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I n t r o d ú c e l o 

Tot treball té moments o parts mes "agraides" que d'altres, 
apartats que faciliten o dificulten el lluiment, ja sigui 
perqué permeten una mes gran llibertat en 1 a meditació o una 
superior profunditat- Hi ha parts "senyores" i tasques 
mes grolleres; hi ha tasques mes fines i precises i d'altres 
d'arromangar-se disposat a "embrutar-se" les mans en contacte 
amb la "materia". La segona part del nostre treball és, sense 
cap mena de dubte, la menys agraida, la menys lluida, la mes 
grollera i on mes m'he embrutat les mans carretejant materia 
prima hegeliana. Aquesta materia prima tot sovint preciosa, 
perd embolcallada aparentment d'escoria i brutícia, és en 
gran part el s51 sobre el que s'edifica la resta de la nostra 
proposta. Feinejant-hi, m'he sentit una mica com el minaire 
que treballa una 1 larga Jornada per trobar un diamant en 
brut, que uns altres (uns altres apartats) pulirán i H u i r á n -
He sent i t que e1 valor afegi t que en resulta de 1'esforg aquí 
esmergat era molt inferior al que he invertit en altres 
moments. 

Per tot aixd, la part que ara inaugurem ha de ser presentada, 
com a mes humi1 que la resta- Pot Iluir molt pocs brillants 
-sempre de facetes irregulars- i només quan no han estat 
drenats per la lógica de 1'exposicíó/mercat a altres indrets, 
ja que aquí només resta -básicament- el context del descobri-
ment, la mina, buida- Llavors, hom es pot preguntar perqué 
conservar i presentar el que seria la carcassa buida, la 
"térra negra" ja devastada? La primera ra6 és que -com tot 
alió primordial- el sol mai no s'esgota, hi haurá qui el 
considerará no rentable i 1'abandonará, perd de segur que 
continua sent agrait a qui el cultiva. Encara cree en la 
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capacitat regenerativa i germinadora de la materia que tantes. 
vegades he clibellat- La segona, és que no m'ha estat permés 
deixar que els morts enterrin els morts. El que a tants 
se'ls ha perdonat , a mi no se m'ha consentit. Calia veure 
-se m'ha dit, amb un bon sentit que no se m'escapa- d'on 
sortien les coses; calia, a mes de mes de judicar qué feia 
Hegel o qué deia fer, veure com ho feia-

Aviat me'n vaig adonar, que no era un repte fácil. En primer 
lloc, ens trobem ja amb la resistencia tópica deis escrits 
hegelians a ser analitzats i destriats- Per la mateixa 
voluntat de Hegel, els seus escrits teñen una homogene'ítat i 
una referencia mutua tant gran i constant que és molt difícil 
destriar-ne els arguments; fins i tot, de dir quan deixa de 
parlar d'una cosa i comenta a parlar d'una altra- En aquests 
termes tothom sap el valor extraordinari d'obres com les de 
Kojéve i Hyppolite que tractaven básicament de donar rao 
pormenor itzada del desenvolupament del text (en el seu cas la 
Fenomenología de l'ésperit^- ) . 

En segon lloc, afrontem un repte difícil per la natura 
mateixa del text amb qué ens enfrontem, ja que está elaborat 
des deis apunts presos per alumnes -de les seves classes 
oráis en diversos anys-- Evídentment aixd fa que hi hagi la 
problemática afegida de 1'autenticitat i fídelitat al 
pensament de Hegel- Les possibi 1 itats de manipulació -són, 
certament, múltiples- Els textos fragmentarís, recollits amb 
major o menor fídelitat en diversos cursos, són difícils de 

*®'*Només Sofía Vanni, Jacques D' Hondt i Ramiro Flórez han 
treballat amb un míním de rigor, dedicació i profunditat els 
continguts concrets de les Llicons de filosofía de la 
historia universal. perd sempre molt mes parei alment i 
breument que no en el nostre treball-
'•^••^Nosaltres considerem que les Llicons de filosofía de la 
historia universal no teñen res a envejar peí que fa a la 
dificultat a aquel 1 text, ja que el que guanyen en símplici-
tat d'expressió ho perden peí caos deis materials-



130 

coordinar i harmonitzar. Llavors, la tentació del comentaris­
ta o editor és seleccionar entre els apunts en funció deis 
propis criteris, tot intentant recomposar un hipotétic 1 libre 
que Hegel mai no va escriure. Ja el primer editor -Eduard 
Gans- va deixar d'incloure quasi la meitat deis textos de qué 
disposava -que eren molts meny.s deis que avui dia. dispo.sem-
per tal d'aconseguir el que ell destacava amb orgull; "fer de 
tot aixó un Ilibre". 

Especialment, hom voldria -en un afany i nnecessari de 
"salvar" el bon nom de Hegel- d'eliminar aquelles aprecia-
cions mes clarament errónies. Nosaltres no volíem ni podíem 
fer-ho així. El nostre treball cerca trobar i exposar de la 
manera mes clara 1'esquema nuclear i 1'ordre lógic, que 
s' amaga sota l'exposició he.geliana i el seu tractament 
de dade.s aparentement empíriques. Cerquem d'.avaluar el poder 
explicatiu -com veurem, absolutament considerable- del 
pensament hegeliá en el moment de considerar la histdria 
humana-

En aquest context, son moltes vegades les afirmacions avui 
desmentidos o potser margináis -segons el que avui considerem 
com decisiu en la historia-, el que ens dona la pista de 
1'esquema nuclear, lógico-especulatiu i díaléctíc. D'altra 
banda, només estudíant el seu discurs concret podem desco-
brir com treballa, exposa, explica i degluteix els signifi­
cats, els esdeveniments, les dades i els contingut.s, fent en 
conjunt un ciment poderos i una obra solidíssima -malgrat la 
superació d'aspectes concrets-. Hem trobat, així, un camp de 
treball extraordinari per estudiar com el pensament hegel iá. 
és capac de fagocitar tota dada i tot contingut, conver-
tint-los en materia propia. 

La historia universal escrita per Hegel inclou el desenvolu-
pament conjunt i paral.leí de diversos temes -"elements o 



131 

moments" en terminología mes hegeliana-. Tots ells són 
presentats i desenvolupats d'una manera solidaría i íntima-
ment imbrícats els uns amb els altres. Per tant, a part de 
parlar sobre cada un d'ells, hem d'exposar el Iligam que els 
uneíx. Aquest Iligam és alhora cronológic i lógic, ja que en 
tot moment es donen tots els elements essencials de l'ésperit 
i tots els moments coetanis están units per una identitat 
profunda de tipus lógic -un principi en el desenvolupament de 
l'ésperit-. Amb un joc de paraules ja habitual, podem dir que 
tots els elements de l'ésperit que són coetanis són alhora 
contemporanís¡ és a dir, a la proximítat empírico-temporal 
cal afegir-hi una mes profunda i especulativa identitat 
lógico-espiritual. 

L'ésperit universal no es desenvolupa per parts -ara un 
element o moment, ara un altre-' sino tot ell -tots ells-
alhora i conjuntament. Cada época histórica és un pas en 
l'ésperit universal; aixó vol dir que ho és al mateix temps 
peí que fa a l'ésperit objectiu -constitució, estat, dret, 
familia, moralitat, societat civil-, l'ésperit absolut -art, 
religió i filosofía- i, també, l'ésperit subjectiu -el 
desenvolupament de la consciéncia individual-. Així, Hegel ha 
d'exposar sol idériament tots aquests diversos elements, de 
manera que els uns complementin els altres i que entre tots 
defineixin un petit gran pas en el desenvolupament de 
l'ésperit universal. 

Aquests paseos, a mes a mes, no poden ser exposats només en 
la seva vessant lógica i essencial, sino necessé.r i ament a. 
partir de la seva vessant empírica i existencial- No són, per 
tant, exposats amb la "puresa" en qué podien haver-ho estat 
-almeys en la primera meitat- de la Fenomenología de l'espe-
rí t• La filosofía de la historia té com a principal repte 
exposar el 1 ogc-s en l'empíria intersubject i vament reconeguda 
en la seva época. Hegel, per tant, havia de fer l'esforg 
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d'hipercodificar les dades histdriques comunment acceptades; 
millor dit, les havia d'interpretar en una forta aposta 
especulativa -n'havia de treure un lo.gos compatible amb la 
seva filosofía-. Nosaltres hem de seguir-lo en aquest complex 
repte de "cosir" empíria i lógica, d'explicar 1'una des de 
1'altra i de justificar 1'altra a partir de la primera. 

Hem de remarcar que Hegel a les Llicons sobre la. filosofia 
de la histdria universal dibui xa vsritables Me 1tanschauungen 
histdriques, mes o menys mitificades o correctas en funció 
deis coneixements de la seva época. Totes el les están 
expressades amb una coherencia i eficacia explicativa i 
comprensiva, essent equiparables sense menysteniment a les 
figures de l'esperit de la Fenomenología. La filosofia de la 
histdria, si bé no té l'autoritat d'una obra publicada peí 
mateix Hegel -en definitiva molt poques ho van ser- té, en 
canvi, alguns avantatges certs- Primer: podem estudiar-hi el 
pensament hegeliá i el poder del seu nucí i especulativo-dia-
léctic sense perdre de vista el referent -com s'esdevé tot 
sovint en la Ciencia de la Idgica o en 1'Ene i c1opéd i a. En la 
filosofia de la histdria els referents son molt clars, la 
major part de les vegadas, i fan referencia a esdeveniments o 
consideracions tedriquas i culturáis reconegudes majoritária-
ment -tot i que Hegel les tracti amb gran hábilitat i 
creativitat des del seu nucí i especulatiu-. Aqüestes L1 i cons 
s 6 n , per tant, molt importante per veure funcionar el 
pensament dialéctic hegeliá sobre materials altament inter-
subjectius. Segon: les Llicons permeten veure el pensament 
hegeliá mes format, en correspondre, com hem dit, ais darrers 
treballs de la seva vida -darrera per exemple de la publica­
ció de la Filosofía del dret--

En definitiva, la sagena part del nostre treball no és gens 
menystenible peí que fa al valor del document sobre el qual 
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es basa. Perd nosaltres li hem donat un valor especial per 
altres raons que pasem a exposar -

En primer lloc, volem evitar caure en la tentació -bastant 
corrent d'altra banda- d'interpretar el pensament hegeliá 
básicament a partir deis prólegs i introduccions deis seus 
1 libres que no peí contingut mateix d'aquests. Cosa que hom 
ha justificat dient -el que no deixa de ser cert- que Hegel 
és un gran escriptor de prdlegs i introduccions alhora que 
exce,ssivament complicat en el desenvolupament concret deis 
seus 1 1 i bras-

Aquesta manera d'interpretar és mes condemnable encara en el 
cas de la filosofía de la historia que en el de qualsevol 
altra obra hegeliana i ha conduit finalment a un desconeixe-
ment considerable. Hom s'ha fiat massa -al nostre judici- de 
la 1 larga introducció -només en gran part escrita directament 
per Hegel- on, per exemple, proposa 1'esquema tripartit de 
la histdria -que és al nostre judici una clara autofal-si-
ficació-- L'aparent claretat d'aquest esquema, esdevingut 
filosofema d' ús tdpic i acrític, i un cert meny,steni ment 
-sobretot en el s. XX- del contingut de la filosofía de la 
histdria, ha fet que el complex contingut de les Iligons hagi 
esdevingut, poc a poc, una de les parts menys treballades de 
1'obra hegeliana. Hom ha solventat el problema amb una petita 



134 

i«»«>PQrson3.1ment no conec, dintre de la bibliografía hegeliana 
mes reconeguda i fiable, que hom hagi fet el que he pretés 
dur a terme en aquest treball. fis a dír; una análísí pormeno-
ritzada de la filosofía de la histdria universal de Hegel, 
com a resultat d'un pacte o una adequació mutua entre 
la lógica general -que es desprenía del plantejament especu­
latiu hegeliá- i 1'empíria de les dades concretes, que Hegel 
no podia menystenir i sobre les quals havia d'edificar el 
desenvolupament concret. 

Lasson, D'Hondt o Hyppolite obvien aquest problema, mentre 
que Sofia Vanni i, mes recentment, Ramiro Flórez romanen al 
ni ve 11 de resum esquemát ic tot i que erud i t. Tots ells obvien 
la major part deis problemes interpretatius, les parts mes 
dificultoses i, sobretot, el tratament tedric i especulatiu 
que subjeu a les Llicons. quan no els esforcos tedrics que 
Hegel ha de fer per tal d'introduir certes dades problemáti-
ques sense no qüestionar el plantejament global. 

ampliació de 1'esquema donat per Hegel al final de la 
Filosofia del dret o en La rao en la historia'' 

En segon lloc, el nostre treball va dirigit també a. contrape­
sar alld dit per Hegel en el manuscrit Die Vernunft in dar-
Geschichte o en les diverses versions de 1'Enciclopedia i la 
Filosofia del dret. i alld desenvolupat realment an les 
Llicons sobre filosofia de la histdria universal. Ens hem 
plantejat com un deis nostres objectius el comprovar fins a 
quin punt i de. quina manera Hegel havia dut a terme efectiva­
ment -amb un compromís amb les dades "empíriques"- les seves 
propostes en els seus cursos. 

6s degut a aquest objectiu que valorem tant el desenvolupa-
ment histdric de les llicons com el plantejament del manus­
crit o els resums de les obres sistemátiques. Es tracta de 
veure l'adeqUació entre les unes i les altres, entre les 
afirmacions i projectes en les unes i el desenvo1upament 
efectíu a les altres- Així podíem, d'altra banda, redescobrir 
un ámbit que hom a menystingut massa- Aquest era per a 
nosaltres també un compromís ineludible -i que fins ara hom 
no ha fet- en el moment de calibrar les relacions entre la 
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hegeliana. 
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2.1.- EL MON ORIENTAL (LA IDENTITAT I UNIVERSALITAT NATURAL 
I, ALHORA, LA PRIMERA TERNA DIALÉCTICA DE LA HISTORIA) 

El món oriental en conjunt és qualificat i valorat per Hegel 
com un sol estadi que representa el primer moment dialéctic 
de la identitat o universal itat immediata. Pero, com hem 
mostrat en el cas de 1'esquema tripartit, la realitat del 
seu desenvolupament supera també en riquesa la simplicitat 
del p1antejament. Podem dir que el món oriental és ja un 
microcosmos de la histdria universal Conté ja le,s 
primeres superacions i dialéctiques que -com sempre en Hegel-
poden ser superposades a les posteriors. 

Per aixd compararem la dialéctica: Xina -unitat i universal i-
tat indiferenciada-, India -escissió o negació de la unitat-
i Pérsia -reconci1iació o unitat mediada que conté en si els 
seus moments diferenciats- amb la triada ser, no-res i 
esdevenír- Els dos primers moments coincideixen en qué -apa-
rentment- el segon és la negació total del primer, negació 
total que es mostra finalment com al Id mateix perd contemplat 
des d'un altre punt de vista. D'aquesta manera hom pot veure 
que India és exactament la mateixa submissió natural i 
solidificada que a Xina, malgrat que el primer sembla ser 
la cara positiva i el segon la negativa; el primer 1'ordre i 
él segon el caos. De la mateixa manera que 1'esdevenír en la 
Ciencia de la Id.gica. Pérsia és el que psrmet reconciliar els 
dos primers moments immediats i quiets, mitjangant la 
introducció del_ dinamisme i la mostrado que un moment 
transita i s*identifica amb 1'altre i aquest al primer. 

'•®'='Pot,ser per aixd Hegel dedica tanta atando al món oriental 
-molta mes en proporció que a la resta de moments-. 
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2.1.2-- Els dos extrems immediats i ahistdrics; Xina i India-

Xina. el món de la universalitat indiferenciada 

Dintre de la concepció hegeliana de la dialéctica el món 
Xinés és e1 moment de 1'afirmació o de 1 a universalitat 
abstracta. 6s un moment previ a 1'escissió, és e1 moment 
pri mer d'una unitat encara no estructurada internament, 
simple i no-concreta. Podiem comparar-lo al primer moment de 
la Ciencia de la Idgica; el ser. La universa 1itat es presenta 
com a positiva i sense admetre ni interiorment ni exterior-
ment 1 a contradi ceió. fis per tant una universalitat petrifi­
cada, omnipresent i totpoderosa. L'estat que representa 
aquesta universalitat no permet, llavors, cap subsistencia 
de la particularitat. 

En 1'esperit xinés alió substanc i a 1 s'imposa monolit icament i 
immediata a tota particularitat o individu. Xina és, dones, 
el món de la submissió i indifereneiació, en al qual alió 
universal s "imposa immediatament i absoluta sense cap 

ivsmQ^l valorar l'ambigüitat de la situació del món agipei que, 
d'una banda, podría ser un altre moment contingut en el món 
persa i, d'altra banda, és un moment i ndependent que apunta 
ja mes cap a Grecia que no pas cap a Oriant. 

Pérsia conté, així, en el seu interior els dos moments ante­
riors, conté 1'ordre en forma d'un imperi únic i el caos en 
la forma de la munió de pobles i principis subordinats -pero 
no esclafats- que engloba. Hegel en desenvolupa només dos 
d'aquests: Fenicia i I srae 1 ̂  . Pérsia com 1'esdevenir és la 
unitat mediada que harmonitza, sense aniquilar-los. els seus 
moments interiors. 
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oposició. Aquesta,un i versal itat indiferenciada i ofegadora de 
tota particularitat es pot veure aparéixer a diversos 
nivells, perqué tot ells participen del mateix principi. 

En primer lloc ( 1 ) , veurem com la universal itat s' imposa com 
una segona natura, romanent aixi el poblé en una submissió 
molt semblant a la natural. En segon lloc <2 ) , veurem com 
l'estat esdevé així 1 'universal i substancial que nega tota 
diferencia o esfera autónoma. S'edificará sobre formes encara 
naturais; submissió a un individu natural i domini de les 
relacions patriarcals. En tercer lloc ( 3 ) , mostrarem, com 
donada aquesta preponderancia de 1 'universal, no hi ha cap 
probabilitat de desenvolupament autónom de la subjectivitat o 
interioritat. Finalment ( 4 ) , comprovarem com per tot el que 
hem dit, 1 'auténtica llibertat és del tot impossible -fins i 
tot per a 1'emperador- i tant ' la ciencia com la religió se 
sotmeten al predomini de l'estat i el serveixen alhora que el 
1eg i t i men. 

( 1)L'imperi xinés és el primer moment huma de reconeixement 
d'alló substancial universal i, per tant, aquest substancial 
universal s'imposa sense cap opcsició. Per aixó, aquest 
moment és el que mes clárament mostra la submissió immediata 
de 1'home vers alió substancial i absolut, que ara ha 
descobert per primera vegada. Com que és també el moment de 
la unitat indiferenciada, es produeix en el poblé xinés la 
indiferenciació mes completa. El poder substancial ho és tant 
respecte de la religió com de l'estat, 1'emperador és tant el 
sacerdot suprem com el méxim poder terrenal. Tampoc no hi ha 
diferenciació entre familia i estat, ni entre societat civil 
ni administració estatal- Hi ha una absoluta identitat 
entre estat i societat, fins al punt que 1'emperador és 
considerat com a pare-patriarca de tots els seus súbdits. 
Xina és un imperi teocrátic que té com a base el principi 
patriarcal. 
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La submissió automática de 1'individu és aquí máxima, l'estat 
-i 1'emperador que 1'encarna- és alhora el déu i el pare de 
tots els seus súbdits- Aquesta situació es dona per igual en 
els dos aspectes que Hegel considera aquí; inclou i descriu 
per igual l'imperi xinés prdpiament dit com el despotisme 
reí igios del Dalai Lama^^"^. Hegel compara la relació entre 
aquest dos imperis com la que es produirá després entre 
imperi i papat- L'un és un imperi temporal i 1'altre espiri­
tual'^ perd tots dos están estretaments units i teñen 
en comú que hi ha un mateix patriarcalisme, si bé de diversa 
índole mundana o religiosa. En els dos casos un home natural 
ocupa e1 cim suprem i tot es refere i x a ell, un home és 
adorat com a un déu-"-*̂ ^ . Aixd és potser el que va fer dir a 
Hegel que a Orient només un és 1 1iure. Si bé cal recordar 
que ni l'emperador ni el Dalai Lama no teñen tampoc conscién­
cia de si o subjectivitat, ni tampoc són lliures -en conse-
qüenc i a-. 

Com ja hem dit a Xina l'emperador és alhora el patriarca, el 
cap polític i el déu. Hi ha el despotismo del cap, ja que la 
"representació d'alld .substancial és autocrát ica . Ell 
és -com en el anomenats imperis hídrául ics'-"̂ ^̂  i sn les seves 

*®''Lasson agrupa en un apartat independent i a manera d'apéndix 
el que ve a ser un complement de l'estudi de les diverses 
religíons xineses- Hegel hi parla tant de la religió de Fo 
i Buda com del Lamisme, i en fa una distínció en relació a la 
diversa valoració que li mereixen. W.G. 3 3 2 - 4 2 / 2 6 3 - 7 0 . 
i « ? o j j Q 2 7 3 / 2 2 1 -
^'^MíG. 3 3 8 / 2 6 7 . 
•̂̂ '-̂ líG. 2 7 5 / 2 2 1 . 

i'^3yg_ 2 8 6 / 2 2 9 . Hegel senyala en un moment donat ; "La seva 
r e g u l a d o Cdels rius] és un deis assumptes mes importants del 
govern". Respecte a aquest tipus d'imperis ens remetem al 
1 libre de Karl. A. Wittfogel Oriental despotism. a comparati-
ve study of total power. Yale U.P., 1 9 6 3 -
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cosmogonies-^"""*- el que sosté i cohesiona tot el mecanisme i, 
en certa mesura per tant, tot 1 'univers. Aquí la lie i de 
l'estat esdevé immediatament la llei ética. de la societat i 
la llei moral deis individus. La llei de l'estat esté deixada 
directament .a la inspiració i control de 1 'emperador. Ell és 
el que ha de fixar fins els mes petits detalls per al bon 
funoionament de la societat. 

Diu Hegel que l'esperit xinés té com a principi: "la unitat 
immediata de l'esperit substancial amb 1'individual, que 
és l'esperit de la familia i que s'ha extés sobre el país mes 
pobl at" ̂ . Igual com en la familia no hi ha una distinció. 
entre teu i msu, i el beneficí de la familia en conjunt és el , 
benefici de cada un deis seus membres -i a 1 'inrevés-, aquest 
mateix principi domina en la vida política i social xinesa. 
Hege1 pensa que di nt re de 1 a família els di versos membres 
no son "persones Cindividus amb "personal itat" per ells 
mateixos, reconeixement jurídíc i, per Cant, aíllatsl, ja que 
la. unitat substancial en qué es troben dintre d'ella és la de 
La unitat de la sang i de la natura" •'• . Quelcom similar 
s'esdevé en l'estat xinés; com en la familia hom no pot 
separar-se del conjunt i tampoc no pot escollir el paper que 
dintre del tot es juga, que venen adjudicats de manera 
natural -pal naixement i 1 ' edat - . L' emper-ador ho és per 
naixement i com a tal és naturalment el "patriarca" suprem de 
tots els seus .súbdits -que mantenen amb ell, diu Hegel, una 
relació fi 1íal-. 

Hegel pensa que l'estat xinés está edificat sobre el model de 
la familia i que en ell "la moral itat, 1 ' essénc i a f-am i 1 i a r 

^'^'^Pensem en l'article de Francis M. Cornford "Una base ritual 
P®^ ^ 'La Teogonia' de Hesíodo" publicat a La filosofía no 
escrita y otros ensayos, traduit al castalia i publicat per 
Ariel, Barcelona, 1.974. 
'•"'̂ WG. 2 88 ,''231. 
^•^^WG. 289/231. 
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CFami1 ienwessn]. s'ha convertit en 1 'enorme tot d'un es-
tat"*"''^. Podem dir que si bé el primer estat de la historia 
universal és 1'estat xinés, aquest no ha desenvolupat encara 
completament els seus moments- Així tot 1'estat i el conjunt 
de la vida ética s'ha desenvolupat sobre el model de la 
familia i de la moralitat; és a dir; 1'eticitat xínesa s'ha 
edíficat sobre el model de la moralitat -que Hegel en la 
Filosofía del dret posa com un moment previ a 1'eticitat- i 
peí moment mes baix d'aquesta darrera -la familia-. Així 
en l'ímperi i estat xinés no hi ha cap tipus d'independéncia 
de les classes productives -de la societat civil- i l'admí-
nistració estatal es redueix a ser una admínistració patriar­
cal -

És interessant veure com en aquests primer.s moments de la 
historia universal les organitzacions estatals están domína-
des per moments prevís i inferiors al de 1'estat racional 
-segon.s la Filosofia del dret-- En 1 ' imperí xinés predominen 
els moments inferiors de la moralitat i la familia; mes 
endavant comentarem'com la India representa un moment en qué 
tota 1'organitzaci6 estatal esté dominada i presidida per 
l'esclerosi de la societat civil: les castes- Cal pensar, 
dones, que en aquests dos moments 1'estat no s'ha desenvolu­
pat encara amb tote.s les seves determinacions racionáis. 

La conseqüéncia que podem treure de tot aixd és la constata-
ció de la naturalitat de 1'estat i 1'eticitat xínesa i 
oriental en general. Centrant-nos en el cas xinés, veiem com 
la primera aparició d'un ordre espiritual i étic está encara 
presonera de vineles naturals de parentesc i consanguinítat. 
També veiem com aquest recent descobert ordre espiritual 
ofega totes les altres determinacions, de manera que 1'home 

'•'''̂ Hi ha, per tant, una confusió entre 1 ' esfera de la societat 
civil i de 1'estat amb 1'esfera de la moralitat i la familia. 
WG. 278/223. 
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ha passat de l'estat d'estupidesa i barroeria -1'estadi 
d'humanitat només en si- a un estadi en qué se li imposa 
immediatament i com un instint indefugible el món étic, tot 
j ust nascut. 

Recordant Kant a Beantwortun.g der Fra.gs; was ist Aufkla­
rung? . podriem dir que a Xina i a Orient en general 1'home 
havia sortit de la minoría d'edat natural (en el qual la 
natura n'exercia el tutel-latje "naturaliter maiórennos") 
perd encara romandria en la "culpable incapacitat" per a fer 
servir la propia rao i seguirla sotmés a uns tutors que 
pensen en lloc seu. Per a Hegel aixó voldria dir que 1'home i 
l'esperit encara no son capaces de reconeixer-se tal i com 
son i que, per tant, no son encara plenament espirituals 
i lliures, sino naturals i depenents. 

Aixó es pot veure en el fet que a Xina i a tot Orient 
-Hegel pren 1'imperi xinés com el model per pensar tot 
1'Orient, al contrari d'India per exemple- hi ha un someti-
ment no-espiritual i, per tant, encara natural i immediat. 
Tampoc no hi ha un desenvolupament de la subjectivitat i 
interioritat humana i, conseqüentment, tampoc no hi ha una 
auténtica llibertat (que necessita de la reconci1iació d'alló 
particular i universal, de la subjecti vitat i 1'objecti-
vitat). Cosa que a Orient no s'esdevé, perqué a Xina hi 
predomina exclussivament la universalitat i 1'objectivitat, a 
India hi predomina exclussivament la subjectivitat purament 
sensual i la particularitat, i a Pérsia la reconci1iació no 
és perfecta. 

(2) A Orient el descobriment que "hi ha un poder que existeix 
en si i per a si" porta directament a 1'anuí.lacio total de 
1 ' home i de la particularitat. Llavors 1'individu només "és 
en i per a si, en tant que entra en relació amb aquesta 
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substancia un i versal" ; és a dir; en tant que entra en 
relació amb aquest poder i s'hi sotmet. Aquest poder estatal 
és el que dona forma al conjunt d'individus i estableix un 
nexe entre si. 

Els estats orientáis es corresponen amb aquest primer estadi 
en qué 1'home és anuí.lat per la substanci a1 itat que acaba de 
descobrir- Aquesta substancialitat existeix en forma d'una 
segona natura, que s'imposa ais ciutadans com la natura 
física ho fa sobre els animáis- L'universal substancial és 
determinat encara de manera immediata i natural; així és 
representat a Xina per un individu. -1'emperador, que és com 
la resta d'homes peí que fa a la seva particularitat i ia 
naturalitat del seu esperit-, a 1 'India 1'universal substan­
cial és representat per tota una casta -la qual és tan 
particular com la resta-. 

A Orient es produeix el primer sometiment de l'arbitrí, 
sotmet iment que in.augura alió hum.á- Aquest Iliure -albir es 
sotmet a aquesta subst .anc i a 1 i t at d'alló étic i a les liéis 
que recullen alió étic, els costums- Ar-a bé, en aquest primer 
estadi les liéis dominen com un mer poder extern, no interío-
ritzat per la voluntat particular- Per aixó, hom cumpleix les 
liéis per coacció, per por a una represalia, no per la 
consciéncia interna. 

S'esdevé que a Orient tot alió intern e,stá convertit en 
quelcom extern i no existeix com a intern, així 1'home está 
al i e n a t p e r alió exterior a ell. Hegel afirma que " 1 ' home 
no percep en la llei la seva propia voluntat sino una 

^•*«WG. 267/21.5. 
'•''•'Cal relat ivitzar tota.s les connotacions negative-s del terme, 
que a partir de Narx s'hi han introdui't- Aquí 1 ' hem posat 
per significar que l'individu pren immediatament com a 
manament interior, sense cap reflexió, el que els costums 
fixen i l'estat mana-
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•-'-""'"WG. 2Ó9/217. 
WG. 332-3/263. 

voluntat del tot estrangera completament a ell". Aixó no 
vol dir que llavors no l'obeeixi, ans exactament el contrari; 
llavors 1'obediencia és automática, indefugible i total. 
L'obediencia és, per tant, del tot similar a la de 1'estadi 
de natura, en el qual hom obeeix els instints naturals amb 
completa automatització. Una cosa pero ha canviat; ara 
1 ' home, la consciéncia, l'esperit en si -en definitiva- no té 
només davant seu les liéis de la natura i els instints sino 
quelcom propi, ja huma, ja espiritual; una llei, una substan­
cia ét ica. 

Aquesta situació 1'anomena Hegel de "simple esperit natural". 
Ja hi ha esperit, humanitat, rao, pero acceptada i imposada 
com a llei natural. Hom accepta alió espiritual com si fos un 
instint natural mes. La substancial itat universal és així 
només un "tutor", un tiré absolut, ja que hom encara no ha 
descobert la interioritat. L ' home viu .sense teñir un ámbit 
de consciéncia privat i própi, viu totalment en les coses i 
per les coses. Llavors 1'estat és per ell una cosa mes entre 
altres si bé superior, i 1'obeeix com a un déu o com un fill 
al seu pare -podríem dír encara més; com a un instint 
natural. 

Alió substancial, 1'estat i 1 'emperador, exísteix com a un 
ser ímmedíat i natural, "el sobirá temporal és déu i déu és 
el sobirá temporal . La base de la unitat xínesa "no és 
una relació espiritual sino una relació sense esperit Cuna 
relació immediata i natural]. La religió xínesa és una 
religió de dependencia, on l'esperit no e.s troba en Iliure 
relació amb l'esperit, sino en una relació essencialment de 
dependencia, en tant que alió totpoderós, el que exísteix en 
sí i per a si, és per a l'e.sperit, un principi natural "•̂ '̂'* . 
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Com podem veure hi ha correlacio estricta entre els diversos 
elements <el mateix principi es realitza en tots els diversos 
ámbits i el que és válid per a l'estat ho és tmabé per a la 
religió i per a l'ésperit del poblé en general). En el cas 
del principi xinés i també tot el món oriental, tots els 
diversos elements manifesten encara la remora d'una excessiva 
immediatesa i naturalitat. Així és evídent que 1'home no 
obeeix lliurement -reconeíxent ínteriorment la llei- sino que 
obeeix com un serf que no pot ni qüestionar-se les ordres. 
Hegel ho expressa dient: "aquí la llei ética as troba 
imposada a 1'home; no és el seu propi saber". En definitiva, 
1'home oriental ni tan sois sap perqué obeeix. 

(3) Evídentment, a sota d'aquests principis encara tant 
immediats i la prepotencia d'alld universal, no hí pot haver 
lloc per 3 l'aparició o desenvolupament de la subjectivitat 
ni de la Ilibertat. L'ésperit xinés no permet 1'existencia de 
la subject ivitat : no permet "la reflexió de la. v/oluntat 
individual .sobre si m.atGÍxa front a la substancia com a. poder 
que 1 a dest rué i x, o 1 'afirmació d'aquest poder com a llur 
propia esséncia, en la que se sap 1 1 iure"'''"'-'̂ . Aixi, al 
contrari que a Roma o en els pobles germánics, aquí la 
voluntat universal -encarnada per 1'emperador- mana el que 
1' i nd i V i du ha de fer i 1' individu ho fa irreflexivament, 
desínterassadament, com instintivament i sense avaluar-ho des 
de la propia subjectivitat. 

Aquí, d'altra banda, no es tracta d' un-a cultur.a de la culpa, 
1'individu quan se'n surt del qué els costums o la llei 
fixen, no .ssnt cap tipus de culpabi 1 i t.at, j-a que no havi.a 
i nter íor it z.at el man-sment . No hi ha, dones, cap dram-atisme en 
l'accíó- La major part da les vegades 1'individu f.a simple­
ment el que li manen; quan no ho fa -mes per omissíó, que no 
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'̂-"'"'̂ Los griegos y lo irracional. Madrid, Alianza Editorial. 
='="'̂ WG. 307-8/244-5-
^^'^ Indiscut iblement Hegel valora molt posi ti vament la. forma de 
govern í la constitució xínesa -aquest és potser un deis 
motius principáis de la presencia d'Oríent en la histdria 
universal-. Com desenvo1uparem en la tercera part, el que li 
agrada més a Hegel és el principi monárquic que hi ha aquí 
present -tot i que encara formulat d'una manera inferior en 
relació a la familia i la moralitat-- Així una mica més avall 
d'aquesta cita precisa que en 1'imperí xinés no hi ha 
aristocracia de sang, ni feudalisme ni, tan sois, aristocra­
cia en funció de la riquesa. Hegel -com ja desenvo1uparem-
rebutja totalment aquest principi aristocrátic o olígérquic 
-en qualsevol de les tres f o r m u l a d o n s - , ja que sempre acaba 
priV i 1egíant interessos particulars. A aquest principi 
aristocrátic es contraposa sempre el principi monárquic que, 
degut al seu centre únic, sempre tendeix a adoptar el punt de 
vista de la un i versal itat-
^•^"^"UG. 290/232-

per mala fe-, no sent culpsbilitat perd tampoc no accepta el 
cástig com quelcom injust. Som en el que podríem qualificar 
-seguint a D o d d s d e "cultura de la vergonya"- L'indi vida 
actúa sempre amb l'acceptació de la prdpia natura, sense 
revelar-s'hí en cap cas i accepta sobre si . 1'estigma de 
l'obediéncía o el cástig. A Xina, albora que l'estat ha pres 
com a model la familia, aquesta i la seva esfera desapareix 
sota la legislació. L'honor esdevé una determinació jurídica 
i ocupa a dintre del món xinés el lloc suprem. Per aixó, no 
hi ha res més sagrat que 1 ' honor i el respecte degut••''̂ •''. 

Tenint en compte que l'estat xinés esté basat en una relació 
patriarcal, l'obediéncía vers el pare o l'estat és el 
manament máxim. Pero Hegel considera que "no es tracta d'un 
govern pat arenal com el deis caps de el ans, sino d'un govern 
politic perfeccionat=='^-'"^ CDurch.gebi Idete 3 : pero de tal natura 
que 1'emperador té els drets d'un pare, tot i que no els 
exerceix a la manera d'un pare, moralment, sino governativa-
ment."="*. L'emperador té en les seves mans tot el poder i 
les liéis no son sino el resultat de 1 a seva voluntat. 
L'emperador és el cap de la religió, de l'estat, del saber. 
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Tot impuls o espontane'itat -i no sois en el camp politic-
parteix integrament d'ell. Perd alhora els emperadors 
mantenen un respecte pels súbdits com si fossin filis seus i 
eduquen els seus hereus en la mes estrincta moralitat per tal 
que es mantingui aquesta relació d'amor filial vers els 
súbdits. Com hem dit, el model de l'estat és la familia i els 
valors de la moralitat -responsabi1itat, bona intenció, una 
certa consciéncia moral-. 

Hegel remarca que 1'emperador té també com a moderadora de 
les seves decisions personáis tota 1'estructura de 1'imperi, 
sobretot la tradició de les máximes imperials- En definitiva, 
1'emperador no és sino un servidor mes -el suprem- de 
l'estat, d'alló substancial. Hegel reconeix pero, que algunes 
vegades tot aquest "perfeccionat" esquema es trastoca i 
llavors 1'imperi esdevé el regne de la violencia i l'arbitra-
rietat. L'emperador i els seus ministres han oblidat, 
llavors, la relació paterno-fi 1 i al que constitueix el seu 
poder. Mentre l'emperador -que és el cim absolut de tot 
l'estat- controla la jerarquía funcionarial, aquell perill 
del caos i la violencia és evitat. Per aixó, tot estriba i 
depén de la qualitat moral i personalitat de l'emperador'""'", 
que controla i censura per mitjé deis delegats tota la 
pirámide. "L'emperador és dones, el centre al voltant del 
qual tot gira i al qual tot retorna"'''^"'. L'emperador és, 
dones, imprescindible i necessari, perqué l'estat no pot 
basar-se simplement en la consciéncia deis funcionaris. 
Aquests necessiten de la presencia i atenció constant de 
l'emperador per mantenir-se en la gestió correcta. 

La constitució xinesa funciona només per la tutela i els 
manaments de l'emperador, no hi ha autonomía -ni tant sois 
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mínima- de les classes socíals o deis individus per t 1 de 
vigilar els seus interessos. La constitució xinesa només 
consagra una diferencia entre 1'emperador i els súbdits. h 

part de 1'emperador tothom és un súbdit entre altres. 
"Excepte 1 ' emperador, no hi ha cap classe privilegiada"''''^'"", 
ja que no hi ha una aristocracia de sang o un altre tipus 
d'clígarquía. Excepte 1'emperador tothom és igual. Hegel 
afirma que en aquesta circumstánci a -de no autonomía de les 
classes i individus- hom no pot parlar de constitució sino 
només d'administrae ió. Per aixó a Xina regna la igualtat i no 
la llibertat sí hi ha alguna diferencia, va donada per 
la mateixa administració pública,-que en darrer terme és una 
cessió de 1'emperador en favor d'algú que ha manífestat uns 
méri t s. 

(4) Hegel remarca la deficiencia del principi xinés de no 
separar el que és moral del que és jurídic"'^-^-. Aixi com 
l'estat s'edifica sobre alió moral i familiar, alhora alió 
jurídic, 1'administració, devora alió moral- No es pot 
produir, dones, el desmarcament -típicament liberal i tant 
important per a Hegel- entre moralitat i eticitat. Hom no pot 
dones, deixar la primera en mans deis individu-s i reservar la 
segona a l'estat. No hi ha, per tant, l'ambit que realitza 
objectivament la llibertat, ni tampoc l'ambit de la propia 
i nt ene i ó i interés- A Xina el que s'ha esdevingut"-^"- és que 
l'estat ha fet d'alló moral el seu contingut i així ha 
convertít en llei i determinació administrativa la moralitat-
Així, la moralitat está regulada en els seus preceptes 
mes mínsos, fins i tot, el sentiment -base de la familia- és 
substitui't per les liéis exteriors-
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Hegel pensa que la ciencia xinesa es caracteritza per 
esdevenir un fi mes de l'estat; la rao no és altra que la 
manca mateixa de Ilibertat interna i la submissió total a 
alió substancial representat per 1'emperador. Les ciencias 
entren a dintre de 1 'administrae i6 i només teñen valor en 
tant que l'estat les pat roe i na^ •'̂ . El saber com a tal no té 
valor, ni la veritat tampoc, només en té el que és útil a 
l'estat. Un exemple ciar del que acabem de dir és el calenda-
ri (com se sol esdevenir en tots els despotismes hidraulics), 
molt aviat desenvolupat i patrocinat des de l'estat mateix 
com una de les seves eines de control. Hegel conclou que, 
degut a aquest control estrióte per part de l'estat, les 
ciéncies xineses s'han mantingut només en el seu aspeóte 
práctic i empí r ic"'-'"'"-, no s ' han alavat a const rucc i ons tadri-
ques complexas a la recerca de la veritat. Un altre signe 
d'aquesta consideració de la ciencia al servei de l'estat el 
veu en el despreci vers la ciencia estrangera i europea. 
L'estat va posar sempre els méxims impediments a 1'entrada de 
tota novetat científica o técnica. 

Hegel, com hem vist, acusa les ciéncíe.s i 1 ' art xineses 
de manca d'esperit i de submissió a l'estat, la mateixa 
acusació fará a la religió xinesa. É S una religió de l'estat 
i no el que nosaltres anomenem religió, ja que li manca 
religiositat interna'^^'^'. La religió, qua és esperit absolut, 
hauria de permetre 1'individu d'emancipar-se o sofareposar-se 
a l'estat, tot refugiant-se en la interioritat. Aixd, és el 
que fa l'ésperit absolut superior al mer esperit objectiu; 
si el primer es reconcilia am el segon és ja sohro la seva 
propia base. Pero a Xina no hi ha distinció -una vegada mes 
Xina és el principi de la indistinció (com correspon sem.pre 
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al primer moment d'una dialéctica)- entre la religió i 
l'estat; encara mes, la primera está al servei del segon. 

La religió no serveix, dones, ais individus de consol o 
d'element de reconci1iació. "La veritable fe només és 
possible allí on els individus existe ixen en si i per a si 
mateixos, índependentment d'un poder íGewalt] impulsor 
extern"'^'-'^'. L'individu no pot teñir a Xina un valor infinit 
ni pot sostreure's a l'estat, en conseqüéncia no pot accedir 
a una auténtica religió. Podriem dir que a Xina hom no pot 
sostreure's a l'esperit objectiu i, per tant, tota component 
profunda de l'esperit absolut li és negada. La religió xinesa 
és "ia ve lia i senzilla religió amb la qual 1 'home honra 
déu com a senyor de tot, com a simple, etern, bondades, just, 
com el que premia la bondat i la virtud i castiga el mal i el 
cr i m"'""'. Tot aixd resta com abstráete o és interpretat en 
termes útils per a l'estat, aixi el más important aquí són 
les máximes ético-po1ítiques que indiquen, alhora, els deures 
vers déu i l'estat. 

El principi de la religíositat xinesa és la dependencia, de 
1 ' home respecte d'un poder super ior-'-'̂ ' i aixó superior és 
representat d'una manera natural (Tien. el col o natura, en 
general). Com que l'emperador és el cap visible d'aquesta 
religió natural, el respecte vers alió absolut es volca sobre 
ell- Hegel remarca que, fins i tot, hom creu que els diversos 
genis positius están sotmesos a l'emperador^-'-"". No obstant, 
Hegel distíngeix de tot el que acabem de dir la religió 
Lamaista, que en sí és una religió superior i des interessada, 
íntima i espiritual. Una altra cosa són també, per a ell, les 
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India, el món de la diferencia i la particularitat 

El segon moment de la historia universal correspon al moment 
dialéctic de l'escissió, de la particularitat sense cap 
universalitat- fis el moment "de la diferencia CUnterechiedl 
en general, al de la diferencia determinada i f ixa""--'='*. Si el 
moment xinés és el moment de l'ordre, 1'indi és el moment del 
caos. Es el contrari del moment anterior, és el moment de la 

Sobre les descripcions deis quals, sovint planes de prejudi­
áis, basa Hegel moltes de les seves apreciacions-
====1(10. .3-31 /261 -
^^^s^'Evidentment, en 1 ' ús que en fa Hegel d'aqüestes máximes 
(forca plausibles d'altra banda i sostingudes per estudiosos 
i historiadors actuáis) hi ha un implícit etnocentrisme- La 
superiorítat del principi germánic garanteix la superioritat 
-almenys fins que no n'aparegui un de superior- d'aquests 
pobles i deis seus individus -que n'están impregnats en el 
mes intim del seu ser-. 
••'̂'̂'••MG. 343/271 . 

sectes com la de Lao-tse, que segons creu és una auténtica 
filosofia i que compara amb la secta Pitagórica'""'̂ '-''. 

La conclusid i veredicte hegelians sobre l'esperit xinés 
remarca llur manca d'esperít i l'abséncia de tot sentiment de 
si- Hegel está d'acord, en general, amb les primeres noticies 
deis europeus"^=='- que afirmaven rotundament que el mes misera­
ble camperol europeu, manifesté "un sentiment de si CSelbst-
gefühl 3 que no té el xinés"=^-'=^^. Per a Hegel és ciar que 
tothom -sense excepciá, ni tan sois de 1'emperador- estava 
sotmés a les limitacions del propi e.sperit del poblé i el 
principi que l'esperit universal li ha atorgat- Com diré; 
ningú no pot estar per sobre del propi temps, el progrés de 
la historia s'endú amb ell tots els individus, els instruíts 
i el poblé baix̂ "̂""̂ -. 
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negaciá. En la Ciencia de la lógica es correspondria amb el 
no-res. Pero igual com en el principi xinés, aquí hi ha la 
permanencia d'alló natural i, com a esperit encara natural, 
l'ésperit hindú també condueíx a un món petrificat; en 
definitiva, la mateixa solidesa de l'ordre xinés la té aquí 
el caos indi -

Si Xina era el moment de la unitat immediata simple en si 
mateixa i que no conté la muítiplicitat, 1'India és la 
negació de la unitat. É S la muí t i pl i c i t at sen.se cap tipus 
d'unitat. El principi hindú multiplica les diferencies i les 
manté fixes, les unes escindidas de les altres. A 1'India hi 
ha 1'absoluta negació de la unítat orgánica de l'estat xinés. 
Aquí tot está desllígat, a'íllat, tot és caótic, tot es mou 
per si mateix sense cap centre ni ordre. Els membres de 
l'organísme -que hauria de ser l'estat- están escindíts, 
només es mouen per a si mateixos; per aixd, si Xina era el 
regne on dominava la uníversal itat, aquí domina -al contrari-
la part i cu 1 ari tat . Cada una de le.s classes o d'aquests 
membres del tot resta com absolutament fix, tancat sobre si. 
Las seves diferencies són consideradas com a naturals i 
i namovíbles. 

La religió canonitza, també, aquest estat de coses tan 
absolutament natural com l'estat xinés. Podem dir que aíxí 
com l'imperi xinés s'ha edifícat sobre el modal de la familia 
i de la moralitat, el món hindú sembla edifícat sobre el 
modal de la societat civil. No és res mes que la fossilítza­
ció de les diverse.s classes productivas, asdevenint una 
ímposició per naixament -per tant, nat ural - Aixi, la 
primera classe és la dedicada a déu, a alld diví i universal 
-són els bramans-. La segona és la deis guerrers. La tercera, 
la dedicada a la satisfacció de les necessitats per l'agri-

http://sen.se
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cultura, la industria i el comercr. La quarta és la classe 
deis serfs i la cinquena la deis pé.ries, els innobles 
i menyst inguts""-"<̂ "-. Aqüestes castes son compart iments estañes, 
hom no pot passar fácilment d'una a altra. Fins i tot, els 
matrimonis mixtes s6n normalment prohibits. 

Degut a aquesta circumstánci a de la fossi 1 itsao i ó de la 
plural itat de les clas-ses de la societat civil, juntament a 
l'abséncia en aqüestes classes de cap voluntat universal 
-cosa coherent amb la natura de la societat civil-, 1'India 
es caracteritza per la manca d'un poder central fort -al 
contrari que a Xina. Hegel qualifica el seu tipus de govern 
de feuda 1 . Hegel denigra aquast estadi -com tots aquells 
on hi predomina la particularitat- i 1'anomena "despotisme de 
1 'aristocracia, teocrát ica"-'̂ "-"" • En ell no h i bavi-a un auténtic 
poder i hom governava mitjancant la violencia, per aixó Hegel 
qual i f ica la situació "d'estat de manca de dret CSust-ande der 
Recht losigkeit ] "-̂ -''. 

L'India és la negació- de Xina també perqué, si en aquesta hi 
ha una unitat dominadora i central itzadora, en la primera les 
particularitats aconsegueixen total autonomía. L'India es 
caracteritza per la fixació i independencia de les diversi-
tats -que es mouen esclusivament peí seu arbitri o voluntat 
particular i subjectiva-. Si a Xina hom no deixava cap 
esfera al Iliure desenvo1upament de la particularitat, molt 
al contrari a India no resta cap esfera universal, superior a 
les part icularitat.3. Els diversos membres de 1'organismo 
social s'han menjat el tot, actúen -ailladament i romanen 
petrificáis en les seves determinacions. Hegel pensa que en 
aquest régim de castes no pot existir un estat auténtic. 
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ni liéis racion-Bls, ni una mora 1 i t a t " . Tampcc no pot 
existir cap reí igios itat en les cense iénci es que dicti el que 
és j ust i mora 1 . 

La religió hindú consagra aquest estat de coses. La. religió 
podria ser 1 'element que mitigues 1 ' arb i t rar i et at d'aquesta. 
divisió en castes, pero precisament és ella la que les 
consagra- Aquí els drets de cada una de les castes és un dret 
absolut consagrat per la religió- I els diversos drets 
arriben ais mes minims detalls, que hotn compleix e.scrupu-
losament pero sense esperit ni consciéncia- Cal comprendre 
que la religió ha de ser plenament homo.génia amb el seu 
principi i esperit- Per tant la religió hindú no podia ser 
superior a l'esperit hindú- Si a Xina hi havi-a una religió 
primitiva al servei d'un estat encara. primitiu, -aquí no 
hi ha cap religió que sigui superior a la natura, étic-a del 
poblé hindú- Eticitat i estat van e.stretament units -com 
veurem en la tercera part- amb la religió. 

El resultat de l'esperit indi és, dones, la divinització 
arbitraria de tot alió sensible;,la religió braménica; o la 
concentració de tot alió universal o divi en un únic punt 
també sensible; Budisme (i també el Lamaisme). No obstant la 
primarietat d'aquestes religions, Hegel veu en elles el 
comencament d'una elevació de l'e.sperit. En el cas de la. 
religió hindú l'ú -tipie de la unitat indivisa xinesa-
s'escindeix en moltes diferencies, apareix així la distinció 
d'alló particular-. La limitació pero, rau en qué alió 
particular només és determinat que d'una manera natural; la 
cla-sse universal -els bramans- ve determinada per la contin­
gencia purament natural del na ixement i així en la resta-
D'aquesta manera alió universal té el carácter de l'arbitra-
rietat- L'hindú només es pot representar o elevar-se a l'ú 
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per mitjá de la fantasía. "Entre els indis trobem, dones, 
tambó aquesta consciéncia de la idea suprema, perd barrajada 
amb les mes ca.pricioses imatges nebu 1 oses ""'••"̂ . L'esperit 
hindú és el resultat de la barraja de la consciéncia immedia­
ta de la substancialitat amb la fantasía sensible i manca de 
pensament, de la parti cu 1aritat. 

Hegel veu.en aquesta religió només un somni fatasiós que no 
va mes enllá d'alló sensible. Així es representen l'ú com una 
matéria natural'"'--"". D'a.quí el panteisme, "l'ú i tot CEinen 
und A1 1 en 1" . del.s hindús. El món és per a ells només una mera 
manifestació momentánia de l'ú-

Segons el que hem dit sobre l'esperit hindú ja podem conclou-
re que aquest no ha accedit ni a la subjectivitat ni a la 
llibertat. Malgrat que els membres particulars de la societat 
tinguin absoluta independencia, els individus no son mes 
lliures o teñen mes consciéncia de si, que en el primer 
moment xinés. Peí que fa a aquest fet, la situació és molt 
similar a la xinesa; 1'única diferencia és que hem passat de 
la unitat indivisa a la muí t i pl i c i t at , de manera -que ens 
aproximem a una primera reconci1iació dialéctica. 

A India hi ha 1 'absoluta negació de la unitat orgánica de 
l'estat xinés- Aquí tot está deslligat, a'i 1 lat, tot és 
caótic, tot es mou per si mateix sense cap centre ni ordre-
Els membres de l'organisme que hauria de ser l'estat están 
esc indits, només es mouen per a si mateixos- Cada una 
d'aqüestes classes o d'aquests membres del tot resta com 
absolutament fix, tancat sobre si- Les seves diferencies son 
considerades com a naturals i inamovibles- La religió 
canonitsa aquest estat de coses tan absolutament natural com 
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el de l'estat xinés. L'absoluta independencia deis membres 
particulars no vol dir que aquests siguin mes lliures o 
tinguin mes consciéncia de si- La diferencia només rau en qué 
el poder substancial omnipresent no apare ix com un tot 
organitzat sino com moltes particularitats naturals i 
sol id i ficades. 

Hi ha perd, pensa també Hegel, un progrés en el camí vGrs la 
subjectivitat: front a la manca d'intimitat xinesa -que és 
simplement la llei exterior- el principi hindú es basa an una 
inti mítat i idealisme -que proclama la finitud del món vers 
l'ésperit. Paró és un idaalisme sansa pensament, ni raciona­
litat, ni concepta. Es una mera fantasía sensitiva i per tant 
encara natural, É S un somni interior sense cap auténtica 
interioritat, subject i vitat o 11.i bertat . 

En la fantasía o el somni tampoc no hi ha prdpiamant la 
distinció entre home i món, entra subjecte i objecte, entre 
interior i exterior, tot aixd es barraja i així es manté la 
indiferanciació típica del món oriental. Aquesta indíferen-
ciació que encara es produeíx entre la no desenvo1 upada 
interioritat en ais individua, la casta deis quals és 
imposada pal naixament, és el que evita que as produeixi aquí 
la d e s e s p e r a d ó de la consciéncia o la particu1aritat 
escindida. Evidantment a l'India no es pot donar la situació 
de consciéncia desgraciada; ni la subjectivitat ni 1 'univer­
sal están suficientment dasenvolupades. 

A India hi ha un panteisme sensible i representatiu -que 
Hegel dístingeix da l'spínozié- que simplement projacta tota 
materia en alld universal. No hí ha, dones, un particular 
escindit d'alld universal -hi ha un nosaltres- perd mancat de 
tota racionalitat i saber- Peí que hem dit és ciar que els 
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hindús fácilment confonen la superstició o les més baixes 
f o r m u l a d o n s amb alió diví. Hegel afirma que a 1 'India hi ha 
un trastocament de tot; alld particular és confós amb alió 
universal, hom pren alió finit per infinit. La estravaganci a 
domina dones a 1 'India. Hom convertiré la unitat d'alló 
individual i universal en una. parodia fantasiosa. La. Iliber­
tat és, per tant, també una mera, parodia fantasiosa, 1 ' apa­
rent Ilibertat de les part icularitats no és per a. Hegel sino 
arb i t rari et at. 

Pero, no hem de menystenyir 1' importancia del moment hindO. 
per a la historia -malgrat que Hegel el critiqui com ho fa 
amb tots els moment d'escissió- perqué ja sabem que 1 'e.scis-
sió, si bé momenté.nia, és necessari a. És condició imprescin­
dible per a tota reconci1iació. 
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2 . 1•2.- Una primera rgconci1iació que. no obstant. manté 
separats els .seus moments; Pérsia 

Amb el món persa l'esperit universal deixa d'exterioritsar-se 
en principis o mons fixes i passa a fer-ho en mons en 
esdevenir. Així, 1'imperi persa conté en si altres determina­
cions o moments .subordinats, ell mateix té una dinamicitat 
interna -neix, es desenvolupa i, finalment, cau davant del,s 
grecs- i, fins i tot, está unit amb la resta d'époques per un 
vincle explícit i espiritual. Per aixd, remarcarem en la 
nostra exposició que ja és un mo.ment de reconc i 1 i ac i ó (1), 
tractarem de la doctrina de la 11 um zoroastríana com la. seva 
suprema aportació espiritual (2), comentarem la seva consti­
tució política -que no elimina la particularitat- <3) i 
ens introduirem en els moments subordinat.s del món persa (4). 

(1) El moment persa és ja un moment de reconci1iació, si bé 
encara, mancada. El desenvolupament de l'esperit ha de 
continuar encara durant molt temps, pero amb Pérsia ja es 
tanca un primer cercle dialéctic. Si Xina era el ser i 
1'India podia ser el no-res, Pérsia és 1'esdevenir. L'equiva­
lencia té un sentit concret, ja que els dos primers moments 
són tan absolutament fixos i naturais que no permeten en el 
seu interior el canvi i el desenvolupament. Hegel afirma que 
romanen sempre iguals al llarg de totes les époques. No 
canvien ni tampoc no entren en relació espiritual amb els 
altres pobles o moments posteriors. Són, per tant, moments 
totalment fixos, a-histdrics- La histdria, com a un desenvo­
lupament en qué hi ha canvi i intercanvi espiritual, apareix 
amb el moment persa. És amb aquest poblé, dones, quan 
apareix 1'esdevenir historie. 



159 

•:2-.r.<í).i^Q _ 273 ,/219 • 

:s 3 rj y ,3 _ 416/ 3 2 4 . 

La relació del ser i del no-res amb 1'esdevenir planteja el 
mateix tipus de dialéctica de quelcom en principi no dinémic 
a quelcom dinémic, la qual cosa és molt clara en el cas del 
principi xinés i 1'hindú respecte del persa. Així com a 
partir del moment de 1'esdevenir, hom ja havia descobert 
i iniciat la dinamicitat interna i Idgica de les categories 
del pensar, ara, amb l'assoliment del principi persa, hom pot 
iniciar la tradició i dinamicitat espiritual de la histdria 
universal• 

Podem dir que, si amb 1'esdevenir entra ja la vida -interna i 
dinémica- i el moviment en les categories, amb el principi de 
la. llum -que és la gran troballa de la religió persa- s' obre 
pas el principi de la dinamicitat i de la vida en la histdria 
universal. El principi persa^ conté dintre de si ja la 
dualitat i 1'oposició -Ormuz i Ariman-. Precisament per aixd 
és un principi i un poblé en moviment i desenvolup-ament que 
permet el transit espiritual, la qual cosa fa afirmar a He.gel 
que "1.a tradició de la histdria universal, en tant que 
moviment, successió CFort.gan.g] . comenca essenci-alment s m b 

1 ' imperi p e r s a . Ss per aixd, que en un cert sentit -com 
j .a hem comentat anter iorment - la histdria comenga més 
própiament a Pérsia; "el principi del desenvo1upament 
íEntwicklun.g3 s'inicia amb la histdri-a de Pérsia i, per aixd, 
aquesta histdria constitueix el veritable comengament de la 
histdria un i versal . 

( 2 ) Hem entrat efectivament, dones, en i per a si, en el 
regne de l'esperit i de la histdria. Hegel .saluda Pérsia com 
un pas decisiu en el camí cap a l'esperit. Aquí hi troba per 
primera vegada una idea, una consciéncia, que ja té els 
elements básics de l'esperit, tot i que encar-a se' 1 represen-
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ta naturalment. Bs tracta del principi de la llum en 1̂  
religió del Zen-anvesta i zoroastrians. Aquesta és la gran 
aportado persa, que estructura d'altrs banda tot el contín­
gut de l'apartat. 

És forca coneguda la frase de Hegel que afirma quG a Grecia 
ens trobem ja en el regne de l'ésperit, aquí Hegel fa una 
exclamado quasi tan entusiasta, quan saluda la. idea ds la 
llum. La. idea ds la. llum és per a Hegel la mostra que hom ha 
accedit ja plenament al món de la consciéncia, que hom te 
ja idees espirituals. Com a mostra del qué diam, podem 
racollir els trets espirituals que Hegel remarca en aquesta 
i dea de 1 a 1lum: 

La llum conté en ol seu concepte la referencia a alió altre 
de si- Té com a moment -podem dir- 1'exteriorització- La llum 
es projecta des del seu centre vers alió altre, objecte o 
natura. La natura només té referencia a si -per aixó és 
quelcom fix, sense dinamicitat- L'ésperit, en canvi, compren 
en el seu concepte, dintre de si, l'alteritat. Només l'éspe­
rit té l'antítesi en el seu interior. La llum és ja esperí?: 
perqué projecta els seus raígs -ella. m.ateix.a- foro da i seu 
cantra, de l'u d'on sor.gaix, i tot té valor només an t-ant que 
é.3 un raig d'ella, da la. divínitat D'-aquesta n̂ancra 
supera, aquella -alteritat sense sortir de si i sap de si, del 
seu poder suprem .sobra la pratesa .alteritat i s-ap de la 
própí.a Ilibertat. 

La reconciliado as realitza, dones, en ella i des d'ello 
mateixa. Paró no per aixó anula totalment alió on es projec-
t.a, sino que ho manté com una part icularitat independent "com 
la llum que només manifesta el que els objectes són per si"-
Així la llum té com .a antítasi les tanabres o al mal -si 
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s'interpreta la llum (com ho va fer Plato) com el bé-. Si la 
llum s'interpreta com l'infinit, el seu contrari és el finit. 
Dones bé, la llum -com l'esperit- tot i fer possible la 
unitat, al mateix temps no elimina alld en qué s'exteriorit-
za, ans al contrari ho il.lumina, ho fa mes manifest. Hegel 
diu que fa valer mes la particularitat que ja no s'oposa a la 
universal itat. L'objecte il.luminat no s'oposa a la llum, 
sino que permet que la llum es manifesti peí seu mitjé i aixi 
es real i t zi -

La religió persa continua adorant la natura, pero només com a 
"universal i simple esséncia física, que és pura com el 
pensament. El pensament se sent a si mateix quan té la llum 
davant seu"---'̂ "'- Per tant, adorant la llum els persas adoraven 
el pensament, l'esperit. Perd, encara els manca la conscién­
cia de la llibertat del pensament. No obstant aixd, hom adora 
ja alld universal i no les coses mateixes -idolatría- i hi ha 
encara un panteisme -car la llum és la vida i esséncia de 
tot- perd molt mes evolucionat que 1'hindú. 

Malgrat tots els elegís que Hegel li fa, la religió zoroas-
triana no acaba de superar el nivell representatiu. La idea 
de la llum posa encara a un mateix nivell -o molt equivalent-
el seu contrari: les tenebres. Encara que hom afirmi el 
triomf final d'Ormuz, no deixa de valorar la independen­
cia d'Ariman. Hegel és molt conscient que els perses romanen 
encara en un cert dualisme intel-lectiu i, per a ixc, la 
reconci1iació de qué parlévem no era perfecta. La unitat no 
acaba per reasumir completament l'escissió. 

A Xina i India hom identifícava alld substancial i universal 
amb a.lld natural; un home o la circumsténcía del naixement. 
Aquí alld substancial, l'ú o unitat, comencé a destacar-se 

'MG. 424/330. 
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d'alló natural- La 1 1 um éa una, mQt.?fora o represant ac i 6 
natural, pero el seu co.^.tin.gut -el bé, alió pur de l'espe-
rit̂ -''"*"- é-s ja Q.spiri tu-al - Pero a Hegel 1 ' i nt eres,sa,va princi­
pa Iment no tant mo.strar els límits de la re 1 i g i o,s i t at i del 
principi -sencer persa, sino mostrar com en la idea de la 
llum, ja s'hi conté la distinció entre universal i particu­
lar, entre infinit i finit- Hom supera així la, relació 
purament immediata amb alió substancial- A partir d'-ara 
aquesta relació será molt mes complexa, -será ja bás icament 
espiritual- Alió particular ja e.s distingeix de la llum 
-d'alló ú- i se sap com a un moment seu- Aixi comenta la. seva 
distinció- Hom dona d'aquesta manera un gran pas vers la 
subject ivitat i la llibertat; "l'home e-s condueix, respecte 
de la llum, del bé, com. respecte de quelcom cbjectiu, que és 
conegut, venerat i realitzat per la seva vo 1 unt at - ""-̂  - A má-s 
a mes, el principi de la llum no distingeix entre les 
diverses cl-a-sse-s, il-lumina per igual a tothom- D'.aquest.a 
manera potencia també la indivi dual itat, que sabrá e l seu 
valor tot remitint-se a, l'u; "el principi proporciona a 
cada-scú un valor per a si mateix, peí fet de participar tots 
en ell"^'*'-- D'aquesta m-anera e,s va desenvolupant a, poc a poc 
la subjectivitat humana, l'home es va reconeixent a si 
mateix, alhora que es distingeix d'alló substancial. L'home 
té a Pérsia una relació positiva amb 1'universal, s'hi sent 
subsumit=='*=. 

(3) El mateix principi que pre.sideix 1.a idea de la llum, 
presideix també la constitució política- Els mateixos avengro-s 
espirituals que Hegel destaca en la religió, en la subjecti-
vitat o en la llibertat. els remarca en La constitució de 
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1'imperi persa. Així Hegel el saluda com el primer veritable 
imperi, ja que comprenent on si elements absolutament 
heterogenis en respecta la i nd i v i dua 1 i tat . Brolla així 
acuella distinció entre dos ámbits; 1 ' Lsn deixat a la dinámica 
de les particularitats i 1'altra monopclítzat per alio 
universal. No es produeix dones, l'absorció de 1'un per 
1'altre -com a Xina. i Indi.a-. També en aixo és l'ímperi persa 
un moment de reconc i 1 i ac i ó, ja que a. Pérsia no hi ha castes 
.sino clas.ses. Perd Hegel considera que és també un moment de 
reconci 1 iaci ó, perqué té una constitució "monárquica teocrá­
tica" que conjumina la voluntat individual d'un sobirá en el 
cim -com a l'ímperi xinés- amb un cert desenvo1upament 
autónom de la particularitat -com a 1 'India-. 

(4) Hegel sembla íncloure amb el mateix principi o moment de 
l'esperit a l'ímperi persa -que n'és el centre-, la cultura 
Zen-anvest-a, Babilonia, Assíria, el poblé Pleda i -com una 
ampl iació amb un-a certa coherencia di.aléct ica- Fenicia, Siria 
i Israel. Es cert que tots aquests pobles van estar estreta-
ment vinculats amb l'ímperi persa -almenys durant un temps-
com a pobles ocupats o satélíts, o com a una part de l'ímpe­
ri. Hegel, pero, .sembla no valorar el desenvol upament 
particular d'aquests poble.s, sis posa tots a dintre del 
mateix sao i sota d'un mateix arquetípic moment de l'esperit. 

Segons Hegel, l'ímperi persa sap harmonitzar la universalitat 
amb la particularitat. Remarca sempre 1'autonomía que els 
perses deíxaren ais pobles per ells dom i nats^'""^. Els persas 
no van veure cap problema en deixar i, fins i tot, protegir, 
les particularitats deis pobles sotmesos o les particulari-
tats própies d'un estat orgánic. De tal manera que Hegel 
afirma que 1'imperí persa venía a ser una "confederació de 
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pobles". Els jueus i els altres pobles es beneficiarien 
d'aquesta virtud persa. L'imperi persa es caracteritsá per 
llur tolerancia -que Hegel exagera fins al punt dMncloure-hi 
els impostes-. 

Aquest imperi tan virtuós era pero espeeialment débil, afirma 
Hegel. Primer interiorment, car la noblesa amb els vencuts 
durarla poc, perqué -segons Hegel- el carleter persa no 
aconsegueix resistir 1'impuls sempre llieenciós deis asié-
tics. Segon exteriorment, perqué així no van constituir un 
imperi plenament integrat, que tingues una forta unió i un 
poderos centre- Segons Hegel és per aixó que els grecs 
-fortament units per l'esperít- van poder resistir les masses 
inconexes en qué s'havía convertít l'exercit persa. L'imperi, 
dones, fracassa exteriorment i interiorment peí mateix motiu; 
"la domínació persa, no va adquirir cap veritable i íntima 
legitimitat entre aquests pobles Cdominatsl, ja que no els va 
organitzar. Van romandre els senyors abstractes i aíxó va du 
necessériament a la violencia, la inju,stícia i l'opres-sió. 
Aixó va produir la débil i tac ió del poder per-sa, que va 
sucumbir finalment amb el conflicte amb els grecs""-"''""'. 
Hegel pensa aquí tant en les guerres mediques com en la 
conquesta de Alexandre, quan l'imperi estava ja ferit da 
mort . 

Hegel omple d'elegís el moment persa perqué en ell -com en 
tota auténtica monarquía- hi ha un principi universal, que 
s'expressa en les liéis, que regeix tant peí monarca com pels 
súbdits. L'imperi persa significa un moment de reconci1 i.ació 
entre el despotisme patriarcal i teocrátic xinés i 1'aristo­
cracia teocrática hindú, pero es tracta encara d'una reconci-
1iació mancada, no plena. Hegel afegeix a les maneanees de 
l'esperit persa (la naturalitat de la representació de 
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2-1-3.- Fenicia i Israel. com a moments diferenciats dintre 
del món persa 

Hegel considera com elements incorporats a 1'imperi persa les 
ciutats fenícies i el poblé israa 1 ita^^**. Cal constatar que 
aixó harmonitza amb la natura del principi persa que permet 
la subsistencia d'elements particulars a dintre d'ell. 

Fenicia, el domini de l'ésperit sobre la natura 

Dintre de la seva filosofía de la historia, Hegel remarca 
deis fenicis la seva capacitat per a la vida práctica, per al 
treball, la industria i el comerc• Aixd és també un signe de 
progrés de l'ésperit. L'home descobriria ara el valor de la 
seva act ivitat, l'home adquirirla confiancaí en si i iniciarla 
el seu domini de la natura. Aixi es produiria paral.lelament 
un desenvolupament en la subjectivitat i una ampliació del 

=^'*'^Lasson ha distingit un apartat dedicat a la "religió siria" 
-els cuites d'Hercules i d'Adonis-. Tenint en compte que 
el mateix Hegel remet el primer a la ciutat fenicia de Tiro i 
el segon a la de Biblos, així com a la proximitat de contin­
guts, concloem que no representen un estadi diferenciat del 
principi fenici -al contrari són la p l a s m a d o en la religió 
d'aquest principi-. 

l'ésperit i la dualitat del principi) la débilitat de la seva 
reconciliació i del seu imperi <en primer lloc, no es van 
imposar com tirans despótics, en segon lloc, no foren capagos 
de superar la f r a g m e n t a d o política i, finalment, la naixent 
subjectivitat deis individus no s'identificava fortament i 
immediatament amb 1'universal -com passava en canvi en els 
grecs-). 
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que llavors alld concret és elevat i adquireix un valor 
infinit. 

domini de l'esperit sobre la natura. Hom la sotmet i la 
tracta com quelcom que ha d'obeir. La natura passa per tant 
de senyora de l'home -com al comengament de la histdria- a 
ser la serva de l'esperit huma. L'home s'emancipa de la 
natura per mitjá del seu treball i troba en si, en la seva 
activitat i audacia alld suprem. 

Com fa sempre en la seva filosofía de la historia, Hegel 
remarca que la religió deis fenicis expressa el principi 
del seu esperit del poblé i harmonitza amb el que acaba de 
dir. Hi ha, per tant, una harmonía i un estret,, Iligam entre 
el moment de la subjectivitat i el de la religió. Tots dos 
elements es correlacionen profundament. Així, Hegel recorda 
primer 1'adorado d'Hércules, com l'home que s'ha elevat a 
déu per mitjá de si mateix, del seu valor i les seves 
qualitats, que esdevé per aixd el símbol de la humanitat 
activa i creadora-

Hegel remarca també, com un altre aspecte divers perd 
complamentari, l'adoració d'Adonis. Hegel enfatitza el 
pensament -important cara el cristianisme- que déu pot morir 
i resucitar. També en reivindica el valor que té per al 
desenvolupament de la subjectivitat el dolor que l'home sent 
davant d'aquesta mort del déu, ja que així hom descobreix la 
pura negativitat=*^. Hegel veu en aquesta existencia concreta 
de déu en el món, on morirá per a després resucitar, "1'en­
trada d'alld concret en la consciéncia", ja que no hem 
d'oblidar que el cristianisme ampliará aquest pensament, 
segons el qual déu es fa concret i homê '*'»-
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A dintre mateix deis elements continguts en l'ímperi persa, 
Hegel hi inclou el poblé israelita- Oposa el seu principi al 
principi fenici, en la mesura que aquest no té una visió de 
l'esperit tan purificada. A Israel "1'element espiritual es 
troba totalment purificat i el contingut del pensament, al 
ser pur que es pensa a si mateix, el déu u, arriba a la 
consciéncia com el déu pur i un''^*"*. Els israelites han 
purificat la intuició de 1'espiritual que és la llum¡ ara ja 
no es tracta d'una representació natural, sino que només té 
la forma del pensament. Hegel considera que aquest és el 
moment en qué es produeix el tránsit espiritual d'Orient a 
Occident; "el judaisme és el punt on es verifica la ruptura 
entre orient i occident, i on l'esperit aprofundeix dintre de 
si mateix, s'aprehén en la seva profunditat, assolint el 
fonament abstráete i espiritual del que és veritable''^*"^. 

La rao d'aquesta ruptura és que la valoració de la "natura 
com el primer" típica deis orientáis és substituida per la 
constatació absoluta que l'esperit és alld primer. Aquí Ja no 
hem de cercar el contingut espiritual que hi ha a sota d'una 
representació natural -com en la llum- sino que tan el 
contingut com la forma son aquí absolutament espirituals: "la 
divinitat está despullada de tot alld natural, que trobem 
esquitxant encara els g r e c s . Ara hom Ja no divinitza cap 
part de la natura i tota ella és vista com a finita, separada 
i sotmesa a alld infinit i espiritual. Ara apareix clara la 
distinció i oposició entre alld natural -el que és sensible 
i immediat- i alld espiritual. Aixi, mentre que el darrer és 
elevat, el primer és degradat a mera exterioritat. Es supera, 

=*''WG. 453/351. 
=="5MG. 455/353. 

453/352-

Israel, vers 1'espiritualització de déu 
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dones, aquella primera conciliació en la llum zoroastriana, 
en la qual l'esperit estava confós encara amb la natura-

Ara, al contrari, la natura es degrada fins a la seva posició 
subordinada i merament exterior. L'interior esdevindrá. 
exclusivament el lloc de l'esperit, la natura ja no tindrá a 
partir d'ara cap r e i v i n d i c a d o sobre l'esséncia de 1 ' home -
Romandrá com un afegitó exterior, una mera exteriorització 
d'alló que primer i en si és interior. Manca encara a tot 
aixó la s u p e r a d o que mostrará 1'exterior com un moment 
de 1'interior. No obstant s'está iniciant 1'época de l'escis­
sió, que comenga quan la natura es foragitada de 1'interior 
essencial. Hom té ciar ja -el relat del Génesi- que la natura 
és una criatura -quelcom creat- i que el creador -i realitat 
absoluta- és déu^''^. 

Hegel remarca que, precisament en la mesura que déu és un ser 
que existeix per al pensament 1'home, aquest esdevé un ser 
moral per a qui hi ha uns deures. Hom posa ja com a principis 
deis seus actes el pensament, alió universal. També es 
produeix la distinció entre déu i les seves criatures 
-els homes primordialment- ja iniciada amb el principi persa-
La universalitat es distingeix ja de la particularitat. Hi ha 
dones, dos processos paral-lels: la s e p a r a d o de l'esperit de 
la natura -amb la submissió d'aquesta- i la s e p a r a d o d'alló 
diví (alió universal i infinit) del que és particular -o 
concretament existent. L'home, alhora que descobreix que 
l'esséncia -alió interior- és l'esperit, es descobreix a si 
mateix com a divers -una particularització finita- d'alló 
divi o universal. 

Així, hom coneix 1'espiritual com a absolut i es comenga 
-correlativament- a coneixer-se a si mateix. Pero la limita-
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459/356. "No existia, dones, entre els jueus un veritabl 
Iligam polític. La familia constitueix el principi de la 
convivencia en general." 

ció de l'ésperit israelita parteix del fet que la relació 
entre l'home i la unitat, que s'expressa en la reí igi6='=''̂ , és 
exclussiva. El déu jueu és un déu abstráete i nacional- No és 
un déu ü i tri -diu Hegel-, no és un déu de tots els cris-
tians i per a tots els homes- fis un pensament parcial, 
localitzat, no és el pensament universal i iliure- Té encara 
el pes d'una determinació natural: el Iligam a un sol poblé-
Esdevé, dones, un principi particular que s'oposa a altres 
principis en lloc d'integrar-los i superar-los dintre de si-
Fruit també d'aquest particularisme en la concepció de déu 
judaica, es produeix la submissió del subjecte concret, de 
l'home. Els individus teñen respecte aquel 1 déu nacional i 
pare castigador deis seus filis, una relació d'obediencia 
també encara patriarcal i no mediada per la consciéncia. 

Hegel afirma que en el poblé jueu "el subjecte no existeix en 
i per a si", "el subjecte no arriba mai a la consciéncia de 
la seva autonomía"*"*. En l'Antíc Testament manca la creencia 
de la immortalitat, senyal que el subjecte no té valor i es 
substituít en la seva relació amb déu per la familia -afirma 
Hegel-. L'organització que hom pot trobar dones, en el poblé 
jueu no és altra que la patriarcal í l'estat és en ells un 
element estrany. El poblé jueu és una gran familia i no un 
estat const i tui't=="='. Hi manca, dones, una auténtica constitu­
ció política. El seu déu és un déu familiar i patriarcal, la 
seva organització no pot ser altra, dones (per la correla-
ció reíigió-estat que ja comentarem), que una familia que té 
per patriarca privat a Yavhé. Els jueus foren la major part 
de la seva historia un poblé dominat, només assoliren una 
independencia i una organització estatal per un breu espai de 
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temps amb els reis electas -la qual cosa demostra per a 
Hegel que la monarquía de David i Salomó no estava plenament 
const ituída-

La gran aportació del poblé jueu només podia fructificar 
plenament, en definitiva, que amb la vinguda de Crist, el Nou 
Testament i el cristianisme. Hegel no pot sino valorar el 
poblé israelita donada la importancia que concedeix en la 
histdria universal a la religió i, en especial, al cristi­
anisme. El déu jueu és un déu abstráete perd espiritual. Un 
déu presentat com a únic perd, lamentablement, un déu 
considerat com a patrimoni d'un sol poblé. 

Cal assenyalar com fa Vanni'=" la diversa valoració que fa 
Hegel de la religió judaica aquí i a l'escrit juvenil 
L'esperit del cristianisme í el seu desti. El judici hegeliá 
és en aquest escrit molt mes negativa, perqué estava molt mes 
influít per 1'ortodoxia protestant i perqué tenia tendencia 
a comparar Israel amb Grecia (el seu ideal d'aleshores). A 
les Vorlesungen en canvi, Hegel relativitza molt mes la seva 
opinió en favor de la comparació amb els moments orientáis 
anteriors. Hegel no pot aquí sino valorar positivament els 
elements espirituals que introdueix la religió hebrea. 
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2. 1 • 4 . - E g i p t a . g l moment que f a dg g o n t r a p o s i c í ó amb G r e c i a 

El món egipci pot ser vist tant en relació a Orient -en 
especial Pérsia- com en relació a Occident -Grecia-. La seva 
posició és intermitja i de tránsit de l'un a 1'altre- Ss 
alhora el resultat i la sintesi essencial del món oriental, i 
el plantejament que només Grec ia resoldrá o comentará a 
resoldre- Per aixó, el 'tractarem seguint els següents passoss, 
(1) com el món on es planteja 1'enigma del que Orient no en 
podia traure l'entrellat i que Grecia dirimeix, <2) será, per 
tant, la contrafigura de Grecia, (3) el seu principi estará 
dominat peí símbol que amaga en lloc de mostrar, 14} la qual 
cosa s•evidenciará clárament en el seu art i <5) tractarem el 
tránsit cap a Occident-

(1) L'esperit egipci ha d'assumir el repte de la reconcilia-
ció deis elements antagónics que el món persa va deixar 
sobreviure. "Aquest és el problema -diu Hegel-; i com a 
problema CAufgabe3 el trobem a Egipte"^. No obstant, 1'única 
conciliació possible en el món oriental era la persa, una 
r e c o n c i l i a d o superior és per a Orient. un enigma. Aquesta 
és la situació -del món egipci• Ss capag de plantejar-se el 
problema -la tasca a dur a terme- perd no de donar-li la 
solució o realitzar-la. Per aixó, Hegel diu que Egipte és el 
país de 1'enigma. 

fis un país escindit, projectat meitat vers Orient, meitat 
vers Occident -a qui educa per mitjá de Grecia-. El seu 
principi és meitat natural i meitat espiritual. Per aixó, 
segons Hegel, el símbol d'Egipte és l'esfinx -un ser meitat 

*WG. 460/357. 
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animal o natural, meitat home i esperit-; "és alld espiritual 
que comenta a despendre's de 1'animal, de la natura, i a 
esguardar en fora; pero encara no está Iliure del tot, sino 
que román presoner en la contradicció"==. 

Egipte només podia teñir la forma espiritual de, 1'enigma "la 
forma egipcia significa precisament el plantejament del 
problema en la histdria universal i el fracás en llur 
resolució"', Aixd va dur també a qué no poguessin elevar-se a 
la comprensió de si mateixos en un Ilibre nacional; Hegel 
constata com a un fet molt revelador que no tinguessin 
l'equivalent de l'Antic Testament, el Ramayana o l'obra 
d'Homer. El seu llenguatge jeroglific indica també la seva 
dependencia encara d'alld natural, sensible i immediat. En 
definitiva "el seu esperit era per a ells mateixos un enigma 
CRatsel3"^. 

(2) Egipte és considerat per Hegel en referencia a Grecia més 
que no a Orient. Egipte és la transició lógica entre Orient 
i Occident: "si Pérsia constitueix el tránsit extern, 
1'intern el subministra Egipte'"'^. En definitiva, Egipte és un 
món de transició, escindit entre Orient i Occident, i incapac 
de resoldre 1'un ni d'anticipar 1'altre. Així com els perses 
van ser el poblé que es va enfrontar exteriorment i directa­
ment els grecs (Hegel inclou per igual Troia que les guerres 
Mediques), ©1 poblé egipci és el que en 1'ordre del concepte 
precedeix directament Grecia- Podem dir que la transició 
empírica a Occident la va realitzar 1'imperi persa, mentre 
que Egipte va realitzar la transició lógica. 
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Hegel pensa que la transició espiritual va d'Egipte a Grecia 
mes que no de Pérsia a Grecia. Els egipcis van teñir tot un 
contacte espiritual amb Grecia -que Herodot (la base inspira­
dora de Hegel) remarca molt-- Egipte va cedir molts deis 
elements culturáis i religiosos que després els grecs 
desenvo1uparen. Perd sobretot, Egipte és el poblé on es 
planteja el problema a qué arriba el món oriental i que 
resoldrá i superará Grecia. Hegel parteix de la base i sosté 
la tesi de 1'imbrincació de la cultura grega amb 1'oriental 
per mitjá d'Egipte. Aquest fet és essencial per valorar el 
lloc i paper que Hegel adjudica a Egipte dintre de la 
histdria universal. Malgrat que podria posar-lo com a equiva-
lent -polIticament- a l'imperi xinés -peí paper del faraó, 
etc- o com la síntesi oriental i equiparar-lo al paper que fa 
1'imperi persa. La historiografía grega -Herodot básicament-
en la qual Hegel troba la seva inspiració, 1'obliguen a 
posar-lo en relació amb Grecia, tancant per tant el món 
oriental. 

Hegel menysté aixi l'antigor empírica -que mai no nega perd-
que hom afirma sempre d'Egipte i el posa Idgicament com el 
principi previ i immediat a Grecia. Hegel, no obstant aixd, 
vol marcar molt bé la diferencia entre l'esperit grec i 
l'egipci. Si hi ha contactes -que ell creu constatar- aixd no 
vol dir que els grecs tan sois imitaren o seguiren Egipte. 
Els grecs, molt al contrari, transformaren totalment peí 
propi esperit tot el que reberen; i així, conclou Hegel que 
"és ridicula 1'afirmació que els fildsofs grecs haurien pres 
d'Egipte llur savíesa. Pitágores hi va e.st3.r, perd no sabem 
el que en va poder treure"*». Considera que la venerable 
cultura d'Egipte va representar, si bé només en un primer 
moment, un material que els grecs van elaborar fins a 
contituir llur bella cultura. Així remarca relacions entre 



1 74 

^MG. 475/368. 
«MG. 476/369. 

les divinitats -aspecte que, com sempre, és decisiu-. Perd, 
a mes a mes, la contrapos i c i o juga a nivel 1 mes radical. 
Egipte és el país de 1'enigma, que amaga alió mes profund i 
espiritual, Grecia és el país de la be 11esa que mostra alió 
espiritual. Egipte plantejaría la síntesi cultural i espiri­
tual d'Orient, pero no podria resoldre-la. Podria plante-
jar tan sois l'enigma, Grecia el resoldría. Grecia és 
l'espiritualitat bella que aconsegueix expressar per mitjá 
d'alló sensible l'espiritual; Egipte -al contrari- seria 
una espiritualitat monstruosa que, volent expressar 1'espiri­
tual itat sorgint de la natura, no fa sino dibuíxar un eos 
d'animal amb tors huma. 

<3) Els egipcis han representat en llurs divinitats "les 
potencies naturals i espirituals en íntim enllac, pero no de 
manera que ressalti la s i g n i f i c a d o espiritual, sino enlla-
gant els poders i unint-los en llur contradicció suprema"^. 
Els egipcis s'eleven dones, al nivell del símbol'*. Els seus 
déus són una referencia simbólica que remet mes enllá de la 
seva forma o de si mateixos. Tot es converteix, dones, en 
"símbol del símbol". Aixó també es correspon amb la natura 
"enigmática" del principi egipci. A Egipte tot amaga quelcom 
i alió mes important és alió amagat. Com veurem, Hegel está 
contraposant els déus i la manera de representar-los deis 
egipcis, amb els déus i l'art grec. Així com els primers 
amaguen el seu propi ser, els déus grecs es mostren en llur 
forma bella. El símbol egipci amaga, mentre que el simbol 
bell i artistic deis grecs mostra. El simbol egipci calla, és 
un enigma; el símbol grec parla, és esperit manifestat 
artísticament i bellament. 
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Els egipcis en teñir com a problema 1'enigma, 1'han represen­
tat per mitjá deis animáis. Així els seus déus solen teñir 
figures animáis. L'animal és alió enigmátic, mentre que 
-segons Hegel- en la figura humana deis déus grecs desapare ix 
tot enigma per deixar lloc a la bel lesa que mostra 1'inte­
rior. Per aixd a Egipte quan fan servir la figura humana pels 
seus déus la complementen posant-li un rostre animal. Ossiris 
és alhora una representació natural (significa el sol, el Nil 
i el ritme regular de tots dos) i una representació espiritu­
al, fis el déu deis morts i en ell es conté la idea que 
l'home és immortal. Ossiris és també el déu deis morts. Hegel 
afirma que és un descobriment egipci el de la ímmortalitat 
de 1'ánima humana"^ i fa notar, immediatament, la seva 
importancia per al desenvolupament de la subjectivitat humana 
i peí camí de s e p a r a d o de l'esperit de la natura^'^". No 
obstant, a Egipte era encara necessária per a la superviven­
cia de 1'ánima en el mes enllá, la conservació del eos en 
aquest món. Perd poc a poc, la idea de la Ímmortalitat 
s'al liberará d'aquest 1 lastre natural i será ciar que 
l'esperit és alld immortal i etern mentre que la natura és 
alld efímer i perible. 

(4) Hegel valora també 1"enigma que presideix l'esperit 
egipci com a un primer moment de la consciéncia subjectiva 
-que comenea a sortir d'alld natural- i que no pot fer-se una 
representació clara de l'esperit. Aquest és per ella un 
problema, un enigma. Caldrá encara un nou pas cap enfora 
de la natura -que es produirá a Grecia- per a qué l'esperit 
deixi de ser un enigma i esdevingui representació artística 
bella. Per aixd 1'art representa una necessitat, tant pels 
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egipcis^* com pels grecs- L'art será la manera que trobaran 
per expressar el contíngut de l'ésperit. Perd, per a qué hi 
hagí art cal que hi hagi la "facultat d'adquirir consciéncia 
de 1'esperit"1=, malgrat que 1'art no déna la forma d'alld 
espiritual mateix "sino que la seva representado comenga 
sent produida d'una manera exterior"^'. 

L'art, dones, "cau en el centre del procés espiritual", ja 
que on 1'espiritual és quelcom informe, un objecte indetermi-
nat i purament abstráete (com entre els jueus i els musul-
mans) l'art és insufícient i fins i tot pecaminós. Pero, en 
canvi, on l'ésperit es pot representar espiritualment a si 
mateix (en el protestantisme, especíalment), l'art religiés 
ja no pot ser tant valorat í esdevindrá en certa mesura 
"superf lu"*^'^. Ss ciar que ara l'art ocupa el seu lloc com a 
esperit absolut al costat de la religió, en la tasca históri­
ca de revelar ais pobles 1'absolut i substancial. 

Així -deixant de banda l'art purament natural deis hindús-
l'art és la forma de l'ésperit absolut que es desenvolupa en 
segon lloc en la historia. Primer ho fa la religió -que es 
manté fins a práeticament la fi- i finalment ho fará la 
filosofía. Desenvoluparem tot aixd en la. tercera part, pero 
ara podem recordar el mes antic programa de l'idealisme, on 
en reivindicar una religió sensible i una mitología de la rao 
(de manera que les idees es tornin estétiques) els tres de 
Tübinguen ja tenien molt ciar que l'art juga un paper molt 
important per guiar el poblé. Hegel després remarca sobretot 
el paper de la filosofía i -en un nivell inferior- de la 
religió. Pero mai no deixá -i així es demostra en la historia 
universal i en aquest treball- de valorar la importancia. 
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política i per a 1'al 1iberament de la humanitat, de l'art. En 
definitiva, Hegel sempre va considerar com els tres moments 
de l'esperit absolut -per aquest ordre- 1'art, la religió i 
la filosofía, malgrat que la valoració canviés al llarg de 
la seva vida. També és evident que sempre considera el gran 
moment de l'art a Grecia i que aquí destaca el paper que 
1'art representa en el desenvolupament de l'esperit egipci i 
grec. 

Hegel considera, efectívament, que l'art juga un paper tant 
essencial com la religió per ais egipcis i els grecs. L'art 
és també una manera -molt important en uns moments del 
desenvolupament de l'esperit- de conéixer 1'absolut i 
l'esperit. Diu mes concretament Hegel; "en l'esperit egipci, 
l'art és la forma necessária de la consciéncia, la manera com 
1'esperit es coneix a si mateix i es fa una representació de 
si mateix"^'', i aixd és cert malgrat que el seu art no pugui 
ser comparable al grec. L'art egipci va ser 1'intent de 
resoldre 1'enigma en qué estava immers l'esperit. La seva 
natura está fixada per la seva incapacitat de resoldre aquest 
enigma: va acabant sent la representació de 1'enigma mateix. 

(5) Hegel afirma que el poblé egipci viu en la dualitat: 
d'una banda, continua en 1"enigma (presoner encara de la 
natura), d'altra banda, és una forga espiritual que tendeix 
vers la superació, malgrat no poder arribar a la prdpia 
interioritat (que será sempre 1'enigma que 1'expressió 
artística exterior mai no podrá revelar). No obstant, el 
simbolisme representa sempre un pas ja des d'alld natural a 
alld espiritual. El símbol domina ja alld particular, 
l'esperit egipci domina ja per mitjá del símbol alld particu­
lar; ara bé, només ho domina en si i encara no per a si. 
Aquesta és la tasca que li pertoca a l'esperit grec. 
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Els egipcis han aportat el problema, ja 1•han plantejat -tot 
i que la seva solució fos encara enigmática-. Han mostrat que 
ja era del tot impossible romandre en la naturalitat, en la 
unitat amb alld natural, i només plantejant el problema ja 
donen la guia de la seva solució -tot i que ells no poden 
trobar-la* . La solució no seré, altra que l'esperit Iliure, 
la forma de la universal itat i de l'esperit grec mateix. 

Arribat aquest punt, Hegel fa un bonic joc metafóric; la 
deessa egipcia Neith té l'aforisme; "jo sóc el que existeix, 
alld que va existir i existirá. Cap mortal no ha aixecat mai 
el meu vel". L'interior, el que hi ha sota del vel -l'esperit 
per a Hegel- continua tapat, en l'enigma. Els grecs -Hegel 
menciona curiosament Procle- considerarien que Helios és 
el fill d'aquesta deessa. Voldrien significar així que alld 
ocult i enigmátic engendra alld ciar, "el que per a si mateix 
és ciar, el sol espiritual"*"^. Una alta vegada, ens tornem a 
trobar la metáfora de la llum per a referir-se a l'esperit, 
perqué l'esperit és precisament aixd; tornar-se ciar a si 
mateix, autoconeixer-se. Aquest és exactament l'aforisme 
d'Apolo -déu, albora, del sol i de la saviesa-, és el 
coneix-te a tu mateix- Aquesta metáfora o parábola és el que 
defineix el pas del món oriental -en especial Egipte- al món 
grec. És el pas de la natura que amaga l'esperit, a l'esperit 
que es manifestá a si mateix. Aquest manament d'autoconel-
xer-se no va dirigit -diu Hegel- a l'home particular, 
sino a l'home universal. Li diu a l'home: coneix-te com a 
universal, coneix la teva esséncia universal, la teva 
universalitat; a aquesta tasca está destinat l'esperit g r e c 

"•^m. 509/392. 
^''WG. 509/392. 
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Hegel també utilitza com exemplarització la llegenda d'Edip. 
L'esfinx -el símbol egipci per antonomasia- li planteja 
precisament a l'home grec un enigma que té per resposta: 
l'home mateix -per a Hegel seria millor dir; l'esperit, "la 
consciéncia de la seva peculiar esséncia'"-»-. No hem d'obli-
dar que seré precisament la ignoréncia sobre si mateix el que 
causará la desgracia posterior d'Edip. 

Amb aixd Hegel vol expressar que el pas intern -en la 
lógica del concepte i per a nosaltres-, el pas de la consci­
éncia espiritual, es fa per mitjá d'Egiptsj mentre que 
histdricament -empíricament- es fará per mitjá de Pérsia^'"'. 
Pero Egipte i Pérsia no s'oposaven. Ja que no en va el 
primer era aleshores una provincia persa. En conseqüéncia, 
1'esquema resta salvaguardat i el seu tercer moment conté 
conciliada tota una altra dialéctica menor. 

Pérsia, perd, va deixar subsistir en el seu interior la 
particularitat i aixd la debilita fins que va caure davant 
d'un poblé, que partint de les particularitats les va saber 
sumar i enllacar, "les unes amb les altres", fins elevar-se a 
la unitat suprema. El progrés de l'esperit, que havia 
conciliat per primera vegada substancial itat universal i 
particularitat, havia de migrar vers la conciliació afortu­
nada deis grecs. L'imperi persa cau finalment i amb ell cau 
-per a l'esperit i la seva Idgica- tot el món oriental, 
malgrat que romangui encara empiricament-. 

Pérsia ha pogut caure i teñir histdria -per tant-, precisa­
ment perqué no era ja del tot natura, en l'imperi persa 
"existia CjaD l'esperit Iliure front a alld natural, el 
principi de la independencia de 1 ' esper it . A partir d'ara 

^®WG. 510/39-3-
^''WG. 511/394. 
=*=WG. 512/394-
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l'ésperit no faré sino desenvolupar-se i progressar, no 
podrá detenir-se; els pobles i imperis no podran eternizar-se 
en l'usufructe del poder que l'ésperit els confereix ni, tan 
sois, en una pervivéncia sempre idéntica -com en el cas xinés 
i hindú-. La histdria empírica aniré ara paral.lela a la 
lógica del desenvolupament de l'ésperit; hí hauré un Iligam 
explícít alhora que el conceptual; i també els pobles 
sofriran ben clarament l empíricament el Judici universal 1 
absolut de la historia. 
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2.2.- BL MON GREC, DE L'HARMONÍA IMMEDIATA I BELLA AL SORGIR 
DE LA SUBJECTIVITAT 

Exposar i sintetitzar la concepció que Hegel té del món grec 
és un repte condemnat al fracás. La riquesa és tan considera­
ble que hi ha el perill inevitable de la prolixitat; pa­
ral - lelament , el discurs hegeliá va girant al voltant d'uns 
motius recurrents, que sovint poden fer-nos caure en la 
r e p e t i d o . Un mateix principi penetra la totalitat deis 
elements, perd Hegel el va adaptant en cada cas a 1'objecte 
considerat. El resultat és un discurs difícil de sintetizar 
en peques planes i alhora de desenvolupament complex -que 
sovint pot semblar reiteratiu-. Hem intentat en aquest 
capítol sintetitzar 1'essencial del qué diu Hegel del món 
grec, perd procurant no eliminar els desenvolupaments 
específics en cada temática-

Així•comenoarem remarcant les metáfores o leit motiv que 
Hegel va sempre desenvolupant i matisant. Després veurem la 
relació de l'esperit grec amb la natura. Analitzarem la 
religió artística grega i, també, la "bella individualitat" 
-que tant va fascinar Holderlin i Hegel-. Finalment, conside­
rem 1'eticitat i l'estat, i la decadencia de l'esperit 
grec, que ja apunta cap al món roma-

2.2.1.- Grecia sota el signe de la joventut de l'esperit i de 
l'harmonía encara immediata 

En aquest apartat comencarem contraposant el principi grec 
amb 1'oriental, que és potser la millor presentació < 1 ) Í 
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Després 1 • exposarein en funció de les dues metafores ("món de 
la joventut" i "món de l'harwonia immediata") (2), que 
rápidament ens portaran a una contraposició amb 1'edat 
moderna i el llmit que el Hegel madur descobreix a Grecia 
( 3 ) . 

( 1 ) Les característiques essencials del món oriental poden 
resumir-se de la següent maneraj la substancia ética i el 
subjacte no s6n en harmonía ni en pía d'igualtat. La subtán-
cia ética és natural i abstracta, ja que és determinada 
naturalment en l'emperador, el farad o la classe deis bramans 
i representa només la seva voluntat. D'altra banda, 1'etici­
tat exerceix un poder despótic sobre el subjecte. Perd quan 
els individus es deslliuren de la tiranía de 1'universal 
immediat, es sotmeten -al seu torn- a fins particulars, a les 
passions, a 1'arbitrarietat i a l'animalitat -a la manca 
d'eticitat, en definitiva-. La conclusió és que a Orient hi 
ha una universalitat i substancialitat perd no és Iliure, no 
és espiritual, sino merament natural^'--

21 món grec es carácteritsa en contrapartida perqué ©Is dos 
contraris del món oriental -1'universal 'dominador i alió 
particular dominat (excepte quan es revela amb la mes 
absoluta arbitrarietat)- están hartnon i osament units. La 
substancialitat és una amb el subjecte, els fins del qual ja 
no son arbitrarietats sino virtuts. Alld étic es concretitza 
en l'estat, que .és on té existencia la universalitat. Hi ha 
una distinció entre estat i individu, pero el fi de tots dos 
és el mateix. L'estat és 1'interés propi' de 1'individu, el 
qual se sacrifica i arriba a morir peí seu estat. L'individu 
té, a mes a mes, en l'estat la seva llibertat conscient de 
si. L'individu venera el que obeeix i té per voluntat 
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^^Exposarem els moments d'aquesta histdria en el darrer apartat 
d'aquest capítol. 

prdpia el mateix contingut 1'universal -l'estat-. fis, 
per tant, la voluntat de l'individu la que manté l'estat^'^. 

La vida concreta i ética ja no és a Grecia quelcom immediat 
-com en els orientáis- sino quelcom produít per l'esperit 
-perd • aixó sí, produít sense resistencia, sense esforc--
Així, la ' vida ética está engendrada espontániament per la 
individualitat, pels indivídus. La individualitat, espontá-
niament i sense conflicte, es posa com a- fins propis l'estat, 
la familia, el dret, la religió. Grecia és el món on la 
individualitat -espontániament i sense cap esforc- s*entrega 
al servei del fi objectiu. 

A Asia l'estat, la familia, el dref i la religió son el 
contingut de la substancialitat; a Grecia son el fi de.la 
'individualitat, que es realitza i arriba a ser el que és 
mitjancant aquests fins. A Orient els pobles reben immediata­
ment la substancialitat, que els governa amb una subjecció 
encara totalment natural. El jove esperit grec, al contrari, 
necessita transformar alld rebut, necessita apropiar-'se alld 
donat o natural, per tal de ser Iliure. Orient román Iligat a 
la natura; Grecia se'n separa i, com esperit en moviment, té 
una histdria. La seva histdria=== correspon ais diversos 
moments i maneras com aquell món Jove ha pres els seus fins 
-estat, familia, dret i religió- i els ha posat per damunt de 
tot i per ells ha viscut. 

Hegel remarca infinitat de vegades que amb l'esperit grec hem 
arribat albora al món occidental i al món de l'esperit, al 
món de l'esperit que descendeix dintre de si. ' Per aixd, 
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"entre els grecs ens sentim com en la nostra prdpia patria, 
car som en el terreny de 1 ' esperi t "'-=''* . 

Ara l'home descobreix dintre de si el que és independent del 
Iliure albir, 1'objectiu, i ho ratifica. Es realitza així 
el principi de la Ilibertat conscient, el qual implica la 
fixació d'un fi de natura universal, no un impuls particular 
o animal. També implica que aquest fi universal esdevingui el 
fi subjectiu de 1'individu, que 1'ha de conéixer, 1'ha de 
voler i 1'ha de realitzar. L'individu ha de saber que la seva 
prdpia dignitat consisteix en la realitzacíó del fi univer­
sal. Llavors 1'individu és alhora depenent i no depenent d'un 
fi, ja que aquest és el seu propi telos. En la mesura en que 
no es relaciona amb res extern sino amb si mateix, és Iliure 
en els seus propis fins, que apareixen com a espontanis o 
espontániament autoimposats. "Aquí és on per primera vegada 
l'ésperit, ja madur, es dona a sí mateix com a contíngut del 
seu voler i del. seu saber; perd de tal manera que estat, 
familia, dret i religió són fins de la individualitat, la 
qual alhora només és individualitat mitjangant aquests 
fins"=». 

(1) Dues métafores fa servir, básicament, Hegel per expressar 
la peculiaritat histórica del món grec: la primera (a) 
consisteix en afirmar que Grecia és el país de la joventut de 
l'ésperit; la segona (b): que és el món de 1'harmonía. Com 
veurem ambdues metafores van Intímament Iligades. 

(a) L'ésperit grec és per a Hegel el moment juvenil encara 
natural: "ja abans he comparat el món grec amb la joventut; 
perd no en el sentit que la joventut du en si una greu 
determinació futura i, per tant, tendeix necessáriament 
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subjectivitat no s'ha agafat encara en el seu dret ínfinít ni 
la consciéncia moral CGewissen] dona la decisió CAusschlag] 
en la voluntat". 

a educar-se per a un fi ulterior, no en el sentit que la 
joventut és una figura imperfecta, immadura i per tant falsa, 
si vol considerar-se com a acabada- Sino en el sentit que 
no és encara el moment de l'activitat del treball ni l'es-
forcar-se per un limitat fi de l'enteniment. sin6 mes aviat 
la frescor concreta de l'ésperit: la joventut sorgeix en el 
present sensible com l'ésperit encarnat i la sensibilitat 
espiritual itzada''^*^ (els subratllats són meus)-

Hegel, dintre d'aquesta metáfora de Grecia com el món de la 
joventut de l'ésperit, en pren com a prototipus a dos 
"joves": Aquil-les i Alexandre Plagne. L'un inaugura el nou 
principi i 1'altre 1'enterra- El primer és el jove que encara 
está sotmés a l'estat patriarcal i que només pot ser repre­
sentat com una creació poética, mentre que 1'altre és 
1'hermosa individualitat feta ja realitat i projectant-se 
realment en el món; perd tots dos -diu Hegel- són el símbol 
de la Iluita contra Asia, 1'antic món-

(b) Hegel també defineix Grecia a partir de la metáfora de 
1'harmonía, que vol dir en primer lloc harmonía política i 
ética- Per a ell el principi polític i étic grec és la 
"unitat de la voluntat subjectíva i objectiva"=^. Qualifica 
aquest estadi de "bell punt míg", ja que no és encara la 
veritat absoluta perd sí la primera aparició- L'adjectiu de 
"bell"*» és fet servir en el sentit d'adeqüació no conflic-
tiva, d'harmonía espontánia, d'obra perfecta; sí bé -pensa 
també- encara no aconseguida plenament, no assolida cons-
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cisntment, sino només fruit d'un atzar afortunat o, millor 
dit, de 1'espontaneitat afortunada de la joventut. El 
principi grec té tota la riquesa de la joventut i cap deis 
defectes de la majoria d'edat. 

Durant la joventut hom té dret a ser felic i afortunat -i hom 
ho és- precisament perqué la natura facilita espontániament 
el que, un xic més tard, és impossible. En la joventut 
s'ajunten la innocencia i espontaneítat de la infancia amb el 
vigor i la forca de 1'edat adulta. Només així es pot produir 
aquest miratge tant extraordinari com bell, si bé mancat 
d'autentica perspectiva de futur, que tant va fascinar els 
tres amics de Tübingen. Perd, el Hegel madur, té molt ciar 
que el destí de la joventut és deixar-ho de ser. A 1'harmonía 
ímmedíata de la joventut li manca solídese i, per a Hegel, 
aquesta és la prova que ha de ser superada. É S un estadi 
que -no per menys afortunat, bell i felic, sinó peí contrari-
ha de ser substituít per un altre -potser no tant afortunat 
pero més digne de l'home adult, racional i disciplinat--

Grecia és, en definitiva, el món de la harmonía espontéinia í 
no conflictiva de la joventut de l'esperit. É S el món de la 
fortuna deis joves, que teñen sense esforc i per llur mateixa 
pujanea una harmonía tan bella i admirable com efímera. La 
tragedia de la joventut perd, té el mateix origen que la seva 
fortuna; la mateixa fortuna que ho concedeix tot ais joves 
els ho nega poc després, tot privant-los de llur joventut. 
Grecia estava condemnada a perdre el que no era sinó un regal 
gratuít de l'esperit. 

(3> Grecia representa per a Hegel una reconci1iació prímeren-
ca en la historia i desenvolupament de l'esperit -que ell mai 
no nega- perd que sap que no és la darrera ni superior. 
Grecia no és la reconci1iació final de la histdria universal 
-malgrat que potser en principi és la reconci1iació més bella 
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^•^Hegel mai no sembla dubtar que a la Grecia clássica es va 
esdevenir quelcom que hem perdut i que era molt valuós tant 
valuós que intentem de recuperar-lo, tot cercant una mera 
reedició, en lloc d'enriquir-lo amb 1'experiencia posterior 
de l'esperit i de la histdria. 

Veure l'apartat 1.4. 

i desitjsda-. Per a Hegel, és una reconci1iació empiricament 
inqüest ionable^''*, perd en canvi molt qüestionable Idgicamont : 
en ella no hi ha hagut própiament pas per la negativitat, és 
una reconci1iació immediata i afectada, per tant, de natura-
litat. No és la reconci 1iació que l'esperit vol i ha d'asso-
lir en la historia universal. Aquesta és la seva tragedia i, 
d'altra banda, els dubtes de Hegel al voltant de 1'esquema 
tripartit mostren que s'havia adonat d'aquesta inadequació 
lógica de Grecia en la história="='. 

Hegel admira la fortuna deis grecs perd sap que per a ell i 
per ais homes de l'edat moderna no els és permesa aquest 
tipus de fortuna. La qual només és possible una vegada en la 
histdria i només, ais innocents, ais joves d'esperit. A 
Grecia natura i esperit es conjuminen per oferir a l'home 
la fortuna, i l'home, sobretot, és encara suficientment 
innocent com per a simplement gaudir d'aquel la fortuna que se 
li ofereix. Més tard, ni la natura, ni l'esperit, ni -sobre­
tot- l'home, poden repetir aquell moment. La natura ha perdut 
ja el seu predomini sobre els homes, ja no pot empatar <per 
dir-ho així) amb l'esperit. L'esperit no pot acceptar ja la 
innocencia espontánia i natural en qué es basava el felic 
moment grec- I -especialment- l'home és incapac d'oferír 
aquella innocencia ja perduda. No pot assolír aquell volcar--
se immediatament en 1'universal i no ho podrá tornar a fer 
sinó després d'un llarg i esforcat desenvo1upament, superant 
les proves que l'esperit li posará en la histdria per a la 
seva educació. 
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=^*No hem d'oblidar que en la Ciencia de la lógica i altres 
llocs Hegel contraposa alió ideal amb alld real, el primer 
íhanca de 1 ' efect i vitat i existencia empírica de qué gaudeix 
el segon. El primer és quelcom adequat al concepte, quelcom 
en si racional (quelcom Idgic, diriem nosaltres), perd manca 
encara d'efectivitat en 1 'existencia empírica i en l'esperit 
objectiu. 

En definitiva, Hegel continua valorant positivament Grecia 
perd ja d'una manera diversa al període de la seva amistat 
juvenil amb Holderlin. Hegel no creu que amb aquesta afortu­
nada etapa tot bagi acabat i l'esperit hagi assolit el seu 
pie desenvolupament; al contrari que Holderlin, Hegel valora 
cada vegada mes el pas per la negativitat. Així, tot i que 
Grecia és la patria de la filosofia, l'esperit está en el món 
grec d'una manera immadura o no educada; el món grec és una 
etapa inspirada, on tot ve donat sense cap esforg, ni cap 
negativitat -aquesta,és alhora la seva grandesa i la seva 
debilitat, per a Hegel-. Grecia és tal vegada 1'etapa del 
desenvolupament de l'esperit en qué hi ha menys miseria, 
menys negativitat, menys esfog, i on hi ha, en canvi, mes 

espontaneítat exitosa i felig, on 1'absolut es manifesté 
immediatament sense resistencia. L'esperit i la llibertat 
son, per tant, encara ideáis i abstractes. 

En dir que el món grec és el de la joventut (o afortunat i 
bell), el Hegel madur ja hi introdueix una crítica o, millor, 
una consciéncia de la limitació del principi grec- Com 
veurem, la joventut s'ha de convertir necessariament en 
maduresa -que la supera-, la fortuna és gratuita i breu, la 
bellesa és superada peí pensament especulatiu pie. Hegel está 
d'acord amb Holderlin en qué és 1'ideal de la felicitat, perd 
en la seva maduresa ja no cerca "l'ideal"^^" sino alld real i 
concret, 1'ara i aquí possible. Hegel ha canviat, dones, un 
ideal per un altre de menys afortunat 1 felig perd mes real i 
racional twirk.1 ichi. fins i tot, mes espiritual -que veuré 
real itzat en els paísos germánics reformats-. 
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D'altra banda, la bella felicitat grega estava condemnada a 
ser superada per la remora natural que l'esperit i principi 
grec encara duien sobre si- h Grecia som ja en el regne de 
l'esperit, perd tot Just hi hem entrat. L'esperit aqui té 
encara moltes vinculacions i deutes amb la natura. La 
historia havia de continuar dones, ja que l'esforo de 
l'esperit per a determinar-se exclusivament a si mateix mes 
enl las de la natura no feia siné comengar. 

2.2.2.- La., relacid .de. l'esperit greo amb alld. natural. 

Una de les característiques essencials de la considerad6 
hege l i ana de Gréc i a en l es Ll igons de .f i losof ia ...... de la 
histdrla.universal és l*afortunat i delicat squilibri que 
hi estableix entre alld natural i alld espiritual. La 
fortuna de la joventut es basa en aquest equilibri i no cap 
altra cosa és la «bella harmonía grega* fins i tot, la 
immediata unitat política entre universal i particular, 
1'eticitat i l'individu, es basa en un equilibri encara 
natural, mig espiritual i mig animal'*^. 

L'esperit grec está encara molt proper a la natura i a la 
relació immediata amb tot alld natural, d'aqui prové gran 
part del'seu encant i totes les seves limitadons. áixi, 
veurem com 1'afortunat equilibri entre esperit i natura del 
poblé grec parteix ja de les condicions geográfico-climáti-
ques del seu país (1). Veurem també com els grecs aprofundei-
xen el primer domini técnic de la natura que ja hem vist en 
els fenicis (2). L*afortunat^equi1 ibri entre esperit i natura 

. =̂ =En la tercera part <capitol 3.5) comentsm el paper que juga 
en la histdria universal 1'oposició entre l'esperit i la 
natura. 
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es reflecteíx espeeialment bé en 1'art i la religió (3>. 
Perd, Hegel sempre pensa que en alld natural o immediat hi ha 
sempre una mancanca i els grecs mantenen sempre una relació 
ambigua amb la natura -no plenament animal, perd tampoc 
no plenament espiritual-. Comprovarem que la incapacitat 
d'alliberar-se totalment del principi natural és la gran 
remora deis grecs, que veurem exemplaritzada en els oráculs i 
en els sentiments davant la natura d ' a d m i r a d o o de present i-
ment (4). 

(1) En comengar les explicacions sobre els diversos principis 
i pobles del món antic, Hegel sempre dedica un espai a 
comentar els aspect-es geográfics o naturals. Ho fa d'una 
manera molt peculiar com anticipant el principi que en cada 
cas desenvolupará. Hegel reitera diverses vegadas que aixd no 
té un gran valor, que "no ha de servir per voler explicar 
l'espiritual; perd cal fixar l'atenció en qué es correspon 
amb 1 ' espiritual "̂ -̂ ^̂ . En definitiva, el que fa Hegel, és 
remarcar uns pocs trets -també reals i racionáis- qu© li 
serveixen d'introducció metafórica al que després dirá amb 
major rigor especulatiu. 

En el cas grec, Hegel assenyala la disseminacló de la 
p o b l a d o en petites valls o illes que, no obstant, mantenen 
un contacte fácil per mar. Amb aixd vol suggerir que el poblé 
grec no és un poblé homogeni o monolltic com son, al seu 
parer, els orientáis. A Grecia hi ha la divisió, la multi-
plicitat i la mobilitat que es correspon amb les caracterís-
tiques de l'esperit g r e c D'aquesta manera s'ha superat 
la substancia monolítica, massissa i sense fisuras d'Orient. 
Ara aquesta substancia és alhora individual, ja que viu i es 
realitza per mitjá de les individualitats. A Grecia hi ha una 
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fisura que permet aparéixer la individualitat independent i 
que es manifesti amb major vivesa i mobi 1 i taf^^"*. 

Paral - le 1ament, l'eticitat grega no és un Iligam natural que 
ningú no pot objectivar i del qual hom no es pot distingir-
No és una identitat absolutament tancada sobre si, sino que 
primer existeix l'ésperit individualment i la unió es 
verifica en la llei i en una eticitat espiritualitzada -no 
natural-. "A Grecia veiem que la substancia és alhora 
individual: 1'universal, com a tal, ha estat vengut; ha estat 
superada la immersió en la natura, i, com a conseqUéncia, 
desapareix l'enormitat de les relacions geográfiques. Hi ha 
espai per a la individualitat independent; aquest és el 
carácter elemental de l'ésperit grec"^='. 

El poblé grec no és com 1'oriental, sempre idéntic, sino 
que es va haver de fer a si mateix. Partía d'una heterogeneí-
tat interna de la qual havia de partir el seu Iliure i 
bell esperit: "els elements nacíonals de qué es va formar 
eren barroers i estranys . els uns ais altres, és difícil al 
comengament dir qué era grec i qué no ho era'"^^*. Aquest fet 
és molt important en Hegel, perqué implica que els grecs van 
haver de superar la seva naturalitat immediata per esdeve-
nir una fase de l'ésperit. Per aquest mot i u diu: "aquí 
CGréciaD no es troba aquest massiu Iligam natural de la 
familia, de la unítat patriarcal, on alió étic existeix com a 
identitat natural massiva, sino que primer existeix l'ésperit 
individualment i la unió es verifica en un altre medi, en la 
llei i en una eticitat espiri tual i t zada"''^ . 
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Per a Hegel l'esperit, la bellesa i la Ilibertat només neixen 
de 1•antagonismo amb alld natural, millor dit, a partir de 
vencer aquest antagonisme- Hegel arriba a afirmar: "aquest és 
necessáriament el punt de partenca deis pobles que son 
dignes, com a nacions espirituals, de ser considerats en la 
histdria universal i que pretenen teñir significacié en la 
histdria universal"^»; com seria el cas del poblé roma, 
el prussiá i de tots els pobles germánics; tots aquests 
pobles de la histdria universal s'han format a partir 
de la superació d'elements heterogenis i no monolítics. Per a 
Hegel, l'esperit només neix i es forma a partir d'oposar-se i 
sotmetre la natura -alld natural i immediat-, perqué l'espe­
rit és alld mediat-

(2) Com una mostra més del progressiu domini de l'eseprit 
sobre la natura, Hegel dona molta importancia a com els grecs 
s'inicien en les técniques. D'una manera molt semblant perd 
més completa que la de l'esperit fenici, els grecs han 
desenvolupat les técniques i amb el les es dirigeixen a la 
conquesta del món natural. Ss en aquest context que parlará 
de la famosa "astucia de la r a o L e s técniques gregues 
indiquen que l'home ja transforma i sotmet la natura, tot i 
que encara no l'ha pres com un signe seu. L'esperit grec fa 
servir les técniques per usar la natura en contra de si 
mateixa. En 1'astucia de la rao aquesta intercala objectes 
naturals -eines- entre ella -o el eos que governa- i la 
natura, per obligar-la a 11 iurar-se-1 . 

(3) Hegel, com és habitual en ell, explica més profundament 
-i com més cdmodament- el nucí i essencial del principi grec 
en els capítols dedicats a la religió. Perd, també Hegel 
dedica aquí molta atenció a l'art -que és 1'exteriorització 

^•^m. 536/405. 
^•^MG. 544/411. Tractarem d'ella en el capítol 3.6. 
'*'='Tractarem més de tot aixd a 1'apartat 3.6-
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mes espontánia de la religiositat grega-. Tractarem aqüestes 
qüestions ampliament mes endavant, aquí només volem remarcar 
que la naturalitat present en la religió mitología grega és 
una herencia oriental. El missatge és ciar: Grecia respecta 
tant la natura perqué en parteix -com parteix de l'herencia 
maní levada a Orient-- Perd, 1'important deis grecs és que no 
es queden presoners de la immediatesa heretada o de la 
natura, molt •al contrari les superen, les transformen i 
les espiritualitzen. L'opinió de Hegel és que el poblé grec 
és el primer que, partínt de la natura i tenint-li una 
devoció espiritual, no resta encadenat a ella, com a ser 
merament natural sino que l'espiritualitza. El poblé grec 
transforma tot el que rep d'Orient espiritualítzant-lo; els 
grecs ho perceben tot espiritualmenf*^. 

Hegel -com ja hem dit- correlaciona metafdricament el fet 
geográfic de la fragmentado de Grecia en oposició a les 
planures i gran massa continental d'Asia, per remarcar que 
els primers es van poder deslliurar de la natura mentre que 
els segons en van romandre presoners. Aixi, els grecs, ja des 
del comengament, són capacos "de percebre espiritualment els 
fendmens naturals, apropiar-se'Is i conduir-se amb forca amb 
ells'"*- -les técniques-. 

A Grecia, "d'una banda, l'home es considera com un mer 
observador de la natura, que és per a ell quelcom veritable; 
perd, d'altra banda, s'aixeca front el món com un ser 
d'apetits i els apetits exploten en ell com a subjecte. Perd 
ni la primera ni la segona actitud davant de la natura poden 
satisfer-lo, ja que només retornant sobre si mateix troba la 
humanitat. Aquest endinsar-se en si mateix implica un 
elevar-se sobre alld sensible i sobre els apetits. El grec ha 
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arribat a aquesta humanitat mitjangant el nexe i 1'eterna 
resolució del concepte. Previngut C Ahnun.ggvol 1 ] Cple de 
presentiments, és a dir, amb quelcom propi, espontani, previ 
i espiritual! s'acara el grec amb la natura i no 1 i parla 
í 1 o.gos. que és el que aporta el subj ect el com a quelcom 
estrany, sino com a quelcom que té relació amb ell Cés a dir, 
com quelcom ja en si espiritual 3'"^. 

El grec aporta en contemplar la natura aquella a d m i r a d o que, 
segons Aristótil, está en la base de la filosofía. Perd 
aquesta admiració és ja un signe de 1'espiritualitat de 
l'home grec, ja que "alió natural només és tal per a l'home 
quan aquest s'ha fet a si mateix espiritual, sortint d'alló 
natural, que li serveix d' est í muí . Aixi, tot i que els 
déus grecs teñen com a base tot sovint representacions 
naturals'*=' totes han estat posteriorment espiritual itzades 
(Pan -l'univers indeterminat i que produeix esgarrifanga i 
admiració al manifestar-se-, les Naiades (després elevades a 
Musses), Apolo (al principi déu del sol i després divinitat 
sapient). La majoria de les divinitats greges són indi­
vidual itats espirituals, 1'origen de les quals fou natural-

(4) La relació deis grecs amb els oráculs és molt similar 
-també parteixen d'un fons natural- i un exemple ciar de la 
limitació continguda en l'esperit grec. Així, d'una banda, 
deis sorolls naturais de les fulles d'alzína -Dodona- o deis 
crits inarticulats de la Pitia -Delfos-, hom en treía per 
mitjá de l'esperit un sentit que era ja espiritual. Alió 
natural era a Grecia només estímuls, que com a tais no tenien 
cap altre sentit sino el que rebien del subjecte. A Grecia és 
l'home el que expressa el que la natura significa i la 
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significació és, per tant, cosa propia i exclusiva de 
l'home***. La natura no responia. a l'home, sino que era el 
grec el que es responia a si mateix, incitat per la intui'ció 
de la natura. Aque,sta intuició poética fou anomenada manta i a. 
en el sentit "d'una fantasía que introdueix 1'espiritual en 
alió natural". D'aquesta manera el grec s'aprehén a si mateix 
com a ser espiritual, oblida tot alió natural i preval la 
seva espiritualitat. La natura ha estat, dones, per ais grecs 
un mer mitjá. 

No obstant i d'altra banda, com que la determinació de 
l'acció -1'impuls- provenia d'alguna cosa diversa de l'espe­
rit, aquest era encara limitat, finit i mancat de llibertat. 
Amb la voluntat deis subjectes no n'hi havia prou per decidir 
l'acció, necessitaven la certesa de l'éxit i la c o n f i r m a d o 
de quelcom no plenament espiritual -els oráculs-. Amb tot, el 
sentit sorgeix sempre d'alló interior i veritable, de 
l'esperit, pero només en si i no en i per a si. L'esperit 
grec era encara depenent d'alló natural i d'aqui en naixia la 
seva mancanga. Mantenía una relació ambigua amb la natura, 
d'una banda, 1'espiritualitza pero, de 1'altra, encara 
la necessita. 

Aquesta ambigüítat també la podem veure en els dos tipus de 
sentiment amb qué s'acaren a la natura: el d'adm i rae i ó i el 
de present iment. Els grecs es presentaren com a adoradors i 
contempladors de la natura (la qual cosa ja indica una 
possibilitat de dístánciament), en la qual veuen alld 
substancial i veritable. El primer sentiment implica una 
relació no amb quelcom estrany sino amb alguna cosa que té 
relació i valor per al subjecte- En 1 ' a d m i r a d o hi ha 
pressuposats 1 ' interés i la v a l o r a d o d' al ló admirat , que son 
relatius al subjecte- El segon implica el posar en 1'exterior 
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1'esperanza d'alguna cosa important per al subjecte. El grec 
admira la natura perd no la contempla com una cosa que se li 
nega o se li amaga sino com quelcom que se li ofereix i en el 
qual podria realitzar-se a si mateix. fis mes, el grec 
rápidament porta a la consciéncia aquest presentiment 
i 1'expressa en el convencíment que alió que val com a 
realitat ha d'estar mediatizat per l'ésperit. Només és 
auténticament real quan l'ésperit ha cercat, ha trobat i ha 
produít dintre de si la determinació d'aquesta realitat. 

L'home grec sap que alió natural només existeix com quelcom 
que li és destinat i que esté al seu servei, pero també sap 
que préviament necessita fer-se a si mateix espiritual i 
dominar l'animalitat que hi ha internamerit a ell mateix. La 
relació objectiva amb la natura és correlativa amb la relació 
subjectiva amb el seu propi ser natural i animal. Només quan 
l'home s'ha fet espiritual emancipant-se de la seva animali-
tat i deis seus instints i v i n c u l a d o immediata a la natura, 
és capag; d'admirar-la i de presentir-la o coneixer-la com a 
quelcom que pot transformar i espiritualitzar, que pot fer 
seva i en la qual es pot realitzar a si mateix. 

Tot i que la cultura grega parteix de la tradició encara 
natural d ' O r i e n t , en fer-se-la seva la van espiritual itzar 
i es van espiritualitzar a si mateixos. Aquesta és la seva 
grandesa i alhora la seva miseria, ja que necessitant rebre 
1'impuls de quelcom exterior no es van poder elevar a 
1'auténtica Ilibertat. La Ilibertat grega era en darrer terme 
determinada i, per tant, una Ilibertat merament abstracta. 
Per aixó Grecia és 1'exacta punt mig entre la .submissió 
panteística oriental í la infinita subjectivitat germánica. 
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2.2-3.- L a r e l i g i ó grega. 1'espiritualítzació deis déus 

Els grecs posen com a superior símbols espirituals, els quals 
son en realitat obra i transformació artística a partir de 
continguts merament naturals. Entre aquests símbols amb 
contingut espiritual cal esmentar sobretot els religiosos. 
Com que "el contingut religiós és el resum CHaupt inhalt 3 de 
l'esperit"'*®, no pot escapar a la limitació de l'esperit 
grec i els seus déus mantenen 1 ' ambigtiitat entre esperit i 
natura. En aquest apartat mostrarem, primer d ) , el procés 
d'espiritualització deis déus -exemplificat, segons Hegel, 
per la batalla els titans i els olímpics-; segon (2>, com els 
déus reprodueixen 1'ideal de bella indi vidualitat; tercer 
<3), analitzarem la crítica hegeliana al concepte grec de 
destí i, finalment <4), mostrarem com el punt de máxima 
espiritualització deis déus és 1'antropomorfisme-

(1) Les divinitats rebudes d'Orient i, per tant, amb un 
substrat natural, teñen a Grecia un contingut essencial 
trobat en alld interior a l'esperit grec. ftixí, tot i el 
préstec, el contingut essencial l'han trobat els grecs en 
ells mateixos i no en una cultura forana. La religió grega 
és, per tant, básicament espiritual"**, ja que l'essencial 
en ella és espiritual i només la forma té una certa exte-
rioritat i naturalitat. D'aquesta manera, com que els seus 
déus son obres artístiques seves, l'esperit grec está en 
elles com en si mateix- El contingut de la religió grega és 

^«MG. 575/434. 
'*'*MG. 576/435. 

L'esperit grec encara cotnenca en alld natural, tot i que 
transita cap a alió espiritual. 
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la humanitat idealitsada, és a dir: ja transformada i 
espiritualitzada. Els grecs agafen, dones, tot alld perdura­
ble i permanent de l'home i ho consideren llur esséncia, 
contraposat-lo a tot 1'exterior i accidental. 

Perd, la religió grega té un fons encara natural i, per aixd, 
Hegel la qualifica de religió de l'art i de la bellesa. Ja 
sabem que "alld bell consisteix en la unitat del que és 
sensible Ci per tant encara natural 3 amb el que és en i per a 
si espiritual", perd Hegel remarca el fet que amb l'espiri-
tualització d'alló natural, grácies a la bellesa i el sentit 
que només l'esperit li pot atorgar, l'esperit ja no se sotmet 
a la natura sinó que la sotmet; la transforma d'acord amb si 
mateix i, en aquesta transformació, está amb si mateix. 

Per a Hegel, els grecs no han identificat l'esperit com a 
pensament pur, tot i que amb ells l'esperit comenca a 
pensar-se, a intel.ligir-se- L'esperit és cercat en el que és 
suprasensible de l'obra bella; apareix en alld altre perd 
especialment en el pensament. L'important perd, és que saben 
que l'esperit és alld Iliure i que l'esperit és el produir-se 
a si mateix encara que sigui per mitjá de la natura i, 
precisament, per la seva negació. La religió grega expressa 
ja aquest contingut, Hegel diu que "els grecs han arribat a 
la consciéncia que els seus déus han subjugat alld natu­
ral'""^. També en la religió, els grecs han posseít alld 
natural elevant-lo a subjectivitat. Aquí el subjecte creador 
i artíStic és 1'essencial; alld natural és el que té menys 
valor, és un mer mitjá material. Per aixd, la figura humana 
és el millor per a expressar l'esperit - 1'antropomorfisme-. 
En els grecs -segons Hegel- es revela que déu és quelcom fet 
pels home.s'='* . Déu persisteix, per tant, com un objecte i els 
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subjectes són davant seu. Encara manca que el subjecte sigui 
conegut com a creat, ell al seu torn, per déu; en el qual cas 
tot es tracta d'un problema de moments. Pero a Grecia, déu i 
la .subjectivitat no són alld ú i, per tant, la subjectivitat 
.no está encara justificada. 

En definitiva, els grecs en la seva religió han convertit en 
objecte -en obra artística bella- 1'universal del contingut 
del concepte. Aquest és reconegut com el mes essencial i on 
s'aprehén l'esperit immanent en ell expressat; és considerat 
com 1'esséncia. Així l'esperit deis grecs pot ser interpretat 
com l'esperit que arriba des de la natura a la llibertat, ja 
que la natura és només el seu comencament, que ha estat 
transformat després en contingut espiritual. Si bé continua 
"ressonant" 1'element natural, aquest és degradat a subaltern 
respecte del contingut espiritual, que és 1'essencial. 
Si bé és cert que la natura perviu encara en la individual i-
tat bella i en els seus déus, hi román com a subordinada a 
1'essencial que és sempre l'e.sperit. 

Hegel veu una metáfora d'aquest procés en qué els principis 
naturais són subordinats i substítuYts per principis espiri­
tuals en la "Iluita deis déu-s""^ • Amb la victoria deis déus 
Olimpios sobre els titans, els déus de la polis, els déus 
ciutadans i polítícs -alhora mes humans i espirituals-
substitueixen els vells déus tectónics i naturais. Els déus 
própiament grecs substitueixen els vells déus asiátics; així 
els grecs afirmen mitológicament que l'esperit és alió 
veritable, dominant i substancial, i rebutjen el que és 
merament natural'="-
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(2) Així com els grecs mai no han negat la indi vidualitat, 
també els seus déus conserven encara un record de naturalitat 
que els individua1 itza i impedeíx considerar-los com un i el 
mateix déu ; també els seus déus són belles "individua1 itats 
espiri tuals"=''*. D'aquí prové el seu políteisme, de la multí-
plicitat de déus segons la determinació natural o espiritual 
concreta que els han adjudicat. Per a Hegel, només quan hom 
concebirá un déu sense cap rastre ni 1 lastre de naturalitat, 
el concebirá com a ú n i c Els grecs no han-arribat a aquesta 
veritat perqué han dividit 1'esséncia espiritual en una 
multiplicitat de particularitats. Malgrat aixó Hegel sempre 
reconeix que els déus O l i m p i o s expressen en llur individuali-
tat esséncies etiques i un contingut espiritual. 

Diu: "hem identificat els déus grecs com a indi vidualitats 
espirituals perd particulars. La seva divinitat, per tant, té 
encara la determinació externa. Alld concret en ells no és 
encara alió concret de l'ésperit u, sino una diversitat, que 
com hem vist no s'ha de recollir en un sistema sino que és un 
producte de la joiosa fantasía grega. Cada poeta creava nous 
sers f antást i cs"'='='. Els déus grecs, per tant, responen a 
abstraccions de l'enteniment i no a una idea auténtica, ja 
que representen determinacions diverses i oposades que no 
arriben a ser superades en una síntesi de totalitat. 

A mes a mes, els herois i els déus són concebuts com a 
individus concrets que es mouen per la seva partícularitat: 
Agammenó no pot fer Iluitar contra la seva voluntat a 
Aquí 1.les, ni tampoc Zeus pot imposar-se fácílment ais altres 
déus. Com hem vist en parlar de 1'individu real, també en 
les representacions deis déus í herois constatem com l'indí-
vidulitat a Grecia només se sotmet per la propia esponta-



201 

neícac immediata i rebutja la submissió total -sota la qual 
visqueren els pobles d'Orient-. 

(3) Hegel clou 1'apartat dedicat a la religió ocupant-se del 
destI. Aquest concepte és decisiu per acabar de calibrar la 
seva concepció de l'esperit grec. D'una banda, davant deis 
déus enteses com a individualitats espirituals pero particu­
lars, Hegel saluda en el desti la idea de la unitat superior 
a totes les individualitats divines: Aqüestes es manifesten 
amb temor davant del destI o fatalitat, que ve a ser alld 
darrer i decisiu en tot. Hom podría pensar davant d'aixó, que 
amb aquesta idea l'esperit grec s'ha elevat a la seva máxima 
cota <ja que aquí apareixeria una determinació que superaría 
les determinacions parcials); molt al contrari, Hegel 
analítza el fat -i els oráculs que en ell es basen- com la 
mostra de la limitació de l'esperit grec. El fat és l'oposat 
a la providencia, no és el poder diví actuant d'acord amb la 
racionalitat. Al contrari, el destí és la fatalitat; la 
necessitat caga, irracional i misteriosa. Es el poder 
abstráete i inespiritual. El destí no segueix cap llei 
universal o racional i si té uns fins, aquests son ocults i 
mereíxen la qualíficació d'accidentáis -no son justificats en 
si í per a sí-. El fat no és, per a Hegel, una idea plenament 
espiritual, al contrari en ella es manifestá plenament la 
persistencia d'una naturalitat. El destí és un poder natural 
que ímposa la seva dominació fins í tot ais conceptes més 
espiri tuals-

Les particularitats í els homes grecs es comporten respecte 
el destí amb aconformament. Se sometían finalment a un 
universal abstráete i buit -conclou Hegel-; renunciaven així 
a tots els seus fins particulars, pero només s'elevaven a una 
Ilibertat abstracta i indeterminada- La subjectivitat és 
anul.lada davant d'aquesta uníversal itat inescrutable í 
totpoderosa. La subjectivitat grega no és encara infinita, és 
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critica que está fent a l'esperit grec, que els oráculs no 
eren consultats sobre els aspectes étics o jurídics -cosa del 
tot falsa ja que sovint hom consultava decisions polít iques o 
l'oportunitat d'una nova const itució- ans només els assumptes 
part iculars. 
="'WG. 576/435. 

una subjectivitat incapag de prendre la dscisi6 ©n i per ella 
mateixa. La subjectivitat encara no s'ha concebut com a 
plenament justificada en la seva acció concreta. Necessita 
cercar una determinació forana, aliena; una determinació que, 
com hem vist, té el .seu origen en quelcom natural si bé és 
l'esperit qui li dona sentit. 

hmb la idea del fat es mostra que els grecs foren incapacos 
de comprendre la unió del particular amb 1'universal, d'alld 
huma amb alld diví, la qual cosa permet partir en cada acció 
de si mateix amb la confianca absoluta de fer alld universal. 
Molt al'contrari, els grecs posaren el destí com alld suprem.. 
No foren, aixi, capaces de captar la subjectivitat en 
profunditat, ni tampoc de concebre 1'auténtica reconci1iació 
que justifica absolutament l'esperit huma -més enllá de 
qualsevol necessitat- i el fa 11íure. El destí és, dones, una 
mostra més de les mancances de l'esperit grec*»*-. El desti i 
la manera de cercar el saber i certesa en els oraculs no son, 
per tant, una idea plenament especulativa. No son el cim 
espiritual deis grecs sinó una prova més de la seva limita­
ció. 

<4) El cim únic que pogueren assolír els grecs és 1'antro­
pomorf isme bell i espiritual itzat, més que no plenament 
espiritual, deis déus olímpics. En definitiva, el carácter 
més essencial de la divinitat grega "és alld purament bell"®'' 
i la bellesa -sempre sensible- és un element d*inferior 
qualitat que el pensament pur. Pels grecs la divinitat no és 
present purament en el pensament sinó només en la forma 
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concreta l bella. Els grecs han adorat, dones, l'esperit perd 
no sota la forma de l'esperit -el pensament- sino sota la 
forma de l'home -1'antropomorfisme-. Tampoc no han estat 
capaoos -en oposició al cristianisme- de captar-lo com a 
carn, com "aquest" home, com a concret i real.. Aixd és degut 
-diu Hegel- al fet que, per a ells, l'home no *ha tingut 
validesa en tant que home sino només en tant que esté 
encumbrat en la forma bella, en la idealitat genérica. 

El que hi ha de mes real i concret en l'home no ho han 
considerat digne d'adoració, només han arribat a un déu 
arquetipic, bell, ideal- L'home que valoren no és l'home en 
tant que home, sino l'home en tant que s'ha cultivat fins 
adquirir la forma bella. Segons Hegel, la seva devoció per la 
bailesa, per la individualitat bella els ha fet perdre la 
comprensió d'alld mes essencial i intern a l'home. No han 
estat capaces de mirar alld huma tal qual ans han hagut 
d'embellir-lo per poder descubrir-hi 1'espiritual. 

Els grecs no han tingut per a Hegel la idea cristian-3 de la 
unió de la natura divina i la humana. La religió grega i la 
cristiana s'assemblen en qué la m a n i f e s t a d o millor da 
l'esperit és la figura humana i no qualsevol altra de 
natural; perd es diferencien en qué l'home-déu CQottmensehJ 
no ha estat -entre els grecs- un moment de 1'esperit verita­
ble, suprem i ex ist ent en i per a si*"*. Els grecs han romes 
en l'antropomorfisme, han cregut captar 1'auténtica figura de 
déu. Déu és així només m a n i f e s t a d o natural. Pels crist ians, 
el manifestar-se amb figura i existencia humana de déu, és 
només un moment -necesséri perd un sol moment entre tres- i, 
tan sois quan ha retornat al pare és considerat en la seva 
plenitud perfecta. 
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2.2-4.- La indi vidual itat bella. 

Hem arribat al punt que Hegel valora mes de Grecia: la bella 
llibertat (si bé ara és relati vitsada com no ho havia fet en 
els escrits juvenils'^"). Ara parlarem de les condicions que 
van fer possible aquesta bella llibertat, comengarem per 
definir la bella indi vidualitat (continuarem en el següent 
capítol amb l'estat i, després, veurem com desapareix en 
trencar-se les condicions "afortunadas" que la van permetre 
néixer). Perd en el present capítol, primer (1), hem d'expo­
sar perqué la qualifica de "bella',' -i aixd ens duré a 1 * art i 
l'esport- i, segon ( 2 ) , hem de remarcar també aqui la 
limitació del peincipi g r e c 

(2) La indi vidualitat és bella, en primer lloc, perqué 
gaudeix del bell i afortunat equilibri entre universal itat i 
particularitat. Perd, en segon lloc, perqué així com un bon 
artista tracta de realitzar en la materia natural el seu fi 
espiritual, la bella individualitat realitza també en la seva 
naturalitat el fi de l'esperit. El mateix equilibri que hi ha 
en el món de l'art entre esperit i natura, es produeix ara en 
el món polític -la naturalitat deis individus expressará 
bellament 1'universal étic-. En definitiva, la individualitat 
grega no és bella perqué exteriorment sigui bonica, sino 
perqué expresa artísticament l'universal espiritual -per a 
Hegel, tot grec és en certa mesura un artista ético-polític. 

Hegel pensa que l'aparició de l'art correspon tant a un 
esforg per espiritualitzar alld natural com a "l'infinit 
impuls deis individus per revelar-se, per descobrir qué 
és capag de fer cadascú'"*'^. Aixi 1 ' art és una conseqUéncia 

'̂ '''Plolts deis probleme-s aquí tractats els hem desenvolupat en 
els capítols corresponents de la primera i tercera part. 
'̂ "̂ 'WG. 555/419. 
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del grau de subjectivitat i individualitat que han estat 
capaces d'assolir els grecs. Amb ells el goig sensible ja no 
és la dependencia animal deis homes -com en els hindús-. Els 
grecs eren massa conscients de la seva individualitat i ja 
tenien un fort sentiment de si CSelbst eefühl3• L'art grec 
correspon al desig d'autohonorar-se i no d'adorar la natura 
exterior, al desig "de fer-se valer i de gaudir-se en si 
mateixos". Aquest desig no és vanitat car alió substancial 
encara no s'havia separat de 1'individual i quan un grec 
honorava artísticament un eos huma, 1'honorava per alió que 
d'essencialment huma hí ha. Ara, la natura exterior ja no 
només existeix per a la satisfacció de les necessitats sino 
per a glorificació de l'home i el seu esperit. La natura ja 
no és sino alió natural que l'home pot fer servir per 
mahifestar-se. I el que l'home grec troba mes proper a si, és 
el seu propi eos, que esdevé així signe de hábilitat, 
voluntat, forga i energía. 

Hegel veu com una primera manifestació de l'art bell, la 
preocupació que els grecs manifestaren peí propi eos. 
L'ésperit vol ara convertir el seu eos en un drgan adequat a 
la voluntat. L'energia de la voluntat es volca en elaborar el 
propi eos i en convertir 1'hábilitat mateixa en un fi. El eos 
esdevé així una materia capag d'expressar la voluntat i 
l'espirit. Els jocs olímpics teñen aquest sentít i Hegel 
saluda els grecs com el poblé que, en lloc de crear belles 
estatúes, varen cultivar la bellesa i 1'hábilitat deis 
cossos. 

Tota 1'espiritualitat grega está intímament 1 ligada a l'art. 
La subjectivitat grega, sense anar mes lluny, és similar a un 
"artista plástic, que converteix alió natural en expressió de 
l'ésperit"*»^. La subjectivitat bella és aquella que és capag 
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de fer deis seus impulsos més naturals 1'expressió més bella 
de l'esperit i de 1'universal. La máxima expressió de l'srt 
grec és tant la figura humana com la subjectivitat que posa 
les seves passions o les seve.s part icular itats al servei 
d'alld universal i étic*=. Aquesta és la subjectivitat bella 
grega, una subjectivitat "plástica" que moldeja la seva 
naturalitat al servei i sota el model de l'esperit. La 
subjectivitat grega és una subjectivitat encara natural 
que, no obstant, és expressió harmónica de l'esperit. 

(2) Com hem dit, aquesta circumstáncia és albora la seva 
grandesa i la seva mancanga, ja que, si bé l'esperit grec 
expressa 1'espiritual, necessita encara d'una excitació o un 
impuls exterior a ell; "per aixó -diu Hegel- la subjecti vitat 
grega no és una espiritualitat Iliure que es determina a si 
mateixa, sinó una natura transformada en espiritualitat; 
justament aixó és el que designem amb el terme d'indi vidual i-
tat bel la"**'̂ -. La indi vidual itat bella no és la millor ni 
1'auténtica subjectivitat. L'adjectiu "bella", que sovint tan 
valorat és, conté per a Hegel la seva mancanca; la bellesa és 
un contingut espiritual que s'expressa mitjancant alió sensi­
ble. La individualitat grega és, per tant, la individualitat 
de l'art, 1 ligada encara al mitjá natural peí qual s'expres­
sa . 

Així com "1'artista grec no Iluita amb alió natural com 
1'egipci", tampoc la individualitat grega no Iluita contra si 
mateixa -el seu fons animal- per tal d'efectuar alió univer­
sal i de posar-se al servei de l'eticitat. A Grecia alió 
natural está sotmés a 1'espiritual i expressa dócilment la 
forma bella que li vol insuflar l'artista creador. Així podem 
dir que la bella indívi dual itat es treballa artistícament i 
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creativament a si mateixa; espontániament transforma els seus 
sentiments, passions, sensacions, etc. al servei d'alld 
espiritual. A Grecia l'estímul de tota acció ética neix, 
en un cert sentit, del ser natural i animal de l'home mateix. 
La bella subjectivitat posa immediatament les seves particu­
laritats al servei de la universalitat. El respecte per 
1'eticitat neix del cor, de la sensib i 1 itat, de les passions, 
de les incl inacions, de la voluntat natural*»'*. Alié étic és 
el peculiar ser i voler de la subjectivitat particular, no 
com un instint perd tampoc des de la reflexió o per 1'univer­
sal en tant que simplement 1'universal. 

La subjectivitat grega no és -seré el cas en els pobles 
germánics- una espiritualitat Iliure que es determina a si 
mateixa donat-se la propia materia a transformar, sino una 
natura transformada en espiritualitat. fis una indi vidualitat 
bella perd que conserva encara la deficiencia deis seus 
orígens. Com 1'artista plástic, l'esperit es presenta gravat 
en la natura, no sol i per si mateix. Els grecs han aconse-
guit rebaixar perd, alld natural al nivell de signe i 
d'embolcall d'alld espiritual. El gran avantatge, perd, 
deis grecs és, que mitjancant aquesta transformado de la 
materia natural, l'home com artista espiritual s'ha transfor-
mat a si mateix*'". L'arti.sta grec se sap Iliure en les seves 
creacions i, per tant, esdevé així Iliure. 

L'esperít grec és el punt mig entre 1'oriental i el roma- No 
és ni 1'estadi en qué a l'home li manca consciéncia personal 
davant 1'objectivitat, ni "1'abstracció en si" de la interio­
ritat romana. Al contrari, és una "abstracció concreta" 
equidistant del,s dos extreme. L'esperit grec és la perfecció 
immediata, una perfecció que no és 1'aconseguida treballosa-

•^^WG. 570/4-31. 
'̂ ''L ' art ist a é,s tambó un deis exempl es paradigmát íes de 1'argu­
ment de 1'astucia de la rao en Hegel. 
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ment al llarg de la histdria per l'esperit sino una conjunció 
felig: i espontánia. fis tasca de la histdria universal 
desenvolupar-la -passant per la negativitat- per dur-la a 
la perfecció adulta, no obstant ja té la perfecció de la 
joventut. 

La característica de la indi vidualitat grega que la fa quali-
floable de "Iliure", és que sense perdre la seva individual i-
tat (és a dir, tots els aspectes particulars i naturais que 
la individualitzen) s'eleva espontániament a 1'espiritual, 
universal i étic. Llavors, té immediatament (sense destruir 
alld natural en si) alld universal com a fi suprem'^"^. Aque-sta 
és el tipus de llibertat que tant va fascinar Holderl in*>"=' i 
el Hegel juveni1. 

Cal no interpretar la llibertat de la bella individualitat 
grega d'una manera purament subjectiva. La bella individual i-
tat és Iliure precisament perqué es posa esponténiament al 
servei de 1'universal i, sense que la mediatitzi cap refle­
xió, fa el que ha de fer. Tampoc no s'ha d'exagerar la 
valoració de la creativítat de 1'artista o subjecte grec. 
L'esperit subjectiu és el creador, perd alld creat -1'obra 
espiritual- és mes que la seva mera obra, és un contingut 
espiritual per si mateix i té un contingut veritable i 

'̂ <=*WG. 575/434. 
"̂ •̂ En parlem molt mes extensament en altres parts del nostre 
treball, per exemple apartat 3.2. Perd podem dir que en 
valoraven la seva puresa i espontaneitat, tant lluny deis 
interessos privats i els egoismes com de la violencia de la 
guerra de tots contra tots. Aquesta llibertat era digna deis 
déus -pensaven-, feia divins ais homes i els unía mitjangant 
un Iligam d'amistat. Era una llibertat que no xocava amb les 
altres 1 libertáis, una llibertat meva que alhora era -espon-
tániament i immediatament- llibertat de tots. Aquesta 
llibertat no necessitava del sacrifici, de l'esforg, de la 
reflexió que s'oposa aí somni. No implicava la negació d'una 
part important deis impulsos mes propis i íntims de l'home; 
era una llibertat que feia els homes divins sense que no 
deixessin de ser homes. 
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universal. Per tant, no ha estat creada per l'home com a ser 
arbitrári -natural o animal- sino per l'ésperit racional -que 
és universal-. Així una vegada elevada la materia natural a 
1'espiritualitat, 1'obra de l'artista té un valor i una 
con.sisténcía per si mateixa. Hegel afirma que els grecs han 
comenqat peí contíngut que expressa*^", el grec posa com alié 
superior aquests continguts universals i espirituals. Així, 
els seus objectes de veneració teñen, segons Hegel, un 
contingut básicament espiritual, ja siguí el Zeus olímpic, la 
Palas d'Atenas o, sobretot, les liéis i els costums del propi 
estat. Els grecs es Iliuren completament a aquests contin­
guts, en ells són lliures i sobretot en ells se saben 
lliures. Els grecs teñen la grandesa i la fortuna de teñir 
immediatament la propia Ilibertat en la prdpia obra espiri­
tual. No obstant, recorda Hegel, per a ser absolutament 
Iliure l'ésperit ha d'usar-se a si mateix com a mitjá i 
aquesta determinació essencial manca en l'ésperit grec. 

En contraposicíó amb el món roma, en la indi vidualitat bella 
no hi ha la seriosltat romana. Es a dir, la bella índívidua-
lítat per tal d'esdevenír espiritual no ha de renunciar a les 
seves particularitats, desitjos, apetits, dependencias. La 
individualitat bella, per tal de respondre a 1'universal i 
diví, no ha de sacríficar-se a sí mateixa com van haver de 
fer després els romans. Continua sent individual i té les 
seves passions, una certa animalitat i naturalitat, pero 
transformada, esculpida, de manera que manifesti alió 
espiritual. 

Hegel considera com l'element essencial de l'ésperit grec 
aquest tipus d'indi vidualitat bella i, en definitiva, el que 
mes valora dais grecs hi está vinculat. Valora, sobretot, 
1'individu que tenint ja una consciéncia de si, no obstant no 
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2.2.5.- La bella Ilibertat i les condicions de la democracia 

En aquest apartat plantejarem, primer (1), la situació de 
bella Ilibertat que es fa possible en la democracia grega, 
segon (2), les condicions o límits exteriors per a qué sigui 
possible una constitució democrática i, finalment <3), els 
límits interiors -o Idgics- que van fer impossible la 
pervivéncia de la democracia grega. 

(1) Hegel, com és práctica habitual en la seva filosofía de 
la historia, ens parla de l'estat grec en estret Iligam amb 
la religió; "amb la religió grega está immediatament relacio­
nada la constitució grega"''*. Perd també ho fa en relació amb 

^^WG- 570/431. 
•̂ '̂ WG. 573/433. 
•^*WG. 599/451. 

s'escindeix de 1'universal i posa la seva acció immediatament 
i espontániament com 1'acció de 1'universal. Per aixó, Hegel 
considera els elements essencials de l'esperit grec (religió, 
eticitat, el mateix art) com a "forma de m a n i f e s t a d o " de la 
subjectivitat bella grega. Així diu: "hem de considerar 
aquesta individualitat Iliure en les seves tres formes de 
manifestació: primer, en l'home per a si; segon, en els déus; 
i tercer, en 1 ' estat'"=>''. 

Ja hem vist com els déus olímpics son concebuts com a 
indi vidual itats Iliures en contraposició ais déus uranians o 
orientáis. Acabem de parlar de la primera manifestado, de 
"l'obra subjectiva d'art o l'obra d'art que l'home fa de si 
mateix""-"^ transformant el seu eos o tota la .seva acció. Ara 
passarem a tractar de com la indi vidualitat Iliure és 
essencial per a qué existeixi 1'eticitat i l'estat grec. 
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el que ha dit sobre la subjectivitat bella; "alld polític 
conté aquí la unió deis dos aspectes considerats per nosal­
tres" (la subject i vi tat humana i la divina)'""'. D'una banda, 
Atenea -la deessa, la religió- és "real en la forma d'aquesta 
Atenes"^"^ i ho és alhora com a "esperit deis individus 
conscients de sí mateixos i exístents exteriorment", com a 
indiV i dual itat bella i com a estat. L'estat grec, la po1 i s. 
depén tant deis seus déus com de la bella indi vidualitat, és 
alhora "l'esperit universal viu i l'esperít conscient de si 
mateix en els diversos individus"^'*. La unió política a 
Grecia d'aquests dos elements no és natural com a Orient- La 
multíplicitat geográfica, i la barreja racial del poblé grec, 
es correlaciona amb la mancanca d'un vínole estatal que 
s'ímposa com a una natura. Tampoc no hi ha a Grecia la 
subjectivitat infinita justificada absolutament -1'emperador, 
el Dalai Lama o els bramans-, que ho determina tot per mitjá 
del seu pensament i que és la mesura de totes les coses. 

Donat aquest estat de coses grec, Hegel afirma que la 
monarquía no pot ser el tipus de constitució deis grecs. La 
monarquía només apareix com a necessária i inevitable després 
de la ruptura que implica el naixement de la interioritat (a 
partir d'Alexandre i sobretot de Roma)'^''. Només quan l'estat 
apareix com quelcom exterior necessitat de legitimitat i quan 
la interioritat s'hi pot oposar i distanciar, és necessari el 
centre fort que la monarquía aporta. A Grecia aquest no era 
necessari ja que els individus es posen immediatament i 
voluntáriament al servei de 1'universal i l'estat. Per aixd 
la constitució mes apropiada era la democrática. 
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^«^WG. 602/454. 
^•^MG- 600/452- "La voluntat individual és Iliure en tota la 
seva vivacitat Iliure i, segons la seva particularitat, Cés3 
1'acció d'alló substancial". 
''«MG- 604-5/455-0. "Quan el contingut universal i abstráete 
opera en la voluntat deis individus, llavors existeix 
1'et ici tat; aquesta és 1 a unitat indivisa del cont ingut 
universal i de la voluntat individual. Aquest és el ja 
mencionat terme mig entre la subjecoió a la natura i el 
eoneixement del bé i del mal, sobre la base del qual la 
conciencia moral decideix si vol ser bona o dolenta- L'essén­
cia ética no coneix aquest dualisme; no elegeix; és bona en 
si". 

A Grecia podia posar-se 1'interés de tota la comunitat 
-1'interés universal- exclusivament en la resolució deis 
individus particulars- Ss mes, la base no en podia ser cap 
altra, ja que aquí no hi ha cap principi que pugui impedir 
que 1'eticitat es real i si. No es tractava, dones, d'orientar 
o dirigir els individus sino de deixar-los ais seus impulsos, 
segurs que així realitzarien de la manera mes directa 
l'un i versal, el bé uni versa l'^*. En el món grec 1'eticitat té 
la fortuna de basar-se sobre una subjectivitat i un esperit 
jove que encara no ha entrat en la reflexió. Encara no ha 
aparegut l'escissió entre particular i universal, ja que aquí 
"els ciutadans no teñen encara consciéncia d'alló particu­
lar"- Hillor dit: no teñen consciéncia d'alló particu­
lar escindit de la uni versal-i tat i , per tant, no teñen 
consciéncia del mal"^**, que és patrimoni de l'edat moderna. En 
aquesta la voluntat s'hauria internat dintre seu, hauria 
aparegut la reflexió i la consciéncia moral CGewissenl. que 
permetrien distanciar-se i escindir-se de 1'universal, del 
bé-

Així, el conjunt d'indi vidualitats belles, amb tota la 
riquesa de les seves particularitats, no s'oposa ni s'escin-
deix de 1'universal, sino que la seva acció particular 
representa automáticament 1'acció substancial. Aquesta 
adequació entre individu i estat, entre particularitat i 
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•̂ •'WG. 603/455. "L'eticitat ha d'existir en la forma de la 
bellesa, en la qual la subjectivitat está en identitat 
immedíata amb la llei i la voluntat de l'estat". 
"̂ -̂ WG. 608/458. 
^ M d . 
^*En parlarem mes en l'apartat 3.3.2. 
«•^WG. 609/459. 

uníversalit3t, no és la confianza i obediencia inculta deis 
estats patriarcals, sino el reconeixement immediat i esponta-
ni de les liéis, de l'eticitat amb base jurídica, és a 
dir; espiritual i no natural. 

El principi polític i étic grec és, dones, la unitat de la 
voluntat subjectíva i objecti va. Hegel qualifica aquest 
equilíbri d'afortunat i bell'^"', en el sentit de que represen­
ta una adequació no conflíctiva, una harmonía espontánia. Per 
aixd, Hegel no té cap problema en considerar la constitució 
democrática com la "constitució mes bella, la Ilibertat mes 
pura que ha existit mai""'^, si bé afirma també "que el que é.s 
mes bell no és el mes profund, ni la veritable forma del 
concepte espiritual 

(2) La democracia pot ser la constitució mes bella, perd no 
necessáriament la mes sólida o la millor. Es un tipus de 
constitució només possible en condicions molt concretes i 
difícils de donar en la histdria -en aixd van ser també 
afortunáis els grecs-. La democracia exigeix les segUents 
condicions exteriors"='=; 

a) És aplicable només a petits estats, on tots els ciutadans 
acudeíxín a les deliberacíons personalment í vígilín també 
personalment pels seus ínteressos en 1'admínistracíó. Han 
d'estar presents contínuament en les deliberacions i, a mes a 
mes, en eos i ánima; per aixd 1 ' eloqliéncia és tan important 
ja que "1'evidencia que ha d'arribar a tots ha de produír-se 
inflamant els individus per mitjá del discurs""^. Aixd va 
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fallar en un país extens i poblat com la Franca republicana, 
perqué el sistema de vots emprat per la Convenció és per a 
Hegel un procediment sense vida i abstráete. "Per aixd en la 
Revolució Francesa la constitució republicana no es va 
reali t zar mai com una democracia i la t irania del despotisme 
van aixecar la seva veu sota la careta de la Ilibertat i de 
la igualtat. La constitució democrática de Robespierre no es 
va poder realitzar mai"*»'*. 

(b) La dedicació continua que la vida política exigeix del 
ciutadá, la qual cosa dificulta 1'atenció ais afers particu­
lars. Aquest és el motiu peí qual Hegel veu com a essencial 
per a la democracia grega l'esclavitud. Els assumptes 
particulars eren encarregats a Grecia ais esclaus; 1'esclavi­
tud era, per tant, condició necessária d'aquel la bella 
democracia®'*. 

Ce) Hi ha una correlació necessária entre la individualitat 
bella i la incapacitat d e la subjectivitat per s e n t i r - s e 

infinitament i absolutament justificada. Per aixd els temps 
de la democracia més pura es corresponen amb els de la máxima 
devoció pels oráculs»*. La subjectivitat no s'atreveix a 
prendre la decisió per si mateixa i necessita del recoIcament 
d'una autoritat exterior. Més ben dit, necessitava reconei-
xer-se per mitjá d e quelcom exterior i natural. Hegel fa 
notar que amb la desaparició de la democracia minva ostensi-
blement el recurs ais oráculs. 

(3) Ara veurem com l'eticitat i la bella Ilibertat grega 
tenien també límits més _profunds, límits d e la Idgica del 
concepte, el qual exigía un desenvolupament més profund. 
Hegel tenia tan ciar com Holderlin que 1'enemic d e la 

«-̂ íd. 
«»MG. é09-l0/459-é0. 
«*id. 
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«''MG- é03-4./455. "Tant aviat com apareix la reflexió, sorgeixen 
les opinions i conviccions particulars, que poden anar en 
contra 1'universal, en contra del deure; sorgeix llavors, en 
part, la possibilitat del mal en general i, en part, el fet 
que els individus facin valer els seus fins i interessos 
particulars". Cora deia Holderlin, en aquesta situació 
s'esdevé que l'home és un esclau quan reflexiona. Holderlin 
pensa en 1'esclavitud deis miserables i ©scarransits interes­
sos privats; llavors l'home és incapac de ser diví, heroic, 
de posar-se al servei d'un ideal (que és universal), al 
servei deis altres homes, de la humanitat, de la natura, de 
la patria, de 1'amistat i de l'amor. Només aixó, aquest 
sentiment altruista i amores, de Veré i n i gung. és el que fa 
diví a l'home. Aquest sentiment és per a Holderlin aquell 
terreny del somni, el món oníric universal i no materialment 
interessat, en el qual l'home és diví. 
«•«MG. 602/454, 
®''MG. 604/456. "L*eticitat en la seva primera forma és costum, 
hébit". 

immediatesa és la reflexió*'^ i la subject ivització de la 
voluntat*»**, també sap que amb l'aparició de la reflexió i de 
la subjectivitat es produia una ruptura histórica que la 
humanitat havia de viure trágicament- No obstant, Hegel -com 
en la Fenómeno logia- també esté conv'encut de la seva necessi­
tat, evident per a l'esperit ja desenvo1upat. 

Així el desenvolupament de l'esperit universal exigía, que el 
que els grecs feien espontániament, per costum, per hébit 
extern*'*, la humanitat ho arribes a fer per moral itat, per 
convicció interior. No n'hi havia prou en qué hom fes 
l'universal, calia que hom ho fes per ser 1'universal. Calía 
dones, que 1 'imperatiu kantiá es realitzés en les conscién-
cies, si bé concretitzat en la realitat espiritual del dret i 
de l'estat. En aquest desenvolupament necessari de la 
historia i de l'esperit calia que desaparegués la bella 
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•"-̂ Es tracta de i a compenetrac i ó de l'e.sperít objectiu (Ilei.s, 
dret, institucions) amb la voluntat subjectíva (la intel.li-
géncía, la voluntat particular). Com díu Hegel: "alió 
substancial í étic -i certament la seva forma suprema: el 
principi de l'estat, la unitat política- s'identifica amb la 
subjectivitat de la voluntat, del saber, de l'opinió. Les 
Ileís són les máximes deis ciutadans, pels quals alió suprem 
és viure per a les Ileis; aixó és el substancial de la seva 
joia, del seu honor i consciéncia en general" CWG. 602-3/-
4543. En la bella Ilibertat els ciutadans están domínats per 
1'amor a la patria fins al punt de morir per ella, de tant 
com s'hi identifiquen. La constitució democrática no és la 
causa d'aquest amor per la patria i aquesta identifica-
cíó amb l'eticitat, sino mes aviat la seva conseqUéncia; és 
a dir: la democracia no sempre porta a aquesta identificació 
amb l'estat i la vida ética, mentre que només aquesta 
harmonía fa possible la democracia. 
•'^MÍS. 605/456. 

Ilibertat grega"*" (la ident i f icació immediata entre individu 
i estat) i fos substituida per l'escissió. Llavors, l'estat 
grec trontolla i la societat de la polis amenaca ruina-
Arriba així el moment necessari en la historia universal del 
pas per la negatívitat- L'aparició de l'escissió en el eos 
social torna impossible la democracia, per aixó aquesta 
constitució ha de ser substituida si es vol mantenir i fer 
prevaler encara alió substancial i universal- Aquesta será la 
tasca d'Alexandre. 

L'origen de tot aquest procés, que fa impossible la perpetua-
ció del bell i afortunat equilíbri étic grec, está -per a 
Hegel- en les ensenyances de Sócrates. El rocollír-se de 
l'home dintre de si, la reflexió^'-, apareíx amb Sócrates, "i 
amb ell ve la moralitat, per la qual aquella democracia és 
destruida". Hegel coincideix amb Holderlin en qué aquel 1 món 
tan bell i diví, aquella eticitat i aquella Veré í ni gung 
belles, troba la seva mort amb l'aparició de la reflexió. Van 
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2.2.6.- El camí cap a la decadencia de l'esperit gret 

''̂ 'MG. 606/457- "Podem afirmar deis grecs, en la primera i 
veritable forma de llur Ilibertat, que no tenien conciencia 
moral CGewissen]; reinava en ells l'hábit de viure per la 
patria, sense cap més reflexió" CWG. 457/6063. 

ser la interioritat i la reflexió -fins aleshores absents de 
l'esperit grec'*=- la causa de la ruina del món grec-

Hegel sembla voler salvar les troballes etiques deis grecs en 
el moment de fer-los-hi la crítica. Es tractava de fer 
responsable de tota la debilítat de la bella eticitat grega 
la subjectivitat, que -limitada al ser encara natural- no 
havia estat capac de fer alld étic amb plena consciéncia i 
peí simple fet de ser precissament alió étic i universal. 
Hegel pensa que l'eticitat grega era aparentment perfecta, 
exteriorment hom no la podría distingir de l'eticitat 
auténticament Iliure- Pero, quan considerava la subjectivitat 
particular que realitzava efectivament aquella eticitat, se 
n'adonava que hi havia quelcom d'encara no Iliure en la seva 
acció. La subjectivitat grega feia 1'universal pero no ho 
feia des d'un saber-se reflexívament reconciliada amb 
1'universal. 

La fortuna de la joventut de l'esperit que representen els 
grecs és -per a Hegel- el més perfecte símulacre d'autentica 
Ilibertat, pero la consíderació lógica i especulativa 
profunda acaba revelant els límits encara naturals i imme­
diats d'aquella eticitat, la qual precisament per la seva 
bellesa depén d'un fons natural i sensible. L'esperit, 
intentant eliminar els darrers vestigis d'immediatesa 
i de naturalitat en el món étic i en la Ilibertat, provocará 
el tancament sobre sí de la subjectivitat i, així, aquesta 
s'escindirá de 1'universal. 
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En aquest apartat resumirem, primer (a), la historia grega en 
conjunt, després (b), veurem les causes exteriors de la seva 
decadencia i, finalment (3), recordarem les causes interiors. 
Evidentment, haurem de repetir -pero referent a tot l'esperit 
grec i no només a la democracia- algunes de les coses que hem 
dit en l'apartat anterior. 

(a) La histdria grega té tres moments- (1) El primer és el 
comengament del poblé grec, el -seu creixement i enfortiment 
fin.s arribar a la seva individual itat real. El poblé grec 
s'ha educat a si mateix -el gran mestre n'és Homer-- Alhora 
perd, Grecia parteix d'una cultura estranya -1'oriental--
D'aquesta manera, la seva autoeducació és complementada per 
la seva relació amb un estímul extern. L'origen del món grec 
és doble, per tant, perd l'esperit grec aconsegueix la total 
uni ficació. 

Una vegada ha assolit la concentració de totes les seves 
virtualitats i forces, el nou poblé -ara unitari i fort- es 
torna vers el vell principi. Llavors ja té una cultura, un 
art i una religió prdpies i especifiques. En aquest període 
es desenvoluparé l'esperit grec al llarg de 1'época obscura 
perd pacífica en qué cada una de les polis es desenvolupa 
separadament. Com a poblé espiritual els grecs teñen per 
vincle d'unió només un vincle conscient de tradició i 
cultura. Aquest període acabaré amb les guerres mediques, que 
representen la Iluita del nou món contra el vell món. Hegel 
remarca que el resultat favorable ais grecs fou degut a la 
necessitat i 1'interés que l'esperit universal hi va posar. 



219 

""^Que venia en gran part determinat per representar el nou 
principi de l'esperít universal. 
''^MG. 616/465. 
'^'MG. 619/467. 

mes que no a causes externes; perd també en destaca la 
valentía í el patr iot isme de la bella i ndi vi dual i tat . 

Així Hegel diu: "la necessitat va decidir la gran H u í ta a 
favor d'Occident- La victoria no fou un regal del destí; es 
v 3 basar en part en la valentía, en part en el patríotisme, 
pero també en part en el gran interés que hi va posar 
l'esperit universal'"''*. Per a Hegel la "forca espiritual" 
deis grecs -que els venia del seu principi- va guanyar al 
nombre i la forca merament militar; que, en definitiva, no 
van "poder resistir el poder superior de 1 ' esper it . 

Les victdries gregues sobre els perses son "victóries de la 
historia universal" i no perqué els homes hagin actuat mes 
valerosament, sino perqué la causa defensada pels vencedora 
era superior -era un valor vital per al desenvolupament de la' 
histdria universal-. Amb aquesta víctdria deis grecs sobre 
deis perses, es tanca el predomini i la intervenció poderosa 
del principi oriental en la histdria. Es, per tant, la fi 
definitiva de 1'antic món i el reconeixement ja inqües-
tionable del nou món• 

(2) El segon moment compren el contacte i enfrontament amb 
1'antic principi i el seu triomf sobre 1'anterior figura de 
l'esperit. É S 1'época del triomf perd, també, l'inici de la 
decadencia. En volcar-se enfora, sorgeix la díscdrdia en el 
seu interior peí desfermarment de les diverses determina-
cions- Ara, havent arribat la individualitat a existir per a 
si mateixa, aquesta entra en conflicte amb la seva substancia 
-l'escissió típica deis romans ja s'anuncia en els grecs-. 
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•'^WG. 620/4Ó8-

Com s'esdevé sempre en la histdria, el moment del máxim 
esplendor és ja 1 ' inici de la caiguda, de la d e g r a d a d o -tot 
i que, en els primers temps hom no se n'adoni-- La victoria 
sobre 1 'exterior va ser seguida per l'aparició de Iluites 
interiors. L'oposició mes important que sorgeix és la de les 
dues mes grans ciutats: Atenes i Esparta. Hegel reparteix 
elogis per a tots "dos estats" ja que "cada un d'ells consti­
tueix una figura rellevant peí desenvolupament de l'ésperit, 
del carácter i de la const itució""^*». Hegel no vol escollir 
entre les dues ciutats, car accepta un únic criteri de 
discriminado: la virtut ética, la virtut política, la 
dísposíció d'ánim que és en unitat amb l'estat, i afirma que 
totes dues ciutats el teñen per igual. 

La divisíó i Iluita interna entre les polis gregues i, dintre 
d'elles, entre els diversos partits és el motiu de la 
decadencia grega- Segons Hegel les diverses polis mai no 
havíen anat unides, Grecia no tenia un únic centre polític i 
de les Iluítes entre Atenes i Esparta tampoc no en va 
sortir cap. El predomini de Tebas fou encara mes breu, tot 
i que, per a Hegel, la necessitat d'un centre i d'una 
autorítat eren cada vegada mes grans- L'escissió entre 
les polis era total, perd també ho era entre els diversos 
partits, els quals demanaven quan eren derrotats la interven-
ció d'una altra polis, mantenint així un estat de guerra 
constant. 

(3) El tercer període correspon al moment del contacte amb el 
poblé posterior i la derrota davant seu: és la decadencia. 
Alexandre i els seus succesors no són capagos sino de donar 
només una unítat ficticia, que no representará cap problema 
per ais romans. L'aparició de la interioritat i d'una 
subjectivitat reflexiva va representar la degeneració i 
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pérdua de la bella eticitat grega, que era d'on sortia la 
seva forca espiritual; sense ella van caure sota el domini de 
riacedónia i, finalment, de Roma- La extraordinaria individua-
litat d'Alexandre tancará el món grec com un llamp tant 
llumi nos com fugisser i, en el fons, débil. En una Grecia ja 
escindida i que havia perdut la seva bella eticitat només 
unes individualitats genials podien mantenir encara la forca 
de 1'estat-

Hem arribat .al moment de la decadencia. Aquesta no es va 
produir només per raons externes o empíriques (cosa que 
sempre nega Hegel en la seva filosofía de la histdria). Molt 
al contrari la ruina del món grec és el resultat de la seva 
mateixa maduració lógica, de desenvolupament del seu princi­
pi , deixa de ser vital per a l'esperit universal. En la 
decadencia grega podem veure explicitar-se tots les deficién-
cies o limitacions que hem anat trobant en els diversos 
elements. De fet la d e g r a d a d o és global, afecta a tot 
l'esperit del poblé i sorgeix del seu nucli -el seu princi­
pi-; és una decadencia que es produeix paral -lelament en tots 
els elements que hem considerat. 

Grecia havia arribat ais seus límits i llavors havia de caure 
amb la mateixa fácilitat com afortunada havia estat en el seu 
inestable equilibri. La decadencia grega'es mostra tant en 
alió exterior i empíric, com en alió interior i lógic. Tant 
la lógica del desenvolupament del principi grec com 1'empíria 
del seu esdevenir efectiu condui'en indefect iblement a la 
decadencia-

(b) Les guerres del Peíopones per la supremacía entre Atenes 
i Esparta són, per a Hegel,una primera mostra empírica de 
decadencia. La divisió i Iluita entre les polis -que trenca 
la sempre inestable unitat grega- va unida, a mes a mes, amb 
la divisió interna de cada una de les polis en partits 
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oposats. Hegel veu en el saqueig de Delfos pels mateixos 
grecs 1 a desapar ici 6 del darrer vine le entre ell s"*"̂  . Era la 
desaparici6 de l'únic principi monárquic que hom pedia trobar 
a Grecia'"'; aquesta vacant 1'ocupará Alexandre Magne. El món 
grec havia perdut la unitat, estava desfet interiorment 
l'esperit que els havia fet grans, no hi havia cap centre 
respectat per tots. Els grecs es veuen abocats al domini 
d'una monarquía mes estrangera que no pas grega. Filipo, 
primer, i Alexandre, després, ocuparen un tro auténticament 
monárquic, que Aristótil -un grec- va saber adoctrinar 
(Tractat .sobre la monarquía). Ells acabaren amb les institu­
cions democrátiques que ja eren del tot inoperants. 

Pero, el mateix imperi d'Alexandre fou com el cant de cigne 
de l'esperit grec. Fonamentat ja només en la genial individu-
alitat d'Alexandre, la seva debilitat fou mostrada per la 
brevetat de la seva existencia. Quan morí la indi vidualitat 
sobre la qual se sostenía, 1'ímperi es disgrega. Aquesta 
divisió era la mostra de la manca d'unitat i de solídese de 
l'esperit grec. Els grecs que abans es van aj untar davant els 
perses, ara van de i xar morir i dividir-se 1' imperi d'Alexan­
dre . 

Alexandre és el contrapés d'Aqui1.les. També conquereix 
1 ' Or ienf"*, perd ara l'esperit grec no és ja jove i no aprén 
d'Orient, al contrari, és un esperit vell -quasi agonitzant-
que 1'educa. Perd l'esperit que va expandir era ja mort, per 
aixd Alexandre és una Iluminaría tant brillant com,fugissera. 

-"-WG. 648/488. 
''^Com desenvolupem en l'apartat 3.3.3., per a Hegel principi 
monárquic vol dir básicament 1'existencia d'un centre fort, 
que garanteixi la unitat de l'estat i que representi la 
darrera i comuna decissió inapelable- Aquest principi és 
l'únic que pot fer que tot el conjunt de l'estat actuí com un 
sol individu a la recerca d'un únic i mateix fi comú. 
'̂ ''Ja hem dit, que Hegel equipara el relat homéric de la guerra 
de Troia amb les conquestes d'Alexandre. 
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*'-"^WG. 628/473. 
*'="-WG. 628-9/474. 

L'esperit universal havia acabat per abandonar Grecia i, per 
aixó, la conquesta final de Grecia per Roma no fou sino 
1'acabament de la decadencia. 

(c) La decadencia exterior que ara hem resumit va paral.lela 
amb la decadencia interior de l'esperit grec. La desaparició 
-o millor dit el desenvo1upament lógic- de la bella indivi­
dual itat i subjectivitat en será la causa principal. Per a 
Hegel, aquest de.senvolupament es produirá sobretot a Atenes 
ja que, contrariament a Esparta, els individus atenesos 
tenien una major independencia per dirigir el seu esperit, 
per desenvolupar-lo Iliurement i per fer-lo reconeixer 
públicament. A Atenes la individualitat era culta, per aixó 
és en ella on es produeix el despertar de la Ilibertat 
subjectiva (hom entra en si mateix i actúa Iliurement i 
creativament vers enfora). 

El canvi interior es produeix dones, en la cultura. En ella 
l'home s'ha fet conscient de si mateix i així despertará a la 
interioritat, "l'home ha entrat en si mateix i actúa Iliure­
ment i product ivament vers enfora. Per aixó veiem florir 
també aquí totes les arts i c i énc i es" * "̂ '̂ . Atenes és la ciutat 
de l'art i la filosofía, que s6n els "modes ideáis en qué 
l'esperit d'un poblé s'ha fet conscient de si mateix"**^* i el 
fi darrer d'un poblé. Així veiem com Hegel afirma que 
l'esperit objectiu -l'estat- té com a fi darrer donar lloc a 
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loanQ. 628-9/474. "El més alt que un estat pot assolir és que 
l'art i la ciencia es desenvolupin en ell a 1'altura que 
correspongui a l'esperit del poblé. Aquest és el fi suprem de 
l'estat, que, no obstant, no ha de tractar de produir-lo cow 
una obra sinó que aquest fi s'ha de produir per si mateix. On 
poblé té molts assumptes en la realitat; ha d'infundir la 
seva forma, el seu interior al món, per a fer'-se objectiu a 
si mateixj pero la veritable manera de ser objectiu és conei-
xer-se". 
tosyg. 638-9/480-1. 

l'esperit absolut -l'art, la religid i la ciéncia-*''^^. En 
Hegel hi ha sempre una coincidencia entre la plenitud de 
1'autoconeixement d'un poblé -en la cultura i en l'esperit 
absolut- i la seva decadencia. Aixi les di verses fites 
en el progrés espiritual son unes altres passes vers la 
decadencia; Hegel en menciona les tragedles, a Sócrates, 
Plato i Aristótil, 1'eloqüéncia, les arts plástiques. 

Totes aqüestes fites cuturals de l'esperit grec teñen en comfi 
que s6n un pas vers 1'aparició del princi pi de 1 pensament 
Iliure i de la interioritat de l'home. Hegel atorga en aquest 
procés un gran protagónisme a l'art. Argumenta que amb el 
desenvolupament de l'art la individualitat pren interés per 
si mateixa i ja no posa el mateix interés en l'estat. Els 
individus cowencen a perdre's en si mateixos i la realitat es 
converteix per a ells en ideal itat **''̂ . En tot el procés de 
recerca de la bellesa i d'autoexpressió de l'esperit per 
mitjá de l'obra bella, s'esdevé que cada vegada 1'objecte 
perd importancia. L'esperit ja només es preocupa peí contin­
gut i per si mateix. •Així el moment sensible, que existeix en 
la religió bella, perd tot el seu sentit per a l'esperit. 
L'art bell i sensible havia revelat tot el que podia. Fins i 
tot la religió de l'art havia de ser substituida per una 
religió més esotérica. L'art i la bellesa ja han deixat de 
ser alió suprem per al poblé grec i, per aixd, Plato el 
destrona i margina a la República-
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lo^IjQ, 6-39/481. "El desenvolupament del pensament comenca alhor 
que el desenvolupament de l'art". 
^^«WQ. 643/483. 
^•"^WG. 643/484. 

Es produeix, finalment, aquel 1 al 1iberament de la natura que 
Hegel trobava a mancar en la bella eticitat i en seu art -
Pero aquest progrés tant important per a l'ésperit universal, 
ha estat, precisament, el que ha malmés l'eticitat grega. Ha 
sorgit així el principi de la subjectivitat individual i 
aquest és el que destruirá aquella bella eticitat. La sub­
jectivitat individual s'al libera de la relació immedíata i 
encara natural amb 1'universa 1 itat i l'eticitat. A partir 
d'ara, tot dret i eticitat ha de ser confirmada en i per 
aquella subjectivitat individual. 

Un pas posterior en el desenvolupament de la subjectivitat és 
el deis sofistes. Aquests foren -segons Hegel- els que 
comentaren a pensar i reflexionar sobre 1 ' ex i stent ̂'-'''='. 
Brolla així la ciencia del pensament -si bé primer com un 
pensar formal, com una mera manipulació de les representa­
cions-. El principi sofista "l'home és la mesura de totes les 
coses", esdevé el nou principi. Ells interpreten, a mes a 
mes, l'home com l'home subjectiu, com individualitat particu­
lar. Així dediquen el seu saber a l'art d'imposar una 
determinada representació o una opinió subjectíva al poblé 
-peí funcionament de la democracia- oblidant alió just. 

Sócrates en canvi pren com a fi darrer 1'universal "el 
pensament, la necessitat que l'home es trobi a sí mateix 
com a ser universal i pensant, i que conegui no el que 
és útil a la part icular itat, sino el que és just í bo"^'^*. 
En l'aforísme délfíc que Sócrates fa seu, hom pot veure com 
ja es posa l'emfasi en la interioritat. Aixó condueíx a qué 
hom cerqui dintre seu la norma del que és étic a cada moment. 
Aquest és un moment mes d'interiorització. El pensament 
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•̂̂ ^̂ WG- 644/485- Hegel considera a Sócrates com el "descobridor 
de la moral", de la qual -pensa- mancaven els antics grecs-

interior és ara el bé i sorgeix així la llibertat de pensa­
ment. "Sócrates va treure la interioritat de l'home davant 
de la seva consciéncia, de manera que la mesura del que és 
just i d'alló étic resta posat en la conciencia moral 
CGewJssen] '-''̂  . 

Ja no es tractava -com per a la bella individua1 itat- de fer 
alió just, sino de teñir consciéncia que hom fa el que és 
just. Hegel creu que aixó té com a resultat la ruptura amb la 
realitat, ja que els individus cerquen la propia satisfacció 
en un món ideal extret de la interioritat i eviten vincular--
se amb l'estat. Els grecs havien entrat així en el que hom 
anomena temps de crisí. La humanitat sencera va entrar en un 
llarg període en el qual el tribunal interior no coincidía 
mai amb el tribunal exterior. 

Sócrates és, dones, 1'exemple de la tragedia del poblé grec. 
La seva condemna a mort és d'alguna manera resultat de la 
eomdemna a mort a que ell aboca el poblé grec, que perdrá per 
sempre mes la seva bella eticitat. Per aixó Hegel no dubta 
d'afirmar que "també el poblé atenés tenia perfecta rao" i, 
en certa mesura, sospitava a qué conduírien les ensenyances 
del gran mestre de la moral; la debílítació de la llei de 
l'estat. Sócrates derruía, endut per l'esperít universal i 
amb el pensament, els principis básics del seu món. Per les 
paradoxes de la historia i de l'esperít: el gran fíll d'un 
món i d'una época és el seu destructor. 

Pero la mort de Sócrates -com de tot alió particular- no pot 
evitar que s'esdevingui el que la lógica del desenvolupament 
de l'esperít fixava. El germen de Sócrates -que és el germen 
d'un nou esperit- vivía ja en els seus acusadora i els duia 
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'̂-''«WG. 641/483. 

psl camí inexorable de la historia universal. Així, s'amplía 
cada vegada mes l'escissió entre al 15 que universalment 
apareíx com alld veritable -veritat que només pot provenir de 
l'ésperit, segons Hegel- i la idea particular que cada 
subjectivitat es forja. Brolla al fi 1-3 di.stínció clara i 
present en la consciéncia entre un i versa 1 itat i particulari­
tat . A partir d'ara desapareix tot Iligam immediat entre 
universal i particular -Iligam que de diverses maneres 
existía tant a Grecia com a Orient-. Diu Hegel: "la subjecti­
vitat que s'aprehén i es revela en tot, amenaga 1'existencia 
immedíata sencera. Aíxí es realítzen la dissolució de la 
religió i la democracia; aquesta cau per si mateixa en la 
contradicció; que la individualitat hagí de ser exaltada al 
suprem cim per a ser real i que, a la vegada, el poblé mateix 
hagi d'imperar com a 1'universal. Només en Feríeles veiem 
assolida aquesta unitat: 1'existencia d'un cim suprem i 
l'imperi del poblé sobre ella. Mes tard l'estat fou sacrífi-
cat ais individus com aquests a 1 ' estat" ̂ "^^. 

Amb aquest procés l'home i l'ésperit han aconseguit l'emancí-
pació de l'ordre exterior -ja fos aquest natural (Orient) o 
étic (Grecia)-. Pero encara román la seva subjecció a la 
naturalitat interior, la propia animalitat. L'home ja no és 
immediatament idéntic amb 1'universal, natural o étic, 
perd no per aixd s'ha emancípat plenament i encara no és una 
subjectivitat plenament Iliure. Li manca ara emancipar-se de 
si mateix, deis seus impulsos particulars i animáis, li manca 
fer-se plenament racional i iliure. L'home s'ha emancípat 
d'alld exterior perd no s'ha reconcilíat amb el seu interior 
auténtic -l'ésperit que el constitueix i que és universal i 
racional-. Ara la subjectivitat després de triomfar sobre el 
seu déu exterior, ha de triomfar sobre el seu déu interior 
-l'animalitat, les passions- per acceptar-se només a sí 
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^'^"'Veiem, dones, que la histdria universal i el desenvolupament 
de l'esperit han destronat aquells homes divins -segons 
Holderlin- de la seva afortunada relació immediata amb 
1'universalitat i 1'eticitat. El sorgir de la interioritat, 
la moralitat, la reflexió i la subjectivitat en són el 
resultat, són 1'herencia que Grecia lega a la posteritat. Una 
posteritat que ja no gaudirá de la "fortuna" deis grecs i 
haurá de patir una disciplinada educació per elevar-se a una 
superior reconci1iació i llibertat. Perd, Hegel a les Llicons 
de filosofía de la histdria universal no s'está de remarcar 
la necessitat d'aquest procés i la major elevació de la meta 
que e.spera a la humanitat. Ens sembla que Hegel ha abandonat , 
amb tota la crítica a qué sotmet el principi grec, el seu 
company Hdlderlin- Hegel mira endavant de la histdria, ha 
relativitzat el seu ideal de joventut tot i que no l'ha 
oblidat, perd ara la seva admiració és dírigeix básicament en 
una altra di recejó. 

mateixa com el propi déu. Aquesta seré 1'autént ica llibertat:, 
que hom complementará amb el reconeixement que l"exterior és 
ú amb ella i fruit legitim seu 

Perd aixd vindré mes tard en la histdria, ara caldré quo la 
subjectivitat es purifiqui de les passions i el Iliure albir 
que encara la dominen. Per aixd caldrá que sigui sotmesa a 
una terrible disciplina, aquesta s'esdevindrá a Roma. A Roma 
la subjectivitat s'educaré per mitjá del mes terrorífic pas 
per la negativitat. 
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2.3.- E L M Ó N R O M A , E L P A S P E R L A N E G A T I V I T A T , L A D I S C I P L I N A 

D E L A H I S T O R I A 

En aquest apartat contraposarem, primer, el món roma amb 
Grecia i el món cristiano-germánic, segon, el definirem com 
una etapa de d i s c i p l i n a d o de l'esperit, després, analitzarem 
el desenvolupament de la subjectivitat i, també, el paper que 
la religió hi juga i, finalment, la seva decadencia. 

2.3.1.- Entre Grecia i el cristianismo 

L'esperit roma se sitúa en la histdria universal entre els 
dos moments que Hegel més valora: Grecia i el cristianisme. 
Segon Hegel, aquests dos moments son els més positius i 
declsius per a la histdria de l'esperit. Ambdós flanquejen el 
món roma i 1'emmarquen fent-li Jugar un paper molt peculiar: 
Roma és el seu tránsit i Iligam. Com que aquest Iligam no pot 
ser sinó dialéctic i, tant el punt de partenca -Grecia- com 
el d'arribada -cristianisme- son dos moments de reconcilia­
d o , Roma no pot ser sinó un moment negatiu i d'escissió. 
Així ho imposa la lógica de la histdria universal i les dades 
empíriques sobre Roma son, certament tractades per Hegel a 
partir d'aquella necessitat lógica. 

(1) Segons Lasson i la resta d'editors de les Vorlesungen. el 
crist ianisme és un principi que s'inclou -en els seus 
orígens- a dintre del moment roma. D'una banda, és evident 
que es tracta de dues coses coetánies i simultánies en el 
temps Ci en el que nosaltres anomenem empíria). Perd també és 
del tot evident, d'altra banda, que son dos moments de 
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**'=MQ. 768/575-

l'esperit i dos principis que, respect© a la Idgica de la 
histdria, son successives i 1'una posterior a 1'altra. 

Ha de quedar ciar que, de cap de les maneres, no es pot 
considerar el cristianisme com la religió que li correspon al 
principi roma. Aquest imperi té la seva peculiar religió -que 
Hegel correlaciona amb la resta d'elements de l'esperit romá-
i, ni Idgicament ni empiricament, no té res a veure amb la 
cristiana. D'altra banda, ©1 to i desenvolupament del discurs 
hegeliá és del tot divers quan s'ocupa del món i l'esperit 
roma que quan s'ocupa del cristianisme- Podem dir que si, en 
certa mesura, Roma mira amb anyoranca vers Grecia i la 
seva perduda eticitat afortunada -contraposant-s'hi com la 
cara negativa o el moment de l'escissió-; el cristianisme, en 
canvi, mira decididament vers el futur i anticipa els 
gérmens d'una nova s u p e r a d o reconciliadora que hom desenvo-
1upará en el món germánic. 

Així, si d'una banda, la coetane'ítat empírica i merament 
temporal que vincula Roma al cristianisme és molt clara, 
també és molt ciar que representen dos moments diversos i 
succQSsius en ©1 desenvolupament d© l'esperit. Respecte de 
l'empíria, és ciar que ©1 cristianisme neix i es desenvolupa 
dintr© de 1'imperi roma, malgrat no poder ser considerat mai 
-al menys fins Constantí- la s©va religió. Cal assenyalar, 
perd, que els esdeveniments que marquen l'acceptació imperial 
de la religió cristiana, son considerats per Hegel ja en 
relació amb el món germánic. Ens sembla del tot ciar que 
Hegel segueix ©1 corrent historiográfic -fals-, que a 
partir de l'©spúria D o n a d o de Constantí, estableix la 
v i n c u l a d o entre imperi roma i església crist iana^ ̂ '̂ .̂ No 
obstant, considera aquests esdeveniments mes com el comenga-
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'•Hegel evita parlar deis neoplatónics tot í qua ancaixen 
perfectament dintre del discurs que elabora. 

ment de la nova época -món cristiano-germánic- que com un 
moment essencial del món romé. 

Per a Hegel, el cristianisme és, dones, un principi espiri­
tual que, si bé neix empíricament a dintre del món romé, no 
és la religió o principi que anima l'ésperit romé, que li 
dona el seu logos ni el seu telos. El cristianísme -per a 
dir-ho rotundament- no forma part de l'ésperit del poblé 
romé, ja que -com veurem- a aquest esperit li correspon un 
altre tipus de religiositat. 

Peí que fa a l'ordre lógic del desenvolupament del concepte, 
el cristianísme fa un paper homologable en certa mesura al 
que duen a terme en l'imperi les filosofías postsocrátiques 
-estóics, escéptics, epicuris*^^-, ja que tots dos signifi­
quen un nou desenvolupament de la subjectivitat, mes ben dit; 
de la reconciliació d'aquesta amb 1'absolut. Aixó correspon 
mes aviat a una superació del món i del principi roma que no 
pas un element mes dintre d'aquest món; pero aquel les escoles 
filosófiques no acaben de trascendir del tot el món roma, 
mentre que el cristianísme sí. El nou principi lógic i 
espiritual no creará un nou món a partir d'elles -massa 
ancorados en el vell món i en la seva religió pagana- sino 
només a partir del cristianísme. En definitiva, el cristia­
nísme és un principi espiritual que alhora provoca la 
d e g r a d a d o de 1'anterior principi i és 1'ánima d'un nou món. 
El principi cristiá es fa present en la historia i esdevé una 
forga espiritual poderosa abans que no penetrin en l'escenari 
historie els pobles germánics que són on aquest principi es 
real itzara. 
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*^=^Segons considera Hegel, amb més radical itat en els no 
barrájate amb els pobles románitzats. 

Perd només en els pobles germáinics* * = el crist ianisme pot 
refer totes les institucions i tot l'esperit des de l'arrel. 
Només aquests pobles tindran com a auténtic principi propi el 
cristianisme, fins que ells l'adoptin el cristianisme és un 
principi que no ha realitzat totes les seves potencial itats i 
que continua abstráete. L'església será la comunitat que 
realitzará, exterioritzará i comunicará aquest principi al 
nou poblé, el qual educará. Per tot aixó, nosaltres separarem 
el cristianisme del m6n roma i unificarem els capítols que 
Lasson dedica al cristianisme a la fi del món roma i al 
comencament del món germánic. Pensem que la lógica del 
discurs -més que no 1'empíria histórica- du a Hegel a aquesta 
necessitat conceptual i expositiva. 

(2) Respecte de Grecia. Roma es presenta com la cara negativa 
de la moneda, com 1'absolutament altre. É S molt curios 
-considerem nosaltres- que un autor tan donat a valorar el 
món clássic fací una contraposició tan total entre Roma i 
Grecia i, per exemple, s'oblidi d'alabar 1'etapa republicana 
de Roma com era habitual a 1'época. D'una banda Grecia 
representava un problema per a Hegel, ja que en valorar el 
desenvolupament progressiu de la historia universal no podia 
abdicar del seu ideal juvenil i deis trets que, encara, 
apreciava tant de l'eticitat grega. Hegel es resisteix 
-almenys fins el manuscrit de 1830- a identificar el més 
mínim Grecia amb el moment de l'escissió, un moment de la 
negativitat. Per aixó Grecia és presentat com el bell món de 
1'afortunada joventut que havia de desaparéixer peí seu 
mateix creixement i desenvo1upament, un instant de breu i 
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2.3-2.- Roma. 1'etapa histórica que disciplina l'esperit 

Aquesta negativitat i escissió, a qué s'havia arribat a la 
caiguda del món grec, és necessária i imprescindible per al 
desenvolupament de l'esperit. Roma té també un paper a jugar 
en la historia universal i aquest paper és el de disciplinar 
i desenvolupar la interioritat que va fer caure la bella 
eticitat grega. El món roma és una época de disciplina i 
d ' e d u c a d 6 forgada de la humanitat. L'instrument d'aquesta 
educació disciplinaria és la política. A Roma la política 
esdevé el destí universal i abstráete, ja que tot se supedita 
a les necessitats de la política de l'estat'-^'*. La política 
encadena els individus, tant els vulgars com els herois o els 

ii.3pgfis9m que Hegel -injustament o no, no és el nostre problema-
carrega les tintes negativos sobre el món roma en la mateixa 
proporció com n'ha carregat de positives sobre Grecia. 
^^-^WG. 661/499. 

inestable equilibri abans no sorgeix violentament l'escis-
sió^^-^. 

Aixi, en les Llicons Hegel argumenta en el sentit que només a 
la fi de Grecia s'ha produít l'escissió entre l'universal i 
el particular. No oblidem que fins aleshores hi havia hagut 
d'una manera o altra una identitat -animal i immediata a 
Orient o bella i afortunada a Grecia- entre alld particular 
-els individus i els seus interessos- i alió universal 
-l'estat i els interessos globals del poblé-. En canvi, 
escindida entre universalitat i particularitat, entre estat i 
personalitat abstracta, Roma és l'arquetipus del món de 
l'escissió. Per a Hegel, tant Orient com Grecia havien 
aconseguit, a la seva manera, evitar l'escissió, Roma 
sucumbeix a ella. 
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^^»WG. 662/499. 
^^^•WQ. 662/500. 

mateixos déus (que perden aquella individualitat que tenien 
en el principi grec); homes, pobles i religió son Instruments 
de la política, deis fins de l'estat. Ha desaparegut el 
respecte par la particularitat deis individus que hi havia en 
1'eticitat grega. Aqui1.1es ja no és respectat per ser 
Aquil.les o per les seves virtuts militars, sino només com un 
ínstrument mes o menys valuós per a l'estat. La Iluita que 
apareix en 1'Ant ígona de Sófocles entre la raligiositat o 
1'eticitat natural i la rao freda de l'estat, és guanyada a 
Roma per aquesta darrera. Creont és l'antecedent grec de 
Roma. 

Hegel, perd, creu que l'esperit necessitava aquesta discipli­
na, la disciplina que imposa la freda universalitat abstracta 
de la política estatal romana, ja que 1'internar-se en si de 
l'esperit condueix al naixement de la contradicció. Es 
produeix l'escissió entre la uní versal itat abstracta que 
representa l'estat abstráete -car está escindit d'alló 
particular-, la seva política i la seva Gewalt. i el subjecte 
individual -el qual en posar-se enfront de la universalitat 
esdevé també abstráete i fix-. A Roma regna, dones, el que 
Hegel anomena la llibertat abstracta, "que posa l'estat 
abstracta, la política i el podar per damunt da la indi­
vidual itat concreta, que hi román absolutament subordina-
¿g^..iie5_ gg llibertat definida abst ract ament, des de parts 
escindidas del tot -das d'un individu que s'oposa al tot i 
des d'una universalitat que margina i s'oposa ais individus-. 
En contraposició a la fortuna grega, Roma és desafortunada. 
No té "una vida espiritual concreta i rica en si" sino només 
"la domínació prosséica práct ica'"-'•^. Roma és el primer món 
escindit, la subjectivitat particular per primera vegada 



235 

'MG. 6Ó4/503. 

s'aparta de 1'universal. El resultat és que aquest universal 
se li imposa com a d o m i n a d o . 

Igual com en al món hindú, aquest universal escindit del 
conjunt complet d'individus és usurpat només per un grup o 
classe d'individus -si bé ara ja no són els bramans sino els 
patricis-. Aquí perd s'acaba la similitud, a 1'India existia 
la domínació deis bramans sobre la resta de castes, paró 
aqüestes no se sentien escindides de 1'universal que el 
braman representava. Per tant segons Hegel suportaven la 
dominació perd no la patien. Allí l'home acceptava encara 
immediatament, com una llei natural, aquel 1 estat de coses. A 
Roma, els dominats se senten oprimits i comencen tímidament a 
reivindicar el seu dret a la ígualtat, en tant que homes i, 
com a tais, partícips del mateix esperit universal. Perd, cal 
teñir en compte que a Roma també les particularitats deis 
patricis serán sotmeses a disciplina i, així, la república 
donará pas a l'imperi. Les personal itats deis patricis serán 
tractades també com una persona abstracta i jurídica; també 
ells es distancien i s'oposen a 1'universal. 

El paper discíplinari, que Roma ha de jugar en la histdria 
universal, té ja la seva premoníció en els elements naturals. 
Hegel remarca la "premoníció" que hi ha de la violencia 
(Gewaltsamkeit) que axercirá Roma sobre els esperits, en la 
violencia natural amb qué s"inicia l'estat roma; "l'estat 
roma descansa geográficament i histdricament sobre el moment 
de la violencia"^'•^. Aquest punt correspon a la p r e s e n t a d o 
metafórica que fa sempre Hegel, presentant les condicions 
geográfiques o histdríques com a correlatives -mes que no 
determinants- a la natura del principi de l'ésperit que 
després desenvo1upará. Roma no és -diu- ni marítima (com 
Grecia) ni continental (com ais pobles orientáis); a la vora 
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d'un riu perd fermament vinculada a la térra, Roma és básica­
ment un centre polític que neix arbritáriament i violentment 
en térra de ningQ^^'='. 

Enmig de molts pobles civilitzats, Roma neix com un assil de 
delinqüents, de bandits. Roma neix com una ficció d'estat i 
com una ficció de poblé (arreplegava els rebutjats deis 
pobles que 1'envoltaven) i, fins i tot, s'engrandeix a base 
de negar tot el que era sagrat. Segons Hegel, Roma no era un 
poblé antic ni homogeni, no s'edificava sobre una vida 
familiar o patriarcal preexistent, no responia a un centre 
antic i naturalment val id, ni tan sois ha respectat la 
religió o ha partit d'una religió previa. Per al naixent 
estat roma la religió és només un "mitjá" per ais propis 
fins^'-"' i, per aixd -assenyala Hegel- no hi va haver cap 
escrúpol en raptar les sabines en mig d'una celebració 
reíigiosa. 

El signe de Roma és la violencia i la disciplina tant peí que 
fa ais seus orígens com per al seu paper en el camí historie 
de l'esperit. Hegel pensa que, en ser la violencia l'origen 
de l'estat, la vida ética en aquest estat no pot ser d'altra 
manera que violenta; "un estat que s'ha format a si mateix 
Cno tenia un poblé, un centre natural, una nació, des del 
qual oríginar-seD i es basa en la violencia necessita 
sostenir-se per la violéncia''^^*^-"*, en ell "no hi existeix una 
unió ética i Iliberal sino un estat violent de subordinació"-
No hem d'oblidar en el moment d'interpretar aqüestes frases 
que, per a Hegel, a Orient l'estat o 1'universal no necessi­
tava ímposar-se per la forga. La submissió era aleshores 
immediata, natural i sense que medies la reflexió o la 
sensació d'opressíó deis individus. A Roma s'esdevé tot el 

^^''WG. 667/505. 
^^'^•WG. 667/505-
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contrari, l'estat o l'universal només es poden afi rmar o 
mantenir-SQ per una violencia cont inua sobre els individus. 

Aixd es nota també en 1'estructura familiar, ja que la 
relació del pater familias amb la seva dona i els filis és la 
de possessió, hom diria que d'esclavitud. El matrimoni és 
pensat com una relació de propietat i no hi ha ja aquella 
relació patriarcal de respecte mutu, sino només Ímposició que 
repugna els individus i que també es basa en la violencia 
d'una relació merament jurídica -la propietat- en el sí de la 
comunitat familiar- A Roma la familia esdevé p r o p i e t a t . 

En l'estat roma -creat com una alianga de bandits- domina la" 
subordínació total violenta i disciplinada de les individua-
1itats davant els fins de l'alianga. És mes, deseguida, 
l'alianga s'escindeix entre els antics coaligats i els nous. 
Així neix a Roma l'oposició entre els patricis (els primers 
bandits arríbats i coaligats -segons considera Hegel-) i els 
plebeus nou vinguts. 

Com veiem, la rica eticitat grega s'ha trencat en mil 
trossos. La familia, la ciutat, l'estat esdevenan ámbits de 
violencia i de relacions abstractas de domini i propietat. 
Aquella bella eticitat ha desaparegut, fins i tot, la religió 
caurá en una religió de la dominació i la violencia. Es la 
separació abstracta típica de Roma entre la uníversalitat i 
la particularitat -o els particulars- la que marca la 
insuficiencia de l'ésperit roma en general. La darrera 
determinació de l'ésperit roma és sempre un fi finit. 
Per a Hegel, aixd es correspon al tan comentat sentít práctic 
deis romans, que porta també la impossibi1itat de tota 
auténtica religió, així com de tota auténtica Ilibertat. La 
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2 . 3 . 3 . - La interioritat disciplinada 

L'esperit roma continua el desenvolupament de la interioritat 
que s'ha iniciat a Grecia. Allí vam veure com, paral.lelament 
al naixement de la interioritat, els individus es distancia-
ven d'alld étic universal i posaven la propia interioritat 
com a jutge suprem de tot. Roma parteix d'aquest estadi. La 
unió sólida que uneix els membres del nou estat en els seus 
comengraments, no és la bella unió deis grecs, ja que no és 
una unió espontánia i iliure, és una unió provocada per la 
necessitat de defensar-se deis molts enemics que envoltaven 
la naixent Roma. Mes endavant, Roma manté una certa unitat i 
és poderosa peí desig de conquestes i de dominar el món, 
pero, ja apareix l'escissió entre els interessos de Roma com 
a tal i deis diversos individus i classes. Després, la 
subjectivitat particular s'ha imposat fins a tal punt, que 
l'estat ja no es manté sino sobre la violencia continua, tant 
respecte ais territoris i pobles conquerits com respecte deis 
individus i classes mateixes que el constitueixen. 

Així, l'esperit romé resta format per dos moments escíndits 
perd correlatius: (1) el de la universal itat política per a 
si i (2) el de la llibertat abstracta de 1'individu en si 
mateix^== -la mera personalitat jurídica i llibertat de 
disposar deis seus béns i deis seus afers-. El culpable 
d'aquesta escissió és el naixement de la interioritat 
(Innerl ichkeit ) ; "aquesta interioritat, aquest retrotreure ' ,s 
en si mateix, que hem vist ser la perdició de l'esperit grec. 

=WG- 662/500-

llibertat romana és abstracta i la seva religiositat no és 
Iliure, és una imposició violenta de l'estat. 
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es converteix aquí en la base sobre la qual brolla una nova 
fase de la historia uní versal . A Roma ais indivídus 
es tancaren en sí mateixos constituint infinites índívíduali-
tats oposades, que tampoc no deíxaren de ser-ho quan assoli-
ren el poder de l'estat. 

Per la separació abstracta de l'universal i el particular és 
peí que hem dit que Roma és el món de l'escissió, la qual va 
ser provocada peí sorgir de la interioritat. Pero també cal 
dir que una vegada produi'da l'escissió, aquesta no fa sinó 
impulsar el desenvolupament cada vegada més subjectiu i 
tancat sobre si de la interioritat. De tal manera que tots 
dos processos son correlatius, paral.lels i mútuament 
condícionats. Així, aquella séparacíó CTrennungl abstracta, 
aquella limitació CBeschranktheit] típica de Roma, és el que 
fa néixer per contrapartida la interioritat íInner1 ichkei11. 
"el retenir-se cap a si i en si mate i x"*^''* - L'home escindit 
del tot universal i no trobant-hí cap altra satisfácelo que 
la submissió foreada, es tanca sobre si mateix, es manté fix 
en sí mateix i per aixd esdevé tan greu, tan formal i 
serios Cernshaf t ] . Per aixd, l'índivídu romé. mai no va teñir 
la riquesa concreta que manifestava en tots els seus actes la 
indi vidualitat bella grega, era una individualitat escindida 
de 1'universal i, per tant, merament abstracta albora que 
finita. El mateix s'esdevé amb 1'universal, el qual també es 
finititzará i perdre concreció en escindír-se d'alló particu­
lar. 

A Grecia alió particular tenia valor per a 1'universal í alió 
universal també per al particular. A Roma no és així, tots 
dos extrems s'ignoren i s'oposen cada vegada més. L'universal 
no respecta alió particular, les particularitats serán per a 
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der Indi vidualitat unterschieden werden muss". 
*^'*'WG. 662/500. Hegel con.sidQra que "const i tueix la determinaci 
fonamental del dret" roma. 

ell quelcom nul. I, en contrapartida, 1'universal será cada 
vegada mes quelcom nul per ais individus. Alld particular 
será considerat només com un mitjá de 1'universal, en una 
relació purament instrumental. Relació que també predominará 
en 1'actitud deis individus vers l'estat, la qual cosa 
culminará en els emperadors que serán individus que posaran 
al seu únic servei tot l'aparell estatal. 

En separar-SQ la política i la rao d'estat de la naturalitat 
ética deis individus, aquests dos moments resten ai'llats i 
abstractes. Així neix el subjecte individual abstráete que 
s'oposa a 1'universal, la personal itat ( Person 1 i chke i t) ̂  ̂'-̂  • 
La personalitat no és la rica individualitat grega sino una 
persona jurídica que, per tant, és tractada com un cas 
general i abstráete d'api icaeió de la llei; pero paral.lela­
ment també neix la personalitat del que reivindica una 
"personalitat" o carácter propi front a 1'universal. 

La personal itat abstracta esdevé la base del dret^/^*. El dret 
roma (que, per a Hegel, inclou també la recopilacio feta per 
ordre de Justiniá) es basa en la persona jurídica en general 
i en tant que dísposa de les seves propietats (en aquest camp 
precisament neix). Una persona jurídica que no té res a 
veure amb les determinacions concretes o naturals de la 
individualitat humana real, fis només un simple ens jurídic i, 
en tant que aillat de la seva totalitat individual concreta, 
és merament abstráete. Roma edifica aquesta personalitat 
abstracta i sobre ella edifica tot el seu imperi, ja que és 
precisament el que necessitava la universal itat de la 
política per disciplinar i sotmetre les individualitats. 
Podem dir també que 1'abstracta "persona jurídica" és 
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l ' Q x p e d i e n t disciplinari fet servir des 1'universal - i alió 
substancial de la histdria, l'esperit universal- per a 
disciplinar la nounata interioritat abstracta. 

A Roma, al contrari d'Orient, hom pot coneixer-se com indivi­
du i com a persona, perd no com a persona concreta amb 
determinacions etiques, naturais, familiars, sentimentals i 
jurídiques -com a Grecia-. A Roma hom només e s coneix sobre 
la base de la freda personalitat abstracta i jurídica, com a 
mera persona sotmesa a dret. Per aixd la personalitat romana 
esté caracteritzada, segons Hegel, per la seva eixutesa i 
rigidesa. Els romans están tan sotmesos a la violencia de la 
universalitat abstracta que no són capagos de sortir de la 
seva rigidesa congénita. En la familia -afirma Hegel- són 
incapagos d'establir relacions de sentiment. Només saben 
actuar per la violencia i peí desig de dominació, a les quals 
-amagades sota el vel de la legalitat- hi están tan acostu-
mats que són incapagos d'oposar-s'hi amb forga i esperit. 

La personalitat romana esté tan immersa en la dominació que 
és incapag d'establir qualsevol altre tipus de relació. Al 
contrari que la bella individual itat grega, la personalitat 
romana perd -degut a la violencia i 1'abstracció de la seva 
vida- totes les seves determinacions vitáis i les acaba 
ímmolant en favor de l'estat. Aquest és el resultat de la 
disciplina romana segons Hegel: "la personalitat rígida a la 
qual veiem rebutjar en la familia i en la gen,5 les relacions 
del sentiment i del cor, fa a l'estat idéntica immolació de 
tot alld concretament étic; es dissol en 1'obediencia a 
l'estat, identificant-s'hi; i aquesta unitat abstracta i 
perfecta subordinació amb i sota de l'estat constitueix 
la grandesa romana"^^'^. Hegel degrada la famosa "virtut 
romana" a aquesta capacitat de l'individu per sotmetre's a 
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1'universal. Ss la submissió que 1'individu -la interioritat-
s'imposa a si mateix, acceptant la dominació de 1 'universal. 
Aquest és el desti trágic deis romans que, d'una banda, están 
escindits de 1'universal en el qual no s'hi reconeixen 
lliurement perd, d'altra banda, no són capagos d'evitar 
sotmetre-s'hi amb una rigidesa i disciplina típicament 
romana. 

Els grecs obeien 1 'universal espontániament, amb Ilibertat i 
sense distingir alld particular d'alló universal. Els romans, 
en canvi, distingeixen molt bé entre 1'universal i alió 
particular, que és l'ünic que reconeixen i espontániament 
cerquen; no obstant, la seva rigidesa i submissió violenta 
els fa, tot sovint, posar alió universal per damunt d'alló 
particular. Així assoleixen, segons Hegel, la seva máxima 
grandesa tot i que no ho fan de cor. Cal teñir en compte 
també que amb relativa fácilitat la seva rigidesa i disci­
plina els fa obeír un universal que és un mer particular amb 
aparenga d'universal -per exemple la particularitat que 
representa 1'emperador-, llavors també s'hi sotmeten amb 
igual disciplina i submissió rígida. D'aquesta manera 
-conclou Hegel- la seva grandesa esdevé mera arbítrarietat. 

D'altra banda, la interioritat romana s'aparta de 1'universal 
i objectiu, pero 1imitadament; per exemple, la interioritat 
romana no pot ser comparada mai amb la "ánima bella" de la 
Fenomenología de l'ésperit. ja que la interioritat romana no 
está encara prou desenvolupada per oposar-se totalment al 
món. La interioritat romana és la personalitat abstracta, una 
personalitat buida de tot contíngut concret. Es una mera 
personalitat jurídica, que actúa només d'acord amb les 
relacions jurídiques de propietat, fídelitat, contráete, etc-
í que no té cap altre contingut. La personalitat jurídica és 
l'oposat -si bé n'és un estadi previ- de 1'ánima bella, la 
qual posa la seva "personalitat" -com el que és només propi-
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per sobre de les relacions objectives. Els romans no cauen en 
1'ánima bella perqué en el seu temps la subjectivitat 
no está prou desenvolupada-

Essent la seva interioritat mancada de rica vida concreta, 
1'interioritat romana es caracteritza per l'ocultament deis 
seus continguts -cosa absolutament contraria a l'esperit 
grec-. Així com els grecs alegrement exterioritzaven la seva 
ánima, la formalitat greu deis romans s'oposava a desvetllar 
1'interior. Per a ells les passions i 1'interior concret no 
teñen sentit més enllá de les relacions jurídiques (per aixó 
Hegel remarca la seva incapacitat per al sentiment, el cor, 
les relacions d'amor, e t c ) . Així, tot alió concret i particu­
lar, que pugna per brollar en la seva interioritat, se'ls 
apareix com quelcom exterior i contrari a la personalitat 
abstracta i, per tant, com quelcom que cal reprimir, dominar 
i amagar. 

Els grecs i els seus déus es complaíen en manifestar llur 
bellesa, els romans -en canvi- cerquen d'amagar 1'interior 
com un misteri sinistre. L'egipci tractava de representar-se 
l'esperit si bé no ho aconseguia plenament, el grec ha 
superat 1'horror d'alld interior i espiritual -la seva 
sublimitat- mitjancant la fantasia artística. Els romans, en 
canvi, han volgut sepultar aquest horror sublim en un 
interior abstráete, tancat i mut. Així "alió exterior fou per 
a ells un objecte i alld interior un misteri" *=̂ '='. L'escissió 
que presideíx els romans es manifesté també aquí; 1'interior 
com que no pot exteríoritzar-se esdevé un misteri funest; 
mentre que 1'exterior, sense un esperit que en ell no es 
manifesti, és una aparenca sense ánima i una mera arbítrarie-
tat. Els romans tancaren llur ánima en el seu interior més 
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recdndit, mentre que en alld exterior es mogueren només per 
fins finits i instrumentáis-

Hegel afirma que el seu interior es va tornar Gewissen. 
consciéncia i reflexió sobre si mateix, pero es tracta d'una 
consciéncia obtusa i d'una reflexió muda*"-"^- Els grecs 
aconseguien mitjangant l'art, la religió artística i el 
treball artístic del propi eos, d'expressar alió interior i 
espiritual, i -per tant- evitaven l'escissió entre interior i 
exterior. Amb els romans apareix aquesta distinció -correla­
tiva a la del particular i l'universal-- El procés és 
paral.leí; degut a qué 1'exterior és devaluat a una voluntat 
finita, particular i privada, 1'interior -que acaba de 
néixer- no aconsegueix expressar-se. La interioritat ba 
nascut perd neix obscura i misteriosa, incapag d'exteriorit-
zar-se. L'esperit roma és, per aixd, incapac? d'autocone-
ixer-se i la seva part més espiritual resta amagada ais ulls 
de tothom. 

Hegel afirma que el romé en el moment d'expressar el seu 
interior s'omple d'una falsa "seriositat", la qual és 
1'element regulador de la voluntat, que de vegades els du a 
la seva méxima grandesa -com hem dit- perd que també els 
condueix sovint a la máxima arbitrarietat *-'^. Per ella la 
particularitat es modera o més aviat adopta una aparenca 
d'universal itat. Així la personalitat romana s'enganya a sí 
mateixa consíderant com a universalitat el que és exclusiva-
ment la seva particularitat. Per a Hegel, el principi 
de 1'arbítraríetat está ímplícit en l'esperit roma, ja que no 
hi ha res absolut que fací de moderador de les passions; 
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l'obscuritat en qué es manté 1'interior fa que 1'exterior 
s'imposi sense cap limitació. La interioritat sempre abstrac­
ta i oculta, no pot esdevenir cap límit o moderador de les 
passions, ans al contrari, les passions féciIment se senten 
afavorides i legitimados per aquesta interioritat secreta i, 
per tant, manipulable. 

No obstant, aquesta mateixa interioritat naixent, que era la 
gran excusa de 1'arbitrarietat, esdevé alhora la seva 
destructora. La interioritat amb el temps esdevindré jutge 
auténtic de tot i en primer lloc de la reí igió^--'^ . El 
principi romé era la interioritat subjectiva "die subjektive 
Innerlichkei t". Aquesta presideix tota la seva histdria, perd 
per la seva prdpia dinámica la histdria romana "consisteix en 
el tránsit des de 1'hermetismo anterior -des de la certesa 
que hom té de si mateix- a 1 ' exterioritat de la real i tat" ̂"̂ -̂ . 
La interioritat comenea -com hem vist- tenint el seu compli-
ment i contingut en alld exterior; és ella la que aporta la 
legitimació a 1'exterior "mitjangrant la voluntat particular 
del domini, del govern, etc.". La interioritat es manifesta 
així com a voluntat particular de dominació; la voluntat de 
dominació que presideix la práctica totalitat de la histdria 
romana i que constitueix el fat roma, perd que -sobretot- és 
patent en el primer període, en el qual Roma s'enforteix i 
entra dominadora en 1'escenari universal. 

El desenvolupament d'aquest primer estadi és la "depuració 
d'aquesta interioritat que es fa personalitat abstracta""''^'-. 
A Roma la interioritat sorgida a partir de la reflexió 
iniciada per Sócrates és sotmesa a una dura disciplina i a 
una d e g r a d a d o que la redueix a mera personalitat abstracta. 
La interioritat que es desentén d'alló universal i étic és 

^^^WG. 685/518-
^^=WG- 686/519. 
i===id. 
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condemnada a perdre tot el seu contingut particular i veure's 
reduida a una mera ombra de si mateixa; la persona jurídica-
El procés, que ocupa tota la historia romana, es desenvolupa 
de manera que, a mesura que la interioritat es distancia 
de 1'universal, l'estat roma s'afiance cada vegada mes per la 
mera violencia- Alhora que els individus particulars es 
desentenen de 1'universal, aquest universal és ocupat per un 
altre individu que també s'hi desenten i només s'hi preocupa 
com a mitjá per ais seus interessos particulars. Es produeix 
així una privatització general de la vida ótica i política 
romana. Tots els individus actúen com a particulars, com a 
personal itats abstractes, fins i tot, 1 'emperador. 

Perd en aquest procés la individualitat de 1'emperador ha 
esdevingut infínitament gran, ínfinitament poderosa, s'ha fet 
i 1.1 imitada i fora de tota mesura. No hi havia per a 1'empe­
rador ni deures, ni drets, ni eticitat; tot ho podía fer i 
només les passions i el seu Iliure albir el guiaven. Els 
emperadors representen 1'exteriorització de l'esperit, la 
finitud particular sense límits, pero també sense intimitat 
(aquella intimitat misteriosa que no s'atrevia a manifestar--
se al comencament del món roma i que ara es manifesté 
narcissísticament, si bé amb igual abstracció, formalitat 
i parcialitat). Davant d'aquesta subjectivitat particular 
i 1.1 imitada les altres subjectivitats se 1 i han de subordína-
r, l'Qníca relació pot ser la de domínació i servitud 
i 1.1imitades. Així 1'imperi es reduía a qué tot estés 
harmonía amb l'ú que representa 1'emperador. 

L'emperador centralitza en la seva persona tots els poders, 
usurpa 1'universal i sitúa la resta d'individus com a 
persones privades davant de l'estat i govern^^'*. Aixi 
s'accentua aquesta abstracció que converteix les riques 
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individualitats en átoms jurídicament iguals, que están 
allunyats de la vida ética de l'estat. Afirma Hegel que "el 
despotismo és el que introdueix la igualtat. Aquesta rep la 
determinació de la Ilibertat, pero només de 1'abstracta i la 
del dret privat. El dret privat desenvolupa i perfecciona 
aquesta igualtat. 

Él principi de la interioritat abstracta, que hem observat en 
l'esperit del poblé roma, es realitza ara en el concepta de 
persona en el dret privat. El dret privat consisteix en 
efecte, en qué la persona com a tal tingui un valor en la 
realitat que ella es dona -en la propietat-. El eos viu de 
l'estat i el carácter roma, que com a ánima viu en ell, han 
estat reduits ara a la dispersió del dret privat mancat de 
vida. L'orgull deis individus consisteix en teñir un valor 
absolut com a persones privadas -perqué el jo assoleix un 
dret infinit-; perd el contingut del mateix i el que és meu 
son només una cosa externa; i el perfecoionament del dret 
privat, que va introduir aquest alt principi, estava unit a 
la descomposició CVerwesun.g] de la vida política. Així com es 
descomposa el eos físic -cada punt guanya una vida propia per 
a si, tot i que és només la miserable vida deis cues-, així 
es va disoldre l'organísme de l'estat en els átoms de les 
persones privadas. Aquesta és ara la situació de la vida 
romana; ja no veiem un eos polític, sinó un senyor i moltes 
persones prívades"^''^^. 

Podem dir que amb l'aparició de la personalitat extraor­
dinaria i desmesurada de 1'emperador les altres individualí-
tats (ja amb tendencia a la interioritat formal) perden 
encara més els seus atríbuts concrets i étics i n'esdevenen 
una mera ombra. Per aixó -diversament que en el despotisme 
oriental- "la situació deis emperadors romans és única en la 
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seva classe. Tot els era possible'"-^*, ja que els emperadors 
orientáis estaven sotmesos també naturalment a alió substan­
cial i no podien escindir-se d'ell (en certa mesura també 
ells n'eren tant esclaus com els sQbdits d'aquell substancial 
que es posava com a natural)- Aixó ja no s'esdevé a Roma on 
l'emperador és una persona particular entre altres i dirigeix 
1'imperi d'acord amb el seu arbitri i interés particular-

Els emperadors donaren la ciudadanía romana a tothom en 
1'imperi, així van introduir una mes gran igualtat i lliber­
tat pero foren només les del dret privat. I 1'aparició d'una 
personalitat desmesurada de l'emperador fa que les altres 
individualitats perdin tot valor i Iligam entre elles. Perd 
sentit llur concretítud, car davant de la desmesurada 
individualitat imperial esdevenen étoms sense diferencies. En 
les seves relacions amb l'emperador esdevenen només una mera 
abstracció i el mateix s'esdevé en les seves relacions 
mútues. La personalitat de l'emperador no permet cap altra 
individualitat natural, els nega tota peculiaritat desta-
cant-se com a única en tot. Ara les individual itats són 
persones merament jurídiques i no teñen cap altre valor 
intrínsec que el que es donguin en el camp discret de la 
propietat. Deixant de banda l'emperador, la resta d'indi vi­
dual itats només intervenen en la vida privada de les transac-
cíons de béns, perdent tota relleváncia política, o ética. El 
seu valor, fins i tot, es mesura quantitativament, en 
propietats, ja que es produeix la fetitxització del jo en les 
seves propietats. 

Els individus, privats de qualsevol altra font d'autoestima-
ció i d'autorealització, concentren tots els seus esforoos en 
aquest camp interior i privat, desentenent-se encara mes de 
la vida ética de l'estat. Llavors el jo privat va adquirint 
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un valor i 1-limitat, tothom afirma el propi jo -daslligat de 
qualsevol altre-, si bé només 1'afirmen en aquest camp 
privat. Així el eos de l'estat s'ha dissolt en els étoms 
-sovint despreocupáis, sovint queixosos d'ell- de les 
persones pri vades i en un senyor desmesurat -tant o més 
individual i privat-. Dintre d'aquesta privatització de la 
política no hi ha própiament organització de l'estat, perqué 
1'emperador, més que governar, el que feia era dominar. No 
buscava l'equílibri, no tenia el límit d'una constitució, 
ni la influencia deis respectius cercles de vida a 1'estat-
Aquests cercles o havien perdut valor o s'havien allunyat de 
l'estat en aquest mateix procés. 

L'índivídu s'havia retret en si, havia perdut tota la riquesa 
col.lectiva que abans l'abracava. També havia caigut en un 
món pie de corrupcions i de violencia entre les persones 
privadas i entre el poder imperial i les persones privadas. 
No és extrany -considera Hegel- que llavors els pensadors es 
tanquessin sobre si cercant de fer l'esperit índíferent. 
Cercaven una concíliació abstracta i individual, allunyada 
deis veritables problemes. El pensament pur es concílíava amb 
si mateix prescíndínt de tot objecte i cercava la impassibi-
litat davant el món, la qual esdevingué manca d'un fi per a 
la voluntat. Per a Hegel, les escoles filosófiques d'aquesta 
época reflecteixen aquest estat de coses; "els sistemes 
d'aquell temps, 1'estoicisme, l'epicurisme i 1'escepticisme, 
tot i que oposats entre sí, aspiraven tots a alió mateix, és 
a dír: fer a l'esperit indiferent a tot el que la realitat 
ofereix" *==''̂ . 

L'individu s'ha tancat sobre sí i cerca la salvació indivi­
dual més enllá o d'una manera oposada a l'estat i a l'univer-
salitat, ja que l'estat era ja una unitat merament ficticia; 
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2.3.4.- La religió.al servei de l'estat i com a.instrument de 
dominació 

Abans hem comentat que en cap cas no es pot considerar el 
cristianisme com la religió que es correspon amb el principi 
i l'esperit roma. Ara és el moment de mostrar quina és la 
religió romana. 

Essent l'esperit roma un esperit dominat per l'escissió, 
aquesta també ha de dominar en la religió. Hegel, que sempre 
valora la religió deis diversos pobles com aquella part 
d'ells que mes s'ha atanoat a la consideració especulativa i 
absoluta, es veu obligat a considerar la religió romana com 
una religió absolutament degradada, mancada d'auténtica 
religíositat i merament representativa. La separació abstrac­
ta típica de Roma entre la universalitat i els particulars és 
el que marca la insuficiencia de la religió romana. Aquesta, 
per tant i al contrari de la resta de religions, no .serveix 
per assenyalar ais individus qué és alió universal, alió 

Hegel remarca que ni l'esforg, de conquesta no es feia en 
servei a l'estat, sino que el pur egoisme ho marcava tot. La 
interioritat, que en el seu desenvolpament ha marcat tota la 
histdria "lógica" de 1'imperi roma, será un deis legats de 
Roma a les etapes futures- Roma cedirá una interioritat 
disciplinada, una interioritat que ha fet 1'experiéncia que 
significa el pas per la negativitat de la política- Una inte­
rioritat que s'ha tancat totalment sobre si -defraudada per 
la dura disciplina política- i que cerca dintre de si 
1'absolut. D'aquesta manera busca en l'esperit alió substan­
cial i el cristianisme -anticipat per les doctrines estoica, 
epicuria i esceptica- esdevindrá al següent principi en el 
qual es desenvolupará la subjectivitat humana. 
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substancial i absolut. Molt al contrari, és una religió 
que es degrada esdevenint instrument d'alló particular. 

Hegel remarca, com a mostra de la manca d'una auténtica 
religiositat en el poblé romé, 1'origen forani de tots els 
seus déus -que han estat importats d'altres paisos-. La manca 
d'auténtica religiositat a Roma es correspon amb el principi 
de l'escissió, perqué tota auténtica religiositat ja conté 
una certa reconci1iació. El panteó romé és copiat del grec, 
per tant no respon a 1'auténtic esperit roma ni tampoc 
conserva 1'auténtic esperit grec, al contrari converteix en 
meres abstraccions sense vida el que tenia una gran riquesa 
espiritual. Així, tot i que la religió deis romans sembla ser 
la mateixa que la deis grecs en realitat no és així. Els déus 
romans son freds i eixuts, son prosaics, la ingenua fantasía 
deis grecs ha desaparegut. Els déus grecs eren objectivacions 
preses del sentiment, en canvi els romans son "fredes 
alegorías". La interioritat romana ha brollat d'alló finit i 
limitat i no s'ha elevat des da si a un contingut étic, 
espiritual i Iliure*^®, per aixó no ha esdevingut una 
auténtica religió. Podem dir que la religiositat romana no 
s'ha dasenvolupat fins esdavenir una religió, ja que esdevé 
merament formal, cercant el seu contingut no en si mateixa 
sino en una altra banda, en alió finit, limitat i profé -que 
en darrera insténcia és la relació instrumental i la legiti-
mació de l'estat-. 

Par a Hegel és molt important que, segons les cróniques, el 
cuite ais déus el va introduir al segon reí da Roma; Numa, 
perqué significa que el poder romé i el seu estat no teñan el 
seu origen ni la seva lagitimació an la religió sino a 
1'inrevés. L'esperit objectiu no té així el seu fonament en 
l'esperit absolut sino, al contrari, aquest en aquell. La 
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*-••'Segons Hegel, és per aixó que els déus romans més antics i 
més coherents amb el seu principi son abstraccíons vinculades 
a dons que hom vol obtenir d'ells (Pax. Tranquí11 itas. 
Vacuna>. Els romans també han estat, per aixó, els primers en 
fer vots i promeses a canvi del benefíci deis déus, ja que la 
seva gratitud no és desinteressada. La seva manca d'esperit 
també es veu en les festes i ritus romans que contrasten amb 
els grecs: les tragédies son substituidas peí circ, el dolor 
interior per les contradiccíons de la vida peí dolor merament 
físic i sense sentit. 

religió entra a dintre de l'esperit roma com quelcom artifi­
cial i forcat. La religió romana no és quelcom que surt 
espontániament del propi esperit roma sinó quelcom artifi-
cialment introduit i amb una finalitat extrínseca. Una altra 
característica de la manca d'auténtica religiositat en els 
romans és la relació instrumental que mantenen amb els 
déus. Ss per ella que han importat déus d'altres territoris a 
manca de déus propis, tot buscant-hí la concessió d'un do. 
Només els interessa del nou déu que els concedeixi el que li 
han demanat i no están moguts, per tant, per cap sentiment 
religíós sinó per un interés merament instrumental. 

Par a Hegel, aquesta relació instrumental és la més oposada a 
una auténtica religiositat i, així, la darrera determinació 
de l'esperit roma és sempre un fi finit. Els romans están 
límítats a alió "práctic", a fins finits o interessats; la 
seva relació amb 1'absolut és del tipus: Jo t'adoraré mentre 
tu hem concedeixis els teus beneficis. Ells demanen la 
concessió d'un do a canvi de sotmetre's i sentir-se llígats 
ais déus, per la qual" cosa la seva religió és també una 
religió de submissió i no hí ha en ella res d' especulat i u*^'*. 
Els romans no es volquen abnegadament com els grecs vers alió 
universal, no poden ser desinteressats. El seu carácter és 
práctic i el manca la grandesa d'alló especulatiu. Aquesta 
actitud está del tot oposada a 1'autentica religiositat que 
implica una devoció per 1'absolut i una renuncia d'alló 
limitat i particular. Segons Hegel és per aixó que "la 
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religiositat romana és també limitada i no Iliure, com els 
romans no són lliures en la seva actitud front a la reli-
gi5>« j. 10 . 

L'ésperit absolut auténtic esté mes enllé del principi 
prosaic, préctic i no teóric'-''^ deis romans. La instrumenta-
lització de tota religió -i en definitiva de tot contingut 
especulatiu- impideix qualsevol tipus de f o r m u l a d o auténti-
cament profunda. "En els romans 1'esgarrifanga religiosa no 
esté desenvolupada; esté tancada en la certesa subjectiva de 
si mateixos. La consciéncia, per tant, no s'ha donat cap 
objectivitat espiritual Cja sigui estat o eticitat], ni s'ha 
elevat a la intuició teórica de la natura eternament divina i 
a l'al 1iberament en ella; no ha tret per a si de l'ésperit 
mateix cap contingut reí igiós"'-^-'=. 

A Roma la religió no designa 1'absolut o substancial, 
l'infinit i universal. La religió está fora de si i només fa 
que legitimar, considerar com un poder auténtic i justificat 
alió particular. La religió no modera els impulsos de les 
passions, no incita a la pietat amb els venguts, no sotmet 
l'animalitat present en els homes, sino que, en lloc de 
moderar-la i de deixar-la lliurement al seu aire, la legiti­
ma. Legitima els actes mes funestos, ja que se li introdueix 
un contingut des de fora, finit i particular. Com hem vist 
els primers déus romans van ser introduits per un rei i 
d'acord amb les necessitats del governament de la naixent 
Roma. Així podem veure que la primera instrumentado de la 
religió la realitza el mateix estat. La religió penetra a 
Roma com un instrument al servei de l'estat. Per a l'estat 
roma la religió ha estat sempre un "mitjá" per ais seus 
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propis fins*-'^'^- Roma no neix oom una teocracia, no ho és 
naturalment -com tots els pobles en els seus o r í g e n s ' . 
Roma es fa a si mateixa art ificialment una teocracia, una 
teocracia al servei exclusivament deis privilegiats, deis 
patricis. 
Hegel comenta 1'etimología de re l i g i o - r e 1igare. Remet a 
Cicero, el qual remarcaría la funció de mantenir Iligat i 

subjecte de la religió. Veiem, dones, que la religió és 
interpretada ja pels mateixos romans com un mer mitjá de 
l'estat per garantir-se 1'obediencia, que per si sol és 
incapae d'aconseguir. Per ais romans la religió té com a f i 

fonamental mantenir subjectat el poblé, esdevenint així un 
instrument de la universal itat abstracta o, fins i tot, 
deis patricis que la monopo1 itzen. La religió esdevé a Roma 
el gran instrument de dominació, precisament són -segons 
Hegel- els sacra la principal i primera distinció entre 
patricis i plebeus. Le.s famílie.s pat r ici es monopl itzen els 
"sacra", ja que en són els depositaris i els sacerdot s^'"^ - La 
religió romana esdevé, per tant, una mera forma que és 
possessió d'unes poques famílies i que legitima arbitrária-
ment els propis fins particulats i interessats. Aquesta mera 
forma és feta servir pels patricis en funció deis seus 
interessos; és una forma per a la dominació i no per a 
1'al 1iberament. Ss una formal itat posseida per alguns, que la 
usurpen i que llavors, com a "amos" o "propietaris" d'ella, 
1'apliquen arbitráriament. A Roma la religió, el govern i els 
drets polítics són propietat privada -amb legitimació sacra-
dels patricis. 

La manca d'auténtica religíositat en els romans és també 
deguda a la interioritat, que es tanca reflexivament sobre si 
i no s'obre a 1'absolut, al sentiment religiós. No obstant, 

=^'*-WG. 66 7/505. 
'•'*'*WG. 688/521. 
^^"WG- 668/506. 
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2 . 3 . 5 . - Els moments de la histdria romana i la seva decadén-
cia 

Hegel perioditza el desenvolupament del món roma en funció 
deis diversos tipus de const itucions que es va donar^*'". Així 
distingeix els tres moments següents: 

(1) Enfortiment (Honarquia.)- fins a la Iluita contra els 
pobles orientáis. En un primer moment les dualitats típiques 
de Roma romanen esmorteides, perd -tot i que la unitat de 
l'estat román com la mes forta i no poden trencar-lo- les 
oposicions creixen. Així, l'estat roma és fort i es volca 
en fora en un anhel de conquesta. 

( 2 ) Domínació mundial (República)! acaba quan -havent 
penetrat la dislocacíó interna- les classes entren en 

^^-^WG. 684-5/517-8. 
^'^'^Perioditsació que, d'altra banda, coincideix amb 1'habitual 
1'época i, fins i tot, ara mateix-

així com la interioritat és qui facilita que la religió 
romana esdevingui un mitjá per a la domínació, també és ella 
la que -finalment- se li oposa. La religió esdevé mer 
instrument de domínació, mera forma pero arribats aquí, la 
interioritat s'enfronta a 1'arbitraria possessió per part 
d'un estament del formalisme religiós. Reconegut el formalis­
me com a mer formalisme, és finalment rebutjat. Hom rebutja 
la desigualtat que la possessió d'alld sagrat ha produit. 
La interioritat esdevé, finalment, el jutge auténtic de tot 
i, en primer lloc, de la religió. Aixi la interioritat romana 
desencisada de la dura disciplina a qué és sotmesa cerca en 
sí mateixa l'absolut. Llavors descobrirá com a nul.la la 
religió romana i la superará elevant-se al crist ianísme •̂ *"='. 
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antagonisme, mentre que els individus particulars es desente-
nen de l'estat i de 1'universal- Aquest moment de crisi només 
pot ser controlat peí despotisme. 

(3) Despot i.sme (Imperi): La solució del despot isme é-s només 
temporal ja que li manca la forga de l'esperit. L'imperi es 
desfá interiorment i fan aparició els dos signes que el 
destrueixen: el cristianisme i el.s pobles germánics. 

(1) Enfortiment i Monarquia-

Com ja hem dit a l'apartat dedicat a la religió, els orígens 
de Roma són totalment profans. Roma marca el seu origen amb 
el seu primer rei: Rómul. Per tant -conclou Hegel- Roma neix 
des del primer moment com un estat, no té uns antecedents en 
un poblé ja dotat d'un esperit propi. Roma neix com la unió i 
assil de bandits rebutjats d'altres pobles i el poblé roma es 
formaré, poc a poc, amb adicions humanes- A Roma per tant 
l'estat precedeix qualsevol altre element. Per tot aixó, la 
d e t e r m i n a d o essencial de l'estat roma és la violencia que el 
presideix'-'*". La violencia i art i f icial itat de l'estat 
romé respon a l'escissió i 1'abstracció del seu esperit; 
1'universal era escindit de tot alió particular i, per tant, 
mancava de vida i base concreta. Llavors la seva mateixa 
existencia esdevé quelcom violent i artificial, ja que un 
estat abstráete, artificial i escindit de la particularitat 
només pot mantenir-se amb la violencia que exerceix sobre els 
individus. 

Cal no oblidar que Roma és una época de disciplinament 
de la humanitat i que 1'instrument d'aquesta educació 
disciplinaria és la política. A Roma la política esdevé el 
destí universal i tot se supedita a les necessitats de la 
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*'='*Id. Desenvol uparem aquesta qüestió en 1'apartat .3.-3-3. 
isspgjr, ^ Hegel al patriotisme abstráete és una variant del 
fanatisme. 

política de l'estat. Tant els individus com la vida ética 
s'han de sotmetre i supeditar a la política***'". 

L'época de la Monarquía representa per a Hegel un moment en 
qué l'escissió entre universal i particular és encara 
fácilment dominada peí poder monárquic. Així la caiguda de la 
monarquía seria un signe de l'escissió de la particularitat 
i el trencament amb 1'element que la disciplinava. La 
monarquía cau perqué és expulsada pels patricis, els quals 
ímposen el seu sentiment d'independencia i particulari-
tat, que fou seguit immediatament per la plebs; "els patricis 
... varan derribar la monarquía. Amb el mateix sentiment es 
va aixecar després la plebs contra els patricis"*'="='. Aquest 
procés de divisió social no fará sinó créixer en la histdria 
romana. 

Segons Hegel, la república no representa altra cosa que la 
presa del poder per part deis patricis, reunits i repre­
sentáis peí Senat. Aixi aquesta aparent república no era 
sinó una aristocracia*-la pitjor de les constitucions segons 
Hegel Per aixd, coincide i xen amb la presa del poder deis 
patricis les primeres Iluites amb els plebeus. Perd en 
aquests enfrontaments els plebeus foren generalment respec-
tuosos amb la legalitat (la qual cosa li confirma a Hegel: el 
carácter formalista roma); per aixd i les concessions fetes 
al poblé roma arriba en aquesta época a la seva solidesa 
máxima. Motnentániament el eos social está fortament cohesio-
nat i, per tant, és llavors quan Roma té la més amplia 
expansió. Ss. el moment del patriotisme, del Iliurament total 
a l'estat i a 1 ' uní versal •'•'=''"''. El poblé oblid-a les seves 
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particularitats momentániament i se sotmet a la disciplina de 
1'universal, assolint una gran capacitat guerrera. Ss el 
temps de les grans virtuts i els grans éxits militars romans, 
en qué tot es posa al servei de l'estat. 

(2) Dominació mundial de la República. 

El gran imperi roma, pero, mancava en realítat d'unitat. Roma 
no fou capag de crear una comunitat amb totes les seves 
conquestes i, alhora, no va saber mantenir i respectar les 
particulairtats com van fer els perses. A la mateixa Roma la 
unitat era ficticia i, per aixó, una vegada acabadas les 
Guerras Fuñiques i passat al perill comú, es comenga a 
trencar la unitat interior. Fins i tot, argumenta Hegel, 
l'ésforg de conquesta respon mes ais desitjos de fama i de 
poder deis individus particulars que no al servei a l'estat. 
Aixi, tant en la unitat interna com externa, 1'imperi 
presenta la freda abstracció d'una dominació i d'un poder 
violent. L'augment de les riqueses i de la quantitat de 
provincias es va traduir en un increment del particularisma 
intern, amb 1'amenaga de ruina que aixó implicava. 

En aquesta unitat sense esperit, ficticia, la famosa virtut 
romana (que consistía, com hem vist, en 1'obediencia disci­
plinada i el patriotisme) es va perdre i la corrupció 
es va ensenyorir de tot. Les individualitats s'independitzen, 
la unitat desapareix i la particularitat prima arreu. Podem 
dir que 1'oposició, que abans vam veure sorgir entre patricis 
i plebeus, es manifesta ara entre els interessos particulars 
i el sentiment patriótic. Vencen els primers i apareixen les 
guerre,s intestines i les revoltes civils, alhora que s'impor­
ta d'Orient el luxe i el 11ibertinatge. Ja no hi ha cap fi 
patriótic, essencial o universal i, en mig de la dissolució 
interna i la corrupció, només sobresurten unes poques 
individualitats; "aquestas colossals indi vidualitats han 
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nascut de la descomposició de l'estat, que ja no tenia en si 
cap suport ni solidesa, i amb la necessitat de restablir la 
unitat de l'estat, unitat que ja no existia en la convicció 
C Ges i nnun.g 3 " •'• . 

La constitució aristocrática -amb els defectes que sempre té, 
segons Hegel- no fa sino accentuar aquest procés de dissolu­
ció social. D'una banda, la democracia permet el desenvolupa­
ment de la igualtat i la vida concreta, d'altra banda, la 
monarquía permet el Iliure desenvolupament de la parti culari-
tat^"'**. L' aristocracia, en canvi, només pot subsistir sobre 
la base de 1'antagonismo de les dues parts que han escindit 
el eos social. Per aixd, la constitució aristocrática 
consagra l'escissió del eos social; els plebeus ja no podran 
aceeptar un estat posat només al servei deis patricis i 
aquests consideraran l'estat com la seva propietat particu­
lar. Llavors, cap deis individus, ni cap classe en especial 
(ja que no hi ha la cla-sse universal deis funcionaris) no es 
preocupa per 1'universal en tant que universal, h Roma no 
existeix ja cap preocupació peí tot i peí bé del tot. 

Mancat de vigor i solidesa, l'estat només es mantenía, per 
unes peques individualitats extraordínáríes, ja que la unítat 
en depenia exclusivament. Hegel conclou que el poblé s'ha 
emancípat finalment de la seva submissió a l'estat, pero 
només per caure en la mes absoluta partíeularitzaeió. En un 
moment donat només una individualitat -César- assegura la 
unítat i, per fer-ho, ha d'acabar amb la repCiblíca. Aquest 
és un moment que Hegel defensa -el considera necessari 
i no com a fruit de l'atzar o el mer geni de César-; "el que 
va destruir la república no fou la casualitat de César sino 
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*«='HG. 710/536. 
issê jiQ̂  710-11/536-7. "El fi patridtic de conservar l'estat 
desapareix quan l '. impuls subjectiu de domínació es converteix 
en passió. Els ciutadans es van sentir estranys a l'estat, ja 
que no hi van trobar cap satisfacció objectiva ... La 
república ja no tenia cap suport, que no fos ja la voluntat 
d'un sol individu". 

la necessitat. Era impossible que la república subsistís per 
mes temps a Roma">*''=^. 

Com veiem, tot aquest procés és necessari, espiritual i 
Idgic. La figura individual i empírica de César és només un 
mitjé par a la realització del fi universal de l'esperit. 
La república romana mancava de tot suport, fins i tot 
l'esperit universal i el desenvolupament do la histdria 
n'estavsn en contra, l'únic suport sobra 1-3 qual es pot 
mantenir 1'universal en aquesta situació és la má forta d'un 
sol individu^^""*. El Senat havia perdut l'autoritat, perqué no 
hi havia en ell una idea d'organització de l'estat. Par aixd, 
la constitució republicana ja no es podia mantenir más que en 
la ficció i César, reconeixent la necessitat d'aquast pas i 
no per l'atzar o la mera voluntat prdpia, el du a terme. 

í3) L'imperi• 

Com que les particularitats només podien desaparéíxer 
amb la violencia, César la fa servir í restableíx la neces.sá-
ria unió. Imposa la seva particularitat i des d'ella concilla 
els antagonismes. Hegel és totalment partídari de la política 
de César i, així com abans ha vist la caiguda de la monarquía 
com una rabel.lió de l'aristocracia patricia, ara interpreta 
la imposició de César com una victoria per sobre d'aquel la 
aristocracia representada peí Senat. Perd aquesta no és la 
única tasca de César en la histdria, també va obrlr el nou 
©scanari de la histdria universal: l'Europa central i del 
nord. 
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August succel César i amb el seu govern va demostrar'"^^ 
-diu Hegel- que 1'obra d'aquest era necessária i que amb la 
seva mort res no canviava substancialment. Ell assumirá, fins 
i tot formalment, el paper d'emperador i unirá en la seva 
persona tots els poders- Com hem dit, és en la indi vidual itat 
de l'emperador on la subjectivitat particular arriba a la 
seva realitat mes desmesurada. En la persona de l'emperador 
la finitud de la particularitat i de la voluntat abstracta ha 
esdevingut infinitament gran, infinitament poderosa, s'ha fet 
i 1.limitada i fora de tota mesura. No hi havia per a l'empe­
rador ni deures, ni drets, ni eticitat, tot ho podia fer i 
només les passions i el seu Iliure albir el guiaven. Davant 
d'aquesta subjectivitat particular il.limitada les altres 
subjectivitats només li poden estar subordinades i 1'única 
relació és la de dominació i servitud i 1.1imitades. Així, 
finalment, 1'imperi es reduía a qué tot estés en harmonía amb 
l'ú que representa l'emperador. 

L'emperador, que domina tot 1'extenssíssim imperi i que el 
resumeix en la seva persona, degrada a la re.sta d'individus 
a persones privades, que res no teñen a veure amb el govern i 
l'estat. fis ara que apareix amb tota la seva forga 1'abstrac­
ció de la personalitat jurídica i els ciutadans esdevenen 
átoms jurídícament iguals, perd abstractes i allunyats de la 
vida ética. D'aquesta manera es va dissoldre l'organisme de 
l'estat en els átoms de les persones privadas i ja no hi ha 
un tot polític, sino un senyor -totpoderós i que encarna 
l'estat- i moltes persones privades. Podem dir que, amb 
l'aparícíó de la personalitat extraordinaria i desmesurada de 
l'emperador, la resta d'individualitats (ja amb tendencia a 
la interioritat formal) perden els seus atributs concrets i 

iw-^wQ. 7 1 2 / 5.38. "Amb la rapetició esdevé real i estable al qua 
en un comengament sembla només casual i possible". 
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xnmj^Q^ 718-9/.542. 

étics i esdevenen una ombra de si. Aquesta tendencia no fa 
sino augmentar amb la successiva extensió -dictada pels 
emperadors- de la ciutadania romana a totes les provincies, 
ja que cada vegada mes hi havia mes distancia entre l'estat i 
els ciutadans. 

Els individus, privats de qualsevol altra font d'autoestima-
ció i d'autorealÍtzació, concentren tots els seus esforgos en 
la vida privada i en la prdpia subjectivitat. L'individu 
s'havia retret en si, havia perdut tota la riquesa col.lec­
tiva que abans l'abragava. També havia caigut en un món pie 
de corrupcíons i de violencia, del qual cercava evadir-se. 
Llavors el jo subjectiu, individual i privat assoleix un 
valor i 1. limitat; tot e.s mesura en funció del propi jo, de la 
propia interioritat. Els individus, i els pensadors ais 
primers, es tanquen sobre si, s'aparten del món, deis avatars 
del qual es volen fer índiferents. Hegel diu, que el pensa­
ment pur es conciliava amb sí mateix prescindint de tot 
objecte i de tot problema real. La impa.ssi bí 1 i tat esdevingué 
manca d'un fi i d'acció, que és l'acu.saci6 mes radical que 
Hegel fa a les escoles que cerquen 1'ataraxia. 

El món roma i el seu imperi, internament corromput, cau; 
l'ésperit universal 1'abandona i el princii romé cau davant 
el nou principi de la historia universal. Hegel resumeix de 
la següent manera les tres determinacions que el fan mo-
rir^"". 

(a) La ruina interior, per la recerca exclussiva del ínteres-
sos privats de les persones privades i per la manca d'un 
auténtic contingut étic universalment reconegut. L'esclat de 
les relacions jurídiques implica la caiguda de tota auténtica 
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^«''Donada la débil itat interna de Roma i la forca del nou 
principi de 1'esperit. 

relació ética. El conjunt ha esdevingut una mera aparenta 
sense cap esséncia o contingut auténtic. 

(b) L'ésperit s'ha tancat en si a la recerca de quelcom 
interior i superior. Així ho assenyalen les filosofíes 
estdiquQS, epicúries i escéptíques i, especíalment, el 
cristianísme, que socaven revolucíonáriament l'ésperit roma. 

(c) La caiguda externa front els bárbars. 

Com podem veure només la tercera rao té un fonament básica­
ment empíric. Només ella és un xic "inexplicable" des de la 
Idgica de la histdria, tot i que la victdria del bárbars 
sobre Roma sigui per a Hegel completament Idgí ca^""^. Una 
vegada mes, dones, les argumentacíons "Idgiques" es conjumí-
nen estretament en Hegel amb l'estudi de les dades empíri­
ques . 




