema sembla conten ir i desenvolu­
par 1 * esquema implícit en els escrits Juvenils. Grecia és 
vista com el rsgne de l'harmonía i de la "bella etícitat". 
Hegel la qualifíca d'estadi de la "Versohnung Natur und Geist 
in Nicht aus sich entscheiden Subject ivitat des Wi 1 len.3'"^*^ . 

El moment de la negativitat, perd, ha deixat de ser la 
positivitat dogmática i Jerárquica de l'església i és 
representat ara per 1'imperi roma. Mentre que el cristianisme 
és vist com el principi que han de desenvolupar les nacíons 
germániques- El món germánic és el món de la reconci1iació 
tot i que en un primer moment estigui escindit en un món 
espiritual -de l'església- oposat al món mundá de I*estat. 

D'altra banda, Hegel ha introduít un primer moment; 1'"orien­
tal ische Weltanschauung". Aquest món es correspon molt mes 
fácilment que no Grecia amb el primer moment de la dialéctica 
hegeli ana. fis el moment de la unitat indivisa i de la 
"substancial itat". Un moment en qué la partícularítat i els 

'^°Id. Zu §450, pl . 209. 
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individus están encara immergits dintre de la unitat univer­
sal i substancial com un tot natural i immediat. 

Orient -l'imperi xinés en especial- encaixa molt mes amb 
el moment de la unítat indiferenciada, la un i versa1 itat 
immediata, que no pas Grecia. A X i na -per exemple- no 
hi ha distinció -sosté Hegel- entre universalitat i particu-
1ari tat, ment re que a Grecia aquest a d i st i nc i ó ex i ste i x, si 
bé no arriba a l'oposició. Només si forcem molt les coses 
podem comparar Grecia amb el primer moment de la lógica 
hegeliana: el ser; en canvi, farem sovint aquesta comparació 
quan ens referirem a Xina. D'altra banda, el descobriment de 
l'estat xinés i la seva constitució havia de fascinar 
Hegel. Si la historia universal ja no havia de ser el cim i 
l'enllac intern del sistema, sino la c u l m i n a d o de l'ésperit 
objectiu i s'havia d'entendr© sobretot políticament, l'estat 
xinés hi havia de teñir sense cap dubte el seu 1 loe -

En les lligons sobre la filosofía del dret del mateix curs 
1818-19, Hegel parteíx de 1'esquema de les quatre monarquies 
-tradicional en la historia política-. Podem considerar com a 
hipótesi -tan difícil de confirmar com de refutar- que Hegel 
parteix d'aquest esquema quadripartit tradicional i que hi 
encabeix la seva concepció triádica juvenil. Aixó fa que tot 
1'esquema siguí ja molt divers i molt poc reduible a una 
historia política en sentít estríete. La primera concepció 
juvenil tenía ja tant components teológícs o simplement 
culturáis com components polít íes. L'orientacíó regeneracio-
nista i critica anava molt mes enllá de 1'estricta qüestió 
política. Ja al Syst gmpro.gramm podem veure com Hegel barre ja­
va molts aspectes di versos; re 1ac i onava el problema de 
1'al 1 iberament del poblé i la seva unió amb els esperits mes 
nobles i "il.lustrats" -restablint la unítat del eos so-
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cial'^i-- amb ol problema d'una religió alhora bolla, racional 
i mitológica; reivindicava un sistema complet de totes les 
idees; criticava l'estat merament mecánic; i considerava que 
la poesia era la mestra de la humanitat i que l'acte estétic 
era "l'acte suprem de la rao". 

Evidentment, Hegel arriba a la filosofía de la historia 
universal carregat d'un contingut molt mes complex que 
no el tradicional. Com formulem en la quarta part*"", la 
filosofía de la historia universal presenta a la vegada i 
harmónicament tot el contingut de la filosofía de l'e.sperit 
hegeliana. 

Tornant al nostre problema immediat, hem de dir que Hegel va 
seguir 1'esquema tradicional de les quatre monarquies 
ampliant-ne el cont ingut temátic i l 'extensió temporal i 
geográfica. Peí que fa a Orient, va completar la monarquía 
per.sa amb els regnes xinés i hindú. D'aquest a manera va 
arribar a una estructurado interna forca complexa i integra­
da del món oriental*"^-. Hegel en 1818 tenia molt ciar ja -en 
la mesura que els esquemátics apunts ho reflecteixen- el 
contingut básic de cada estadi. Ara només mencionarem alguns 
trets d'aquests apunts, que introdueixen temes que després 
trobem ámpliament desenvolupats en les Lligons i que nosal­
tres tractarem en la segona part. 

Hegel caracteritza el món oriental com el de la substanciali-
tat i per la inexistencia de la personalitat individual i de 
tota reflexió moral- També destaca la divinització de 
1'emperador, que és alhora el patriarca i el suprem sacer-

Estem d'acord amb R i pal da -La nación dividida- en qué el 
problema de •l'esquincament social en diverses classes o 
e.staments era un deis que mes preocupaven a tota, la generació 
de Hegel. 
'""^^Apártate 4.1 i 4.2. 
<s>3 Veure 1 ' apartat 2 . 1 -
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dot. El món grec iniciaría la comprensió com a esperit del 
que és substancial. La individualitat hi apareix com a 
obra d'art, hi ha la indivisa eticitat bella mentre que 
la darrera decisió és deixada a un signe natural, els 
oráculs. Així mateix els déus -en un principi naturals-
són elevats i transformats en espirituals. Hegel comenta 
l'existéncia de 1'esclavitud i el no-desenvo1upament de 
1 a moral fins al final d'aquest món. 

El món roma es caracteritza per l'aTllament del ser-per-
-a-si, per 1'abstracció. La reflexió expulsa 1'home de 
la unitat en qué fins aleshores existia. Hegel destaca 
el domini del pare dintre de la familia; assenyala la 
dominació que la un i versal itat imposa ais individus, la 
Iluita, entre plebeus i patricis, 1'aparició del dret abstráe­
te, la d e g r a d a d o deis ciutadansde 1 ' imperi a meres persones 
pr i vades; i acaba remarcant 1 a "i nfe1 i ci tat uní versal" en qué 
cau 1 ' home i la sortida filosófica que donen les tres -escoles 
socrátiques; cinics, estoics i epicuris. 

Cal assenyalar que mes tard parlará d'escéptics en lloc 
de cinics i no inclourá explícitament en aquest estadi 
el cristianisme. Amb aquesta religió, que segons ell aporta 
una nova reconci1iació, comenea el quart moment; el de les 
german i sche Nat i onen. Aixi resulta que encara que el cristia­
nisme neix efectívament dintre del món roma el seu lloc lógic 
dintre del desenvolupament de l'esperit i de la historia .-̂o 
és aquest. El cristianisme és un principi que pertany i es 
desenvolupa en el món germánic. Hegel hi veu la superació de 

l'escissió del món roma, pero aquesta s u p e r a d o ja no pertany 
lógicament a aquest món, tot i que s'hi origini ompiricament. 
Ss mes, el cristianisme és 1'origen d'un procés per mítjá del 
qual 1'autoconsciéncia es compren en si com a infinita i 
Iliure. I aquest procés és el que es dura a terme mítjancant 
els pobles germánics. D'aquesta manera, Hegel assenyala la 
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nova escissi ó que significará la dualitat d'un regne espiri­
tual de déu i l'església, per una banda, i un regne material 
i mundá de 1'estat, per 1'altra. Aquesta dualitat primer es 
presenta com una oposició que es reconciliará finalment. En 
el camí cap a aquesta reconci 1 iaci6 menciona les croades, 
l'estudi de la natura, el descobriments geográfics. Tot aixo 
apunta a la "reconci 1 iació amb la térra, del poder mundá amb 
1'espiritual". 

Paral.lelament, Hegel també parla de la historia universal en 
els cursos sobre filosofía del dret que comenqa a profes-
sar*'^ . Com podem veure el contingut és el mateix que l'expo-
sat en la primera edíció de 1'Enciclopedia i les Ilicons que 
sobre ella va donar. En el §137 Hegel compara els seus quatre 
estadis amb la divisió tradicional de la historia universal 
en quatre monarquies: persa, macedónica, romana i carelíngia; 
en relació amb el les proposa els quatre periodes que ja 
coneixem i en fa tres caracteritzacions paral.leles. 

La primera -incompleta, car només parla deis tres primers-
caracteritza Orient com el món de la infinitud, Grecia com el 
de la bellesa i Roma com el món de l'enteniment i la incredu-
lítat. La segona -molt mes important- caracteritza Orient com 
el món on predomina la un i versa1 itat, Grecia com el de 
l'equílibri i Roma com el de l'escissió. El món cristiano--
germánic és el regne on es restableix la identitat; pero ja 
no aquella primera sino una "unitat substancial" que inclou 
en el seu interior la diferencia. 

Aquesta segona caracteritzacíó -com hem vist- s'estruc­
tura al voltant de 1'oposició un i versal itat-parti cu1ari-
tat. Llavors la historia universal respondria al segUent 

"^"Ens re fer i m básicament a les Ilicons de 1818-19 sobre 
filosofia del dret segons el manuscrit de G. Homeyer -editat 
també per Ilting-. 
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esquema: 1) Orient és ei món de la unitat substancial (la 
universal itat absorbeix totalment la parti cu 1aritat, que no 
existeix per si sola); 2) Grecia ás el món de l'aquilibri (la 
universalitat harmonitza immediatament amb la particulari-
tat); 3) Roma és el món de l'escissió (la un i versa1 itat 
s'oposa a la particularitat); 4) el món cristiano-germánic és 
final ment el món de la reconciliado (la un i versa 1 i t at inclou 
com un moment diferenciat la particularitat). Com veurem, 
Hegel sempre va teñir per aquesta estructuració el máxim 
respecte i és una de les que mes contínuament i perma-
nentment guien tot el complex tramat de la historia univer­
sal . 

Paral.lelament a aquesta carácterització, Hegel intro­
dueix la que s'estructura segons els diversos ti pus de 
constitucions: Orient está carácteritzat peí despotis-
me (que sotmet tota diferencia); Grecia per la democra­
cia (on els individus "poden valer com a individuáis que 
son idéntics a la seva eticitat"); Roma per 1'aristocra­
cia (on domina la desunió i oposició plebeus-patricis); 
el món germánic per la monarquía (que és la "unió deis 
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^"Evidentment , Hegel e.stá pensant en els moments inferiors de 
l'esperit subjectiu i objectiu, pero sobretot en la societat 
civil. La societat civil representa per Hegel un ámbic on es 
legítim cercar el benefíci privat, la propia particularitat. 
Hegel pensa com un Iliberal en aquest punt, pero no hem 
d'oblidar que també relativitza aquest ámbit del la i ssez 
faire. laissez passer. La societat civil és una esfera en qué 
la particularitat es pot desenvolupar legítimament, pero amb 
el benentés que per damunt seu hi ha 1'esfera de 1'estat- La 
particularitat que es pot desenvolupar per sí mateixa en 
1'esfera de la societat civil ha de sotmetre's en canvi quan 
penetra en 1'esfera de la un i ver.sal i tat. L'estat és la 
instancia universal itzadora que acaba garantint el benefíci 
de la totalitat i evitant que la parti cu 1aritat -legítima a 
1'ámbit de la societat civil- no vagí mes enllá. Evidentment 
amb aixó Hegel anticípava ja alguns deis pressupósits de 
1'estat del benestar. 

principis snteriors" i que permet una esfera d'indepen­
dencia de 1 ' individu)*-'-'. 

Com veiem, fins i tot en el camp estrictament polític, 
Hegel va mes enllá de la divisió tradicional de la historia 
universal en quatre monarquies- La seva historia universal en 
1'aspeóte politic esdevé un desenvo1upament de les constitu-
cions polítiques i pressuposa tota la seva filosofia del 
dret. fis un desenvo1upament de tots els moments o elements de 
l'esperit objectiu; del dret, de la institució familiar, 
de la moralitat, de la societat civil i de les institu-
cíons de la uní versalitat- Com veurem, també cal íncloure-hi 
la totalitat deis moments de la filosofia de l'esperit; 
esperit subjectiu, esperit objectiu i esperit absolut. 

No deixa de ser curios, d'altra banda, que Hegel no reiteres 
mes aquesta distinció tan harmónica de les quatre etapas. 
Aquest fet fa que encara valorem mes la nostra opinió que la 
historia universal fos concebuda per Hegel com alguna cosa 
mes que una mera historia política. Hegel mai no es va 
limitar en els seus curses sobre filosofía de la historia 
universal a seguir simplement el desenvolupament polític. 
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«'«•Veure els apartats 4.1 i 4.2. 
^^Id. pl. 345-7-
«"'•'Id. 5139-

Pensem que és per aquesta amplitud mes gran de la seva 
filosofía de la historia universal que no reitera mes aquest 
esquema -que identifica cada época amb un tipus diferent de 
constitució-. Evidentment, alguna cosa similar queda en el 
desenvolupament efectiu deis cursos sobre filosofía de 
la historia, perd Hegel sempre dona un contingut molt 
mes complex**'-

Hegel mai no s' acontenta amb aqüestes carácter-i t sac i ons 
separades i -en certa mesura- unilaterals, i immediata-
ment comenga a oferir ur\a caracterització mes completa i 
complexa de cada una de les quatre etapas. En els resums 
que fa del desenvolupament de la historia universal que 
posteriorment dura a terme ja insinúa la ríquesa d'aquesta 
materia. Nosaltres només recollirem el que és essencíal per 
mostrar aquesta superior ríquesa i complexitat. D'altra 
banda, remetem a la nostra segona part peí que fa al desenvo­
lupament concret. 

Hegel dedica 1'apartat 138*"^ al món oriental -que qualifica 
altre cop de We11anschauung. Remarca la seva natura de "tot 
natural patriarcal", la unió d'estat i religió que el fa ser 
una teocracia, la ídentítat entre natura i esperit, 1'estatus 
de mer accident que teñen els individus -incloent-hi el 
monarca. Del món grec*»", Hegel en remarca l'aparició del 
principi de la personalitat -encara que fusionada amb la 
uníversalitat-, 1'esclavitud, el deíxar en darrera insténcia 
la decisió -per mítjé deis oráculs- a alió que és natural i 
extern. Compara les individualitats divines deis diversos 
déus,amb les individualitats que representaren Aquí 1.les i 
Alexandre i contraposa Atenes amb Esparta. 
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'̂ ''"IV Aus diesem unendl íchen Schmers ais dsssen Volk der 
Weltgeist das israelitísche Reich behalten hat, erfasst das 
in síeh zurUckgedrangte Bewusstseyn die unendliche Positivi­
tat seines Innern, die absolute Einheit des Unendlíchen und 
Endlíchen, und damit das Prinzip der allgemeinen Freiheit und 
Versohnung- Eine Innerlichkeit aus welcher die Weltgestalt 
auszubilden dem nordischen Prinzip der germanisehen Volker 
libertragen wird-" 

El món roma -í-140- és caracteri t =at també per l'esquin-
cament, 1'apar i c i o de 1'autoconsc iénc ia, la infelicitat 
universal i la mort de la vida ética grega- Aquesta és 
substituida peí dret formal i abstráete- Una voluntat 
desproporcionada -1'emperador-, que esdevé mera arbitra-
rietat, degrada els individus a simples persones privades-
Caracteritza la religió romana de "prosaica" -no esmentant-hi 
tampoc el cristianisme--

El quart estadi -§141- comenca recordant que el poblé 
d'Israel s'havia mantingut al marge de "l'infinit dolor" 
de la situació sota el món roma- Aquest poblé ja havia 
trobat en el seu interior la "positivitat infinita" i havia 
assolit la unitat d'infinitud i finitud -la reconciliado-
Aquest principi nascut en el món israelita -el cristianisme-
és 1 'herencia d ' aquest poblé ais pobles germánics*"'. 

Veiem dones, que el cristianisme és tractat per Hegel en 
el món germénic, tot i que faci referencia al seu origen 
empíric en 1 a part oriental de 1 ' imperi i al seu Iligam 
lógic amb el principi judaic. Podem dir que el cristianisme 
s'origina "empíricament" en el món romé -o fins i tot-
en el món oriental, perd que només entra "Idgícament" an 
la historia universal quan és assumit pels pobles germánics-
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"•"̂ Por aquest motiu, lamentem que Lasson l'introduis al final 
del món roma -pero formant-ne part- i no l'inclogués dintre 
deis capítols dedicats al món germánic. Creiem que aixó 
impedeix la correcta, interpretado del pensament hegel iá. El 
món roma esdevé aleshores absolutament contradictori: conté 
alhora el que Hegel considera pitjor -és el món de l'escis­
sió, de la infinita infelicitat i dolor, etc- i el que 
considera superior i millor -el principi de la reconci-
liació. 

Paral.lelament, al món germánic 1 i fal ta 1lavors 1'element 
Qssencial. Aixó fa que aleshores es tendeixi a pensar que el 
cristianisme és exterior en certa mesura al món germánic, tot 
i que aquest pensament és totalment contrari al sentir de 
Hegel. 

Creiem que aquest error es produeix per la fet i txitzoció de 
la mera dada "empírica" de 1 'origen cronológic i geográfic 
del cristianisme per damunt del contingut i la "lógica 
interna" del pensament hegeliá mateix. Un error habí tual qua 
el mateix Hegel vol superar i del qual ens avisa. 

Per aixd, al cristianisme és un principi que "lógicament" 
pertany al món .germánic i no a qual se vol altra''''^. 

El món roma com a tal culmina. amb unes filoso fies molt 
próximos al cristianisme -les escoles postsocratiques, 
1'estoicisme, 1'epicureisme i 1'escepticisme- pero no amb 
aquest. El cristianisme té "emplricament" un ori.gen anterior 
i tnolt complex -ja que com diu a les L1 icQn,s i mostra aquí és 
la unió del principi oriental (almenys Israel) i 1'occiden­
tal-, pero només té un lloc lógic i un desenvolupament en el 
món germánic. 

El món germánic parteix del principi cristiá, que no obstant 
comenqa per oposar-se al principi mundá. Aixi resulta que hi 
ha una evolució paral - lela del món eclesiástic i espiritual i 
del món poli tic i mundá. Hegel també estudia el desenvolupa­
ment de la constitució feudal fins a 1'aparició deis estats 
nacionals moderns. Ss llavors i amb la Reforma que planteja 
la reconci1iació del principi mundá i 1'eclesiástic -la 
"realització de la idea en l'estat". 
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Només hem de comparar aquests continguts -que tot just hem 
enumerat- amb els de la segona part i podrem comprovar que, 
ja en 1818, Hegel ha arribat a 1'esquema básic, que després 
no fará sino enriqulr. Perd també podem veure com, per les 
mateixes dates, en les Ilicons sobre filosofia del dret. la 
historia universal també ocupa el seu lloc definitiu en el 
sistema. En les Vor lesun.gen sobre Naturrecht und Staatswis-
senschaft"'^- <quQ és també el subtítol de la Fíl'.ssofía del 
dret,), Hegel divideix sis moments de 1'estat en tres: i) dret 
politic intern, 2 ) dret polític extern i 3 ) historia univer­
sal. 

Ens diu en el §115 que el tercer moment de la idea de 1'estat 
és la "idea com a poder universal i absolut per sobre deis 
estats individuáis en la historia universal , i afirma. 
immediatament que la historia universal només es pot compren­
dre si s'exposa amb la idea. En definitiva, Hegel ja ha 
situat la historia universal dintre del seu sistema i remarca 
que només des d'ell és plenament i especulativament compren­
sible . 

La p r e s e n t a d o de la historia universal está 1 ligada ara .51 

concepte de judici universal, que determina ei domini mundial 
d'un poblé i els atsars de la guerra. ' La histdria universal 
és així el judici universal que dictamina en les relacions i 
.conflictes interestatals. El dret polític exterior o interna­
cional té, dones, com a moment superior el punt de vista de 
la totalitat histórica; de manera que el seu dictamen dona el 
liderat historie a un poblé traient-lo a un altre, derrueix 
una realitat 'empírica ja superada per tal de contruir-ne una 
de nova. 

•'^Llicons de 1818-19, manuscrit de G- Homeyer i editat per 
111 i ng. 
'•^^Iting §115, pl. 3 2 4 , voll.-



ó 1 

El judici universal que s'expressa en la histdria representa 
l'aparició i reivindicado del dret de l'esperit universal 
per damunt de qualsevol tractat o c o n s i d e r a d o particular 
deis estats. Aquest judici significa 1'entrada del punt de 
vista plenament universal -no només en un moment donat sino 
al llarg del temps- que relativitza tota la c o n s i d e r a d o de 
rang inferior'^'. D'altra banda, el.s apártate dedicats al dret 
polític internacional acaben precisament remarcant la 
particularitat deis pobles i deis seus drets davant la 
realització universal de l'esperit en la historia; "en la 
historia universal es fa l'eserit universal com a realitat 
universal on els pobles p3rticul3r,3 com a part icular"'^'^-. 

Aquest judici, perd, no és una decísió exterior o arbitraria 
en funció del poder exterior. No depén del poder empíric que 
un estat pot teñir en un moemnt donat, sino que e.stá en 
funció del poder intern de l'esperit universal, que és rao 
desenvo 1 upant-se cap a 1 ' autoconsc i énc i a'̂-'"'. Aquest poder de 
l'esperit universal és un poder Idgic, basat en la forqa de 
la rao i no en la rao de la forca. La serie de fets produits 
per 1'atzar de les circumstámcies i poders externs és, segons 
Hegel, la histdria exterior- fis el que nosaltres anomenaríem 
mera histdria empírica- Mentre que l'autoentíca histdria, que 
és 1'exteriorització de l'eserit i on aquest es mostra i es 
fa autoconscient, és la histdria filosdfica. Es aquesta la 
que Hegel reclama i la que comencará a exposar aviat en uns 
cursos específics. Hegel intentara mostrar sempre la Idgica 
deis esdeveniments, la racionalitat que subjau sota les dades 
i els continguts empírics. 

•"^Id. -5130. p 1.333. 
^-^Id. 5134. pl.341. 
•ra 111 i ng §135, p1.342 -
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•'''̂ 11 It ing, 5340, pl . 837-8. "Indem durch die negativ sich 
verhalten bésondern Staatengeister ihre Negativitat zur 
Existenz kommt, si ist diese Negativitat zugleich ais 
Aufhebung des Bésondern der allgemeine Saatsgeist - der 
Weltgeist, der in dieser negativen Beziehung auf sich 
Selbstverwirklichung seiner ais Aufheben der Besonderheit der 
Volksgeister - die Weltgeschichte ist." 
"•^''Ilting, pl. 839. 

Hegel ha arribat ja a la seva concepció plenament madura de 
la historia universal; d'ara endavant ais canvis serán només 
de matís- Hegel únicament recalcará cada vegada mes el paper 
de la historia universal com a procés superador de la 
particularitat present en les relacions entre els estats i la 
reinstauracio de la universal itat a nivel 1 supraestatal- El 
judici universal no és altra cosa que aquest moment uníversa-
litzador que imposa el voler de l'esperit en la historia. 

Grácies a Leopold von Henning s'ha pogut conservar un 
resum d'un curs sobre la filosofía del dret. Allí la historia 
universal ens és presentada com la s u p e r a d o de la particula-
ritat deis diversos estats que s'enfronten entre si, albora 
que l'esperit universal s'autorealitza en ella per mitjá, 
precisament, de la relació enfrontada i negativa deis 
diversos pobles entre si; com véiem 1'astucia de la rao ja 
está present en la historia universal com a métode d'autorea-
lització de l'esperit universal i com a judici universal"''*'. 

Aixó és coherent amb el manuscrit de la mateixa data de 
H. G- Hotho, quan diu que "només en la historia univer­
sal s'ha despullat de totes les seves particularitats i 
s'eleva així a la mes alta existencia de si mateix"""". 
La historia universal és, dones, la realització de la 
Iliure voluntat de l'esperit absolut C'absoluten Geistes"]. 
Aquest és el dret mes gran i superior i Hegel el contraposa 
ais nivelIs anteriors que han estat "sempre drets particu-
lars". Sembla dones que només en la historia apareix un dret 
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'•Ilting, pl.744. 

autenticament universal, mentre que fins ara tots els drets 
(tot i que oren legitime en el seu ámbit) eren relativament 
particulars. Així, la historia realitzaria el dret universal 
superior (el manuscrit racull aquí l'adjcctiu "absolut"). 

£s evident que a Hegel li preocupava cada vegada mes la 
superació de la parti cu1aritat que encara romanía en el cim 
de l'esperit objectiu; 1"estat. Hegel -pels anys que va 
editar la Filosofia. del dret. 1821- valora cada ve.gada mes el 
procés superador de la particularitat deis diversos estats 
que és la historia univer.sal. En contra d'aquesta limitació i 
particularitat, s'aixeca l'esperit universal, l'esperit del 
m6n ("der allgemeine Geist, der Geist der Me 11 "'''=') , el qual 
com a judici universal executa el seu dictamen. El judici 
universal -en definitiva- és un dictamen sobretot p o l í t i c En 
la Fi losof i-a del dret. Hegel ~ s'interessa sobretot peí 
dictamen politic que representa la historia universal perd, 
tot i així, s'adona que aquest judici també compren tots els 
elements de l'esperit. La .historia com a judici universal 
clou l'esperit obj ect i u i, per tant, supera tots els moments 
anteriors. 

Hegel era conscient que els estats representaven en el propi 
país la instancia universal perd que, no obstant, perdien 
aquest valor universal així que es relacionaven entre si. 
Llavors, actuaven com a particulars i com a indivídus 
aillats; cada un cercava el .seu benefíci particular en 
oposició i confrontació amb el deis altres. Semblava que en 
les relacions estatals es tornava a partir de les liéis de la 
societat civil. La histdria universal havia d'evitar precisa­
ment aixd. Havia de ser un nou ámbit d'universal itat que 
relativitzés les diverses particularitats i imposés el_ 
benefíci total i la voluntat universal de l'esperit. La 
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"•̂ •"yaure per axempla el curs ds 1824-25 sobra la filosofía del 
dret -

histdria universal és, dones, el nou émbit on se supera 
aquesta partieularitat interestatal i que fa valer lo 
universal itat propia de l'ésperit universal. 

El judicí universal esdevé el destí de tots ais moments 
inferiors de la filosofía de l'ésperit, perd alhora és 
un judicí que només es compren plenament des de l'espa-
rit absolut. Per aixó la historia universal com a tal 
judicí representa la transíció entre esperit objectiu i 
esperit absolut- Quan la histdria és íntel-ligida com un 
judicí universal amb fonament rae ional, llavors és compresa 
"filosdficament"- Llavors es descobreix la lógica que hi ha a 
la base deis esdeveniments empírics. 

El 1822, Hegel eomenga a exposar la filosofía de la histdria 
universal en cursos especifics i com una materia mes. A 
partir de llavors es remetrá sempre a aquests cursos'-""^ quan 
se 1 i pregunt i pe 1 cont ingut concret de 1 a histdria universal 
o per la seva natura. Amb aixd no volem dir que Hegel 
centradigui el que hsm anat dient i el que afirmava en les 
diverses versions del sistema. Només volem insinuar que era 
conscíent de la superior amplitud i complexitat de les seves 
llig:ons sobre el que resumía en el sistema- Allí, d'altra 
banda, es preocupava mes per la ubicaei6 de la historia 
universal dintre del sistema -i en funció de la "lógica" 
d'aquest- que no per la lógica interna propia d'aquesta 
materia. En les Llicons sobra filosofía de la hí-storia 
universal no tractava. de trobar el lloc i paper sistamátic ám 

la historia universal -cosa ja plenament clara per a ell, com 
hem dit- sino de pensar en concret la histdria. Intentava 
revelar la lógica que s'amaga sota les dades empíriques- Una 
lógica que ©ra prdpia i intrínseca a la materia empírica que 



estudia. Una Id.gica que -com diu- no pot maní levar de 
1'exterior, encara que sigui des del sistema. Ss una lógica 
immanent a 1'empíria histórica, tot i que les seves determi-
nacions poden ser cercadas i estudiadas també en i des del 
sistema. 

Com exposarem en la quarta part*̂ -"̂ , no é,s legítim implantar 
tal qual les determinacions sistemátiques sobre els contin-
guts histories. I, no obstant, la lógica immanent que a.s 
podía descobrir en la historia universal mateixa 1'havia de 
buscar una "ment e.speculat i va", una ment adoctrinada i 
educada dintre de la Ciencia da la. lógica i el sistema 
especulatiu sencer. Pero 1'especulació es basa -diu Hegel a 
la doctrina de la lógica- a deixar que 1'objecte es mogui per 
si mateix. fis un esforq d'observació per descobrir la 
racionalitat de 1'esdevenir historie. És un esforc per evitar 
trair l'objecte i per deixar-io revelar-se- , Hegel busca 
descobrir en el desenvolupament empiric de 1'objecte el 
moment en qué aquest es traeix i deíxa veure la .seva lógica 
racional immanent. 

Hegel pensa sempre que aixó que acabem de dir ho ha fet 
efectívament i de la millor manera possible a les Llicons 
sobre la filosofía de la historia universal. £s per aixó qua 
nosaltres dediquem tota la nostra segona part a analítzar i 
comprendre el desenvolupament concret hegeliá- Desenvolupa­
ment concret que, tot i que el podem dascobrír en la seva 
génesi en els escrits anteriors o en les diverses versions 
sistemátiques, només existeix com a tal en aquests cursos. 

(ó) El darrer any de la seva vida Hegel va redactar el 
manuscrit conegut com La rad en la. historia. Ss un manu-scrit 
introductori de la temática de la filosofía de la h i s t o r i a . 

'Veure apartats 4 . 2 , 4-3, 4-4, 4-5 i 4-ó-



óó 

Veure apartats 4.8 i 4.4. 

pero no tant des del sistema com des de la seva especificitat 
mes propia. Hegel no es preocupa de vincular la historia 
universal amb la resta de les parts del sistema, sino 
sobretot de presentar les bases especulativas de la filosofia 
de la historia. D'alguna manera, Hegel formula en aquest 
manuscrit moltes de les coses que va anar explicant en els 
cursos -si bé sovint barrejades amb explicacions concretes 
d'esdeveniments-, ara intenta exposar-les ordenadament 
cercant definir el maro conceptual propi de la filosofia de 
la historia. 

Hegel ara no fa crónica o crítica histórica -com en els 
escrits de joventut-, no e,s preocupa del paper a jugar per la 
historia en el sistema -problema que ja té resolt-, ni tampoc 
fa historia filosófica -en el sentit d'exposar des del punt 
de vista filosófic la histdria concreta'"-. El que fa és 
determinar les regles especi fiques del seu discurs sobre la 
filosofía de la historia universal. Finalment, Hegel vol 
explícitar el lo.gos que ha resulfcat deis anys dedicats a 
estudiar i explicar la historia universal. Hegel reflexiona 
sobre la seva tasca d'historiador filosófic i dona les 
coordenades des d'on ha pensat i interpretat la historia, des 
d'on s'ha de comprendre. Per aixó, en la tercera í quarta 
part farem molta referencia a aquest document -malahuradament 
incabat-. 

Aquí Hegel no fa cap análisi histórica concreta, pero 
contempla de nou el conjunt del qué ha anat explicant i, 
fruit d'aixó, ofereix un nou esquema de les etape.3 histori-
ques. Aquest és tripartit en lloc de quatripartit com fins 
aleshores, ja que Grecia ha passat a "identificar-se" amb 
Roma. Naturalment, aixó havia de provocar -o de ser-ne el 
resultat- molts canvis en els continguts i l'avaluació de la 
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historia universal. Perd Hegel no va arribar a contretar-los 
i, per tant, no els podem saber; no obstant, en els apartats 
1.3 i 1.4 discutim les possibles conseqüéncies i motius del 
canvi de periodització. 

Aquesta ha estat la nostra interpretado de l'evolcuió del 
treball hegeliá sobre la historia- Evidentment, Hegel ha fet 
un camí molt complex i ríe, que en certa mesura reflecteíx 
una gran part de l'evolució en el pensament del segle -que ha 
pogut ser anomenat "de la historia"-- Pensem que Hegel -i amb 
ell el pensament occidental- ha arribat a una f o r m u l a d o 
máximament amplia i omnicomprensiva de la historia. S'ha 
aconsequit deglutir i integrar conceptualment tota "l'empí­
ria" histórica en un discurs fílosdfic especulatiu, Idgico--
teleoldgic, neces.sari i vinculat amb el conjunt sistémic de 
la filosofía-
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1.3.- COMPAR&CIO' DELS ESQÜEMES TRIPARTIT I QUATRIPARTIT 
D'HISTdRIA UNIVERSAL 

Dedicarem aquest capítol a comentar els esquemes en tres i 
quatre etapes que hom troba exposats -de la manera mes 
completa- respectivament en el manuscrit de 1330 i a la fi de 
la Filosofía del dret o les di verses versions de les llicons 
sobre la filosofía del dret i sobre la historia universal. 
De ixarem per al capítol posterior 1"exposició de 1 es raons 
que podrían j ust i f i car-ne 1 'evolucíó de 1 'un a l'a 1tre. Per 
comengar direm que 1'esquema tripartit (a) té com a etapes; 
(1) el món oriental, (2) el món greco-romá i (3) el món 
cristiano-germánicj mentre que 1'esquema quatripartit <b) es 
d i vi de i X en C1) Orient, (2) Grecia, (3) Roma i, (4) el món 
crist i ano germánic. 

(a) Hegel comenga el fragment del manuscrit de 1830 on 
proposará l'ordre tripartit afirmant que, per aprehendre la 
component universal en la historia, cal'partir de la conside­
ració abstract3"='^ de l'esperit- Aquesta determinado partiría 
-afirma Hegel- de qué la historia universal és la mostrado 
del desenvolupament de l'esperít vers el seu autoconeixement, 
és a dir, vers el seu esforg per tal d'adquirir el "s-aber" 
del seu en si. "Segons aquesta determinado abstracta Cde 
1 'esperif^»^], podríem dir de la historia universal que és ia 
descripció de l'esperit esforgant-se per a adquirir el saber 

'•^^Abstracta, perqué es dona amb independencia del desenvolupa­
ment efectiu en la historia -"on l'esperit és considerat en 
la seva realitat mes concreta"- aixi com del desenvolupament 
de la seva idea -í només fem servir afirmad ons i-ndemostrades 
aquí. V.G. 53-75-
®^V.Q. 54/7é-
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'^'*V.G. Ó1-2/85. "Von der Weltgeschichte kann nach dieser 
abstrakten Bestimmung gesagt werden, dass sie die Darstellung 
des Geistes seí, wíe er zum Wissen dessen zu kommen sich 
erarbeitet, was er an sich ist". 
®»V.G- 54-76-

del qué ell és en si"*""'*. La representació mes abstracta 
part i ria dones -per a Hegel- de 1'ensenyanga del nucí i 
especulatiu del sistema; l'esperit s'autoconeix albora que 
s'autocrea. Aquest procés és tot el moviment de la realitat 
espiritual i de la historia universal. 

Evidentment, aquesta definició de la historia de la llibertat 
és també abstracta, perqué fa abstracció de les circumstán-
cies concretes en qué s'incriuré tot el procés, i és ara per 
ara indemostrada. Al marge de plana***' Hegel introdueix la 
següent t r i p a r t i d o "a) allgemeine Bestimmung, b) erschei-
nende Mittel, diese Bestimmung zu vollbringen, c) vollendete 
Realitat, Staat." Sembla per tant que Hegel vol comengar per 
la d e t e r m i n a d o universal i abstracta -merament lógica i 
previa a 1'exterioritzaci ó- per a passar després ais mitjans 
materials i concrete que permeteh la realització i exterio­
ri tzació d'aquell a d e t e r m i n a d o abstracta. L* estat seria el 
lloc de la reconciliado, on la lógica de la determina­
d o abstracta i l'empíria deis mitjans es reconci1iarien. 

Hegel remarca la distancia que hi ha entre aquesta considera­
ció abstracta de la historia i de l'esperit, i la seva 
d e t e r m i n a d o concreta que s'ha de veure en relació amb els 
esdeveniments i les circumstáncies empiriques i naturals. 
Així a la plana 197-155 parla d'aquesta consideració abstrac­
ta que contraposa a una determinació de natura lógica donada, 
pero, en la seva concreci6 en la filosofía de l'esperit: "la 
determinació mes precisa d'aquests nivells Cetapes, Stufgnl 
és lógica en la seva natura universal, en la seva CnaturaD 
concreta, pero, s'ha d'exposar en la filosofía de l'espe-
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**'*DÍQ nahere Bestimmung dieser Stufen ist in ihrer allgemeinen 
Natur iogisch, in ihrer ' konkretern aber in der Philosophie 
des Geistes anzugeben." 
^•^"Dis Orientalen wissan as nicht, dass dar íjelst oder der 
Hensch ais solcher an sich freí ist. Weil sie es nicht 
Missen, sind si es nicht. Sie wissen nur, dass Einer frei 
ist; aber ebendarum ist so Iche Freiheit nur Wilklir, Mildheit, 
Dumpfheit der Laidenschaft oder auch eine Hilde, Zahmheit 
derselben, die selbst nur ein Naturzufall oder eine Milklir 
ist. Dieser Bina ist darum nur ain Despot, nicht sin fraiar 
Mann,. ein Mensch." V.G. 62/85-6. 

r i t I n c l o u , ' dones, 1 ' esquema que ara crit-iquQm_ com 
1'exemplarització d'aquella determinació abstracta. Dintre 
d'aquest esforo de l'ésperit per a autoconeixer-se i obtenir 
el "saber del que ell és en si" es produeixen el.s principáis 
moments de la histdria universal. L'ésperit cerca autoco-
neixer-se com a Iliure per mitjá de les seves encarnacions.en 
els diversos pobles.' Així Hegel passa tot seguit a donar-nos 
una de les formulacions de 1'esquema -la qual té al "saber" 
com l'element a remarcar i que determina els diversos 
moments.' 

(1) Hegel considera que a Orient^"' els homes no saben que 
l'ésperit ~o ells mateixos com formant part de l'ésperit- és 
en si Iliure. Com que aquest en si no és per a si, com que no 
ho saben, no ho son (no ho son en-si-i- psr-a-si sino només 
en si). Veiem aquí reflectida"-com desenvotuparem a la fi 
d'aquest treball- la identitat i unió en un i un = sol acte de 
1'autocreació -el ser- i 1'autoconeixement -el saber- de 
l'ésperit. Com que els orientáis no' teñen un saber absolut, 
un esperit absolut, que els digui que son lliures -que els 
introdueixi a 1'autoconsciéncia de si com a lliures- llavors 
no ho son objectivament, realment, en la realitat efectiva 
espiritual; les institucions etiques. Llavors, en definitiva, 
no son lliures, el seu esperit objectiu no conté dintre de si 
la determinació de la llibertat-
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La saviesa limitada deis orientáis basada en qué tan sois 
n'hi ha un que és Iliure, només fa d'aquest un déspota ja que 
la seva voluntat sempre será arbitraria -fins i tot quan 
sigui benigna 'Tli Ide" o bondadosa "Safnhe i t" -s'apresura a. dir 
Hegel-. Aquest ú no será Iliure i r. i tan sois será un home 
autí'sntic. 5n definitiva sembla pensar Hegel que -aquest "un" 
que és Iliure no es própiament el déspota -tant .sotmés a la 
norma ética heretada i present en el tot com qualsevol altre-
sinó el tot étic mateix- Aque,st ú que és Iliure només pot sor 
el tot i així tots els individus sense excepció s'han de 
supeditar a aquest tot. Només així hom pot identificar aquest 
principi amb el món indú -per exemple- que manca de déspota i 
on els bramans -són tan supeditats -al-s condi c i onament s de la 
seva casta com el mes missorable paria. 

Com podem veure 1'esquema no li "funciona a Hegel ni en el 
comencament, perqué el tipus de llibertat possible en un món 
fossilitz-at i amb una submissió natural al patriarca o ais 
costums mes arbitraris no mere i x aquest nom. Així e-s veu 
obligat a comentar tot seguit que "pero tal llibertat no és 
-sino arbitrar ietat , barbarie, embrut iment de la passió; 
fins i tot la dolcesa i dócilitat de les passions Cevident-
ment pensa sobretot en XinaD apare ixen aquí com un accident 
natural, com quelcom arbitrari. Aquest un no és, dones, res 
mes que un déspota i no un home Iliure, és a dir, un home 
sense mes." Fins i tot el déspota no és Iliure i, a mes a 
mes, no mereix ni la qualificació d'home- El tot natural i 
immediat, encara, s'imposa damunt de tots els individus sense 
excepció i els degrada per igual-

Aquesta primara etapa és la de la immediatesa -diu Hegel. En 
ella l'esperit está enfonsat en la natura i "només existeix 
en tant que singular i tat no Iliure (només un és 11 iure) ""-̂'̂  -

®«V.G. 1-5.5-197-



Hegel obvia clarament la contradicció de la manca de lliber­
tat que es desprén d'aquest estat i la redúcelo esquemática 
que sembla afirmar que aigú -tot i que individual (Einae1 -
he i t)- és Iliure- Hegel no considera reí levant la contradic­
ció entre el primer aforisme de 1'esquema tripartit i el 
desenvolupament que en tot moment fa de 1'época orien­
tal- A aquesta etapa que es correspon amb "l'esperit infan­
til", l'esperit está de tal manera immers i sotmés a la 
natura que "no está encara amb si mateix i per tant no és 
encara Iliure, no ha conegut el procés de la llibertat""-'"̂ -

Com veurem más endavant aquesta etapa té com a meta l'auto-
descobriment de 1'esperi t, 1'esperit ha de sort i r de la 
natura i fixar-se en si mateix. El resultat del món oriental 
és que l'esperit pot comencar a coneixer-se com a' tal esperit 
i perdre la seva vida • inconscient, natural, merament en 
si. Hem d'entendre que en aquest món no és que no existeix 
l'esperit sino que existeix inconscient de si, existeix només 
en si- Existeix com una natura que s'imposa immediatament 
sense i ntervenc i ó o mediació del pensament o 1 a reflexió- Per 
aixó en aquesta época els homes -com a individus- son com 
animáis sotmesos gairebé instintivament a l'esperit -omnipre-
sent com si de la natura es tractés-

A l'igual que dintre de la natura -sempre igual i expressant-
-se imperativament mitjancant instints inqüestionables i 
d'indefugibla compliment- 1'animal com a individu és un mer 
accident, que és condemnat a refer eternament la vida de 1s 
seus ancestres- Així mateix, en aquest estadi de desenvolupa­
ment de l'esperit, els individus humans no son sino "un 
simple accident" que ve a "afegir-se" a l'esperít com alió 
substancial"-"^. Hom es troba encara en ei cor de la natura-

«'''V-G. 156/198. 
''•<='id. 
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'**"In den Gr i echen ist larst das Bewusstsein der Frsihsit 
aufgegangen, und darum sind sie freí gewesen; aber sie, wie 
auch die Rdmer, wussten nur, dass Eini.gé freí sind, nicht der 
Hensch ais solcher. Dies wussten Plato und Aristóteles nicht;-
darum haben die Griechen nicht nur Skiaven gshabt und ist ihr 
Leben und der Bestand ihrer schonen Freiheit darán gebunden 
gewesen, sondern auch ihre Freiheit war selbst teils nur ein 
sufallige, unausgearbei tete, vergangliche und beschrankte 
Blutne, teils zugleich eine harte Knechtschaft des Mensch-
lichen, des Humanen." V.G. 62/86. 
'•'^V.ta. 62-86. 

Ragna aquí la más absoluta unitat , una unitat perd que ne.ga 
la subjectivitat i 1'autonomía deis Indivídus- Squi domina 
una relació biológica i una submissió total deis indivídus 
sen.-se cap tipus de distancia o desmarcament-

(2) . On per - primera vegada va sorgir la consciéncia de la 
Ilibertat fou en els grecs i, per tant, van ser ells els 
primers en ser iliures. Ara bé els grecs i els romans"''* teñen 
perd també una limitació en llur Ilibertat, només sabien que 
"alguns", no tots o 1'home en tant que home, eren Iliures. 
Davant d'aquest autoconeixement encara limitat i imperfecte,, 
el que havia considerat com la más auténtica 1 bella eticitat 
se li apareix finalment a Hegel com una,, "flor fugissera, 
limitada, contingent, i va significar, a mes a mes, una dura 
servitud deis humans ""'"•••-. He.gei pensava en 1 ' esclavi tud, sobre 
la que se sostenía -afirma- la bella Ilibertat grega, cal 
assenyalar pero que en cap altre moment es va mostrar tant 
dur com en aquest fragment de la introducció. Sembla evident 
que el Hegel ve11 s'havia distanciat ja molt del seu ideal 
juvenil i el podia menystenir d'aquesta manera tan dura i 
global. 

A Grecia l'esperit surt del primer estat purament natural i 
asssoleix finalment la consciéncia de la seva Ilibertat. 
Grecia representa el primer esquingament d'aquell estadi 
indiferenciat i ' natural que era el món oriental. Perd 
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-1'important per nosaltres és ara que aquest primer esquinca-
ment "és imperfecto i parcial (alguns son lliures) pcrqu.é 
prové de la natura immediata, fa referencia a aquesta i és 
encara afectat per ella com per un deis seus moments""'"--. 

L'ésperit havia de separar-se de la natura i de la seva 
unitat immediata, havia de sortir de l'estat de la "simple 
obediencia i de la simple conf ianca"""'*. La soparació apareix 
amb la reflexió en si de l'ésperit- Perd primer aquesta 
separació no és total i la Ilibertat per a si es troba encara 
1 ligada 3 la substancia1 itat- Hi ha Ilibertat -auténtica en 
tant que és la unió d'alld universal i alld particular- perd 
no és una Ilibertat sorgida des de i per la profunditat de la 
subjectivitat o interioritat de l'ésperit- Ss una bella 
Ilibertat ética perd que encara no parteix de l'individu ans 
de la universalitat i que s'imposa encara sobre el ser 
subjectiu d'una manera natural, acrítica, immediata i no 
plenament irreflexiva- L'ésperit només ha sortit de l'estat 
de natura per mitjá d'haver-se compromés en la direcció de la 
subj ect i V i t at . 

Hegel -en una versió de 1'esquema tripartlt donada en els 
cursos- divideix la segona etapa de la histdria -la de la 
Trennung- en dos tipus de "relacions ds 1'asparit"; Grecia i 
Roma; no obstant veiem que tots dos pobles están contemplats 
a dintre del moment de l'escissió i malgrat la distinció 
Hegel no 1 loa ni eleva Grecia de la mateixa manera com solia 
fer-ho- Dirá simplement que Grecia és la joventut de l'éspe­
rit -com si volgués així perdonar alguna cosa- i té Iliber­
tat, perd no la profunda Ilibertat que sorgeix de la profun­
ditat de l'ésperit- Roma és la maduresa de l'ésperit i 
1'individu adult té i sagueix ja el seu fi particular, el 

"'•-•V-G- 15.5-197-
•"^V-G- 156-198-
"'^'V-G. 15 7-199. 
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''^"Das erste ist das Jüngl ingsaltar des Geistes; er hat eina 
Freiheit für sich, aber diese ist noch mit der Substanzíali-
tat verbunden- Die Freiheit ist noch nlch au.s der Tlefe de.s 
Geistes wieddrgeboren. Dieses i.st die griechische welt. Das 
andere Verhaltnis ist das des Manneralters des Geistes, wo 
das Individuum seine Swecka für sich hat, aber diese nur 
erreicht im Dienste eines Allgemeinen, des Staates. Días ist 
die Romerwelt. Hier ist der Gegensatz der Personlichkeit des 
Einzelnen und des Dienstes gegen das Al 1gema ina." V.G-
156/198. 

qual 1'aparta de la universal itat; de manera que l'estat per 
a posar-lo al seu serval ha de discipl inar-lo violentrnent"'*. 

D'aquesta manera, Grecia és posada implIcitament en relació 
amb Orient, ja que la subjectivitat i l'individu encara 
romanen an el si de la substancia 1 itat, mentre que Roma és 
aproximada a l'edat moderna, car és al món on ja hi ha 
realment subjecti vitat i personalitat deis individus. Grecia 
té una auténtica llibertat pero que és encara natural, ja que 
no ha nascut própiament de les profunditast de l'esperit ans 
és com un do afortunat i gratuít -i per aixó mateix, immediat 
1 natural-. No hem d'oblidar que, per a Hegel, l'esperit és 
només alió que ell peí seu treball es fa i aquí manca la 
m e d i a d o del treball de l'e,sperit sobre si. 

L'esperit roma és on apareix clárament la separació entre 
indívidu o alió particular i 1'universal. Ara l'individu 
existeix plenament per a si, té fins privats sí bé només pot 
assolir-los posant-se al servei de 1'universal, de l'estat. 
Ara l'individu i la subject1vitat existelxen per a si, tot i 
que sotmesa a la dura disciplina d'un poder despótic amb el 
qual mai no es pot identificar pero que ha d'acceptar com a 
poder precisament totpoderós. 

(3) Foren els pobles germánics els primers que gracias al 
cristianisme assoliren la consciéncía de la llibertat de 
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''"^"Erst die germen i schen Nationen sind im Christentum zum 
Bewusstsein gekommen, dass der Hensch ais Plensch freí ist, 
die Freiheit des Geistes seine eígenste Natur ausmacht- Días 
Bewusstsein ist zuerst in der Religión, in der innersten 
Región des Geíste.s aufgegangen; aber dies Prinzip auch ín das 
weltliche Wesen einzubilden, dies war eine weitere Aufgabe, 
welche zu losen und auszuführen ein schwere, lange Arbeit der 
Bíldung erfordert. Hit der Annahme der chrístlichen Religión 
hat z.B- nicht unmíttelbar die Sklaverei Caufgehortl, noch 
weniger ist damit sogleích in den Staaten die Freiheit 
herrschend, sind die Regierungen und Verfassungen auf eine 
vernunftige Weise organisiert, auf das Prinzip der Freiheit 
gegründet worden." V.G. 62/86. 
"'̂ 'En la no-stra tercera part en el capítol dedicat a la religió 
desenvo1uparem aquesta primacía o anticipació de la religió 
en la filosofía de la historia hegeliana. 
-"•"V.G- 1.56/197. 

1 ' home en tant que home"''^ - Concebiren que la llibertat 
espiritual és la veritable natura humana- Podem dir que 
sabien que la natura Iliure de l'esperit és la seva propia 
natura, que compartían amb l'esperit la mateixa natura 
essencial i que eren per tant esperit Iliure. Aquesta veritat 
els arriba primer per la religió "en la mes intima regió de 
l'esperit", el cristianisme -per tnt- actúa de catalizador 
d'unes de les revoluciona mes profundes de la historia 
universal"''^. Pero Hegel té ciar t.imbA que amb 1'arribada del 
cristianisme no se soluciona tot desseguida sino que llavors 
s'inicia només un llarg camí en al qual l'auténtíc principi 
s"inscríu en el món- Aixd és el que explica -per exemple- que 
immediatament no s'abolís 1'esclavitud i que les constitu-
cíons político-etiques triguessin en reflectír i edíficar-se 
sobre aquest principi-

Amb el món cristiano-germánic hom assoleix 1'auténtica 
llibertat, 1'home és Iliure en tant que home- "Ss l'elevació 
d'aquesta llibertat Cgrega i romana!, encara part icular. a la 
seva pura universal itat (1'home és Iliure en tant que home), 
a la consciéncia de si i al sent iment de si C Se 1 bst gef lih 1 1 de 
l'esséncia de 1 ' espiritual itat ""'". Veiem com la comparació és 
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i*̂ '̂ V.G. 1-57-199. 

ara molt clara i l'edat moderna no s'ha d'avergonyir de res 
davant de Grecia -com sempre s'esdevenia en Holderlin. Per al 
Hegel madur, l'auténtica llibertat només és realitza en el 
món cristiano-germánic, ja que només ara 1'home és Iliure 
simplement per ser home i, assolint 1'autoconsciéncia, arriba 
a 1'esséncia de 1'espiritualitatÍ la llibertat. 

En el món cristiano-germánic l'esperit divi i universal es 
realitza en el món i en els indi vidus^""^. -L' home SB sap 
reconciliat amb l'esperit divi i sap que en les seves 
profunditats espiritu-als hi habita l'esperit divi -com la 
seva esséncia. Hom realitza aixi la conciliació de l'esperit 
objectiu i l'esperit subjectiu, és a dir, la reconci1iació de 
l'estat, alió universal, i l'individu. En un sentit mes 
especulatiu i en termes del sistema, ara hom "s'ha conciliat 
i unit amb el seu concepta"'''^''-. Hom ha as-solit aixi 1'autén­
tica llibertat que només en el regne del dret i en l'estat es 
pot realitsar-

Hegel, tot i que -com hem vist- matisa i trascendeix aquest 
esquema, el torna a repetir; "amb el que he dit en global 
sobre la diferencia del saber de la llibertat, és a dir en la 
forma en qué els orientáis van saber que un és Iliurs, el món 
grec i roma que són iliures alguna. mentre que nosaltres 
sabem que tot-s els homes són iliures, que 1 ' home en tant que 
home és Iliure- Aquests diversos estadis són les époquas qua 
distingim en la historia universal i la divisió de qué ens 
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losi.pij^ dem, was ich im allgemeinen über den Unterschied des 
Wissens von der Freiheit gesagt habe, und zwar zunachst in 
der Form, dass die Orientalen nur gewusst haben, dass Eíner 
frei sei, die griechische und romische Welt aber, dass einí.ge 
frei sind, dass wir aber wissen, dass alie Kenschen an 
sich frei, der Hensch ais Hensch frei ist, damit liegt die 
Einteilung, die wir in der We1sgeschichte machen und nach der 
wir sie abhandeln werden C, vor3." V.G. ó3/87. 
io3|_^^ primera formulació de que dispo-sam ve datada de les 
classes del curs 1817-18 a partir de la Enciklopadie de 1817 
a Heidelberg. Aqüestes llígons son anteriors a qualsevol curs 
específic sobre la historia universal (en la mesura que ens 
consta, creiem que son anteriors a la intenció mateixa). 
Podem veure com Hegel ja des del primer desenvo1upament de la 
historia universal es va decantar per 1'estructura quatripar-
tida. 

servirem per a t r a c t a r - l a " ( e l s subratllats son tcts de 
Hegel). 

Nosaltres considerem -com exposarem molt aviat- que aquest 
esquema tan t ossudament mant i ngut per Hegel respon a una 
formulació del Hegel vell, destinada en gran part a remarcar 
el progrés en la Ilibertat i, per tant, a relativitzar 
l'admiració que sentía per la Grecia clássica. En defini­
tiva, l'esquema pretenia i aconseguia mostrar una historia 
universal tripartida, sense privilegiar Grecia i -per tant-
mostrant un desenvolupament progressiu ciar i rotund. Moltes 
de les dificultats de la consíderació global de la historia 
universal restaven així exorcissades. 

Donat l'émfasí amb qué Hegel remarca per dues vegades en el 
manuscrit la divisió tripartida 'de la historia, pensem que 
Hegel fa un conscient trencament amb el que havia dit en les 
seves classes i en la Filosofía del dret. Sembla, cartament, 
que hi ha una clara intenció de modificar la interpretado 
global de la histdria universal; el canvi de 1'estructuració, 
que Hegel sempre va seguir en el.s seus cursos i que es 
reflecteix en les Ll icons^''''^ i en la Filosofía del dret. vol 
indicar un canvi notable de visió. Hegel volia -creiem que 
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conscientment- rslativitsar el ssu ideal de joventut, la 
v a l o r a d o de Grecia i la seva bella eticitat. 

<b),,En la Filosofía de dret C1821) Hegel segué i x i axposa 
encara 1'esquama quaternari, que persisteix en ais cursos i 
en el contingut global de les Ilicons donades .sobre la 
historia universal. 

(1) Hegel considera la primera etapa, món o principi de la 
hi.stdria universal com 1 ' oriental . Aquest principi va 
caracteritzat perqué l'esperit s'imposa com al Id substancial 
"que és la identitat en la qual la individualitat román 
immersa en la seva esséncia i no té per a si cap dret."-
Hegel té interés ara en remarcar -sobretot- la "indivisió" de 
la "totalitat patriarcal natural . Aquesta indivisió ve 
remarcada per la no distinció' entre individu i estat, ni 
entre religió i estat, ni entre i leí jurídica i pracepte 
religiós o moral; també s'imposa la indiferenciació natural 
entre estat i al déspota. 

Aquesta indiferenciació condueix a la fíxesa total i absoluta 
de l'estat. El tot mostra sempre una "solidesa natural" ja 
sigui en la forma d'un imperi patriarcal i burocrátic com el 
xinés o la divisió en castas da l'India^*^*. Com podem veure 
aquesta descripció és mes acurada que la de 1'esquema 
ternari- Segons el que acabem de comentar és molt ciar que a 
Orient no hi ha, própiament, ningú Iliure -com no sigui el 
tot omnipresent. 

^'="*Ph.R- $§-353-4-5. 
^'^•«Ph.R. §355-
^'^'^Hegel remet en 1 ' ob,servació a. l ' obra del doctor Stuhr Vom 
Untergange dar Naturstaaten. Berlín 1-812, que sembla ser 
clárament un antecedent de la teoría deis imperis hidráulics 
de Wittfogel. Sembla ser qua també inclou, paró, altres 
pobles que no obstant no han suparat -al seu parer 1 'estadi 
d'estats encara naturais, els primitius germánics per 
exemple. 
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(2) Hegel defineix el principi grec com el "saber d'aquest 
Cas re f ere i X a. 1'oriental 3 principi substancial"̂ -'-'"'. Ara. hom 
seria conscient del que els orientáis van viure merament 
instintivament i immediatament. Hom sabría ara de l'ésperit 
substancial i es posaria grácies a aquest saber sota les 
ordres de l'ésperit. La "bella indi vidualitat ética" seria 
ara la resposta espontánia i viva, perd ja conscient, a 
l'ésperit substancial. 

És a dir, a Grecia hi ha encara la "unitat. substancial d'alld 
finit i inf init del món oriental. Perd ja no com una 
natura o immediatesa inconscient sino ara com quelcom sabut, 
quelcom que els individus coneixen- Com dirá a les Vorlesun-
gen els greca aconsegusixen expressar l'osperit d'una manera 
plástica i artística, d'una manera bella. Son capagos de 
conéixer i de representar-se alld espiritual -cosa que «l.s 
orientáis foren incapaqos de fer i que 1'art egipci té com a 
fracás i enigma. 

La índivisió oriental entre subjectivitat o individu i 
totalitat universal és ara superada. A Grecia "es manifesta 
el principi de la individualitat personal (persdnlicher 
Individualitat) perd encara no contíngut en si mateix sino 
mantingut an la seva unitat i d e a l " - Sorg-aix la indivi­
dual itat perd encara no com a subjactivitat reflexiva, quan 
aquesta apareixerá será precisament la fi del be11 món grec. 
Hegel ens recorda que en 1'época d'explendor aquesta subjec-
tivitat no tenía el poder total i no regia totalment la 
voluntat sino que les grans decisions "eren dipositades mes 
alt i fora d'ella", eren deixades ais oráculs, per exemple. 

•*^^Ph.R. §.35.3. 
xc^PYx.R. §356. 
»'̂ '*'Ph.R-- §356. 
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(3) El tercer principi és el roma -que Hegel considera aquí 
com a separat del grec-- No parla aqui del filosofema que 
només alguns eren llíures, sino que com en les L1 icons 
considera el món roma, com un aprofundiment de l'escissió 
-subjectiVitat/estat- que neix a la fi de ies polis gregues-
El principi roma és, dones; "1'aprofundir-se del ser per a 
sí que se sap, que desemboca així an la un i versalitat 
abstracta i per tant a 1'oposició infinita contra l'objecti-
vitat que ha estat abandonada per l'esperit"'-^'-*- En el món 
roma desapareix totalment la. indívisió oriental i é.s el món 
de l'escissió- Apareix així 1'antagonisms entre la subjecti-
vi tat .abstracta pero ja plenament desenvo 1 upada i la univer­
sal Itat també ab-stracta" ̂  ̂ -. 

Els dos pols -abstractas precisament perqué ascindeixen el 
que no ha de ser sino una unitat concreta- s'enfronten i 
degeneren internament . De la degeneració interna de c.ada pol 
Cels individua "degrádate al nivell de persones privadas, 
d ' i.gual.s amb drets forma 1 - s " ^ , d ' abstraccí ons juridiques 
sense cap contingut vital, concret i personal; i 1 'universal 
o estat degradat a tiranía arbitraria i desmesurada) i del 
seu enfront ament en sort iré la. pur i f icació que conduira al 
crist ianísme-

(d) El principi cristiano-germánic representa la reconci-
1iació de l'escissió que va comenqar a la fi del món grec i 
que es va extremar en el món roma- L'esperit "rap ara en La 
seva i nteri or i t at la propia veritat i esséncia, es reconcilia 
amb 1'objectiVitat i está en ella com en el seu propi 

'•̂ '"'Ph.R. 'í353. 
i - x i.ijj - j c i i g sQp f , Re i che v o l l b r i n . g t sich d i e üntersche i dun.g zur 
unendlichen Zerreissung des síttlichen Lebens in die Extreme 
personl ichen privaten SeIbst bewusstse i ns und abstr-akter 
Al Igemeinheit - " Ph - R. - '•J-357 -
i^-Md. 
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^•^=Ph.R. §353-
^^-^Ph-R. §3-53 i '3300-
'•'• = Ph.R. §3.58. 
^•^"^Ph.R. &3-59. 

sol Amb el Gamüt tipio díals germánics, aquests aconse-
gueixen viure 3 n harmonía anib alió universal i objectiu, 
realitzen així 1'auténtica Ilibertat- A mes a mes la realit-
zen efectivament en el món en la forma d'una constitució 
racional (esperit ob j ect i u) i en 1 a forma d'una c i énc i a del 
pensament (la filosofía, esperit absolut)'-'"*. 

A la fi de 1 món roma la ínteriorí tat abstracta ha tocat fons. 
Enfrontat amb "1'absoluta negat i v i t a t " , l'esperit es 
replega dintre de sí i descobreix la "infinita positívitat de 
la seva interioritat". La seva infinita positívitat lí mostra 
1 a nat ura d i v i na de 1 a qual está f ormat el seu ser. L'esperi t 
descobreix la seva esséncia com l'esséncia divina. Llavors se 
sap com a esperit di vi, seip "la unitat de la natura divina i 
humana". L'esperit sap llavors que_ la veritat que apareix en 
e1 fons de la seva subject i vitat, de la seva autoconscíéncía, 
és la veritat absoluta, divina. Sap -com desenvoluparem en la 
nostra tercera part- que replegat sobre si en el seu fons mes 
essencial , troba al 16 racional i universal. Troba, ale.shores, 
1 a veri tat en i per a si, 1 a rao i j ust i fi cae i ó de 1 món i de 
la historia. Només llavors -trencant tota oposí ció'-*-
és reconciliará amb aquests i se sabrá Iliure en ells. 

Aquest és el missatge que, aparegut en la religió cristiana, 
será realitzat plenament en el món pels pobles germánics. 
Aquests, perd, teñen un llarg camí per endavant. Primer han 
d'assumir i refer d'acord amb ell tot el seu ser i les 
própies institucions- Després viurá la dramática escissió que 
es correspon amb la consciéncia esquincada o desgraciada de 
1^ Fenomenología de l'esperit. El poblé germánic ha de passar 
per noves proves -per un nou pas per la negativitat- per tal 
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^^•^Ph.R. §359. 
^*®Ph.R. §360-

d'assolir que la reconci 1iaci6 es real itsi en el món i en la 
forma plena del pensament -i no de manera abstracta i 
intuitiva en el sentiment CEmpfindun.g3 com a fe, amor o 
esperanca o també de l'ánim -teñir interioritat, cor o 
coratge- CGemut 3. la fidelitat i la camaradaria'--. Tota 
l'edat mitjana -amb el feudalisme, etc.- és un període de 
prova i de pas per la negatívitat. Durant tot aquest període 
la veritat, la norma de vida, está representada per un "mes 
enllá". L'església i la seva doctrina son la guia espiritual, 
que no obstant també és limitada -com tot moment abstráete i 
escindit- ja que es mou al mer nivel! de la representació i 
cau ella també en 1'arbítrarietat i els interesaos mundans. 

Així curiosament, malgrat que el principi a realítzar era la 
s u p e r a d o de tota oposició, l'edat mitjana cau en la "contra-
posició absoluta" entre església i estat , entre món e.spiri-
tual -i sagrat- i món profá. La r e c o n c i l i a d o superadora 
arriba pero a mesura que l'element espiritual s'ha reconcili-
at amb la realitat terrenal i objectiva, mentre que l'element 
mundá s'eleva produint, d'una banda, el pensament i saber 
racional i, d'altra, el dret. i les liéis també racionáis^ ̂ -'s. 
L'església esdevé mitjangrant la Reforma harmónica amb el món 
étic i l'estat esdevé racional alhora qus apareix un pensa­
ment -la filosofía, la I1.lustració- racional. La reconcílla­
c i o elimina totes les oposícions, com hem dit, i aíxí l'estat 
esdevé alhora representant d"aquell món terrenal i d'aquel 1 

món espiritual. L'estat esdevé racional, esdevé ia rao feta 
realitat. Aquesta és la gran reconci1iació. Reconciliació que 
fa possible i es correlativa de l'auténtica 11 ibertat. Ara 
l'auténtica religió troba el seu lloc i és harmónica alhora 
amb l'estat í amb la ciencia especulativa i filosófica, com a 
"manífestacions complementarias". 



1.^.- S O g R E E L P E R Q U É : D E L C A N V l OE L' eSOUtMA Q U A T R l P A R f l T A L 

TRIPARTIT 

En aquest apartat volem dur a terme: 
(a) La comparació deis esquemes an quatre i en tres etapes 
(veient, com tots dos teñen un fort suport documental <1) i 
com molt difícilment poder fer-se compatibles ( 2 ) ) -

(b) L'argumentació de les raons del canvi de 1'un per 1'altre 
(la substitució progressiva de 1'ideal grec peí cristiá (1), 
que va paral - lela a les necessitats Idgiques de linealitat i 
progressivitat de la historia (2); alhora que 1'evolució en 
la valoració de Grecia i del cristianisme va arrosegar també 
la consideració hegeliana de la Revolució Francesa i de la 
Reforma < 3 ) ) . 

(a) L'esquema triádic és -com hem vist- tremendament simple 
i, potser per aixd, há esdevingut famós i un filosofema que 
costa d© superar^ ̂ *'. Redueix tota la complexa riquesa de les 
lligons sobre la historia universal a la simple afirmació que 
en la primera etapa -Orient- només un és Iliure, a Grecia i 
Roma -segona etapa- ho són alguns, mentre que en els pobles 
germánics -tercera i darrera etapa- tothom és Iliure. 
L'esquema quadripartit és mes complicat en dos sentits: en 
primer lloc, perqué inclou una etapa mes -cosa que ens fará 

^^'^S'ha esdevingut aixi, en part, per la identitat amb la tríade 
dialéctica hegeliana, peí convenciment deis comentadors que 
Hegel sempre cárcava dividir-ho tot en tres moments i per la 
seva claretat pedagógica, nemotécnica i expositiva. Pero 
també pensem que, en gran part, l'éxit aconseguit en els 
comentadors de Hegel d'aquest mes senzill esquema és degut a 
la identificado amb la famosa llei deis tres estadis, que 
podem trobar en Turgot, Condorcet i, sobretot, Comte. 
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^^'^La divisió quatripart ida ós resumida a les planes 242 a 257 
de l'edició de Hoffmeister. 

meditar molt- i, en sagon lloc, perqué la descripció esbos-
sada de cada etapa no és tan senzilla o trivial. 

En 1'esquema quadripartit, la primera etapa és també Orient, 
perd Hegel en lloc de parlar d© la llibertat d'un, prefereix 
fer referencia a una situació d'indivisió natural i immedia­
ta. La seva característica essencial és la manca d'auténtica 
individualitat o subjectivitat en els individus i la incapa-
citat per a teñir consciéncia de la llibertat. La segona 
etapa és Grecia -considerada separadament de Roma- caracte-
ritzada per l'aparició de la consciéncia de la llibertat i 
per l'aparició de la individualitat, perd que encara está en 
harmonía immediata i no reflexiva amb la universal itat 
-mereixent per aaquest motiu el qualificatiu "d'afortunada" i 
de "bella individualitat ética"-. La tercera etapa és el món 
roma, que és un moment negatiu, on l'escissió entre particu-
laritat i universal itat no fa sino créixer i que només 
el cristianisme podrá superar. La quarta etapa és el món 
cristiano-germánic on hom aconsegueix reconciliar aquella 
oposició present en el món roma. 

(1> En el moment de valorar quin deis dos esquemes pot 
reivindicar más arguments per a ser considerat el mes propi 
de Hegel, hem de comentar dient que 1'única obra publicada en 
vida que inclou el desenvolupament deis moments de la 
historia universal és la Filosofía del dret. Com sabem 
aquesta obra, igual que les Llicons sobre filosofía de la 
histdria uni versal . va seguir la divisió en quatre edats-
Els primers editors de les Llicons -Eduard Gans i Karl Hegel-
així com 1'editor de 1'edició crítica actual en la seva part 
del desenvolupament historie -Lasson-, també la seguelxen. 
Cal teñir en compte, igualment, que ©n les Iligons sobre la 
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^^^En l'edició castellana les planes son respectivament• 85-7, 
197 i 198-9. 
i^ajlQjj, Y^g^ remarcat que també moltes transicions dialéctiques 
hegelianes manifesten una estructura quatripartida. 

filosofia del dret, ja des del curs de 1818-19 (apunts de 
Homeyer, editats per Ilting), quan Hegel exposa la historia 
universal fa referencia sempre a quatre etapes. Pero, d'altra 
banda, no podem oblidar que el darrer manuscrit -possiblement 
redactat amb vistes a la p u b l i c a d o de la filosofia de la 
historia universal- conté 1'esquema tripartit. L'exposa tres 
vegades: planes 62-3 (dos cops) i 155-6, i hi ha també una 
nova referencia donada en un deis darrers cursos planes 
156-7*=*. fis a dir, disposem de 1'esquema tripartit en quatre 
versions -totes en resum-, tres d'el les en el darrer manus­
crit -du al comencament la data 8-XI-30- en el que es va 
ocupar de la qüestió. 

Sembla, dones, que si bé d'una banda 1'esquema quatripar­
tit té el valor d'alló publicat realment per Hegel, 1'esquema 
tripartit té el valor d'alló que mes tardanament va escriure 
Hegel. Aquest té també 1'estructura ternaria que tant 
agradava a Hegel -i potser encara más a molts deis seus 
interprets- i que es correspon mes fácilment -en principi-
amb 1'estructura de la dialéctica hegeliana. 

(2) La dialéctica hegeliana s'estructura generalment en tres 
moments'-^^: unitat indiferenciada o posició immediata de la 
universalitat, negació o escissió, i negació de la negació o 
r e c o n c i l i a d o que posa una nova unitat diferenciada interna-
ment. La identitat numérica de moments fa que en un primer 
moment sembli que 1 ' esquema tripartit s'hi adeqlii millor que 
no el quadripartit. No obstant aixd s'ha de dir que 1'esquema 
tripartit es basa en un desenvolupament merament quantitatiu 
-sense cap auténtica superació quantitativa. Hi ha només un 
progrés o extensió quantitativa de la Ilibertat, que en 
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»^==Com veurem en el nostre capítol dedicat al progrés Hegel 
critica radicalment totes les concepcions que basen la noció 
del progrés en només el canvi quantitatiu. 
^='*Ph.R. § 3 5 3 -

succQssives Qstapes arriba a una part i mes tard a la 
totalitat del eos sociali=*. Difícilment es pot identificar 
la dialéctica mes propia de Hegel a desenvolupaments merament 
quantitatius d'aquest tipus; paral.lelament 1'astructuració 
quaternária sembla basar-se molt mes en un desenvolupament 
qualitatiu i en el concepta. 

Hom podria pensar en diverses maneras de fer compatible 
1'esquema quadripartit amb la dialéctica ternaria, amb la 
qual cosa aquest es deslliuraria del seu principal inconve-
nient i es facilitarla la comparació entre els dos esquemes. 
Com resulta fácil de demostrar, tant el món roma com el món 
germánico-crist iá s'adeqlien perfectament ais dos moments 
darrers de tota dialéctica- el de l'escissió i el de la 
reconciliació respectivament. D'aixd en resulta que només hi 
ha dubte o ambigüitat en la qüestió de quin deis dos mons 
-Orient o Grecia- representa l'auténtic primer moment. Pensem 
que hi han dues possibles hipótesis; 

Primera, l'auténtic comencament és Orient, essent Grecia 
un moment privilegiat per Hegel en honor al seu ideal de 
juventud -i mai no desmentit del tot. Orient representaría la 
"revelado immediata"^=''* de l'ésperit, on aquest és encara en 
forma d'unitat indivisa i previa a tota escissió. Llavors, 
Orient es correpondria perfectament amb el primer moment de 
tota dialéctica: 1'afirmado de la unitat indiferenciada i 
sense cap determinació interna, el posar la unitat abstracta. 
Grecia seria un moment al marge (que Hegel s' esfor<?aria per 
integrar), marcat encara per la unitat no escindida). Roma 
seria el moment segon de tota dialéctica, moment de l'escis-
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»ona, 1•autént ic comencament és Grecia, essent Orient 
un moment previ que -per "natural", incapac de dinamicitat i 
mancat d'auténtica consciéncia de l'esperit- no entraria 
própiament en el desenvolupament de l'esperit i, per tant, en 
la historia. Grecia seria aleshores el moment de la unitat 
universal, que s'escindiría donant lloc al moment roma, 
mentre que la reconci1iació apareixeria, finalment, amb el 
cristianisme i els pobles germánics. 

La primera hipótesi té al seu favor 1'esforg que dedica Hegel 
al món oriental -amb un considerable treball de documentació-
i que representa en l'edició de Hoffmeister 247 planes (de la 
267 a la 514) davant de les 131 dedicados a Grecia (de la 527 
a la 6 5 8 ) . Aquest no és evidentment un argument decissiu perd 
sí que indica per part de Hegel una forta voluntat d'incloure 
i desenvolupar el món oriental en la historia universal. 
També aporta suport a la primera hipótesi el fet que -com 
veurem esposat en el capítol proper- Hegel data el comengia-
ment de la historia amb 1'aparició de l'estat. En tant 
que la historia universal ha de ser també una historia 
política, no hi ha cap dubte sobre la "historicitat" de 
I'imperi xinés, el món hindú i, sobretot, 1'imperi persa (que 
ja no és fix i quiet com els dos primers, sino en moviment i 
en contacte amb els moments posteriors). 

També cal dir que Orient s'atanca mes al que hom sol entendre 
peí primer moment de la dialéctica, i és el món de la 
substancialitat; en ell la universalitat s'imposa sense cap 
oposició a les diverses particularitats i ais individus, és 
el regne de la indiferenciació -el ser, podriem dir-. No és 
aquest el cas de Grecia, que no és el món de la identitat 
absoluta, immediata i indiferenciada. A Grecia ja existeix la 

si6 i de 1'oposició, i el món germánic el món de la reconci-
1iació. 
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individualitat i la particularitat, l'Qnic perd que hi ha 
entre aqüestes i la universalitat ética o substancial un bell 
equilibri, que fa que les primeres expressin immediatament i 
perfectament les segones, perd ja s'hi conté un principi de 
difarenciació. ün altre argument gens manystenible -i que 
potser esdevé el decissiu- és el fet que en 1'esquema ternari 
Orient apareix com el primer moment i és Grecia la que cedeix 
el seu lloc i és ajuntada -amb quelcom tan oposat en principi 
com és Roma-. Sembla, dones, que no dubta tant entre Grecia i 
Orient com a primera etapa de la histdria, sino entre 
mantenir Grecia com un moment independent o no dintre del 
trascurs h i s t o r i e Aquest és evidentment un fort argument a 
favor de la nostra primera hipótesi. 

Perd la primera hipdtesi té també inconvanients, tal vegada 
el principal és que vagi en contra deis principis de conti-
nui'tat i de progressivitat de la histdria universal. Hi 
hauria, llavors, un moment no absolutament necessari i 
imprescindible per al desenvolupament de la histdria. Grecia 
romandria com un moment intermig ai 1lat i en certa mesura no 
justificat "Idgicament"; seria com una mera "realitat 
empírica" que cal esmentar i considerar perd que manca 
d'auténtic sentit "Idgic" en relació amb el tot. D'altra 
banda, la sagena hipdtesi té valor subjectiu -com diría 
Hegel, ja que es basaría en apreciacions de valor subjectives 
i no espaculatives- en ser una etapa tan valorada per 
nosaltres i -sense cap mena de dubtes- peí propi Hegel. 

La segona hipdtesi té a favor seu, el fet que Grecia presenta 
major contacte i relacions -empiriques perd també concep­
tuáis- amb els moments posteriors. El moment grec está molt 
más projectat i vinculat amb el moment precedent i posterior 
que no el món oriental -molt mes tancat sobre si mateix. 
També juga a favor seu la constatació que la histdria 
universal és molt mes que una histdria política. Llavors, com 
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i=*»Ja hem citat alguns escrits sobre 1 ' ideal juvenil -compartit 
sobretot amb Holderlin- de la bella vida ética grega. Pero 
sobre la relació entre Hegel i els grecs cal citar també: 
Jacques Taminiaux La nostalgia de la Gréce á 1'aubg de 
l'idealisme allemand. Kant et les grecs dans l'itineraire de 
Schiller. de Holderlin et de Hegel; Martin Heidegger "Hegel 
und die Griechen" i el recul1 de J. D'Hondt (ed) Hegel et la 
pensee grec -en especial l'article de Livio Sichirollo "Sur 
Hegel et le monde grec". 
^^-^yaure el capítol 1-2. 

a histdria global del desenvolupament de l'ésperit, Grecia té 
una consistencia i un gruix especulatiu que la fa absoluta-
mant necessária per valorar el desenvolupament de l'éspe­
rit. Tambó cal recordar que Hegel pensa -com comentarem mes 
endavant- que en arribar a Grecia hom arriba a la térra 
de l'ésperit i que a la consciéncia de l'ésperit només s'hi 
arriba en el món grec. 

(b) Aportats la major part deis arguments, nosaltres no ens 
decantem exclussivament per cap de les dues hipótesis. Pensem 
que totes dues -malgrat que defensables cada una peí seu 
cantó- trivialitzen el pensament de Hegel, alhora que partei-
xen de l'arrelat prejudici en la tradició hermenéutica de la 
triplicitat sistemática del pensament hegeliá. La nostra 
proposta és mes complexa i inclou també una explicació 
plausible del perqué Hegel va proposar a la f i d e la seva 
vida 1'esquema en tres fases. 

Cal partir de la valoració que Hegel va teñir en tot moment 
de la Grecia clássica i la seva bella eticitat en especial, 
que és un ideal que mai no va deixar de fascinar Hegel Si 
recordem el que hem dit sobre el Hegel juvenil^=*, cal 
considerar que Hegel partía implícitament d'un esquema 
ternari. En primer lloc, per la natura del seu pensament 
juvenil que es movia dintre d'un plantejament crític i 
regeneracionista, contraposant el present a un passat 
idealitzat -que no era altre que Grecia- i per un futur, 
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afirmat -podríem dír- utdpicament. En segon lloc, per la 
natura mateixa de la dialéctica hegeliana -unitat, escissió, 
reconci1iació. Tot aixó havia fet que en les obres juvenils 
Hegel esbossés esquemes tripartits de la historia, pero que 
en el moment de plantejar-se la historia universal a Berlin 
Ja, des d'un comengament, partís d'una divisió en quatre 
etapes. 

Evidentment, els ideáis compartits amb Holderlin -i mai no 
negats del tot- l'obligaven a considerar Grecia com un moment 
divers d'Orient i Roma -que eren valorats molt per sota 
d'aquel la- i prou important com per a no ser menystingut. La 
divisió tradicional de la historia universal en quatre 
monarquies*^'' i també potser la correspondencia dos a dos 
-que no sol reiterar- de les quatre époques i les quatre 
const i tuc i ons* =«» , fácil i tari en tal vegada l'acceptació de la 
quadripart i c i o. Tot i que certament el costum podia haver 
influit en Hegel per tal de proposar una divisió en quatre 
etapes de la historia universal, pensem que, donat el 
contingut que volia íncloure dintre de la historia universal, 
li era del tot necessari trencar 1'esquema tripartit de 
joventud i obrir-se a un esquema mes complex -al menys fins a 
la fi de la seva vida. 

Tant si Hegel volia fer una historia política en sentit 
estríete com -sobretot- si volia fer una historia universal 
mes amplia, hi havia poderoses raons per a acceptar un 
esquema quadripart it. Per tant, Hegel*^'' des del primer 
intent ja berlinés de divisió de la historia no va dubtar 
d'íncloure Grecia com una etapa diferenciada. Evidentment, no 

^="=^Ilting 5137, pl - 344. Llicons sobre filosofia del dret del 
curs 1818-19, manuscrit de G. Homeyer. 
^®**Orient-despot isme, Grecia-democracia, Roma-aristocrácia, 
estats germánics-monarquia. Id. 
i^'^Curs del 1818-19 a partir de la primera versió de 1 ' Enciclo­
pedia. 
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era una de les etapes que menys 11 interessaven i si final­
ment al manuscrit del 1830 va modificar la seva opinió va 
ser, sense cap dubte, per molt poderoses raons -com veurem-. 
Cal remarcar que Hegel malgrat posar Grecia com una etapa 
separada no elimina -per tal d'arribar a una divisió terna­
ria- cap altra etapa, ni Roma ni Orient- Fins ais darrers 
anys de vida, Hegel prefereix mantenir totes aqüestes etapes, 
pero -quan finalment va decidir canviar alguna cosa- la seva 
decisió va ser la relat1vització del món grec. 

S'ha de rebutjar, d'altra banda, qualsevol sospita en el 
sentit que 1'esquema quadripartit és una f o r m u l a d o hegeliana 
immadura o no sufidentment meditada. Hegel el proposa en la 
seva etapa de maduresa a Berlín i, fins i tot, el recull en 
una obra tant sólida i madura com és la Filosofía del dret-
Fins 1 tot, desenvolupa les classes sobre filosofía de la 
historia universal d'acord ámb aquest esquema, com es pot 
veure en els apunts (del tot fiables en aquests aspectes ja 
que un error tan evident i compartit és del tot improbable). 
Així des deis cursos de 1818 (sobre 1'Enciclopedia) i 1822 
(sobre la filosofía de la historia universal) fins al 1828 
Hegel no canvia d'esquema ni d'opinió. Només mes tard, el 
1830 preparant la introdúcelo a la filosofía de la historia 
universal, va proposar una nova divisió global, que no 
s'adela al que fins llavors havia anat elaborant. 

(1) La nostra hipótesi sobre aquest canvi és que Hegel, en el 
moment d'escriure el manuscrit conegut com la Rao en la 
historia. va passar revista al conjunt de la historia 
universal i es va enfrontar per primera vegada a fons amb el 
que significava la posició alhora privilegiada i alhora 
marginal de Grecia- Grecia ocupava una posició privilegiada 
perqué representava la realització de 1'ideal politic a un 
nivel 1 que superava la situació en els temps de Hegel. Grecia 
havia estat valorada per damunt deis moments del desenvolupa-
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'Veure la quarta part d'aquest treball. 

ment de l'esperit que l'envolten i, per tant, Hegel havia 
caigut en una tentació constant en ell -que ss pot veure 
també en La filosofia de 1'art i en la La histdria de la 
filosofia- de considerar que, en definitiva, Grecia havia 
representat un cim insuperable i només comparable amb la 
propia época. Aixi, Grecia s'aixecava molt per damunt deis 
altres moments de l'esperit i, malgrat que Hegel no queia 
en la posició de Holderlin -que valorava Grecia absolutament 
per damunt del seu propi temps i patria- i que cada vegada es 
reconeixia mes en la seva época, Grecia esdevenia encara el 
punt privilegiat de la histdria universal. 

D'aquesta manera Grecia havia sortit -per a dir-ho aixi- del 
Iligam progressiu i teleoldgic del desenvolupament de 
l'esperit, esdevenint un moment estrany dintre del fil 
teleoldgic de la histdria universal hegeliana. Hegel en el 
moment de passar revista a la histdria universal al final de 
la seva vida, es va adonar que havia mitificat i privile­
giat fora de mesura 1'época grega. En el moment de repensar 
globalment la histdria universal -potser cara a una publica­
ció, per a la qual redactarla 1'escrit de la Rao en la 
histdria-. Hegel valoraría sobretot el fil teleoldgic 
progressiu i global. Hegel pensava ara mes en funció del 
tot i cara al desenvolupament progressiu de l'esperit 
universal i se n'adona que la interpretació que havia donat 
de Grecia trencava aquest ordre progressiu i esdevenia un 
moment aberrant dintre del nucí i "Idgic" de la histdria. Les 
condicions espaculat i ves i mes " Idgiques" ̂ '̂̂  sobre les 
quals Hegel elaborava la seva filosofia de la histdria 
xocaven amb el privilegi d'una etapa tan primerenca en el 
temps. Hi havia, dones, un conflicte entre l'ordre temporal i 
empíric de la histdria i l'ordre Idgic i conceptual del 
desenvolupament de l'esperit, entre el valor que havia 
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adjudicat a unes dades empíriques acceptades en el seu temps 
-la interpretacíó de Grecia- i la lógica mes profunda de la 
seva manera global de considerar la historia. 

El nucí i especulatiu i Idgic del sistema (coherentment en 
definitiva amb la idea absoluta) es basaven en la progressi-
vitat, dialéctica pero també lineal, del desenvolupament 
autocreador i autocognoscitiu de l'ésperit. Aquest nucli 
especulatiu entrava ínevitablement en contradicció amb 
1'estatus historie que fins ara Hegel havia adjudicat al món 
grec. Hegel s'havia resistit sempre a relativitzar Grecia 
dintre del conjunt de la historia universal, s'havia negat a 
ubicar-la com una mes de les figures, necesséries pero encara 
mancades, en qué l'ésperit universal s'havia expressat en 
direcció cap al seu autoconeixement i autocreació suprema. 
Per aixó, Grecia no podía encaixar bé dintre de 1'estructura-
ció lógica de la historia universal. 

En redactar "La rao en la historia". a Hegel se li va 
presentar un conf1icte entre la valoració de Grecia - 1 'ideal 
compartit amb Holderlin a Frankfurt- i les necessitats 
lógíques intrínseques al sistema i al seu nucli especu­
latiu. Evídentment, Hegel no podía escollir; era l'enfronta-
ment entre un pressupdsit básic de la seva filosofía en 
contra d'un vell/bell ideal -del qual ja se n'havia anat 
allunyant-. L'ideal grec ja havia rebut els embats que 
tendien a relativitzar-lo (nosaltres comentarem en aquest 
treball -tercera part- la critica a la democracia, la 
necessitat de la societat grega de 1'esclavítud, -en la 
segona part- la relació encara immediata entre individu i tot 
étic, la limitació present en el seu ideal artistic i de 
bel lesa. Hegel en el seu pensament va anar distanciant-se de 
1'ideal grec alhora que valorava cada vegada mes alió que 
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'•''*S6n molts els autors que remarquen la dualitat dm partida del 
pensament hegeliá escindit entre Grecia i el cristianisme, si 
bé solen coincidir amb nosaltres en qué acaba predoroinant el 
contingut i la influencia cristiana. No obstant citem dos 
autors que per la seva procedencia cristiana no són suscepti­
bles d'exagerar la importancia de Grecia en Hegel. Lowith a 
Da Hege 1 a Nietzsche diu per exe.mple Cpl- 583 "el m6n 
greco-roma está superat en el crist iano-germá.nic, i el 
concepta ontoldgic fonamental - de Hegel es determina, pe,r 
aixd, de doble manera*, com logos grec l com logos cristiá". 
També Hyppolite parteix d'aquesta duplicitat de base hegelia­
na perd també acabará centrant , la seva interpretado de 
Hegel en el cristianisme, així la figura de la consciéncia de 
la "consciéncia desgraciada" marca totalment la seva inter­
pretado de la filosofía de la histdria hegeliana. 

d'especulatiu hi trobava en el cristianisme*'^*- i alhora que 
edificava el seu ideal madur d*estat monárquic El resultat 
de •!'evolució del pensament hegel iá i la seva plasmació com, a, 
conflíete en la historia universal va ser, que Grecia, el seu 
esperit i la seva eticitat, fou relat i vitzada i passá a. 
ocupar humilment el lloc^ secundar! -al costat del sempre 
denigrat món roma- que 1'esquema tripartit li adjudica. 

D'aquesta manera, Hegel havia arribat a 1'esquema tripartit 
de la hístdria universal. Durant molt temps, raons externes 
-empíriques, en diem nosaltres- varen fer que proposés 
1'esquema quadripartit <influít segurament per tradició de la 
divisió en quatre monarquies l la fidelitat a 1'ideal juvenil 
grec) passant per damunt de les necessitats Idgiques de 
1 •e.structura ternaria de la dialéctica o la progressivitat 
teleológica de la historia. Perd, finalment, aqüestes 
necessitats "Idgiques" s'acaben iroposant, amb el suport també 
de la nova valoració del dogma cristiá, la renuncia a 
l'esperanca de la reinstaurado' de la bella eticitat grega 
fruit -al menys en - part- del fracás de la Revolució France-
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*^=*Tant ell com Holderlin van saludar en un primer moment la 
Revolució Francesa i, fins i tot, la invasió napoleónica com 
el moment reinstaurador del bella eticitat grega o, al menys, 
el primer pas cap a una nova reedició -coherent amb els temps 
moderns- d'aquel la bella eticitat. 

QQ^xTsrs i |g sQva teoria sobre 1'estat monárquio constitucio­
nal . 

Aixi resulta que 1 *esquema tripartit, que va proposar â  la fi 
de la vida Hegel, és -d'una banda- 1'intent de reestructurar 
l'ordre Idgic global de la historia universal i -d'altra 
banda- el resultat de -la renuncia explícita al seu ideal de 
joventut, matisat i substitu'ít cada vegada mes per altres-
Hegel arriba tard a aquest propdsit i l'únic que d'ell ens 
resta és el seu manuscrit i unes indicacions en els darrers 
cursos. Aquest esquema -pels indicis que en podem treure-
volia refer la histdria universal des d'un punt de vista mes 
restrictiu al que de fet Hegel havia seguit espontániament en 
els seus cursos- Hegel el planteja dintre deis límits 
estrictas d'una mera histdria política, una histdria del 
desenvolupament de la llibertat en clau política. Aquest 
contingut hi era present evidentment en els materials deis 
seus cursos perd no n'era l'únic contingut contemplat. 
Malahuradament, Hegel no va desenvolupar 1 'esquema tripartit 
i no podem continuar per aquest camí car entraríem en la 
filosofia-ficció; perd sí que podem continuar plantejant-nos 
perqué Hegel canviá de 1'esquema quadripartit al tripartit. 

(2) Arribats a aquest punt hem d'anticipar coses que tractem 
en la quarta part d"aquest treball; volem remarcar així com 
1'evolució, que hem vist en la valoracié de Grecia i el 
cristianisme, es -correspon perfectament amb les necessitats 
•Idgiques de la filosofia de la histdria hegeliana. En gran 
mesura, la preocupació hegeliana per exposar el desenvolupa­
ment lineal, progressiu i en direcció a la propia época de la 
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historia universal és comuna a totes les llicons de Berlin. 
Tant en la Histdria de la filosofía com en la Filosofía de la 
ralígíó i la Filosofía de la histdria universal -la Filosofia 
de 1'art fou potser l'excepció en honor de 1'art grec- es 
tractava de mostrar un procés dialéctic i Idgic de progrés 
continuat vers el present. L'intent hegeliá -i de la seva 
época en conjunt- consistía en fer convergir el conjunt del 
desenvolupament historie vers la filosofía, la religió, 
l'estat i la Ilibertat de la prdpia época. Aíxí molts contin­
guts, desenvolupaments parcials o dades "empíriques" perdien 
tot el seu valor per a Hegel en restar fora d'aquest desenvo­
lupament teleoldgic progressiu. El cas grec no n'és l'ünic 
cas, si bé és per a nosaltres el mes important i revelador, 
d'aquesta ímposició de les necessitats lógíques -procedents 
en sentit ampli del nucli especulatiu del sistema- sobre els 
materials amorfs i empírics o els compromissos externs. 

Aquesta certa ímposició de les necessitats Idgiques del 
pensament hegelié i del conjunt de la seva proposta sobre la 
histdria universal sobre dades empíriques mes o menys 
ai H a d e s , no ha d'implicar l'acusació a Hegel de manca de 
rigor o d'aplicació arbitraría d'esquemes prejutjats-
L'intent hegeliá -mostrat sobretot perd no exclussivament a 
les Llicons de Berlin- era a mes a mes d'una rigorositat que 
no s'ha de menystenir en cap cas. No n'hi havia prou amb 
aplicar estrictament 1'esquema dialéctic i progressiu del 
sistema, marcar tres époques i omplir els buits -com afirmen 
alguns detractors. Tampoc no es tractava d'edificar, en 
funció de les necessitats lógíques del sistema, tot un 
complex bastiment que perd tot contacte amb la realitat. Sino 
d'exposar com tota la materialitat empírica deis esdeveniment 
col.labora a la realitzacíó del fi darrer de la historia, i 
mostrar que immanentment a l'empíria histdrica hí ha una 
lógica interna que li dona sentit global. 
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El projecte hegeliá -com es mostra en la segona part-
s'enfrontava directament a una amplia erudició -per a 
la seva época- amb les armes de "la fe racional", aconseguida 
grácies al desenvolupament del seu sistema- La lógica que 
Hegel volia mostrar en la historia no havia de sortir d'una 
especulació apartada de les dades empíriques sino a partir 
d'aquestes mateixes dades. Segons Hegel no era una lógica 
trascendent o a part de la realitat; no era una lógica 
abstracta sino una lógica concreta, immanent i implícita a 
les própies dades -i que una ment filosófica podia extreure i 
mostrar sense cap mena de dubte-- La filosofia de la historia 
universal no havia de ser el resultat de l'aplicació deis 
axiomes donats peí sistema o deis compromissos interns al 
pensament hegeliá -la valoració de Grecia, per exemple--
Tampoc no havia de ser, pero, una submissió curta de perspec-
tives i humil, que és negués a interpretar les dades empíri­
ques d'acord amb el nucí i especulatiu hegeliá. 

Pensem que Hegel va assolír durant els darrers anys una 
concepció mes clara del que és escriure historia filosófica 
i, per tant, de la relació entre la filosofia de la historia 
i el sistema. També es va fer mes conscient de les necessi-
tats lógiques d'una historia filosófica com la que ell 
plantejava i en funció d'aquestes necessitats va intentar una 
restructuració global de la seva historia universal. Evident­
ment la contradicció que representava aquella etapa tant 
mitificada en mig d'una historia que cada vegada s'afirmava 
mes com a progresaiva, només podia conduir a la reíativitza­
ció i desmitificació d'aquel la. El plantejament hegeliá 
s'incrivia dintre d'una historia teleológica que havia 
superat totalment el problema de la querella deis antics i 
els moderns. Només 1 'entusiasme extraordinari per Grecia a 
tota 1•área germánica i el contacte amb Holderlin, pogueren 
fer que Hegel és plantegés 1'equiparació o superioritat deis 
grecs per damunt deis moderns alemanys. Pero, no hem. 



99 

(¿'equiparar massa Hegel amb Holderlin, ja que si bé aquest 
darrer va afirmar i mantenir la superioritat deis grecs 
damunt deis germánics, Hegel en cap moment no va arribar a 
plantejar així la qüestió car sempre -fins i tot a 1'esquema 
quadripartit- els pobles germánics i el seu esperit és 
valorat com a superior al grec-

Fruít de la presa de consciéncia clara de les necessitats 
Idgiques del seu discurs histdric, armat de la seva voluntat 
de comprendre el present i la realitat i de no deíxar-se dur 
per enyorances o ideáis abstractes, armat de la seva concep­
ció dialéctica perd progressiva del desenvolupament histdric 
i espiritual, va comprendre que el privilegi d'una etapa tan 
primera da la histdria i de l'esperít anava en contra 
d'aquel la voluntat i d'aquesta concepció. Nosaltres veiem 
expressada en 1'esquema tripartit la voluntat de Hegel de 
relati vitzar 1'época grega en el conjunt de la histdria 
universal. Un element 1 i ho permet: el cristianisme, que fou 
1'element que a la seva madúrese Hegel sempre va contemplar 
com el suprem, superior per tant a 1 ' ideal g r e c En ell hi va. 
trobar el nucí i especulatiu del seu pensament expressat 
"avant la lettre" si bé de forma representativa. Hegel va 
defensar sempre a la seva etapa berlinesa que el cristianisme 
aportava una reconci1iació que no podía ser assolída en el 
cas grac. D'una banda, Grecia esdevé un moment necessari i 
essencial del desenvolupament espiritual i histdric perd, 
d'altra banda, és també limitat. 

El paganismo grec, que en certa mesura inspira Holderlin i el 
jove Hegel, sempre havia competit amb la cada vegada creixent 
convicció hegeliana que en el cristianisme hi havia contin-
guda la seva filosofia, que la seva filosofia no era sino 
1'exposició -especulativa i en el pensament- del contingut 
cristiá. L'evolució del pensament hegeliá va en la direcció 
de deixar de mitificar Grecia per revaloritzar el cristianis-
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"•-••̂ S'ha escrit molt sobre el que va significar per a Hegel la 
Revolució Francesa si bé encara no s'ha acabat -ens sembla-
d'arrodonír la temática, en part peí desig mes o menys 
inconscient de voler defensar Hegel fent-lo progressista i 
revolucíonari sense introudir cap matís o el desig contrari 
de postular un Hegel totalment conservador. Hí ha un 1 libre 
cabdal sobre el tema: Joachim Ritter Hegel und día franzosis-
che Revolution perd s'ha dit i es díu encara molt sobre al 
tema. També son ínteressants Jean Hyppolite "La signification 
de la Revolution frangaise dans "Phenomenologíe'de Hegel", 
Jean Granier "Hegel et la Revolution frangaise", Níchael Kirn 
"Der Begriff der Revolution in Hegels Philosophie der 
Weltgsschichte", Ulrich Watz Polítík und Gewalt• Sur Thaoria 
des demokratischen Verfassungsstaates und der Revolution. M-
Ver Eecke "Hegel's dialéctic analysis of the French Revolu­
tion" i Claudio Cesa "Hegel e la rívoluzione francesa". 
I3*J|QJ^ va anal it zar ben aviat la relació de la Reforma protes-
tant tal i com la considera Hegel i la Revolució Francesa 
-com nosaltres també ho farem-. Dintre d'aquesta perspectiva 
son forga Ínteressants els escrits* Ludger Oeing-Hanhoff 
"Hegels Deutung der Reformation", Alessandra Gaiarsa "Rívolu­
zione e Riforma nella filosofía di Hegel" i Karol Bal 
"Hegel's philosophy of history between dialectics and 
metahysics. Attempt at an interpretation of the Hegelian 
concapts of "Reformation' and 'Revolution'". 

me. Aquest procés és paral.leí a una altra transvaloració 
essencial en el desenvolupament del pensament hegeliá; la 
valoració de la Revolució Francesa'-'^ i de la Reforma Protes-
tant •̂ -̂•''̂. Nosaltres no podrem desenvolupar aquí tot l'entra-
llat d'aquesta evolució, ja que només ella sola podria ocupar 
tot el nostre treball. 

(3> Com molt bé resumeix Poggeler a "Philosophie und Revolu-
tion beim jungan Hegel", a 1'época de Frankfurt i de Jena 
Hegel considera la revolució com un moviment necassari que 
tindria com a finalitat reinstaurar la perfecta harmonía de 
1'home i la lleí, de 1'individu i l'universal. Hegel es 
mouria dintre de la influencia de Holderlin i la seva 
Veré i n i gungsph i 1osoph i e. Aquesta valoració es corraspondria, 
dones, a 1'etapa de major valoració de 1'ideal grec; la 
revolució francesa només tindria sentit com a la reinstau-
ració d'aquella bella eticitat grega. 
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L'impacte del Terror de Robespierre va fer recular un xic a 
Hegel en el seu entusiasme revolucionari, perd sempre va 
remarcar que la final itat -que movia a Robespierre- era bona 
tot i que no ho fossin els mit j a n s - El mateix Robespierre 
és presentat sempre com un esclau i un heroi de la virtut, de 
la virtut revolucionaria que escomet contra tot alió sospi-
tós. Hegel sol deixar entreveure la necessitat del moment del 
Terror per a salvar l'éxit revolucionari -malgrat que no el 
defensa en si mateix-, aquest no li va impedir continuar 
fidel a la revolució i saludar Napoleó -segons un text 
célebre- com l'esperit universal a cavall. Hegel abandona 
Jena essent fidel a aquest ideal i fou mes tard quan canviá 
d'opinió -igual com respecte de Grecia-- Ho feu no radical-
ment sino matisadament, relativitzá el valor historie 
d'alló que -tal vegada ingénuament- va magnificar en la 
joventut, tot oblidant altres fenómens super iors^^**. 

Els mateixos esdevenlments histories contraris a la revolució 
en foren en gran part els causants, ja que no hem d'oblidar 
que en vida de Hegel la Revolució iFrancesa va fracassar; va 

*^'*Hyppol ite - Introduct i on a la philosophia de l'histoire de 
Hegel- s'afanya a remarcar la "lógica implacable" i la 
necessitat que Hegel veu en 1'evolució de la revolució vers 
el Terror Cpl 72 i pl. 89 3- En aquells moments es jugava 
l'éxit i pervivéncia de la Revolució i, fins i tot, el 
principi d'ordre que l'estat representava. Ss del tot ciar 
que Hegel no és del tipus de personatges que s'atabalen i 
culpabi1itzen davant de decissions drástiques pero que 
semblen racionáis i necessáries a dintre de les necessitats 
de la historia; tot i que després de la seva caiguda i 
després de la restauració costava molt afirmar-ho públicament 
no costa genys pensar que Hegel considerava Robespierre un 
heroi de la historia que va fer el que calia i quan era 
necessári. 
^^'^'Sobre la posició hegeliana vers els revolucionaris hi ha 
l'article "Hegels Kritik des Jakobinismus" de Andreas Wildt. 
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*=*"̂ A1 respecte cal citar: Eugéne Fleischmann "Hsgel et la 
Restauration en France" i Lewis White Beck "The Reformation, 
the Revolutíon, and the Restoration in Hegel's Polítícal 
Philosophy". Aquest darrer artiele ens fa recordar que, 
segons el nostre parer, aquests tres esdevenlments histories 
marquen d'una manera radical el pensament politic madur de 
Hegel. 
*^®ün deis 1 libres interessants dedicats a contrapesar Hegel aml 
la il.lustració els 1 liberáis és el de P. Lewis Hinchman 
'Hegel's critique of the Enlightement. 
»-=5'^Veure la nostra segona part. 

venir seguida de la restauració borbónica^^^"-' i d'un squilibri 
europeu que volia retornar a la situació prerevolucionária. 
Hegel no va arribar a viure i teoritzar les onades revolucio­
narles del 1830 i 1848, que són les que van aportar éxits 
permanents a les idees liberáis- Per aixd, Hegel va haver de 
teoritzar el fracás de les idees liberáis i de la II.lustra­
d o política francesa1®». En gran mesura, els darrers cursos 
sobre filosofía de la histdria i la redacció de La rao en la 
hístdria venen marcats, al nostre judici, per l'esforg de 
comprendre el perqué d'aquest fracás. 

Pensem que a les Llicons de filosofía de la histdria univer­
sal es conté l'essencial de la -seva 'rssposta'-'*"^, en parlar de 
la relació entre religió i estat i, també, en l'exposíció de 
la seva crítica a la constitució democrática. Hegel acusa 
sobretot el liberal isme i la 1 1 l u s t r a c i ó francesa -que no 
la germánica- de.ser abstractas, d'apartar-se del poblé 1 de 
la situació concreta i real, ja que el liberalisme proposa-
ria simplement un ideal abstráete i vol canviar la societat 
en funció d'aquesta mera abstracció- Vol, en definitiva, fer 
entrar la realitat en el seu motilo intel.lectual i la realí­
tat, naturalment, s'hi resisteix. Segons Hegel, la realítat 
mostra la no adequació del motilo que el liberalisme li vol 
imposar i d'aqui els seus continuats fracassos. 
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i «o Veure els capítols 3.3.2 i 3.4. 

Hegel té molt oler que la realitat mes poderosa és l'esperit, 
és, la realitat espiritual, i que només si la realitat 
espiritual és prou madura hom podrá realitzar efectivament 
algún canvi. Perd segons Hegel, el liberalismo -i la II.lus­
t r a d o que nega la religió amb ell- han oblidat una component 
essencial de la realitat espiritual del .seu temps: la 
religió. La volen negar i anar-hi en contra o, almenys, 
volen fer unes reformes politiquee que no teñen el consenti-
ment previ de l'esperit del poblé -representat essencialment 
per la seva reí i g i o s i t a t . El liberal isme i la II. lustra­
d o deis paísos románica i de religió católica obliden que 
per a canviar la realitat política -la realitat espiritual 
objectiva- han de canviar abans la religió -la realitat 
espiritual absoluta-. Han d'adequar primer la religió a les 
necessitats deis nous temps, sino és així la religió -que 
domina els esperits del poblé- esdevindrá un pes mort tan 
poderos i un element de reacció tan insuperable que qualsevoi 
intent estará condemnat al fracás. 

Només en els paísos germánics, pensa Hegel, ha estat reforma­
da la religió i ha estat adequada ais nous temps i al nou 
esperit, perqué només en ells la religió ha inculcat el 
respecte peí món mundá, valorant-lo per ell mateix amb 
independencia de trascendental ismes i d'exigéncies de 
renuncia al món terrenal. Grácies a la Reforma, tan sois, el 
món terrenal conquereix el seu valor per ell mateix, fins i 
tot per a una ánima religiosa, ja que només la religió 
reformada s'harmonitza amb les necessitats de 1'eticitat, 
havent destruit els tres vots antiétics de la castedat, la 
pobresa i 1'obediencia. 

De tot aixó en resulta una transvaloració de la revolució i 
del pensament que 1'engendrava -pensament legítim pero 



104 

condemnat al fracás en els países no reformats-. La revolució 
esdevé en certa mesura supérflua una vegada s'ha produít la 
reforma religiosa en les consciénci es, perqué en els paisos 
reformats la revolució espiritual ja s'ha produít i el món 
ético-polític no contradeix l'ésperit absolut. Pensa Hegel 
que a Prússia filosofía i religió es donen la má, reconeixen 
la racionalitat del seu estat monárquic -si bé modificat en 
certs extrems-; i reconeixen que aquest ha fet possible aquí 
1*auténtica 11 ibertat i la reconci1iació de 1 es consciéncles 
amb el món objectiu i la historia. 

Per tot aixd, la revolució resulta supérflua per dos motius: 
l'un, perqué la Reforma ha fet "avant la lettre" el que hom 
cercava, 1 'altre, perqué la Reforma ha realitzat una reconci­
liació molt superior a aquella que creia el jove Hegel que la 
revolució havia de realitzar. En definitiva, la Reforma ha 
realitzat una reconciliació superior a la reconciliació 
grega -aquella enyorada bella eticitat. Ara la vida ética no 
implicará 1'existencia de 1'esclavitud i tot home será Iliure 
només peí fet de ser tiome. Ara la reconci 1 iació de 1 ' individu 
amb el tot ja no és immediata -qus equival a dir que en certa 
mesura és natural -. L'en kai pan de Holderlin no s'ha de fer 
ja en detriment de la consciéncia de si, de la subjectivitat-
Aquella reconciliació era bella perd natural, l'estat i la 
polis s'imposaven per damunt de 1'individu sense que aquest 
pogués lliurement -des de la seva Ilibertat absoluta i la 
seva consciéncia de si- Jutjar el seu valor, justicia o 
legitimitat. Ara hi ha una nova reconciliació i una nova 
Ilibertat que parteix de la consciéncia mateixa i de 1'espon-
tanextat deis individus que reconeixen en si alld universal i 
reconeixen la necessitat i racionalitat d'aixd universal i 
object iu. 

Com veiem tant 1'ideal grec com el revolucíonari es veuen 
superats i desplacsits en un mateix i complex procés per 
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1'ideal cristiá i reformat. La caiguda de 1"ideal revolucio-
nari fa que, la v a l o r a d o superior i exterior a 1 ' esquema 
progressiu de 1'eticitat grega, esdevingui encara mes 
ev identment un atemptat contra la lógica global de la 
historia- D'altra banda, la relativització de 1'ideal grec, 
que és superat i fagocitat per la v a l o r a d o especulativa del 
cristianisme, també condueix Hegel a apartar-se del pensament 
pro-revolucionari -que en molts cassos plantejava constitu­
cions democrátiques i en qualsevoi cas republicanes-. 

Quan Hegel -en formular 1'esquema tripartit- uneix el món 
grec al món roma -que eren desenvolupats anteriorment de la 
manera mes antagónica- sota una mateixa i deficitaria 
consciéncia de la llibertat, hi influía també decissivament 
els seus darrers desenvolupamente respecte de la concepció de 
1'estat. La relativització de Grecia, la seva constitució 
democrática i la seva vida ética seria coherent amb la 
crítica que Hegel fa tant a la constitució aristocrática 
(romana) com democrática (Grecia). Hegel, que en la seva 
darrera etapa de la vida es distancia cada vegada mes de les 
propostes liberáis i pretesament democrátiques, veuria 
malament l'exaltació de la constitució democrática que hi ha 
implícit en l'exaltació de 1'época grega. 

Evidentment, 1'esquema tripartit estava ja subjacent en certa 
mesura sota 1'esquema quadripartit, pero li calía a Hegel 
-per a fer-se'n conscient- la relativització i desmítificació 
de Grecia i de la seva vida política. Pensem que, quan Hegel 
va decidir concentrar el contingut de la historia universal 
en la vessant política, va accedir mes fácilment a aquesta 
relativització -peí que fa a la crítica de la constitució 
democrática ja era antiga en ell-. Ens sembla ciar, en 
definitiva, que tant les necessitats lógiques d'una historia 
progressiva com 1'ideal cristiá i monárquic s'imposen 
finalment a 1'ideal grec. Per aixó, Hegel converteix el seu 
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•̂'̂ ^ Sobre la interpretado hegel iana de l'edat moderna hi ha el; 
articles: Carla Cordua "Modernidad y filosofía según Hegel" i 
Kurt Rainer Meist "Di ffrenzen in Hegels Deutung der -Neuesten 
Zait'innerhalb seiner Konzeption der Weltgeschíchte". 

ideal de joventut en una etapa mancada -important i necessá-
ria perd mancada- de la seva histdria universal. Aquesta és 
pensada -ara inequivocament- com encaminada vers el món 
cristiano-germánic, la culminació del qual és el seu temps i 
el tipus de constitució monárquica que s'expressa a la 
Filosofía del dret^**^ . 

Pensem, per acabar, que només des deis desplagamsnts i 
desvaleritzacions que acabem d'exposar hom pot resoldre el 
nostre problema de la substitució de 1'esquema quadripartit 
peí- tripartít -amb les consequéncies que se'n deriven-. 
Pensem que, aquest canvi i la resta de consideracions 
que hem aportat, permeten comprendre un xic millor el Hegel 
madur, el Hegel que Haym va acusar de ser "el dictador 
filosdfic d'alsmanya" i de divinitsar l'estat prussiá, i el 
Hegel que- alguns deixebles "hegelians de dreta" feien un 
defensor ultraortodox de la religió cristiana. 
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1.5.- QUAN CAL COMENCAR LA HISTORIA I AMB QUÉ CAL FER-HO? 

El problema del comencament és sempre un problema cabdal per 
a Hegel, ja que en certa mesura ho determina tot- Ho determi­
na perqué el cercle hegeliá ha d'acabar tancant-se sobre si 
i, per tant, el final ha d'estar ja pressuposat en si en el 
comenqament. L'inici conté en abstráete ja el final, ja té en 
si els pressupósits básics per a garantir el camí necessari 
que conduxrá a la meta. D'altra banda, el discurs que 
justifica les marginacions és sempre d'alguna manera la cara 
correlativa del discurs positiu, que el seguirá i que en 
certa mesura 1'ha prologat i fet possible. Podríem dir: 
"diguem que margines i et diré que pretens", amb d'altres 
paraules: diguem on comences la historia i qué és per tu 
prehistoria i et diré quin tipus d'histdria farás. 

És per aquests motius que aquí ens ocuparem; primer, de 
1'esdeveniment que per Hegel marca el comencament de la 
historia, segon, tots els elements o esdeveniments rebutjats 
com a prehistórics i, tercer, un possible doble sentit de qué 
representa ser historia o historie per a Hegel. 

i-5.1.- Quan comenca la historia? 

Hegel considera com a essencial per a qué hi hagi historia 
1'existencia d'una organització estatal. Pensa que sense 
estat no hi ha autentics esdeveniments, perqué tots els 
esdeveniments son insignificants o cíclics, no teñen auténtic 
sentit espiritual, no contenen novetat ni significació 
histórica. Sense una organització estatal els esdeveniments 
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només es produeixen, com en la natura, dintre de la repetició 
del mateix cercle i es confonen entre si dintre d'un mateix 
estat de coses invariable i natural. Per aquest motiu pensa 
Hegel que els esdeveniments reiterats de la vida familiar o 
tribal pre-estatal teñen un transcurs tan uniforme que no 
mereix ser objecte de la memoria. 

Per a Hegel només apareix un fet autenticament historie, que 
obliga a fer un esforc per a datar-lo i recordar-lo, quan 
apareix 1'estat: "només 1'estat pot proporcionar un contingut 
que, a mes de meréixer la prosa de la historia, contribueixi 
a produir-la"*'*^. Nomé.s 1'estat aporta la necessitat auténti­
ca de la memdria fidel ais fet.s i a llur cronologia, perqué 
1'estat necessita projectar-se cap a les generacions futures 
amb la memdria fidel de les seves institucions. La constitu-
ció de 1'estat és, dones, el primer fet autenticament 
historie: d'una banda, perqué trenca amb el "curs uniforme" 
de la vida "natural" de 1'home pre-estatal (constitueix així 
el gran fet a historiar i a recordar per a les genera­
cions futures, i inaugura ontoldgicament la historia -la res 
gestas) i, d'altra banda, 1'estat necessita de la historia 
per teñir consciéncia de si (amb la qual cosa inaugura 
epistemológicament la histdria -hístoriam rerum gestarum-)-

Hegel afirma que "una comunitat que es consolida i s 'eleva a 
1'estat exigeix, en lloc d'ordres subjecti ves -que s6n 
suficients per a les necessitats del moment- manaments, 
liéis, determinacions generáis i uníversalment valides. 
Produeix també com a necessitat vital, la d'exposicíó 
d'aquel I s actes i fets que son intel.1ígibles, determinats en 
sí i perdurables per a sí mateixos en els seus resultats, els 
quals son el fi perpetu, la tasca sempre actual de formar i 
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'•'*'*Per a Hegel, no qualsevol fet é-s historie, no qualsevol 
existencia és histórica. Només ho és "l'existéncia ética", 
l'existéncia humana dintre d'unes institucions mínimament 
estables i complexes, que poden meréixer el nom d'estat -"una 
convivencia sota un principi universal que posseeix la 
sobirania"- WG. 2 6 7 - 8 / 2 1 5 . Per aixó comenea la historia 
universal pels imperis orientáis, que considera que són les 
primeres i mes primitíves institucionalitzacíons estatals. 
i'^'^V.G. 164/208. 
i'^'^V.G. 165/208-

constituir l'estat el que condueix a Mnemosina a conferir-los 
la duració del record'"••'̂ •'̂ . 

En conclussió, només si hi ha estat apareixen uns nous 
tipus d'esdeveniments ontológicament diversos deis naturais-
Aquests són els auténtics fets histories, que són esdevenl­
ments étics^'*'* i per tant espirituals, i amb ells sorgeix la 
necessitat de guardar-ne la memoria. Els estats s'edifiquen 
en una projecció cap al futur i necessiten, per tant, guardar 
memoria d'aquest acte trencador i fundador -que no té, pero, 
la natura d'un contráete- i deis termes constitucionals o 
jurídics que s'imposaran a partir d'ara com a determinacions 
universalment valides per a tots els individus actuáis o 
futurs. Per a l'edueació deis futurs ciutadans i com a record 
del seu ser institucional els estats necessiten del record i, 
així, inauguren la necessitat d'historiar. Hegel afirma que 
"tot i les seves liéis i costums racionáis, l'existéncia 
exterior de l'estat és alhora una presencia CGe.genwa.rt 1 
incompleta, i necessita, per a la comprensió de la seva 
integració, de la corTsciéncia del passat "^'^^ i aquesta cons­
ciéncia rigorosa del passat és, evidentment, la histdria. 

Només amb l'estat es faria possible la historia perqué també 
"només, en l'estat amb la consciéncia de les liéis, exístei-
xen accíons clares i amb el les la claredat d'una consciéncia 
que dona la capacitat i necessitat de consevar-les"^-. 
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L'estat inaugura el món de l'esperit per a si, el món on 
l'esperit es va fent conscient de si mateix. Així nomé.s entra 
en la histdria i és histdric el poblé que s'ha donat una 
estructura estatal. Ss a dir, és histdric en la mesura que 
"ha posat un principi universal en el seu element fonamental, 
en el seu fi fonamental; només en aquesta mesura, l'obra, que 
produeíx un esperit tal, és una organització (Or.ganisat i on) 
ética i política"^"''^. Només amb l'aparició de 1 ' experiencia 
plenament espiritual de reconéixer al Id substancial en unes 
ínstítucions i llígams étics, s'inaugura la histdria. 

Les coses no teñen objectivitat fins que no son conegudes, 
diu Hegel immediatament, i així alld objectiu en la historia 
és alld que els propis pobles conegueren, és llur autocons-
ciéncia. Per tant, només quan els pobles s'han conegut a si 
mateixcs, han esdevingut -efectivament i per a l'esperit-
histdrics i objectius- No oblidem que 1'autoconsciéncia 
realitzada d'un poblé son les seves institucions, el seu 
estat, el seu esperit objectiu. 

Segons Hegel, amb el nou tipus de fet també apareix la 
possibilitat epistemológica de reconéixer-lo - Amb l'estat, 
per tant, apareix una substancialitat que no és natural sino 
espiritual (l'estat, les liéis, etc) i grácies a aquesta 
aparició els homes conquereixen una autoconsciéncia espiri­
tual, prosaica no fantasiosa i no mítica; llavors albora 
que comenga la histdria ontoldgicament parlant -ras .gestee-
hom pot també comengar a fer histdria --studium rerum gesta-
rumrum. Amb la possibilitat d'abandonar el mite i penetrar en 
la consideració prosaica de la nova realitat espiritual, 
apareixen els individus que albora que participen en els nous 
fets étics guanyen consciéncia de si i deis seus actes i els 
consignen narrant historia. Sorgeix així la historiografía. 

i * = ' V . G . 1 7 0 / 2 2 2 -
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Així com l'estat és necessari per a 1'origen ontológic i 
espistemoldgíc de la historia; també s'esdevé a 1'inrevés que 
la histdria -studium rerum gestarum- és necessaria i impres­
cindible per a l'estat, ja que dona a la representado 
quelcom perdurable" ̂  . Histdria i estat s'impliquen mútua-
ment, per tant, i "la histdria fíxa aquesta contingencia Cde 
1'existencia temporal de l'estatl, la fa estable, li dona 
la forma de la universal itat i estableíx així la regla per a 
ella i en contra d'ella- La histdria és un membre essencial 
en el desenvolupament i consolidació de la constitució, és a 
dir, d'un estat de coses CZustandesl racional i politicj 
perqué és el mode empíric de fer resaltar alió universal"''-'*"^. 

En la histdria hi ha un fi objectiu i substancial que els 
mateixos pobles cerquen: instítucionalitzar-se i perpetuar-se 
com un estat. Aquest és 1'interés que comparteixen els pobles 
que han fet la histdria i 1'histori ador - Per aixd "un poblé 
sense organització estatal (una nac i 6 en tant que tal 
Cmerament en llur relació natural de consanguinitat o de 
proximitat de naixementl) no té própiament histdria, com no 
la van teñir els pobles que van existir abans de la formació 
deis estats i que encara avuí existeixen com a nacions 
salvatges. El que li esdevé a un poblé i té lloc dintre d'ell 
té un significat essencial en relació amb l'estat; les meres 
particularitats deis individus son alld mes allunyat d'aquell 
objecte pertanyent a la histdria"'-="='. 

Amb l'aparició de la institucionalització estatal els 
esdeveniments universáis -que a tots concerneíxen- adquíreí-
xen valor i interés per ais individus i així apareixen les 
primeres narracions histdriques. Amb l'estat s'imprímeix en 

'•'*'-'WG. 358/282-
*'*''HG- 358/282-
'•«'̂ 'Enz- §549 n-
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*'^*Idea d'una historia universal en -sentit cosmopolita nota 1 , 
pl. 65. Kant pensa en Tucídides com el primer historiador a 
partir del qual es pot dir que ha fet aparició la historia en 
el sentit fort de hístoriam rerum gestarum. 

els indivídus d'un poblé l'esperit universal d'un poblé o una 
época, llavors ja no expressen tant una particularitat 
subjectiva sino alió universal "un temps, un poblé o una 
cultura d'una manera vivídament intuitiva i breu". Aleshores 
1'historiador intel.lígent ha d'escollir el detalls que mes 
il.luminen 1'época, alió univer,sal d'un poblé, i hom pot 
espressar alió substancial purificat de les existéncies 
extrínseques i contingents -1'empíria- que no fan sino 
difuminar la veritat substancial -el logos-- Hegel, com 
Kant*™* quan cita Hume, creu que la hi.3tóría comencé amb la 
primera plana escrita per un historiador. 

En definitiva, en un mateix procés complex apareix el fet 
ontológíc (hi ha un nou tipus d'esdeveniments ja no merament 
natural sino histories), sorgeix la possibilitat cognitiva de 
reconeixer-los i es produeixen els indivídus concrets capagos 
d'intervenir-hi fent i narrant. Per a Hegel, tots tres 
moments s'impliquen i per aixó afirma que la historia com a 
res gestae neix amb la historia com a studium rerum ge.starum 
i que els historiadórs neixen albora -i sovint coincídeixen-
que els grans indivídus -els herois-. Hegel valora el fet 
que en alemany -cosa que també s'esdevé en cátala- la mateixa 
paraula signifiqui albora 1'aspeóte subjectiu i 1'objectiu, 
tant "hístoriam rerum gestarum" com "res gestae". tant el 
relat o narració histories com alió que realment s'esdevín-
gué, tant la narració com els fets mateixos. Hegel considera 
que aquesta coincidencia deis dos significats no ha de ser 
accidental. En treu la conseqüéncia que la historia com a 
relat sorgeix al mateix temps que apunta un fet auténticament 
historie: "aquesta unió deis dos significats ha de ser 
considerada com quelcom mes que una simple contingencia 
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externa. Cal pensar que el relat historie apareix al mateix 
temps que els actes i els esdevenlments histories própiament 
dits, i és un comú fonament intern el que els fa sorgir 
junts"i='=:. 

Hegel té tota una perspectiva molt radical del que és un 
esdeveniment auténticament historie i, com ja veurem en el 
capítol corresponent, no li interessa alió que només té un 
valor empiric -de simple constataei6-• El que li interessa és 
la significació del fet per a la totalitat, per al desenvolu­
pament de la totalitat espiritual -és a dir, la lógica del 
fet. Considera també que per a qué algún fet tingui un valor 
i un signifieat "lógic" i espiritual necessita revelar una 
certa autoconsciéncia, llavors el relat historie és signe 
d'aquesta autoconsciéncia que s'engendra conjuntament amb 
l'estat i la auténtica historia com a "res .gestae". Hegel 
afirma que "el temps -ens el podem imaginar com a segles i 
milenis-, que ha trascorregut en els pobles abans de la 
historia escrita, ha pogut estar pie de revolucions, de 
migracions, de les transformacions mes virulentes; pero va 
mancar no obstant d'história objectiva perqué no ha deixat 
cap historia subjectiva, cap relat histór ic" ̂  . 

Hegel arriba a afirmar que, si l'esperit va ser incapae de la 
mínima autoconsciéncia que la historia implica, llavors no hi 
ha hagut desenvolupament espiritual ans només natural. Hegel 
bandeja amb contundencia la hipótesi que els documents 
d'una antigua historia escrita es podien haver perdut, diu: 
"si ens manquen, és perqué no han pogut ex ist i r " . Podem 
justificar l'exabrupte hegelié dient, que per a ell l'esperit 
-que és l'esperit universal totpoderós- per definició no pot 
retrocedir en la seva autoconsciéncia i, per tant, com diu 

i«=:V.G. 1Ó4/207. 
^'^V.G. 164-.5/208. 
^«'^id. 
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1-5-2.- Qué és prehistoria? 

Hegel rebutja considerar en la seva histdria aspectes que 
tenien gran relleváncia en les histories universals i les 
filosofies de la historia d'ús en la seva época. Com hem 
vist Hegel només considera iniciada la histdria quan hi ha 
una organització estatal i, per tant, un cert desenvolupament 
del món i la consciéncia espiritual. Totes aquel les cultures 
i tots aquells pobles que no assoleixin la mínima condíció 
d'una institucionalització estatal son rebutjades per Hegel i 
no les considera en la seva filosofia de la histdria. Tots 
aquests pobles o cultures no son considerats com a histories 
sino com a prehistdrics. Hegel es nega a considerar prdpia-
ment histdriques: 

( 1 ) Totes les époques, pobles i cultures que s'expressen 
míticament. Les cultures primitives de pensament mitopoiétic 
no son dones considerades en la histdria universal, ja que 
Hegel menysté la manera d'expressar-se míticament com menysté 
tot alld no racional. Hegel contraposa explícitament el mite 
a la histdria, per a ell el mite és una manera de narrar 
fantasiosa i poética perd no una manera que siguí repetuosa 
amb la veritat. La histdria. en canvi. narra la realitat 

*'^^Cal entendre aixd en el sentit mes fort possible, en el 
sentit que l'esperit -la Idgica de la historia- no retroce-
deíx, no perd res peí camí, només es perd el que hi ha de 
merament empíric. Així, si alguna cosa s'ha perdut en la 
histdria, no era -per definició- essencial per a l'esperit; 
no formava part de la seva lógica interna i essencial sino 
que li era básicament extern-

respecte a una hipotética saviesa hindú que s'ha perdut 
irremissiblement: si aquesta saviesa hagués existit i fos 
valuosa per a l'esperit no hauria desaparegut . 
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•Veure el nostre capítol -3-.5-

simplement, prosaicament (que vol dir tant en prosa com sense 
les 1 licencies de la poesia o la fantasía). Hegel pensa que 
en els pobles on hom s'expressa mitjancant mitas no hi ha 
"vida conscient de si mateixa"-

(2) Hegel també rebutja introduir en la seva histdria 
universal una historia cosmológica o natural a 1'esti 1 de la 
que Herder posa a l'inici del seu escrit Ideen sur Philoso-
phie der Geschichte der Menschheit. La ra6 és evident, 
ja hem remarcat 1'oposició entre el món historie que és 
espiritual i el món merament n a t u r a l , Hegel sempre se 
cenyeix al món própiament espiritual i, encara mes, en tant 
que ha assolit un cert desenvolupament que ja fa possible 
l'estat. Una historia natural o cosmológica és per a ell, per 
tant, una aberració en si mateixa. 

(3) També rebutja partir de la historia sagrada i deis 
continguts de l'Antic Testament com va fer Lessing (Die 
Erziehung des Menschengeschlechts). el ja citat Herder o com 
"metafóricament" feu Kant. Hegel parteix, en canvi, de la 
bibliografía de Ilibres de viatges i de les fonts filoló-
giques tant desenvolupades en la seva época- Hegel en cap 
moment no es planteja fer una historia en certa mesura 
"hipotética", per aixó es nega a considerar époques o pobles 
deis quals no han restat exposicions objectives d'historia-
dors que mereixin aquest nom. Així, par exemple, es pregunta 
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iís'5'HQgel crau que a 1 ' India no hi ha prdpiamant historia ni 
historiografía, la qual cosa no deixa de ser curiosa donada 
llur desqUalificacié del pobles prehistdrics en virtut del 
mateix motiu. "Hom no ha de cercar entre els indis aixd que 
anomenem histdria, en el seu doble sent.it... La histdria, en 
efecte, requereix intel.léete, la forga, per a deixar Iliure 
l'objecte i concebir-lo en la seva relació inte!.1igible- La 
historia, com la prosa en general, son aptes només per a 
pobles que han arribat a posseír individus que es coneixen 
com existents per a si, amb consciéncia de si mateixos" WG. 
35Ó-7/280-1. També afirma que els indis no teñen tampoc el 
"sentit deis fets (res gestae>: és a dir, no han arribat a 
constituir un veritable estat politic"Id.358-282, per la qual 
cosa a l'India només hi ha cronologies fantasiosos i mitolo­
gía, i els seus poemes s6n la gran i única font per a 
conéixer el seu passat. 

^^^V.Q. 163-206. 

si India ha tingut historiografia*'=''^ i afirma que no és 
així, negant-se a reconéixer com a tal les narracions com el 
Hahabarata o el Ramayana• 

(4) També es nega a tractar o introduir en la seva histdria 
universal els treballs i especulacions -malgrat que demostré, 
conéixer-les- sobre 1'origen del llenguatge i 1'origen i 
desperdigament antropoldgic deis diversos pobles. Hegel 
bandeja així de la seva histdria molts deis avéneos -tant 
rellevants en el camp de les 1 lenguas comparades i els 
orígens antropoldgics- que a la seva época s'estaven realit-
zant i que conduíren, per exemple, a la teoría del tronc 
lingüístic i étnic deis indoeuropeus. D'una banda, considera 
demostrat i com un "fet indiscutible": la migració deis 
pobles des de l'Asia i el parentesc en els orígens -alhora 
que un desenvolupament dispar*»"- entre ais pobles indoeuro­
peus. Perd, d'altra banda, critica molt els sofismes que 
sobre aquesta base certa hom ha edifícat. Hegel, en afirmar 
que la seva histdria universal s'ha d'ocupar d'esdeveniments 
conscientment espirituals, no vol tractar de les migracions 
deis pobles, per ser un ' procés encara merament natural: 

http://sent.it
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^«''V.G. 16.3/207. 

"aquest procés, que sembla en si de tan gran abast, cau fora 
de la história"'"""-

Hegel que estava també forga al di a respecte el Iligam 
lingüistic del sánscrit amb Europa, també el considera un 
Iligam merament natural i no prdpiament espiritual. L'India 
només comunica amb els pobles i principis posteriors per una 
di fusi ó lingüística, que és encara natural i aliena a les 
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irf:>oy g. 165/221. Hegel, fins i tot, fa constar que el contacte 
migratori en époques históriques i ben conegudes amb Europa 
com amb els huns d'Atila, no hi ha hagut própiament contacte 
historie en el sentit pie i espiritual del terme. No hi ha 
hagut desenvolupament de l'esperit, que és el que en realitat 
li interessa, sino només una factieitat natural. 

"Quan aquests pobles han intervingut mes immediatament en la 
historia universal -com per exemple els huns- les empentes 
que han donat no han representat tant un fet elemental 
historie, un fet que pertany a la historia com a procés de 
l'esperit, sino només a la historia considerada com quelcom 
que té aspectes naturais, necessitats externes, impulsos" 
WG.342-270. Quelcom similar diré de 1'India que hom acceptava 
ja com 1'origen etnológic i lingUístic deis europeus; "aquest 
principi Cl'indí3 pero, no es troba en relació retrospectiva 
amb 1'antecedent ni en relació prospectiva amb el següent" 
MG-.343/271. El Iligam de 1 ' India amb la resta de la historia 
és inexistent per ais mateixos pobles, és només una relació 
"per a l'esperit reflexiu" que es mira la historia des da 
fora. Hi ha realment una relació externa pero que és indife-
rent per ais pobles -com la que hi ha entre les flor.s i els 
animáis, diu Hegel. 

Aquella p r o p a g a d o étnica i lingüística és per a Hegel "una 
p r o p a g a d o muda i inactiva" id. 344/272. Assegura que 1 ' India 
ha estat dintre de la relació externa una térra atractiva per 
a la conquesta o el comeré europeu, pero només ho ha estat 
com objecte de codicia, no ha comunicat cap ensenyanea. El 
sánscrit -"la mare de totes les llengues actuáis"- (Hegel en 
cita les investígacions de Bopp über das Konjugationssystem 
des Sanskritspraehe del 1821 ) i la propagació étnica (cita 
Ritter, Vorhalle europaischer Vo 1 kerga-sehiehten) han estat 
només "d'una manera natural" id. 345/273. No hi ha vincle 
espiritual, no hi ha tradició cultural ni espiritual, dones, 
i cada poblé ha romes dintre de si sense comunicar-se 
amb altres ni educar-los o eduear-se ell a partir d'aqualls. 
Hegel nega qualsevol tipus de préstee cultural i peí que fa a 
aquest aspecte és rotund: "si 1'India hagués transmés alguna 
forma de cultura concreta, seria necessari dir que els pobles 
occidentals no han pogut fer res millor que oblidar aquests 
elements... O no han recollit, dones, l'esperit indi, o 
aquest s'ha perdut en ells feliement o necessariament" 
id.347/274. 

consciéncies'*'-'. Si hi ha hagut una sxpansió, per tant, 
aquesta ha estat prehistórica, ja que "nosaltres considerem 
com historie al 16 que ha tingut lloc amb consciéncia, alió 
que constitueix una fase de la historia, una época en el 
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^'^^WG. 348/275. 
**=Contráriament a la nostra opinió, Víctor Goldsehmidt a "Etat 
de nature et pacte de soumission chez Hegel" argumenta a 
favor de la vinculació de Hegel amb la literatura tradicional 
peí que fa a la doctrina de l'estat de natura i el pas a 
estat civil. 
^*~-MG. 2Ó8/21Ó-

desenvolupament educatiu- Aquella expansió no ha tingut 
real itat espiritual"^*'-. I continua; "La difusio natural, 
per mitjá del llenguatge, manca d'esperit, manca de contin­
gut. L'expansió de 1 ' India é.s una expansió inert i muda, és a 
dir, sense cap acció política". No té relleváncia peí 
desenvolupament de l'esperit, car s'ha inscrit totalment 
dintre de la natura sense passar al terreny de l'espe­
rit, ni tampoc peí desenvolupament de la subjectivitat, ni de 
la religió, ni de l'estat. 

(5) Hegel també rebutja la hipótesi de l'estat de natura**'=. 
Kant a l'escrit Mutmassl icher Anfan.g der Henschengeschichtg 
considerava que la historia, com alió própiament humé, 
comenta amb la primera negació d'alló natural o animal. 
Hegel, sense apartar-se gaire del que diu Kant, remarca que 
els homes sempre han estat sers racionáis almenys en poten­
cia o en si, i que, per tant, no hi ha mai un estadi de 
natura. Considera que 1'home pot no teñir una consciéncia 
clara de si o da 1'.esperit, pero que no per aixó deixaré de 
ser home. 

El criteri discriminador entre el que é.s historia i el que 
encara és prehistoria no és, llavors, el primer acte huma o 
racional, sino el primer moment en qué 1'home ha reconegut 
alió substancial per damunt de la seva particularitat. Aquest 
acte equival al primer reconeixement de l'esperit, 1'home 
esdevé per primera vegada un ser espiritual• El primer acte 
historie és, dones, el reconeixement i "la consciéncia d'un 
poder autónom i substancial, independent de 1 ' arbitri que 
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'•̂ •'̂ Com ja veurem en el capítol .3-4.1, hi ha una interrela-
cíó estricta entre estat i religió. Pero podem obsrvar ja com 
Hegel tracta correlativament 1'experiencia religiosa i 
1'experiencia política com a relacíonades totes dues amb el 
reconeixement d'un poder substancial superior a l'índivídu. 
^'^''WG. 268/215. 
^^^V.G. 162/204. 

té una vessant mundana en 1'estat i una vessant espiritual en 
la religió**"^. El món humé i historie s'inicia la primera 
vegada que els sers humans van teñir per objecte -i en un 
cert nivell, el coneixen- alió peí que son moguts ("der 
unbewegte Beweger" . el motor immóbi 1 * ) , en el qual reconei-
xen llur propia esséncia. Aquest motor immóbil és identificat 
en un sentit amb 1'estat. 

(6) Hegel també critica la hipótesi contraria a un estat 
animal o de natura: les hipótesis d'un poblé sacerdotal en 
contacte amb déu des deis orígens o d'un poblé primer que 
disposava de totes les ciéncies i de tot el saber. Rebutja 
les hipótesis per igual, pero en valora de la de 1'estat de 
natura el fet que no parteíxí d'un estat de plenitud i, per 
tant, sense haver de postular una decadencia o oblit fins el 
present. Hegel considera que partir de 1'estat de plenitud va 
en contra de la natura mateixa de l'esperit i el pensament, 
que teñen com a característica 1'haver-se d'educar, de 
desenvolupar al llarg del temps i amb molt esforc. 

"L'esperit és aquest movíment infinit energeia. entelejeía 
(energía, activitat) que mai no es deté, que ha abandonat 
aquell estadi primer Edas Erstel i es troba impulsat vers un 
altre de divers que ell prepara i troba en si Cja en ell 
mateix, com una potencia seval mitjancant el seu treball. É S 
peí seu treball com l'esperit posa davant de si alió univer­
sal, el seu concepte, i es fa real. Aquest no és un estadi 
primer, sino 1'estat darrer Cdas Letste ] " *'̂ '='• En definitiva, 
Hegel postula que 1'autoconeixement especulatiu no és una 
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^*^En el sentit de débilitat i barroeria de les facuItats 
superiors i mes própies de l'home, en el sentit del nostre 
concepta "d'animal itat". 
^•^"V.G. 161-204. 
'̂̂ '•'Enr. 0549 n. 
^'•^V-G. 159/201. 

cosa del passat ni el punt de partida, sin6 del punt d"arri­
bada -fruit del treball de l'esperit i do la humanitat al 
llarg de la historia-. Llavors afirma que el que hom troba 
d'espaculatiu en les velles religions, institucions o símbols 
son mes aviat els gérmens encara no desenvolupats de les 
idees especu1atives que avui cenim, mes que no la seva 
formulació mes profunda. 

De les hipótesis d'un poblé sacerdotal i d'una saviosa 
primigenia, en valora el fet que neguen la possibilitat que 
1'home hagi pogut partir d'un estat purament animal. L'home 
"no podía desenvolupar-se partint d'un estat animal; pero si 
d'un estat d'ostupidoso humana CDumphe i t ' " ] • Una humanitat 
animal 6s una cosa molt diferent de la pura animalitat. 
L'esperit fa el comencament; pero tot i que aquest estigui en 
un principi en sí, tot i que sigui esperit natural, el 
carácter de la humanitat ja hi és imprés'"*". Hegel també 
rebutja aqüestes hipótesis -tan estimades pel.3 roméntics- per 
la seva poca consistencia i rigor, ja que totes aqüestes 
doctrines pressuposen com a fet historie el que el les 
mateixes volen demostrar. Hegel considera totes aqüestes 
representacions i fíccions sobre un estat de natura i un 
poblé originari amb el veritable coneixement de déu i de les 
ciéncies, com una manera subject iva de tractar la hi.stó-
f i a i o T . Crítica els íntents romántics de Schelling i sobretot 
a F. von Schlegel Sprache und Weísheit der Inder i Ph iloso-
phíe der Geschíchte"'L mentre que valora per sobre de 
Schlegel, els franceses Jean-Pierre Abel Pémusat (1788-1832), 
Louis-Claude, marqués de Saint-Martin (1743-1803) i el Baró 
Ferdinand d'Eckstein (1790-1861) i critica la Hístoire de 
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'••^^V-G. 159-60/202-3. 
'••̂ =En el cas de Xina, Hegal as preocupa par datar l'origen da 
la seva historiografía. Hegel juga encara amb la cronología 
mossaica i així afirma: "La historia neix, dones, vers 
1'época del diluvi: tot alió anterior és mític". No volem 
entrar en la crítica de les fonts de Hegel, aquí només ens 
interessa la relació d'axclusió que estableix entre historia 
i mite. 
^•^^V.G. 162/205-

l'astronomie ancienna 1775, da l'astrdnom Ba.lly racolgrant-sa 
en Lambert kosmologischa Briafa übar die Sinrichtun.g das 
Meltbaus 1 761 •'•̂^ • 

( 7 ) Finalment, Hegel també rabutjé tractar tots aquells 
pobles qua només es mogueren al nivel 1 de vida familiar o 
tribal i que, per tant, no van constituir un estat. Sense 
estat no hi pot haver histdria ja que no hi pot haver una 
consideració "prosaica" i no-mítica del passat- Segons 
Hegel, només quan hi ha liéis publiques reconagudes par 
tothom, quan hi ha dret i estat institucionalitzats, hom 
deíxa de pensar mitopoiéticament -com diriem avui- i pot fer 
una narració prosaica o no-poética de la historia'-'''^. 

Com ja hem dit: "alió prehistóric és el que precedeix a la 
vida del estat". Hegel definaix la prehistoria com 1'época an 
qué no hi havia estat i els homes tenien encara una conscién­
cia mítica. Per aixó, sempre avisa que "convé a la considera­
ció filosófica i és digne d'ella no comentar 1'estudi de la 
historia sino allí on la rao comenea a penetrar en al món; no 
on és tan sois una possibilitat an si Cl'estadi d'estupide-
sa humana o que hem anomenat nosaltres d'animalitat3, sino en 
1'estadi on apareix en la consciéncia, en la voluntat i en 
1 ' a c c i ó " . L'estat on l'esperit és inconsciant de la 
llibertat "és a dir, del bé i el mal, i per tant de les 
liéis", és un estadi que no és "ni tant sois objecte de 
la historia", és la prehistoria de l'esperit. 
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1.5.3.- Diferencia entre ser histdria i teñir histdria 

Hem distíngít el que Hegel considera com a histdria i el que 
considera com a prehistdria,- sembla que així hem solucionat 
el problema del comencament de la histdria, pero no és així: 
ja que aquest comengament és plantejat per Hegel d'una manera 
ambigua. D'una banda, com hem vist queda molt ciar qué és 
prehistdria i també tenim ciar que la histdria cal comengar--
la amb 1'organització estatal de la humanitat; perd, d'altra 
banda, Hegel també distíngeix entre; la histdria que repre­
senten l'imperi xinés i el món hindú, i la histdria que 
representen l'imperi persa i, sobretot, els pobles poste-
riors. 

Xina i India son dos moments molt peculiars, ja que tot 
i ser ser histdria amb tots els ets i uts, no teñen histdria. 
Podríem dir que son en la histdria perd no teñen histdria, 
son historia " perd no histdrics, pertanyen a la. histdria perd 
no teñen historicitat. Son quelcom fix, estable, no es 
desenvolupen ni canvíen i ni tan sois es comuniquen espíri-

id. 

Així com en la Filosofía del dret He.gel posa la familia i la 
moralitat com un estadi previ a. 1'eticitat, aquí no considera 
aquelIs pobles, el grau máxim d'institucionalítzació deis 
quals només és la familia. Hegel qualifica aquest estadi 
patriarcal -perd en famílies mes o menys extenses, no 
com a Xina- com el de " 1'eticitat natural i, alhora, religi­
osa, és la devoció fami 1 iar"''•••''''•. En aquest estadi, diu, 
la unitat espiritual humana només es basa en el sentiment i 
1'afecte personal -cosa que els mateixos animáis podrien 
teñir. 
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^^^W-L- 37-8/09-

tualment amb la resta de moments o de pobles- Així, d'una 
banda, Hegel afirma que son només historia "per a nosaltres i 
des del concepte", mentre que a partir de Pérsia -les guerree 
mediques i el seu propi desenvolupament intern- hi ha 
histdria explícita i en contacte espiritual explícit amb els 
pobles posteriors -és a dir; hi ha transit empíric d'un poblé 
i principi a un altre i no només tránsit lógic-

Aíxó ens fa considerar el paper que juguen 1'ímperi xinés i 
el poblé hindú dintre de la lógica del desenvolupament de la 
historia universal -que és el tema del nostre treball- Pensem 
que hom pot comparar el seu papér amb dos moments molt mes 
coneguts i estudíate de Hegel- Ens estem referint al ser i al 
no-res de la primera dialéctica de la Ciencia de la lógica 
hegeliana- No volem exagerar la comparació, pero sí que podem 
dir que s'hí apliquen perfectament i molt adequadament les 
paraules de Hegel quan diu que, d'una banda, "el que consti-
tueix el comencament no pot ser un concret, no pot ser 
quelcom que contingui una relació dintre de sí mateix- Perqué 
aixó presuposa en el seu interior una mediació i un traspés 
d'un primer a un altre, el resultat del qual sería alió 
concret convertít en simple- Pero alió primer no ha de ser 
ell mateix un primer i un altre; alió que en si mateix és 
ja un primer i un altre, conté ja un procés de progres-
sió"^-^''-
D'acord amb aixó, podem dir que tant el principi xinés com 
1'hindú no permetrien en el seu interior una mediació i 
alhora negarían la possibilitat d'una transició -almenys, 
empírica- entre si- No serien un concret, pero alhora 
conjuntament conformarien un inici i ferien possible la 
mediació, la primera mediació- Així resultaría que "el 
comencament els conté, en conseqUéncía a tots dos; la unitat 
del ser i del no-res; és la unitat del ser i el no-res"-
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Xina i India són els dos primers moments abstractes previs a 
1'esdevenir, en la historia; com el ser i el no-res són els 
primers moments que no admeten, ni fora ni dintre seu, cap 
med iació paró que la fan possible. La. possibil itat de 
m e d i a d o , perd, comenta només amb el primer moment de 
reconciliado, mentre que els dos primers moments només poden 
ser posats, pressuposats. Per aquesta mateixa rao, Xina i 
India exemplaritzen en certa mesura els dos pols en qué es 
mouré tota la historia universal, perd són els dos pols 
posats com a immediats, ja que en ells no és possible la 
m e d i a d o , tot i que a partir d'ells aquesta comenga a ser 
pensable. 

Per aquest motiu, Hegel afirma que el Iligam de Xina i 
India amb la resta de la histdria universal és només per 
a nosaltres^'^"', car no hi há un legat o una explícita 
tradició espiritual i no merament natural- Aque,sts dos 
moments están Iligats al conjunt de la histdria universal 
només per la lógica; així diu Hegel que "el principi indi és 
el segon del concepte" i que al Iligam del poblé persa 

•̂'̂'••'La pretesa uni lateral i tat tant del principi xinés com de 
1'hindú no és del tot congruent amb el desenvolupament que en 
fa Hegal a les Ll icons- Tant en 1 ' imperi xiné.s (qua té an el 
Lamaisme o Budisme una certa alternativa espiritual) com a 
India (on junt a l'acceptadó immediata i natural de les 
castes hi ha la mes gran fantasía o la mes elevada i forta 
abstracció) hi ha una certa diversitat i una certa m e d i a d o 
interna. 
'•'̂ '•'WG. 415/-324. Per a Hegel, els mon.3 xinés i hindú no poden 
entrar en el nexe de la historia a no ser "en si mateixos i 
per a nosaltres", ja que no hi ha un Iligam explícit espiri­
tual que els Iligui amb els pobles posteriors. No hi ha una 
tradició espiritual comuna o compartida entre ells- Així, 
Hegel afirma que "el tránsit que hem de verificar per a 
passar d'India a Pérsia només existeix, per tant, en el 
concepte; no en la connexió histórica exterior". El Iligam 
lógic de desenvolupament de l'esperit només és evident des de 
nosaltres i des de la consideració pensant i filosófica de la 
historia, mentre que escapava completament ais .seus habi-
tants. 
*^®MG. 343/2 71-
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amb els moments anteriors no és una connexió aparent i 
externa, sino una connexió del concepte^-- Només és possible 
trobar el Iligam d'aquests primers moments amb la historia 
universal des del concapte i des de la fi de la histdria. En 
ells mateixos hi manca el Iligam explicit i tota possiblitat 
de dinamicitat interna. En ells l'esperit no té encara una de 
les seves característiques definitóries: 1'automediació, ja 
que aquesta només apareixeré a Pérsia. Xina i India represen­
ten la máxima exteriorització de l'esperit, la seva máxima 
naturalització. Hegel diu d'ells que "son, en la idea, els 
primers i albora els immdbi Is" *'̂''-''. A Xina, per exemple, res 
no ha causat la mes mínima transformado -ni invasions, ni 
canvis de dinastía-, "en aquest sentit, Xina no té própiament 
h ist orí a " . 

La connexió auténticament histórica, que implica una tradició 
i relació reconeguda explícitament, "una connexió histórica 
v i sí bl e" , comenca amb el poblé i príncipí persa. El món 
persa és própiament historio en els dos sentits: 1) que té 
una estructura estatal i 2) que enllace amb els pobles 
posteriors en una. tradició espiritual i empírica, i que 
canvía ínteriorment -és un poblé i un príncipí que neix, 
creix i arriba a morir i, al fer-ho, trasmet el seu príncipí 
a un altre poblé que el supera-

El poblé persa ja no viu la mera "existencia natural i 
vegetativa" deis pobles xinés i indi, ans es desenvolupa 
ínteriorment i sofreix revolucions internes- També és el 
primer poblé que tot i morir deíxa el seu llegat espiritual 
al poblé següent. Amb ell la historia es manifesté com 
a espiritual, com a desenvo1upament de l'esperit, i ja no com 
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una mera coexistencia natural i només espiritual en si. Els 
dos primers moments resten com dos moments immdbils i fixos, 
que només la lógica del desenvolupament total de la historia 
mostra en llur connexió i existencia necessaria. Momés peí 
recolgament empíric -sembla pensar Hegel- hom no diría que hi 
ha auténtica influencia i contacte historie, serien com dos 
mons absolutament tancats sobre sí i a part deis altres. En 
canvi amb el principi persa alió lógic i intern a l'ésperit 
sortíria de si mateix i esdevindria també empíric^'""-' -les 
guerres mediques en serien un exemple evídent. Finalment la 
historia apareíx tant en la seva existencia lógica i per al 
concepte com en la seva existencia empírica i per ais 
propis pobles histories. 




