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Introduceid

Tot treball t& moments o parts més "agraides" que d'altres

apartats que faciliten o dificulten el 1lluiment, ja siguil
pergué permeten una més gran llibertat en la meditacidé o una
superior profunditat. Hi ha parts ‘'senyores" 1 tasques
més grelleres; hil ha tasques més fines 1 precises I d'altres
d'arromangar-se disposat a “embrutar-se" les mans en contacte
amb la "mateéria"”. La segona part del nostre treball és, sense
cap mena de dubte, la menys agraida, la menys lluida, 1a més
grollera i on més m'he embrutat les mans carretejant matéria
prima hegeliana. Aquesta matéria prima tot sovint preciosa,
perd embolcallada aparentment ‘a‘escoria i bruticia, és en
gran part el sbl sobre el que s'edifica la resta de la nostra
proposta. Feinejant-hi, m'he sentit una mica com el minaire
que treballa una llarga jornada per trobar un diamant en
brut, que uns altres (uns altres apartats) puliran i liluiran.
He sentit que el valor afegit que en resulta de l'esforg¢ agui
easmergat ara molt infericr al que he invertit en altres

moments.

Per tot aixd, la part gque ara inaugurem ha de ser presentada
com a més humil que la resta. Pot lluir molt pocs brillants
-sempre de facetes irregulars- 1 només quan no han estat
drenats per la ldgica de I'exposiciéfmefcat a altres indrets,
ja que aqui només resta -basicament- el context del descobri-
ment, la mina buida. Llavors, hom es pot preguntar perqué
conservar i presentar el que seria la carcassa buida, 1la
“terra negra'' ja devastada? La primera rad és que -com tot
alld primordial- el s01 mai no s'esgota, hi haurd qui el
considerard no rentable i 1'abandonara, perd de segur que

continua sent agrait a qui el «cultiva. Encara crec en la
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capacitat regenerativa i germinadora de la matéria que tantes
vegades he clibellat. La segona, és que no m'ha estat permés
deixar dque els morts enterrin els morts. El que a tants
se'ls ha perdonat*®* 3 mi no 58 m'ha consentit. Calia veurs
-se m'ha dit, amb un bon sentit que nc se m'escapa- d'on
sortien les coses; calia, a més de més de judicar qué feia

Hegel o que deia fer, veure com ho feia.

Aviat me'n wvaig adonar, gque no era un repte fa3cil. En primer
lloc, ens trobem ja amb la resisténcia tdpica dels dscrits
hegelians a ser analitzats 1§ destriats. Per la mateixa
voluntat de Hegel, els seus escrits tenen una homogeneitat i
una referéncia mdtua tant gran i constant que &és molt dificil
destriar-ne els arguments; fins i tot, de dir quan deixa de
parlar d'una cosa i comenga a parlar d'una altra. En aquests
termes tothom sap el valor extraordinari d'obres com les de
Kojeéve 1 Hyppolite que tractaven Dbasicament de donar rad
pormencritzada del desenvolupament del text (en el seu cas la

Fencmenologia de 1'esperit*®=®).

En segon 1lloc, afrontem un repte dificil per la natura
mateixa del text amb qué ens enfrontem, ja que esta elaborat
des dels apunts presos per alumnes -de les seves classes

orals en diversos anys-. Evidentment aixd fa que hi hagi la

problemitica afegida de 1l'autenticitat i fidelitat al
pensament de Hegel. Les possibilitats de manipulacidé sén,
certament, mGltiples. Els textos fragmentaris, recollits amb

major o menor fidelitat en diversos cursos, sé6n dificils de

*84Només Sofia Vanni, Jacques D'Hondt i Ramire Flérez han
treballat amb un minim de rigor, dedicacié i profunditat els
continguts concrets de les Lligons de filosefia de 13
histdria wuniversal, perd sampre molt més parcialment i
breument que no en el nostre treball.

18¥Nosaltres considerem que les Lligons de fileosofia de
histéria universal ne tenen res a envejar pel que fa a
dificultat a aquell text, ja que el que guanyen en simplici
tat d'expressidé ho perden pel caos dels materials.

ot Jpnd
[T O]
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coordinar i harmoni

Llavors, la tentacid del comentaris-
ta o editor és seleccionar entre els apunts en funcid dels
propis criteris, tot intentant recomposar un hipotétic llibre
que Hegel mai no wva escriure. Ja el primer editor -Eduard
Gans- va deixar d'incloure quasi la meitat dels textos de que
disposava -que eren molts menys dels que avui dia disposem-
per tal d'aconseguir el que ell destacava amb orgull: '"fer de

tot aixd un llibre'.

Especialment, hom voldria -en un afany innecessari de
"salvar' el bon nom de Hegel- d'eliminar aquelles aprecia-
ciocns més clarament errdnies. Nosaltres no veoliem ni podiem

Py

fer-ho aixi. El nostre treball cerca trobar I exposar de la
manera més clara 1'esquema nuclear 1§ 1'ordre ldogic, que
5'amaga sota 1'exposicidé hegeliana {1 el seu tractament
de dades aparentement empiriques. Cerquem d4d'avaluar el poder
explicatiu -com veursnm, absolutament considerable- del
pensament hegelia en el moment de considerar la histdria

humana.

En aquest éontext, s6n moltes vegades les afirmacions avuli
desmentides o potser marginals -segons el que avuil considerem
com decisiu en la histdéria-, el que ens dbéna la pista de
l'asquema nuclear, légico-~especulatiu i dialéctic. D'altra
banda, només  estudiant el seu discurs concret podem desco-
brir com treballa, exposa, explica i degluteix els signifi-
cats, els esdeveniments, les dades i els continguts, fent en
conjunt un ciment poderdés i una obra solidissima -malgrat la
superaciévd‘aspectes concrets~. Hem trobat, aixi, un camp de
treball extracrdinari per estudiar com el pensament hegelil
és capag¢ de fagocitar tota dada 1 tot contingut, conver-

tint-los en matéria prépia.

La histdéria universal escrita per Hegel inclou el desenvolu-

pament conjunt i paral.lel de diversos temes -'elements o



moments' en terminologia més hegeliana-. Tets ells =6n
presentats i desenvolupsts d'una manera solidaria 1§ intima-
ment imbricats els uns amb els altres. Per tant, a par
parlar sobre cada un d'ells, hem d'exposar el 1lligam gque els
uneix. Aquest 1lligam és alhora cronolégic i ldgic, ja que en
tot moment es5 donen tots els elements essencials de 1'esperit
tit

I tots els moments coetanis estan units per una ide

[

ntitat
profunda de tipus ldgic ~un principi en el desenvolupament de
l'esperit-. Amb un joc de paraules ja habitual, podem dir que
tots els elements de 1'esperit que sén coetanis sén alhora
contemporanis; és a dir, a la proximitat empirico-temporal
cal afegir-hi una més profunda 1 especulativa identitat

ldgico~espiritual.

L'esperit wuniversal no es desenvolupa per parts -ara un
element o moment, ara un altre-' siné tot ell -tots ells-
alhora 1 conjuntament. Cada época histdérica és un pas en

l'esperit universal; aixd vol dir que ho és al mateix temps

pel que fa a 1'esperit objectiu -constitucid, estatn, dret,
familia, moralitat, societat civil-, l'esperit absolut -art,
religié i filosofia- i, també, 1'esperit subjectiu -el
desenvolupament de la consciéncia individual-. Aixi, Hegel ha

d'exposar solidariament tots aquests diversos elements, de
manera que e2ls uns complementin els altres I que entre tots
defineixin un petit gran pas en el desenvolupament de

l'esperit universal.

Aquests passos, 2 més a3 més, no poden ser exposats només en

la seva vessant 1ldgica 1 essencial, siné negesszariament a

partir de la seva vessant empirica i existencial. No sén, per
+

tant, exposats amb la ‘“puresa’ en qué pedien haver-he astat

~almeys en la primera meitat- de la Fenomenologia do l'espe

2

rit. La filosefia de la histéria +é com a principal rep
exposar el leoges an  1'empiria intersubjectivament reconeguda

en la seva &poca. Hegel, per tant, havia de fer 1'esforg
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d'hipercodificar les dades historiques comunment acceptades;
millor dit, 1les havia d'interpretar en una forta aposta
especulativa -n'havia de treure un losgsos compatible amb la

seva filosofia-. Nosaltres hem de seguir-lo en aquest complex

[oN

repte de '"“cosir' empiria i légica, d'explicar 1'una des de

ltaltra i de justificar l'altra a partir de la primera.

Hem de remarcar que Hegel a les Lligeons scbre 13 fileocsofis
de 1a histdria universal dibuixa veritables Weltanschauunsen
histdriques, més o menys mitificades o correctes en funcid
dels coneixements de la seva eépoca. Totes elles estan
expressades amb una coheréncia i1 eficacia explicativa i

comprensiva, essent equiparables sense menysteniment a les
figures de 1l'esperit de la Fenomenologia. La filosofia de la
histdéria, si bé no té l'autoritgt d'una obra publicada pel
mateix Hegel -en definitiva molt pogues ho van ser- té, en
canvi, alguns avantatges certs. Primer: podem estudliar-hi el
pensament hegelid 11 el poder del seu nucli especulativo-dia-
léctic sense perdre de vista el referent -com s'esdevé tot

sovint en la Ciéncia de la ldogica © an 1'Encicleopédia. En la

1
filosofia de la histdoria els referents sén molt clars, la
major part de les vegades, i fan referéncia a esdeveniments o

consideracions tedriques 1 culturals reconegudes majoritaria-

ment -tot 1 que Hegel 1les tracti amb gran habilitat i
creativitat des del seu nucli especulatiu-. Aquestes Lligons
sbn, per tant, molt importants per veure funcionar el

pensament dialéctic hegelid sobre materials altament inter-
subjectius. Segon: les Lligons permeten v2urs al pensament
hegelid més format, en correspondre, com hem dit, als darrers
‘treballs de la seva vida -darrera per exemple de la publica-

cié de la Filosofia del drat-.

En definitiva, la segona part del nostre treball no és gens

menystenible pel que fa al valor del document scbre el qual
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es basa. Perd nosaltres 1i hem donat un valor especial per

altres raons que pasem a eXposar.

En primer 1lloc, volem evitar caure en la tentacid -bastant
corrent d'altra banda- d'interpretar el pensament hegeliai
basicament a partir dels prdlegs i intreoduccions dels seus
llibres que no pel 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 1 introduccions alhora que

D

xcessivament complicat en el desenvolupament concret dels

seus llibres.

Aquesta manera d'interpretar és més condemnable encara en el
cas de la filosofia de la histdoria que en el de gqualsevol
altra obra hegeliana i1 ha conduit finalment a un desconeixe-
ment considerable. Hom s'ha fiat massa -al nostre judici- de
la llarga introduccidé -només en gran part escrita directament
per Hegel- on, per exemple, proposa' l'esquema tripartit de
la historia -que és al nostre judici wuna clara autofalsi-
ficacidé~-. L'aparent claretat d'agquest esquema, esdevingut
filosofema d'as tdépic 1 acritic, i un cert menysteniment
-sobretot en el s. XX- del contingut de la filosofia de la
histdéria, ha fet que el complex contingut de les lligons hagi
esdevingut, poc a poc, una de les parts menys treballades de

l'obra hegeliana. Hom ha solventat el problema amb una petita
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ampliacié de 1'esquema donat per Hegel a1 final de la
fond

m
Filosofia del dret 2n La rad sn la histdria*®e.

En segen lloc, el nostre treball va dirigit també a contrapo-

sar alld dit per Hegel en el manuscrit Dia Vernunft in der-

Geschichte o en les diverses versions de 1'Enciclopadia i la

Fileosofia del dret, i alld desenvolupat realment en les

Llicons sobre filosofia de 1a histdria universal. Ens hem

plantejat com un dels nostres objectius el comprovar fins a
guin punt i de gquina manera Hegel havia dut a terme efectiva-
ment -amb un compromis amb les dades "empiriques'- les seves

propostes en els seus cursos.

Es degut a aquest objectiu que valorem tant el desenvolupa-
ment histdéric de les lligons com el plantejament del manus-
crit o els resums de les obres sistematiques. Es tracta de
veure l*adeqUaéié entre les wunes 1 les altres, entre les
afirmacions i projectes en les wunes 1 el desenvolupament
efectiu a les altres. Aixi podiem, dfaltra banda, redescobrir
un ambit gue hom a menystingut massa. Aquest era per 3
nosaltres també un compromis ineludible -i que fins ara hom

no ha fet- en el moment de calibrar les relacions entre la

*BeParsonalment no conec, dintre de la bibliografia hegeliana
més reconeguda I fiable, que hom hagi fet el que he pretés
dur a terme en aquest treball. Es a dir; una analisi pormeno-
ritzada de la filosofia de la histdria universal de Hegel,
com a resultat d'un pacte o una adequacidé mitua entre
la ldgica general -que es desprenia del plantejament especu-
latiu hegelid- i l'empiria 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, més recentment, Ramiro Flérez romanen al
nivell de resum esquemdtic tot i que erudit. Tots ells obvien
la major part dels problemes interpretatius, les parts més
dificultoses i, sobretot, el tratament tedric i especulatiu
que subjeu a les Lligens, gquan no 2ls asforgos t2dérics que
Hegel ha de fer per tal d'introduir certes dades problemati-
ques sense no quiestionar el plantejament global.
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"ldgicat 1 "l'empiria" en la filosefia de

hegeliana.
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2.1.- EL MON ORIENTAL (LA IDENTITAT I UNIVERSALITAT NATURAL
I, ALHORA, LA PRINMERA TERNA DIALECTICA DE LA HISTORIA)

El mén oriental en conjunt és qualificat i valorat per Hegel
com un S0l estadi que representa el primer moment dialéctic
de la identitat ¢ universalitar immediata. Perd, <om hen
mostrat en el cas de l'esquema tripartit, la realitat del
seu degenvolupament supera també en riquesa la simplicitar
del plantejament. Podem dir que el mébn oriental és ja un
microcosmos de la  histdéria universali®”. Contéd ja les
primeres superacions i dialéctigques que -com sempre en Hegel-~

poden ser superposades a les posteriors.

Per sixd compararem la dialéctica: ¥ina -unitat { universsli-
tat indiferenciada-, India -escissid® o negacid de la unitat-
i Parsia -reconciliacié o unitat mediada que conté en si els
seus moments diferenciats- amb la triada ser, no-res i
esdevenir. Els dos primers moments coincideixen en qué -apa-
reantment- el segon és la negacid total del primer, negacid
total que es mostra finalment com alld mateix perd contemplat
des d'un altre punt de vista. D'aquesta manera hom pot veurs
que India és exactament 1a mateixa submissid natural i
solidificada que a Xina, malgrat que el primer sembla ser
la cara positiva 1 el segon la negativa; el primer l'ordre i

el segon el caos. De la mateixa manera que l'esdevenir en la

i1

“Cidncia de la 1dgica, Pérsia és5 el que permet reconciliar els

dos primers moments immed

e

ats 1 quiets, mitjangant la
introduccidé del dinamisme { 1la mostracid . que un moment

transita 1 s'identifica amb 1l'altre i aquest al primer.

1®7Potser per aixd Hegel dedics tanta atencid al mén oriental
-molta més en proporcid que a la resta de moments-.



Parsia conté, aixi, en el seu interior els dos moments ante-

ot

riors, conté l'ordre en forma 4d'un imperi adnic 1 el caos en
la forma de la munid® de pobles i principis subordinats -perd
no esclafats- que engloba. Hegel en desenvolupa només dos
d‘aquests; Fenicia 1 Israel®™®. Parsia com 1l'esdevenir &s la
unitat mediada que harmonitza, sense aniquilar~los, els seus

moments interiors.

2.1.2.~ Els dos extrems immediats i ahistériecs:; Xins 1 India-

Xina, ol mén de la universalitat indifersnc

e
L+
(1

Dintre de 1la concepcid hegefiana de 1a dialéctica el‘mén
‘xinés és5 21 moment de l‘'afirmacié o de la universalitat
abstracta. Es un moment previ a l'escissid, és 21 moment
primer d'una unitat encara no estructurada internament,

simple i no-concreta. Podiem comparar-lo al primer moment de

la Ciencia de la logica: al sor. La universalitat o5 presenta
com a positiva i sense admetre ni interiorment ni exterior-
ment la contradiccid. Es per tant una universalitat pet:ifi-
cada, omnipresent 1 totpoderosa.  L'estat que representa
aquesta universalitat no permet, llavors, cap subsisténcia
de la particularitat.

En l'esperit xinés al11d substancial s'imposa monoliticament i
immediata a tota particularitat o individu. Xina és, doncs,
el mbn de la submissid®é i indiferenciacié, en el qual alld

universal s"imposa immediatament |1 absoluta sense cap

188Ca]1 valorar 1'ambigilitat de la situacid del mén egipei que
d'una banda, podria ser un altre moment contingut en el mén
persa i, d'altra banda, és un moment independent que apunta
ja més cap a Grécia que no pas cap a Orient.
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oposicié. Aquesta universalitat indiferenciada i eofegadora de
tota particularitat es pot wveure apareixer a diversos

nivells, perqué tot ells participen del mateix principi.

En primer lloc (1), veurem com la universalitat s5'imposa com
una segona natura, romanent aixi el poble en una submissid
molt semblant a la natural. En segon lleoc (2), veurem com
1'estat esdevé aixi 1l'universal 1 substancial que nega tota
diferéncia o esfera autdnoma. S'edificarad sobre formes encara
naturals; submissié a un individu natural i domini de les
relacions patriarcals. En tercer 1lloc (3), mostrarem, com
donada aquesta preponderancia de 1'universal, no hi ha cap
probtabilitat de desenvolupament autdnom de la subjectivitat o

interioritat. Finalment (4), comprovarem com per tot 21 que

hem dit, 1'auténtica llibertat és del tot impossible -fins i
tot per a l'emperador- i tant ' la ciéncia com la religid se
sotme

ten al predomini de l'estat i el serveixen alhorazs que el

legitimen.

(1) L'imperi xinés és el primer moment humd de reconeixement
d'alld substancial universal i, per tant, aquest substancial
universal s'imposa sense cap opeosicidé. Per aixd, aguest
moment &s el que més clarament mostra la submissié immediata
de 1'home vers alld substancial i absolut, que ara ha
descobert per primera vegada. Com que é&s també el moment de
la unitat indiferénciada, es produeix en el poble xinés la
indiferenciacié més completa. El poder substancial ho és tant
respacte de la religidé com de 1'estat, 1l'emperador és tant el
sacerdot suprem com el maxim poder terrenal. Tampoc no hi ha
diferenciacib entre familia i estat, ni entre societat civil
ni administracié6 estatal. HiI ha una absoluta identitat
entre estat 1 societat, fins al punt que l'emperador és
considerat com a pare-patriarca de tots els seus sabdits.
Xina és un imperi teocratic que té com a base el principi

patriarcal.



La submissid automdtica de l'individu és aquil maxima, 1 'estat
-i l1'emperador que l's2ncarna- &35 alhora el déu i el pare de
tots els seus sObdits. Agquesta situacidé es dbéna per igual en

els dos aspectes que Hegel considera aqui: inclou i descriu
per ignal l'imperi xinés propiament dit com el despotisme
religiés del Dalai Lama*®*®. Hegel compara 1a felacif antrs
agquest dos imperis com la que es preoduirda després ent
imperi i papat. L'un és un imperi temporal i l'altre espiri-
ten

tual*™®®, perd tot: dos estan estreataments uni

in

."f
i
a

en comG que hi ha un mateix patriarcalisme, si bé de diversa
indole mundana o religiosa. En els dos casos un home natural
ocupa @l c¢im suprem 1 tot es refereix a ell, un home és

adorat com a un déu'™'. Aixd &z potser el que va fer dir a

Hegel que a Orient només un és lliure. Si bé cal recordar

que ni 1'emperador ni el Dalai Lama no tenen tampoc conscidn-
cia de =i o subjectivitat, ni tampoc sén lliures -en conse-

gliencia-.

Com ja hem dit a Xina 1l'emperador és alhora el patrisrca, el

cap politic 1 el déu. Hi ha el despotisme del cap, ja que la

"representacidé d'alld substancial és autocratica“rT®, Ell
el

anomenats imperis hidraulics*™™ | =an lez seves

18%Lasson agrupa @n un apartat independent i 3 manera d'apandi

@l que ve a ser un complement de 1l'estudi de les diverses
religions xineses. Hegel hi parla tant de la religié de Fo
i Buda com del Lamisme, i en fa una distincidé en relacié a la
diversa valoracidé que 1i mereixen. W.G. 332-42/263-70.

TEOUG. 2732/221.

PTIUG. 338/267.

'L“»"."ZWG O(R{/Oﬂ1

TTEG. ZR&/229. Hegel senyala en un  mom=nt donat: “La zeva
regulacid [dels riusl és un dels assumptes més importants del
govern'. Respecte a aquest tipus d'imper 1

5 ens remetem a
r i

i
llibre de Karl. A. Wittfogel Oriental despotizm, 3 comparat

ve study of total power, Yale U.P., 1%2&3.




cosmogonies?™*- al que sostd I cohesiona tot el mecanizme i
en certa mesura per ta
l'estat esdevé immediat

la 1leil moral dels indi

i
0}

directament a la inspiracié 1 control de

4]
ot

emperador.

@l que ha de fi

U
o
i
Q
3

ar fins els més petits detalls per
ci

funcionament de 1

Diu Hegel gque l'esperit xinés té cem a principi: “la unitar
m de 1l'esperit substancial amb 1
X

a
'esperit de 1

i

1 familia 1 que s'ha e

lat"*®¥ . Tgzual cem en la familia neo hi ha una distincid ..
re teu i meu, 1 el benefici de la familia en conjunt és el
nefici de cada un dels seus membres -i a l'inrevés-, aquest
teix principi domina en la vida peolitica i social xinesa.
Hegel pensa que dintre de la familia els diversos membres
no sé6n "persones [individus amb ‘“personalitat" per ells
mateixos, reconeixement juridic i, per tant, aillatsl, ja que

la unitat substancial en queé es troben dintre d'ella és la de

la unitat de 1la sang 1 de la natura"**®. Quelcem similar
s'esdeve en l'estat xinés: com en la familia hom no pot

separar-se del ceonjunt i tampoc no pot escollir el paper que
dintre del tot es5 juga, que venen adjudicats de manera

natural -pel n

aixement i 1l'edat-. L'emperador ho &és per
naixement i com a tal és naturalment el "patriarca' suprem de
tots els seus sibdits -que mantenen amb =11, diu Hegel, una

relacié filial-.

Hegel pensa que l'estat xinds estd edificat sobre el model de

la familia 1 que en 211 "la moralitat, l'esséngias familiar

P74Pansem @n l'article de Francis M. Co
per a "La Teogonia' de Hesiodo! publ
egzcrita v otros ensavyos, traduit al oa
Ariel, Barcelona, 1.974.

PTEWG. 28B/231.

LFENG. 2B9/231.
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tat"1”¥ . Podem dir que si bé el primer aestat de
universal és 1'estat xinés, aguest no ha desenvolupat encara
completament els seus moments. Aixi tot 1l'estat i el conjunt
de 1a vida ética s'ha desenvolupat sobre el model de la
familia i de la moralitat; és a dir: 1l'eticitat xinesa s'ha
edificat sobre el model de 1a moralitat -gue Hegel en la

Filosofia del dret posa com un moment previ a l'eticitat-~ i

pel moment més baix d'aquesta darrera -la familia-. Aixi

en l'imperi i =stat xinéds no hi ha cap tipus d'independéncia

de les classes uctives -de la societat civil- i 1'admi-
t

— 3
s
o]
9,

nistracid estatal es5 redueix a ser una administracid patriar-

cal.

Es interessant veure com en aquests primers moments de 1la
histéria universal les organitzacions estatals estan domina-
des per moments previs 1 inferiors al de 1'estat racional

-segons la Filoscfia del dret-. En 1'imperi xinés predominen

els moments inferiors de 1la moralitat i la familia; més
endavant comentarem com la India representa un moment en gué
tota 1l'organitzacidé estatal estd dominada i presidida per
l'esclerosi de la societat civil: les castes. Cal pensar,
doncs, que en aquests dos moments l'estat no s'ha desenvolu-

pat encara amb totes les seves determinacions racionals.

La conseqii®dncia que podem treure de tot aixd és la constata-
ciéd de 1la naturalitat de 1l'estat i 1

oriental en general. Centrant-nos en el cas xinés, veiem com
la primera aparicidé d'un ordre espiritual i @tic estd encara
presonera de vincles naturals de parentesc 1 consanguinitat.
També wveiem com aquest recent descobert ordre espiritual

ofega totes les altres determinacions, de manera que 1'home

*¥7Hi ha, per tant, una confusid entra l'esfera de la so
civil i de l'estat amb 1'esfera de la moralitat i la fam
WG. 278/223.



ha passat de 1'estat d'estupidesa i barroeria -1'estadi
e

d'humanitat només en si- a un stadi en qua se
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immediatament I com un instint indefugibl

just nascut.

Recordant Kant a Beantwertung der Frasgoe: was izt Aufkli-

rung?, podriem dir que a Xina 1 a Orient en general 1'home
havia sortit de la minoria d'edat natural (en el qual la

natura n'exercia el tutel.latje "maturaliter maiorennas''’

perd encara romandria en la '"culpable incapacitat' per a fer
servir la prdpia radé i seguiria sotmés a uns tutors que
pensen en lloc seu. Per a Hegel aixd voldria dir que 1'home i
l'esperit encara ne so6n capagos de reconeixer-se tal i com
sén i gque

, per tant, no sb encara plenament espirituals

n

i 1liures, sind naturals i depenents.

Aixd es pot veure en el fet que a Xina i a tot Orient
-Hegel pren 1l'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 immediart.
Tampoc no hi ha wun desenvolupament de la subjectivitar i
interioritat humana 1, consegientment, tampoc no hi ha una
auténtica llibertat (que necessita de la reconciliacid d'alld
particular i wuniversal, de la subjectivitat 1 l'objecti-
vitat). Cosa que a3 Orient no s'‘esdevé, perqgueé a Xina hi
predomina exclussivament la universalitat i l'objectivitat, a
India hi predomina exclussivament la subjectivitat purament
sensual i la particularitat, i a Pérsia 1a reconciliacid no

és perfecta.

(2) A Orient el descobriment que "hi ha un poder que

0]

taix
1 de

a
l'home i de la particularitat. Llavors 1l'individu només "és

o
1]

22X
~O

en si i per a si" porta directament a l'anul.lacid

«t

t

en i per a si, en tant que entra en relaci6é6 amb aquesta



substancia universal"*¥®., 4z a dir:; en tant gque entra =2n
relacid amb aquest poder i s'hi sctmet t

és @1l que déna forma al ceonjunt d'individus I estableix un

e

nexe entre
Els estats orientals es corresponen am aquest primer estadi
en gué l'home és anul.lat per 1 t alitat que acaba de
descobrir. Aquesta substancialitat existeix en forma d'uns
segona natura, que . s'imposa als ciutadans com la natura
fisica ho fa sobre els animals. L'universal substancial és
determinat encara de manera immediata 1 natural; aixi és
representat a Xina per un individu. -1'emperador, que és.com
la resta d'homes pel que fa a la seva particularitat i la
naturalitat del seu esperit-, a 1'India 1‘'universal substan-
cial és representat per tota wuna casta -la qual és tan

particular com la resta-.

A Orient es produeix el primer sometiment de 1'arb
sotmetiment que inaugura alld hum3. Aquest 1lliure albir e
sotmet a aguesta substancialitat d'alld atic i a les 11

e
que recullen alld étic, els costums. Ara bé, en aquest prime

estadi les lleis dominen com un mer poder extern, no interio-
itzat per la wvoluntat particular. Per aixd, hom cumpleix les
lleis per coaccidé, per por a una represalia, no per la

consciéncia interna.

S'esdevé que a Orient tot alld intern esta convertit en
quelcom extern i no existeix com a intern, aixi 1'home esta
alienat*”™ par 2alld extearior a ell. Hegel afirma que "1'home

no percep en la 1llei la seva prdopia voluntat sind una

LEORNG. 267/215.

Y¥¥Cal relativitzar totes les conneotacions negatives del terme,
que a partir de Marx s'hi han intreoduit. Aquil l'hem posat
per significar que 1'individu pren immediatament com a
manament interior, sense cap reflexid, el que els costums
fixen i 1l'estat mana.
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voluntat del tot estrangera completament a ell'. Aixd no
vol dir que llavers no l'obeeixi, ans exactament el contrari:
llavors 1'obediéncia és automidticsa, indefugible i total.
L'obediéncia és, per tant, del tot similar 2 la de 1'estadi
de natura, en el qual hom obeeix els instints naturals amb
completa automatitzacidé. Una cosa perd ha canviat: aras
l'home, la consciéncia, 1l'esperit en si -en definitiva- no té
només davant seu les lleis de la natura i els instints sind
quelcom propi, ja humd, ja espiritual: una llei, una substan-

cia @tica.

Aquesta situacid 1'anomena Hegel de ‘'simple esperit natural'.
Ja hi ha esperit, humanitat, rad, perd acceptada i imposada
com a llei natural. Hom accepta alld espiritual com si fos un
instint natural més. La substancialitat universal és aixi
només un “tutor", un tira absolut, ja que hom encara no ha
descobert la interioritat. L'home viu sense tenir un ambit

de consciéncia privat 1 prépi, viu totalment en les coses i

per les coses. Llavors l'estat és per ell una cosa més entre
altres si bé superior, I 1l'obeeix com a un déu o com wun fill
3l seu pare -podriem dir encara més: com a un instint
naturél.

Alld substancial, l'estat 1 l'emperador, existeix com a un
ser immediat 1 natural, “el! scobir3d temporal és déu i déu és

el sobira temporal"=®®. La base de 1la unitat xinesa "no ész

a
una relacid espiritual sind una relacid sens

e esperit [una
relacid immediata i naturall. La religié xinesa és una

religié de dependéncia, on 1l'esperit ne es troba en lliure
relacid amb 1l'esperit, sind en una relacid essencialment de
dependéncia, en tant que alld totpoderdés, el que existeix en

si i per a si, és per a 1'esperit, un principi natural''=eo1.

ROOYG. 2ET/217.
BOLYG. 3IL-3/243.



s diversos

Com podem veure hi ha correlacid estricta entre el
e@lements (el mateix principi es realitza en tots els diversoes
1id per a l'estat ho é&s tmabé per a la

it del poble en general). En el cas
del principi xingds 1 tambe tot el mdén oriental, tots els
ements manifesten encara la rémora d'una excessiva
itat. Aixi é&s evident que 1'home no

t
obeeix lliurement -reconeixent interiorment ls llei- sind que
e

Hegel ho expressa dient: ‘"aqui 1la 1l1lei e&tica es trobs
imposada a l'home; no és el seu propil saber'. En definitiva,
l'home oriental ni tan scls sap pergué obeeix.

{2) Evidentment, & sota d'aquests principis encars tant
immedists I la prepoténcia d'alle universal, no hi pot haver
lloc per a l'aparicid o desenvolupamsent de la subjectivitat
ni de la llibertat. L'esperit xinés no permet l'existdncia ds

la subjectivitat; no permet "la reflexid de la voluntat
individual sobre si mateixa front a la substancia com a poder
que la destrueix, o l'afirmacié d'aquest poder com & llur
propia essénclia, en la que se sap lliure" 2@, Aixi, a3l
contrari que a Roma o en els pobles germanics, agqui la
voluntat universal -encarnada per l'emperador- mana el qua
1'individu ha de fer i 1l1'individu he fa irreflexivamen:,
desinteressadament, com instintivament { sense avaluar-ho des

de la propia subjectivitart.

Aqui, d'altra banda, no es tracta d'una cultura de la culpa,
1'individu quan se'n surt del qué els cestums o la 11
fixen, no " sent cap tipus de culpabilitat, j que no havia

a
intericoritzat ! manament. No hi ha, doncs, cap dramatisme en

(

l'accid. La major part de les vegades 1'ind

["H

ment el que l1i manen; quan no ho fa -més per omi




per mala fe-, no perd tampoc no accepta el
cdstig com quelc 2] que podriem qualifizar
~seguint a Dodds#® la veargonya'. L'individu

actua sempre amb 1l‘'acceptacid de la prépia natura, sense
revelar-s'hi en cap cas 1 accepta sobre si  1l'estigma de

1'obediéncia o el castig. A Xina, alhora que l'estat ha pres

com a model la familia, aquesta 1 la seva esfera desapareix
sota la legislacid. L'honor esdevé una determinacié juridica
i ocupa a dintre del mén xinés el 1lleoc suprem. Per aixd, no

hi ha res més sagrat que l'honor i el respecte degut®®e,.

O\

Tenint en compte que l'estat xinéds estad basat en una rel
patriarcal, 1'obediédncia wvers el pare o 1l'estat és el
manament maxim. Perd Hegel considera que "no es tracta d'un

govern paternal com el dels caps de clans, sindé d'un govern

‘pelitic perfeccionat ™% [Dur chzeb ldetsl; perd de tal natura
que 1 ‘'emperader t£é els drets d'un pare, tot 1 que no els
exerceix a8 1a manera 4d'un pare, moralment, siné governativa-

ment, . "=es . [amperador £S89 en las geves mans ho
I N

,1
i
[

3
)
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I
ry

les lleis no s6n sind el resultat de la seva voluntart.

L'emperador és el cap de la religib6, de 1'estat, del saber.

=0Tl oz gr1 zo: v lo irracicnal, Madrid, Alianza Editorial.

“Q5Ind1m ibl@m@nt Hegel valora molt positivament la forma de
govern i la constitucidé xinesa -aquest és potser un dels
motius principals de la preséncia d'Orient en la histdria
universal-. Com desenveoluparem en la tercera part, el que 1i
agrada més a Hegel és el principi mondrquic gque hi ha aqui
present -tot 1 que encara formulat d'una manera inferior en
relacié a la familia i la moralitat-. Aixi una mica més avall
d'aquesta cita precisa que en l'imperi xinés no hi ha
aristocracia de sang, ni feudalisme ni, tan sols, aristocra-
cia en funcié de 1la riquesa. Hegel -com ja desenvoluparem-
rebutja totalment aquest principi aristocratic o oligarqguic
-en qualsevol de les tres formulacions-, ja que sempre acaba
privilegiant interessos particulars. A aquest principi
aristocratic es contraposa sempre el principi monarquic que,
degut al seu centre Gnic, sempre tendeix a adoptar el punt de
vista de la universalitat.

weeyG. Le0O/232



Tot impuls o espontaneitat -1 no sols e

n el camp politic-
parteix integrament d'ell. Perd alhora =ls emperadors
s seus i

mantenen un respecte pels subdits com si fossin fill:s
edugquen els seus hereus en 1 3
que 25 mantingui aquesta relacid d'amer filial wvers els
sibdits. Com hem dit, 21 model de l'sstat és la familia 1 ¢
valors de la moralitat -responsabilitar

certa consciéncia moral-.

Hegel remarca que 1l'emperador té també com a moderadors de
3

les seves decisions personals tota l'estructura de 1'imperi,
sobretot la tradicid de les maximes imperials. En definitiva,
l'emperador no és sind un servidor més -el suprem- de

l'estat, d'alld substancial. Hegel reconeix perd, que algunes
vegades tot aquest ‘'perfeccionat' esquema es trastoca i

llavors 1'imperi esdevé el regne de la violaéncia i 1'arbitra-

rietat. L'emperador 1 els seus ministres han oblidat,
llavors, la relacid paterno-filial que constitueix el seu
peoder. Mentre 1'emperador -que és el cim absolut de tot
l'estat- controla 1la jerarquia funcionarial, agquell perill

al, r
del cacs i la violéncia és evitat. Per aixd, tot estriba i
depén de la qualitat moral i persconalitat de l'emperador®>¥

que controla i censura per mitjad dels delegats tota la

piramide. "L'emperador &s doncs, <2l centre al voltant del
qual tot gira i al qual tot retorna"# ®®. L'aemperadeor &s,
doncs, imprescindible i necessari, perqué 1'estat no pot

basar-se simplement en 1la consciéncia dels funcionaris.
Aquests necessiten de la preséncia 1| atencid constant de

1 'emperador per mantenir-se en la gestid correcta.

La constitucié xinesa funciona només per la tutela i els

manaments de 1'emperador, no hi ha autonomia -ni tant sols
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minima- de les classes socials o dels individus per tal de
vigilar els seus interessos. La constitucidé xinesa nomes
consagra una diferéncia entre 1!'emperador i els sdtbdits. A
part de 1'emperador tothom &és un sabdit entre altres.
"Excepte 1'emperador, no hi ha ca classe privilegiadatwew,
ja que nc hi ha una aristocracia de sang o un altre tipus
d'cligarquia. Excepte !'emperador tothom és igual. Hegel
afirma que en aquesfa circumstancia -de no autonomia de 1
classes I individus- hom no pot parlar de constitucid sind
només d'administracié. Per aixd a Xina regna la igualtat i no
la llibertat #32. 2i hi ha al r

la mateixa administracié piblica, -gque en darrer terme
cessibd de 1'emperadeor en favor d'algd que ha manifestat uns

merits.

(4) Hegel remarca la deficiéncia del principi xinés de no
separar el que é&s moral del gque és Juridic#®#**. Aixi com
l'estat s'edifica sobre alld moral i familiar, alhora alld
juridic, 1'administraci6é, devora alld moral. No es pot
produir, .doncs, el .desmarcament ~tipicament liberal i tant
important per a Hegel- entre moralitat { eticitat. Hom no pet
doncs, deixar la primera en mans dels individus i reservar la
segona a l'estat. No hi ha, per tant, 1'ambit que realitza
objectivament la 1llibertat, ni tampoc l1'ambit de la prdpia
intencié i interés. A Xina el que s'ha esdevingut™® &35 qua
l'estat ha fet d'alld moral el seu contingut i aixi ha
convertit en llei I determinacid administrativa la moralitat.
Aixi, la moralitat estd regulada en els seus preceptes
més minsos, fins i tot, el sentiment -base de la familia- és

substituit per les lleis exteriors.

ROTYG. 29%/238.
FIOPG. 29%/23%.
RILYG. 3I00/23%.
=1ZYG. 300-1/235-40.
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egel pensa que la c¢iéncia xinesa es caracteritza per
1

sdevenir un fi més de 1l'es
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ct
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r
manca mateixa de llibertat interna i la submissié t

otal a
alld substancial representat per 1'emperador. Les ciéncies
entren a dintre de l1tadministracié I només tenen valor en

tant que l'estat les patrocina®*®. El saber com a tal no té

,_.
i

valor, ni itat tampoc, només en té el que és Otil a

l'estat. Un exemple clar del que acabem de dir é:
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ri (com se 50l esdevenir en tots els despotismes hidraulics),
molt aviat desenvolupat { patrocinat des de l'estat mateix
com una de les seves eines de control. Hegel conclou que,
degut a aquest control estricte per part de 1'estat
ciéncies xineses 5'han mantingut només en el seu aspecte
practic i empiric®*?, no s'han elevat a construccions tedri-
ques complexes a la recerca de 1la veritat. Un altre signe
d'agquesta consideracid de la ciéncia al servei de 1'estat el
veu en el despreci vers la ciéncia estrangera I europsa
L'estat va posar sempre els maxims impediments a 1'entrada de

tota novetat cientifica o técnica.

Hegel, com hem vist, acusa les ciéncies i l'art xinesos
de manca d'esperit 1 de submissi® a 1l'estat, la mateixa
acusacid fard a la religidé xinesa. Es una religié de 1l'estat
i no el que nosaltres anomenem religié, ja que 1i manca
religiositat interna®'®. La religid, qus &3 ssperit absolut,
hauria de permetre 1l'individu d'emancipar-se o sobreposar-se
a l'estat, tot refugiant-se en la interioritat. Aixd, &s :
que fa 1'esperit absolut superior al mer esperit objectiu
si el primer es reconcilia am el segon és ja sobre la seva

propia base. Perd a Xina no h

-

ha distincié -una wvegada més
nd

[N
[N

Xina és el principi de la stincidé (com correspon sempre

G. Z211-2/247-8.

ixi valora Hegel els avenges xinescs en geeometria
@cniques d4d'imprempta.

G. 320/253.



al primer mement d'una dialéstical- entre 1la religid |

l'estat; encara maés

-

La religi® no servelix

n
d'elament de reconciliacid. "“La wveritab

mateixos, independentment d'un poder [Gewaltl impulsor

a Xina un wvalor infinit

extern"®'®  L'individu no pot teni
ni pet sSostreure's a l'estat, en @ncia no pot accedir
a una auténtica religié. Podriem dir que a Xina hom ne pot
sostreure's a l'esperit objectiu i, per tant, tota component
profunda de l'esperit absolut 1i és negada. La religid xinesa
és '"la wella 1 senzilla religidé amb la qual 1'home honra
déu com a senyor de tot, com a simple, etern, bondadds, just
com el que premia la bondat i la virtud i castiga el mal i el

crim"®17 ., Tot aixd rssta oom abstracte o A5  interpretat an

El principi de la religicsitat xinesa &5 la dependéncia de
l'home respecte d'un poder superior®*® | aixd superier és
representat d'una manera natural (Tien, =1 ¢el o natura an

general). Com que !'emperador és el cap visible d'aquesta
religié natural, el respecte vers alld absolut es volca sobre
ell. Hegel remarca que, fins I tot, hom creu gque els diversos
genis positius estan sotmesos a l'emperador®®™. No obstant

Hegel distingeix de tot el que acabem de dir 1la reli

Y
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Lamaista, que en si 4s una religid superior i desinteressad
1

intima I espiritual. Una altra ccsa s6n
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Frewg. 3IZ0/283.
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sactes com  la de Lao~tse, gque segons oreu és una sutdntica

filosofia i que compara amb la secta Pitagéricamm@.

La conclusidé 1 veredictz hegelians sobre l'esperit xings
remarca liur manca diesperit i 1'asbséncia de tor sentiment g2
si. Hegel estd dtaceord, en general, ambk les primeres neoticies

dels sureopeus 2! que afirmaven rotundament cua 21
=

3
1
1
3
po
41
[n]
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ble camperol europsu, manifesta 'un sentiment de si [Salbst-
P '
gefiinll qus no té& gl xings"=<¥. Per a Hegel &5 clar que

tothom -sense excepcid, ni tan sols de 1'emperador- sstava
sotmés a les limitacions del propi esperit del poble i el
principi que 1'esperit universal 1i ha atorgat. Com dira;
ningt no pot estar per sobre del propi temps, el progrés de
la histdria s'endd amb ell tots els individus, els instruits

i el poble baixw=®,

:

India, el mén de la diferéncia i la particularitat

El segon moment de la histdris universal correspon 3l moment
dialéctic de 1'escissid, de 1a particularitat sense cap

universalitat. 5 el moment Yde la diferdncia [Untarzchiadgl

an general, el de la diferéncia determinada § fixa"#®%, &i al
moment xinés &s el moment de l'ordre, l1'indi és el moment del

caos. Es el contrari del moment anterior, és el moment de la

=2OUG. 330/240
=2iCobres les deacripcions dals quals, sovint plenes de prejud
cis, basa Hegel moltes de les seves apreciacions.

EEWG. 331/281.
mrmvadnnrmmnr en  1'4s qua an fa Hegel d'agquest m%xim
(forga plausxbles d'altra banda i sostingudes per estadis
i historiadors actuals) hi ha un implicit etnocentrisme. La
superioritat del principi germanic garanteix la superioritat
~almenys fins que n n'aparegui un de superior- 4'aquests
pobles i dels seus individus -que n'estan impregnats en el
més {ntim del seu ser-.
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negacid. En la Cidncia de la lagica ez correspondria amb el
no-res. Perd 1igual com en el principi xinés, aqui hi ha la
permanéncia d'alld natural i, com a esperit encara natural,

l'esperit hindd també condueix 3 un mén petrificat; en
definitiva, la mateixa sclidesa de 1l'ordre xinés la té aguil

el caos indi.

Si Xina era el moment de la unitat immediata simple en si
mateixa i que no centé la multiplicitat, 1'India és la
negacidé de 1la unitat. Es la multiplicitat sense cap tipus

r les

d'unitat. El principi hindd multiplica les dife
manté fixes, les unes escindides de les s 1

ha 1l'absoluta negacié de 1a u stat xings.
Aqui tot estd deslligat, alllat, tot és cadtic, tot es mou
per si mateix sense «cap centre ni ordre. Els membres de
l'organisme -que hauria de ser 1'estat- estan aescindits,
només es mouen per a si mateixos; per aixd, si ¥Xina era el
regne on dominava la universalitat, agui domina -al contrari-
la particularitat. Cadas una de les «lasses o d'aquests
membres del tot resta com absolutament fix, tancat sobre si.
Les seves diferdncies s6n considerades com a naturals i

inamovibles.

La religidé canonitza, també, aquest est

absolutament natural com 1l'estat xinés. P

O Q

com l'imperi xinés s'ha edificat sobre el m
i de la moralitat, el mén hindid sembla =
model de la societat civil. No és res més que la fossilitza-
cié de 1les diverses classes productives, esdeven

imposici® per naixemenf -per tant, natural®®®-. Ajxi
primera classe és la dedicada a déu, a alld divi i universal
-30n els bramans-. La segona és la dels guerrers. La tercera,

la dedicada a la satisfaccié de les necessitats per 1l'agri-
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cultura, la industria i el comer¢. La quarta &5 la classe
dels serfs 1 la cinquena la dels paries, els innobles
i menystinguts®®e . Aquestes castes s0n compartiments estancs,
hom no pot passar facilment d'una 3 altra. Fins i tot, els

1
matrimonis mixtes s6n normalment prohibits.

Degut a aquesta circumstancia de la fossilitzacid de la
‘pluralitat de les clagses de la societat civil, juntament a
l'sabséncia en aquestes classes de cap voluntat universal
-z0osa coherent amb la natura de 1a societat civil-, 1'India
as caracteritza per la manca d'un poder central fort -al
contrari que a Xina. Hegel qualifica el seu tipus de govern
de feudal®%¥. He n

on hi predeomina 1

5

p
l'arizstocracia teogr:
\V

poder i hom governava mitjangant la violéncia, per aixd Hegel

qualifica la situacid "d'estat de manca de dret [Zustands der

Rechtlosigkeit ]1@=>

L‘Indié és la negacid de ¥ina també pérqué,‘514en aquesta hi
ha una unitat dominadora i éentralitzadora, en la primera les
particularitats aconsegueixen total autonomia. L'India es
caracteritza per la fixacid i independeéncia de les diversi-
tats ~que es mouen esclusivament pel seu arbitri o voluntat
particular i subjectiva-. Si a Xina hom no deixava cap
esfera al lliure desenvelupament de la particularitat, molt
al contrari a India no resta cap esfera universal, supericr a
les. particularitats. Els diversos membres de l'organismec
social s'han menjat el tot, actuen ailladament i romanen
petrificats en les seves determinacions. Hegel pensa que en

agquest régim de castes no pot existir un estat auvténtic,

@G, I75/292.
=RVYG. 3463/E85.
=BG, 271/218.
BRVYG. I64/285.



ni lleis raciecnals, ni una meralitat®¥®. Tampeos no pot
existir cap religiositat en les consciéncies que dicti el que
es just 1 meoral

La religidé hindd consagra aquest estat de coses. La religid
pedria ser 1l'element que mitigués 1'arbitrarietat 4d'aquesta
divisid en castes, pero precisament és ella 1la que les

consagra.- Aqul els drets de cada una de les castes és un dret
absolut consagrat per la religié. 1 els diversos drets
arriben als més minims detalls, que hom compleix escrupu-
losament perd sense esperit ni consciéncia. Cal comprendre
que 1a eligidé ha de ser plenament homogénia amb el seu
principi i esperit. Per tant la religidé hindd no podia ser

or 3 l'esperit hindd. Si a Xina hi havia una religi6b
primitiva al servei d'un estat encara primitiu, aqui no

hi ha cap r

0]

ligié que sigui superior a la natura etica del
poble hindd. Eticitat i estat wvan estretament wnits -conm

veurem en la tercera part- amb la religid.

El resultat de 1l‘'esperit indi és, doncs, la divinitzacid
arbitraria de tot alld sensible:,la religi6 bramanica; o la
concen cidé de tot alld universal o divi en un dnic punt
també sensible: Budisme (i també el Lamaisme). No obstant la
primarietat d'aquestes religions, Hegel veu en elles el
comencament d'una elevacidé de 1'esperit. En el cas de la
religié hindd 1'G -tipic de 1a wunitat indivisa xinesa-

s'escindeix en moltes diferencies, apareix aixi la distincid
d'alld particular-. La 1limitaci6 perd, rau en qud alld
particular només és determinat que d'una manera natural: la
classe universal -els bramans- ve determinada per la centin-
g2ncia purament natural del naixement 1 aixi en 1la resta.
D'aquesta manera 2113 universal té el cardcter de l'arbitra-

rietat. L'hind¢ només es pot representar o elevar-se a 1'Q

WEOYUG. I&D/2O0.



5 només una mersa

Segons el que hem dit sobre l'esperit hindG ja podem conclou-
2

1
re que aquest no ha accedit ni la subjectivitat ni a la
llibertat. Malgrat gque els membres particulars de la societat

tinguin abscluta independéncia, els individus no sdn maés

lliures o tenen més consciéncia de si, Tue en el primer
moment xinés. Pel gue fa a aguest fet, la situacidé és molt
similar a la xinesa; l1'dnica diferéncia €5 gque hem passat de

la  unitat indivisa a 1

a
aproximem a una primera reconciliacid dialéctica.

A India hi ha 1‘'absoluta negacid de la unitat orgadnica de
r=4 g
at

l'estat xinés. Aqui tot estd deslligat, aillat, tot &s
cadtic, tot es mou per si mateix sense cap centre ni ordre.
Els membres de l'organisme que hauria de ser 1l'estat estan

escindits, només es mouen per a 51 mateixos. Cada una
d'aquestes classes o d'aquests membres del t
absolutament fix, tancat sobre si. Les seves
considerades com a naturals 11 inamovibl
t

canonitza aquest estat de coses tan absolua




6]
O

el de l'estat xines. L'absoluta independdncis dels membres
particulars no vol dir que aquests siguin més 1lliures o
tinguin més consciéncisa de si. La diferéncia només rau en queé
al poder substancial omnipresent no apareix com un tot

a
organitzat sind com moltes particularitats naturals |

Hi ha perd, pensa també Hegel, un progrés en el cami vers la

subjectivitat:, front a la manca d'intim

itat xinesa -que és=
simplement la llei exterior- el principi hindd es basa en unsa
intimitat i idealisme -gue proclama la finitud del mdén vers
ltesperit. Perd é&s un idealisme sense pensament, ni raciona-

te. Es una mera fantasia sensitiva i per tant
encara natural. Es un somni interior sense cap auténtica

interioritat, subjectivitat o llibertat® =,

)
3

la fantasia © el somni tampoc no hi ha prépiament la

o
P

istincidé entre home i mbén, entre subjecte i objecte, entre

»

interior i exterior, tot 3ixd es barreja i aixi es manté la

[y

s

indiferenciacid tipica del mén criental. Aquesta indiferen-
ciacid® que encara es produeix entre la no desenvelupada
interioritat en els individus, 1a casta dels quals és
imposada pel naixement, és el gque evita gque es produeixi aqui
la desesperacidé de la consciéncia o la particularitat
escindida. Evidentment a 1'India no es pot donar la situacid
de conscidncia desgraciada; ni la subjectivitat ni 1l'univer-

'sal estan suficientment desenvolupades.

A India hi ha un panteisme sensible i representatiu -que
Hegel distingeix de 1'spinoziad- que simplement projecta tota
matéria en alld wuniversal. No hi ha, doncs, un particular

escindit d'alld universal -hi ha un nosaltres- perd mancat de

tota racionalitat i saber. Pel que hem dit és clar que els
EEEWG. 3B1/277.
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hindGs facilment confonen la superst
formulacions amb 311d divi. Hegel afirma que a 1'India hi ha
un trastocament de tot: alld particular és confbés amb alld
universal, hom pren alld finit per infinit. La estravagancia
domina doncs a 1'India. Hom convertird 1la wunitat d'alld
individual i wuniversal en una parddia fantasicsa. La lliber-
tat és, per tant, també una mera parddia fantasiosa
rent llibertat de les particularitats no és per a Hegel siné

arbitrarietat.

Perd, no hem de menystenyir l'importancia del mement hindd
per a la histdria -malgra

amb tots els moment d'esc 5- J

216, si bé mementania, és necessaria. Es condicid imprescin-

dible per a tots reconciliacié.



n
@D

2.1.2.- Una primera  reconciliacid gque, no obstant, mante

il
separats els seus moments; Pérsia

Amb el mdén persa l'esperit universal deixa d'exterioritzar-se
en principis o mons fixes 1§ passa a fer-ho en mons en
esdevenir. Aixi, 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 dels

grecs- i, fins i tot, esta unit amb la resta d'époques per un

vincle explicit 1 espiritual. Per ixd, remarcarem en la

nostra exposicié que ja &és un meoment de reconciliacid (1),
a

tractaresm de la doctrina de la llum zorcastriana com la seva
suprema aportacid espiritual (2), comentarem la seva consti-
tucidé pelitica =-que ne elimina la particulsritac- (3) i
ens intreduirem en els moments subordinats del mén persa (4).

(1) El moment persa &5 ja un moment de reconciliacid, si bé
encara mancada. El desenvolupament de 1'esperit ha de
continuar encara durant molt temps, perd amb Pérsia ja es
tanca un primer cercle dialectic. Si ¥Xina era el ser i

1'India podia ser el no-res, Pérsia és l'esdevenir. L'equiva-
ldncia té un sentit concret, ja que els dos primers moments
s6én tan absolutament fixos i naturals gque no permeten en el
seu interior el canvi i el desenvolupament. Hegel afirma que
romanen sempre iguals al 1llarg de totes les épogues. No

canvien ni tampoc no entren en relacid espiritual amb els

altres pobles o moments postericrs. S6n, per tant, moments
totalment fixos, a-histdorics. La histdéria, com a un desenvo-
lupament en gqué hi ha canvi i intercanvi espiritual, apareix
amb el moment persa. Es amb aquest poble, doncs, quan

apareix 1l'esdevenir historic.



4 del ser I del no-res amb 1'esdevenir plantej
mateix tipus de dialéctica de quelcom en principi ne dinamic
1 an

a3 quelcom dinamic, la qual cosa és molt clara
1

e n

i iniciat la dinamicitat interna i 1ldgica de les cate
del pensar, ara, amb 1l'assoliment del principi
iniciar la tradicié i dinamicitat espiritual de la histdria

universal.

Podem dir que, si amb l'esdevenir entra ja la vida -interna i
dinamica- i el moviment en les categories, amb el principi de
12 1lum -que &5 la gran troballa de la religié persa- s5'obre
pas el principi de la dinamicitat i de la vida en la histdria

universal. El p

b

incipi persa_ conté dintre de si  ja la
dualitat i 1'oposicidé -Ormuz i Ariman-. Precisament per 3ixd
és un principi I un poble en moviment i desenvolupament gus
permet @l transit espiritual, la qual cosa fa afirmar a Hegel
que "la tradicié de 1a historia wuniversal, en tant gue
s

moviment, successid ([(Fortgansl, comensa  assz2ncialment amb
l'imperi persa"#*%. Bz per aixd, gque en un  cert sentit -com
ja hem comentat a

n
propiament a Persia: '"e

r

1 nc
LEntwicklungl ='inicia amb la histdéria
aquesta histdoria constitueix el er

histdoria universal " =W,

(2> Hem entrat efectivament, doncs, en i per a si, en el

regne de l'esperit i de la histdria. Hegel saluda Pérsi

b
9]
Q
3

un pas decisiu en el cami cap a l'esperit. Aqui hi troba

e}
0]
B ]

primera vegada una idea, una consciéncia, que ja té

0]
P
0]

elements basics de l'esperit, tot i gque esncara se'l represen-
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ta naturalment. Es tracta del principi de 1l1a 1llum en 12
religié del Zen-anvesta i zoroastriana. Aguesta es5 la gran
aportacid persa, gue estructura d'altraz banda fot el contin-

Es forca ozoneguda 13 frase de Hegel que afirms gue a Grécia
ens trobem js en el regne de l'espe
exclamacid quasi tan entusia q

st

1lum. La idea de la llum 25 per a Hegel la mostra gue hom ha
-~
LerY

g

La llum conté en «al seu concepte la referéncia a alld altre

¢

de si. Té co

3
b}
3
Q
3
D
3
ot
]

podem dir- l'exterioritzacié. La llum
u 1

25 projecta  d éd altre, objecte o

e r i
natura. La natura només té referéncia a si -per aixd és
quelcom fix, sense dinamicitat. L'esp compran

r
en 21 seu concepte, dintre de si, l1'alterit:
L

supera aquella alteritzat sense sorrir de si i sap de
seu poder suprem sobre la pretesa alteritat

propia llibertat.

La reconciliacid es realitza, doncs, =2n ella 1 des d'ella
mateixa. Perd no per aixd anula totalment alld on es projec-
ta, sind que ho manté com una particularitaé independent '“com
1a llum que només manifesta el que els objectes sé6n per si'

r
Aixi la 1llum t£t& com a antitesi les tenebres o el mal -si

2TOYG. 415/324 .
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s'interpreta la llum {(com ho va fer Platd) com el bé-. Si la
llum s'interpreta com l'infinit, el seu contrari és el
Doncs bé, 1la 1llum -com 1'esperit- to o

unitat, al mateix temps no elimina 3110 en qué s'exteriorit-
za, ans al contrari heo il.lumina, ho fa més manifest. Hegel
diu que fa valer més la particularitat que ja no s'opo 1

universalitat. L'objecte 1il.luminat no s'oposa a la 1
sind que permet que la llum es manifesti pel seu mitji

es realitzi.

"universal 1 simple esséncis fisica, que és pura com 2l
pensament I pensament se sent a si mateix quan té la llum
davant seu'® ¥ . Par tant, adeorant 13 llum els perses adoraven
2] pensament, !'esperit. Perd, encara els manca la conscién-

r
ja alld universal i no les ¢oses mateixes -idolatria- i hi ha
encara un panteisme -car la llum és la vida i esséncia de

tot- perd molt més evolucionat que 1'hinda.

Malgrat tots

D

s 1 1i fa, la religid zoronas-
triana no acaba de supe 2l nivell representatiu. La idea
de la llum posa encara a un mateix nivell -o molt equivalent-
el seu contrari: les tenebres. Encara gque hom afirmi el
triomf final d'Ormuz, no deixa de valorar la independén-
cia d'Ariman. Hegel és molt conscient que els perses romanen
encara en un cert dualisme intel.lectiu i, per aixé
reconciliacidé de qué parladvem no era perfecta. La unitat no

acaba per reasumir completament 1'escissid.

A Xina i India hom identificava alld substancial i universal
amb alld natural:. un home o la circumstancia del naixement.

Aqui alld substancial, 1'd o unitat, comenga a destacar-se

RITYG. 42473
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natural, per¢ el seu contingut -el bé, alld pur de l'e
rit®F%¥- 4z ja aspi
palment no ta strar els limits de la religiositat i del

llum, ja s'hi con

r
n o
principi sencer persa, s5ind mestrar com en la idea de la
té la distincid entre universal i particu-
t

lar, entre infini i finit. Hom supera 3ixi 1a relacid
purament immediata amb alld substancial. A partir d'ara
aquesta relacidé serad molt més complexa, serad ja basicament
espiritual. Alld particular Jja es distingeix de la 1llum
-d'alld G- i se sap com a un moment seu. Aixi comencga la seva
distincid. Hom déna d'aquesta manera un gran pas vers la
subjectivitat i la llibertat: "1l'home es condueix, respecte

de la 1llum, del bé, com respecte de quelcem cbjectiu, que és
conegut, venerat [ realitzat per la ssva vol

a més, el principi de 1la 1lum ne distingeix entre les
diverses classes, il.lumina per 1igual a tothom. D'aquesta
manera potencia també 1la individualitat, gue sabrad el seu
valor tot remitint-se a 1'u; "“el principi prop

e

cadasc( un valor per a si mateix, pel fet d
-3

|

en ell1"*%1. D'aquesta manera 2

1

va desenvelupant a p

¥

la subjectivitat humana, l'home es wva reconeixent a si
mateix, alhora que es distingeix d'alld substancial. L'home
té a Pérsia una relacié positiva amb 1'universal, s'hi sent

subsumit®=a=

(3) E1 mateix principl que presideix 11a id

D

a de la 1llum,
presideix també la constitucid politica. Els mateixos avengos
espirituals que Hegel destaca en la religid, en la subjecti-

vitat o en la llibertat, els remarca en la constitucié de

FT®Hagal 1'anomena tot sovint com 'l'esséncia natural
WESUG. 417/328.
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1'imperi persa. Aixi Hegel el saludas com =21 primer veritable

imperi, Ja que - comprenent en si elements absolutament
heterogenis en respecta 1la individualitag#®a® Brolla aixi
aquella distincidé entre dos ambits: 1'un deixat a 1a dinamica
de les particularitats 1 l1'altre meonopolitzar per alld
universal . Ne es produeix dcncs, 1'absorcié de 1'un per
l'altre -com 2 Xina { India-. També en aixd 2s l'imperi persa
un moment de reconciliacid, ja que a Pérsia no hi ha castes

s5ind® classes. Perd Hegel considera que é&s també un moment de

reconciliacié, perqué té una constitucid '"monarquica teocra-
conjumina la voluntat individual d'un sobird en el

cim -com a l'imperi xinés- amb un cert desenvolupament

autdonom de la particularitat -com a 1l'India-.

(4) Hegel sembla incloure amb el mateix principi o moment de

l'esperit a 1'imperi persa -que n'és el centre-, la cultura
Zen-anvesta, Babkildénia, Assiria, el obl Meda { -com una
ampliacid amb una certa coheraéncia dialéctica- Fenicia, Siris
i Israel. Es cert que. tots agquests ?obles van estar estreta-
ment vinculats amb l‘imperi persa -almenys durant un femps-
com a pobles ocupats o satellits, o com a una part de 1'impe-
ri. Hegel, perd, sembla no wvalorar <1 desenvolupament
particular d'aguests pobles, =e2ls posa tots a3 dintre del

mateix sac i sota d'un mateix arquetipic moment de l'esperit.

Segons Hegel, 1l'imperi persa sap harmonitzar la universalitat
amb la particularitat. Remarca sempre 1'autonomia que els
perses deixaren als pobles per ells dominats®%?. Elgs perses
no van veure cap problema en deixar i, fins i tot, prnregir
les particularitats dels pobles sotmesos o les particular

tats prépies d'un estat organic. De tal manera que Hegel

{{

afirma que 1'imperi persa venia a ser una ''confederacido de

ROTYG. 417-8/325.
WAAPG. 4ZP-40/341-2.
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pobles". Els Jjueus i ®els altres pobles es beneficiarien
dtaquesta virtud persa. L'imperi persa es caracter

1lur tolerancia -que Hegel exagera fins al punt d’incloure-hi

q

els impostos-.

1

Aguest imperi tan virtuds =2ra perd especialmen
Hegel. Primer interiorment, car la noblesa
duraria poc, perqué -segons Hegel- el r
aconzegueix resistir l'impuls sempre llicencids dels asia-
rics. Segon exteriorment, perque aixi no wvan constituir un
imperi plenament integrat, que tingués una forta unidé | un
poderds centre. Segons Hegel és per 3aixd gue els grecs
-fortsment units per l'esperit- van poder resistir les masses
inconexes en qué s'havia convertit 1'exercit persa. L'imperi,
doﬁcs, fracassa exteriorment i interiorment pel mateix motiu:
"la dominacié persa no va adquirir cap veritable i intima
legitimitat entre aquests pobles (dominatsl, ja que ne =21s va

organitzar. Van romandre els senyors abstractes i aixd va du

necessariament a la violéncia, la injusticia 1 l'opressid
Aixd wva produir la debilitacidé del poder persa, gue va
sucumbir finalment amb el conflicte amb els grecsg' 4™,
Hegel pensa aqul tant en les guerres médiques com en la
conquesta de Alexandre, guan 1'imperi estava ja fzrit £z
mort .

Hegel omple d'elogis el moment persa perqué en ell -com en
tota auténtica monarquia- hi ha un principi universal, que
s'expressa en les lleis, que regeix tant pel monarca com pels
sGbdits. L'imperi persa significa un moment de reconciliacib
entre el despotisme patriarcal i teocratic xinés i l'aristo-
cracia teocratica hindd, perd es tracta encara d'una reconci-
liacidé mancada, no plena. Hegel afegeix a les mancances de

l'esperit persa (la naturalitat de 1la representacid de

mABNG . 444/3244.
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l'esperit i la dualitat del principi) la debilitat de la seva
reconciliacié i del seu imperi (en primer lloc, no es van
imposar com tirans despdétics, en segon lloc, no foren capagos
de superar la fragmentaciéipolitica i, finalment, 1la naixent
subjectivitat dels individus no s'identificava fortament i
immediatament amb 1'universal -com passava en canvi en els

grecs-).

2.1.3.~ Fenicia_ 1 Israel, com a moments diferenciats dintre

del mén persa

Hegel considera com elements incorporats a 1l'imperi persa les
ciutats fenicies i el poble israslita®%®. Cal constatar que
aixd harmonitza amb la natura del principi persa que permet

la subsisténcia d'elements particulars a dintre d'ell.

Fenicia, @] domini de 1'esperit sobre la natura

Dintre de la seva filosofia de la histdria, Hegel remarca
dels fenicis la seva capacitat per a la vida practica, per al
treball, la indGstria i el comer¢. Aixd és també un signe de
progrés de l'esperit. L'home descobriria ara el valor de la
saeva activitat, l'home adquiriria confianga en si i iniciaria
el seu domini de la natura. Aixi es produiria paral.lelament

un desenvolupament en la subjectivitat i una ampliacid del

=4elasson ha distingit un apartat dedicat a la "religid siria"
-els cultes 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, aixi com a la proximitat de contin-

guts, concloem que no representen un estadi diferenciat del

principi fenici -al contrari sé6n la plasmaci6é en la religi6

d'aquest principi-.
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‘domini de l'esperit sobre la natura. Hom la sotmet 1 la
tracta com quelcom que ha d'obeir. La natura passa per tant
de senyora de 1'home -com al comengament de la histdoria- a
ser la serva de l'esperit humd. L'home s'emancipa de la
natura per mitjad del seu treball i troba en si, en la seva

activitat 1 aundacia alld suprem.

Com fa sempre en la seva filosofia de la histdria, Hegel
remarca que la religié dels fenicis expressa el principi
del seu esperit del poble i harmonitza amb el que acaba de
dir. Hi ha, per tant, una harmonia i un estret lligam entre
el moment de la subjectivitat i el de la religié. Tots dos
elements es correlacionen profundament. Aixi, Hegel recorda
primer l'adoracié d'Hércules, com 1'home que s'ha elevat a
déu per mitjd de si mateix, del seu valor 1 1les seves
qualitats, que esdevé per aixd el simbol de la humanitat
activa i creadora.

Hegel remarca també, com un altre aspecte divers perd
complementari, 1'adoracid 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 1l‘'home sent
davant d'aquesta mort del déu, ja que aixi hom descobreix la
pura negativitat®3*¥. Hegel veu en aquaesta existdéncia concreta
de déu en el méﬁ, on morird per a després resucitar, "'l'en-
trada d'alld concret en 1la consciéncia®, ja gque no hem
d‘oblidar que el cristianisme ampliara aqueét pensament,
segons el qual déu es fa concret i home®4®,

RATUG. 452/351.
=489T4& com a conseqgiidncia essencial en ol pensament de Hegel,

que llavors alld concret és elevat 1 adquireix un valor
infinit.
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Israel, vers l'espiritualitzacié de déu

A dintre mateix dels elements continguts en 1'imperi persa,
Hegel hi inclou el poble israelita. Oposa el seu principi al
principi fenici, en la mesura que aquest no t¢é una visid de
l'esperit tan purificada. A Israel '"l'element espiritual es
troba totalment purificat i el contingut del pensament, el
ser pur que es pensa a si mateix, el déu u, arriba a la
consciéncia com el déu pur i un"=4*, Els israslites han
purificat la intuicié de l'espiritual que és la llum; ara ja
no es tracta d'una representacid natural, sindé que només té
la forma del pensament. Hegel considera que aquest és el
moment en qué es produeix el transit 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 abstracte i espiritual del que é&s veritable"=®o,

La raé d'aquesta rubtura és que la valoraci6 de la '"natura
com el primer" tipica dels orientals és substituida per 1la
constatacié absoluta que 1l‘'esperit és alld primer. Aqui ja no
hem de c¢ercar el contingut espiritual que hi ha a sota d'una
representacid natural -com en 1la llum- siné que tan el
contingut com la forma sbén aquif absolutament espirituals: "la
divinitat estd despullada de tot alld natural, que trobem
esquitxant encara els grecs"®®. 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
distinci6é i oposicidé6 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,

=ATUG. 453/351.
=TeUG. 455/353.
ZDIUG. 453/3582.
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doncs, aquella primera conciliacié en la llum zoroastriana,

en la qual 1l'esperit estava confés encara amb la natura.

Ara, al contrari, la natura es degrada fins a la seva posicié
subordinada i merament exterior. L'interior esdevindra
exclusivament el lloc de 1l'esperit, la natura ja no tindra a
partir d'ara cap reivindicacié sobre 1'esséncia de 1'home.
Romandra com un afegité exterior, wuna mera exterioritzacié
d'alld que primer i en si és interior. Manca encara a tot
aixd la superacié que mostrar3d 1'exterior com un moment
de l'interior. No obstant s'estd iniciant 1'&poca de l'escis-
si6é, que comen¢ga quan la natura es foragitada de l'interior
essencial. Hom té clar ja -el relat del Génesi- que la natura
és una criatura -quelcom creat- i que el creador -i realitat
absoluta- és déu=v=.

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
dels seus actes el pensament, alld wuniversal. També es
produeix la distincidé entre déu i 1les seves criatures
-els homes primordialment- ja iniciada amb el principi persa.
La universalitat es distingeix ja de la particularitat. Hi ha
doncs, dos processos paral.lels: la separacié de l'esperit de
la natura -amb la submissié d'aquesta- i la separaci6 d'alld
divi (alld universal i infinit) del que és particular -o
concretament existent. L'home, alhora que descobreix que
l'esséncia ~alld interior- és 1'esperit, es descobreix a si
mateix com a divers -una particularitzaci6 finita~- d'alld
divi o universal.

Aixi, hom coneix l'espiritual com a absolut i es comenca

-correlativament- a coneixer-se a si mateix. Perd la limita-

=U2UG. 454/352.
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ci6 de l'esperit israelita parteix del fet que la relaciéd
entre l'home i la unitat, que s'expressa en la religibd=®~, as
exclussiva. El déu jueu s un déu abstracte i nacional. No és
un déu G i tri -diu Hegel-, no és un déu de tots els cris-
tians i per a tots els homes. Es un pensament parcial,
localitzat, no és el pensament universal i lliure. Té encara
el pes d'una determinacié natural: el lligam a un sol poble.
Esdevé, doncs, un principi particular que s'oposa a altres
principis en lloc d'integrar-los i superar-los dintre de si.
Fruit també d'aquest particularisme en la concepcid de déu
judaica, es produeix la submissié del subjecte concret, de
l1'home. Els individus tenen respecte aquell déu nacional i
pare castigador dels seus fills, wuna relaci6 d'obediéncia

també& encara patriarcal i no mediada per la consciéncia.

Hegel afirma que en el poble jueu '"el subjecte no existeix en
i per a si", 'el subjecte no arriba mai a 1la consciéncia de
la seva autonomia'=24. En 1'Antic Testament manca la creéncia
de la immortalitat, senyal que el subjecte no té valor i es
substituit en 1la seva relacié amb déu per la familia -afirma
Hegel-. L'organitzacié que hom pot trobar doncs, en el poble
jueu no és altra que la patriarcal i l'estat és en ells un
element estrany. El poble jueu és wuna gran familia i no un
estat constituit®®®. Hi manca, doncs, una autdntica constitu-
ci6 politica. El seu déu és un déu familiar i patriarcal, la
seva organitzacidé no pot ser altra, doncs (per la correla-
ci6 religid-estat que ja comentarem), que una familia que té
per patriarca privat a Yavhé. Els jueus foren la major part
de la seva histdria un poble dominat, només assoliren una

independéncia i una organitzacié estatal per un brsu espai de

=S=WG. 455/353.

=S|AG. 457/354.

=93 G. 459/356. "No existia, doncs, entre els jueus un veritabl
lligam politic.. La familia constitueix el principi de la
convivéncia en general."
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temps amb els reis electes -la qual cosa demostra per a
Hegel que la monarquia de David i Salomé no estava plenament

constituida.

La gran aportacié del poble jueu només podia fructificar
plenament, en definitiva, que amb la vinguda de Crist, el Nou
Testament i el cristianisme. Hegel no pot sindé valorar el
péble israelita donada 1la importancia que concedeix en la
histdria universal a la religi6 i, en especial, al cristi-
anisme. E1 déu jueu és un déu abstracte perd espiritual. Un
déu presentat com a dnic perd, lamentablement, un déu

considerat com a patrimoni d‘un sol poble.

Cal assenyalar com fa Vanni® la diversa valoracié que fa

Hegel de la religid juddica aqui 1 a 1l'escrit juvenil

L'esperit del cristianisme i el seu dest{. El judici hegelia
és en aquest escrit molt més negativa, perqué estava molt més
influit per 1'ortoddxia protestant 1 perqué tenia tendéncia
a comparar Israel amb Grécia (el seu ideal d'aleshores). A

les Vorlesungen en canvi, Hegel relativitza molt més la sava

opinié en favor de 1la comparacié amb els moments orientals
anteriors. Hegel no pot aqui sindé valorar positivament els

- elements espirituals que introdueix la religid hebrea.

°Pl. 170.
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2.1.4.~ Egipte, al moment que fa de contraposicid amb Grécia

El mén egipeci pot ser vist tant en relacidé a Orient -en
especial Pérsia- com en relacidé a Occident -Grécia-. La seva
posicid és intermitja I de transit de 1l'un a l'altre. Es
alhora el resultat i la sintesi essencial del md6n oriental, i
el plantejament que només Grécia rescoldrd o comengard a
resoldre. Per aixd, el tractarem seguint els segients passos:
(1) com el mén on es planteja l'enigma del que Orient no en
podia treure l'entrellat i que Grecia dirimeix, (2) sera, per
tant, la contrafigura de Greécia, (3) el seu principi estara
dominat pel simbol que amaga en lloc de mostrar, (4} la qual
cosa s'evidenciard clarament en el seu art i (3) tractarem el

‘transit cap a Occident.

(1) L'esperit egipci ha d'assumir el repte de la reconcilia-
ci6 dels elements antagonics que el mébn persa va deixar
sobreviure. ‘"Aquest és el problema ~diu Hegel~; i com a
problema CAufgabel] el trobem a Egipte'*. No obstant, 1'dnica
concitiacidé possible en el mén oriental era la persa, una
reconciliacid superior és per a Orient, un enigma. Aquesta
és la situacid del mén egipci. Es capa¢ de plantejar-se el
problema -la tasca a dur a terme- perd no de donar-1i la
solucid o realitzar-la. Per aixd, Hegel diu que Egipte és el

pais de l'enigma.

Es un pais escindit, projectat meitat vers Orient, meitat
vers Qccident =~a3 qui educa per mitjd de Grécia~-. El seu
principi és meitat natural i meitat espiritual. Per aixd,

segons Hegel, el simbol d'Egipte és l'esfinx -un ser meitat

*WG. 460/357.
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animal ¢ natural, meitat home i esperit-: "&s alld espiritual
que comenga a despendre's de 1'animal, de la natura, i a
esguardar en fora; perd encara no estd lliure del tot, sind

que roman presoner en la contradiccid"=.

Egipte només podia tenir la forma espiritual de l'enigma "la
forma egipcia significa precisament el plantejament del
problema en la histdéria wuniversal i el frac3d3s en llur
rescolucidé”™. Aixd va dur també a qude no poguessin elevar-se a
la comprensi® de si mateixos en un llibre nacional; Hegel
constata com a un fet molt revelador que no tinguessin
l'equivalent de 1'Antic Testament, el Ramayana o l'ocbra
d'Homer. El seu llenguatge jeroglific indica també la seva
dependéncia encara d'alld natural, sensible i immediat. En
definitiva "el seu esperit era per a ells mateixos un enigma
[R3tsall"e.

(2) Egipte és considerat per Hegel en referéncia a Grécia més
que no a Orient. Egipte és la transicidé 1dgica entre Orient
i Occident; “si Parsia constitueix el transit extern,
l1'intern el subministra Egipte'"®. En definitiva, Egipte és un
mén de transicid, escindit entre Orient i Occident, i incapacg¢
de resoldre l'un ni d'anticipar 1'altre. RAix{ com els perses
van ser el poble que es va enfrontar exteriorment i directa-
ment els grecs (Hegel inclou per igual Troia que les guerres
Médiques), el poble egipci és el que en l'ordre del concepte
precedeix directament Grécia. Podem dir que 1la transicié
empirica a Occident la va realitzar 1'imperi persa, mentre

que Egipte va realitzar la transicidé logica.

=id.

THG. 461/358.
*UG. 462/359.
PWG. 273/230.
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Hegel pensa que la transicié espiritual va d'Egipte a Grécia
més que no de Peérsia a Grécia. Els egipcis van tenir tot un
contacte espiritual amb Grécia -que Herodot (la base inspira-
dora de Hegel) remarca molt-. Egipte va cedir molts dels
elements culturals 1 religiosos que després als grecs
desenvoluparen. Perd sobretot, Egipte és el poble on es
planteja el problema a qué arriba el mén oriental i que
resoldra i superard Grécia. Hegel parteix de la base i sosté
la tesi de 1'imbrincacidé de la cultura grega amb l'oriental
per mitjad 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 -pel paper del farad,
etc- o com la sintesi oriental i equiparar-lo al paper que fa
1'imperi persa. La historiografia gregs -Herodot basicament-
en 1la qual Hegel troba 1a seva inspiracid, l'obliguen a
posar-lo en relacidé amb Grécia, tancant per tant el mén

oriental.

Hegel menysté aixi 1'antigor empirica -que mai no nega perd-
que hom afirmd sempre d'Egipte I el posa 1ldgicament com el
principi previ 1 immediat a Grécia. Hegel, no obstant aixd,
vol marcar molt bé&é la diferéncia entre 1l'esperit grec i
l'egipci. Si hi ha contactes -que ell creu constatar- aixé no
vol dir qué els grecs tan sols imitaren o seguiren Egipte.
Els grecs, molt al contrari, transformaren totalment pel
propi esperit tot el que reberen; i aixi, conclou Hegel que
“és ridicula 1l'afirmacié que els fildsofs grecs haurien pres
d'Egipte llur saviesa. Pitdgores hi va estar, perd no sabam
el que en va poder treure"”®. Considera que la venerable
cultura d'Egipte va representar, si bé només en un primer
moment, wun material que els grecs van elaborar fins a

contituir llur bella cultura. Aixi remarca relacions entre

“WG. 491/379.
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les divinitats -aspecte que, com sempre, &s decisiu-. Perd,
a més a més, la contraposicid juga a nivell més radical.
Egipte és el pais de l'enigma, que amaga alld més profund i
espiritual, Grécia és el pais de la bellesa que mostra alld
espiritual. Egipte plantejaria la sintesi cultural i espiri-
tual d'Orient, perd no podria resoldre-la. Podria plante-
jar tan sols 1'enigma, Grécia el resoldria. Greécia és
l'espiritualitat bella que aconsegueix expressar per mitja
d'alld sensible 1l'espiritual; Egipte -al contrari- seria
una espiritualitat monstruosa que, volent expressar 1l‘'espiri-
tualitat sorgint de la natura, no fa sindé dibuixar un cos

d'animal amb tors humd.

(3) Els egipcis han representat en llurs divinitats ‘'les
poténcies naturals 1 espirituals en intim enllag¢, perd no de
manera que ressalti la significacidé espiritual, sindé enlla-
¢ant els poders i wunint-los en llur contradiccidé suprema"™.
Els egipcis s'eleven doncs, al nivell del simbol®. Els seus
déus s6n una referéncia simbdlica que remet més enlla de la
seva forma o de si mateixos. Tot es converteix, doncs, en
"simbol del simbol". Aixd també& es correspon amb la natura
"enigmatica' del principi egipci. A Egipte tot amaga quelcom
i alld més important és alld amagat. Com veurem, Hegel esta
contraposant els déus i 1la manera de representar-los dels
egipcis, amb els déus 1 1'art grec. Aixi com els primers
amaguen el seu propi ser, els déus grecs es mostren en llur
forma bella. El simbol egipci amaga, mentre que el simbol
bell i artistic dels grecs mostra. El simbol egipci calla, és
un enigma; el simbol grec parla, és esperit manifestat

artisticament i bellament.

7UG. 475/348.
BUG. 476/369.



178

Els egipcis en tenir com a problema 1l'enigma, 1'han represen-
tat per mitja dels animals. Aixi els seus déus solen tenir
figures animals. L'animal és alld enigmatic, mentre que
-segons Hegel- en la figura humana dels déus grecs desapareix
~tot enigmas per deixar lloc a la bellesa que mostra 1'inte-
rior. Per aixd a Egipte quan fan servir la figura humana pels
seus déus la complementen posant-1li un rostre animal. Ossiris
és alhora una representacié natural (significa el sol, el Nil
i el ritme regular de tots dos) i una representacié espiritu-
al. Es el déu dels morts i en ell es conté la idea que
1'home és immortal. Ossiris és també el déu dels morts. Hegel
afirma que é&s un descobriment egipci el de la immortalitat
de 1'3nima humana” i fa notar, immediatament, la sava
importancia per al desenvolupament de la subjectivitat humana
i pel cami de separaci6é de 1'esperit de la natura®®. No
obstant, a Egipte era encara necessaria per a la supervivén-
cia de 1'anima en el més enlla, la conservacid del cos en
aquest mén. Perd poc a poc, la idea de la immortalitat
s'alliberara d'aquest llastre natural i sera clar que
l'esperit és alld immortal i etern mentre que la natura és

alld efimer i perible.

(4) Hegel wvalora també 1l'enigma que presideix l'esperit
egipci com a un primer moment de la consciéncia subjectiva
-que comenga a sortir d'alld natural- i que no pot fer-se una
representacié clara de 1l'esperit. Aquest é&s per ella un
problema, un enigma. Caldra encara un nou pas cap enfora
de la natura -que es produird a Grécia- per a qué 1'esperit
deixi de ser un enigma i esdevingui representaci6é artistica

bella. Per aixd l'art representa una necessitat, tant pels

FTUG. 485/375. .
1OWG. 493/381. "La immortalitat de 1'Anima vol dir que és

quelcom divers de la natura, que l'esperit és autdénom per a
sil!_
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egipcis!?® com pels grecs. L'art ser2 1la manera que trobaran
per expressar el contingut de 1l'esperit. Perd, per a qué hi
hagi art cal que hi hagi la '"facultat d'adquirir consciéncia
de l'esperit"*®, malgrat que 1l'art no dbHna la forma d'alld
espiritual mateix "sind que la seva representacid comenca

sent produida d'una manera exterior'*¥.

L'art, doncs, ‘'cau en el centre del procés espiritual”, ja
que on l'espiritual és quelcom informe, un objecte indetermi-
nat i purament abstracte (com entre els jueus i els musul-
mans) l'art és insuficient I fins 1§ tot pecaminds. Perd, en
canvi, on 1l'esperit es pot representar espiritualment a si
mateix (en el protestantisme, especialment), l'art religiés
ja no pot ser tant valorat 1 esdevindra en certa mesura
“"superflu“*?. BEs clar que ars l'art ocupa a8l seu lloc com a
esperit absolut al costat de la religid, en la tasca histéri-

ca de revelar als pobles l'absolut i substancial.

Aixi -deixant de banda 1'art purament natural dels hindis-
l'art &és la forma de l'esperit absolut que es desenvolupa en
segon lloc en la histdéria. Primer ho fa la religié -que es
manté fins a practicament la fi- 1 finalment ho fara la
filosofia. Desenvoluparem tot aixd en la tercera part, perd
ara podem recordar el més antic programa de 1'idealisme, on
en reivindicar una religidé sensible i una mitologia de la raé
(de manera que les idees es tornin estétiques) els tres de
Tibinguen ja tenien molt clar que 1'art juga un paper molt
important per guiar el poble. Hegel després remarcd sobretot
el paper de la filosofia i -~en wun nivell inferior- de la
religié. Perd mai no deixd ~-i aixi es demostra en la histdéria

universal i en aquest treball- de .valorar la importancia,

P1UG. 4%8/384.
1254,
1TPG. 499/385.
1459,
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politica i per a l'alliberament de la humanitat, de l'art. En
definitiva, Hegel sempre va considerar com els tres moments
de 1'esperit absolut -per aquest ordre- l'art, la religid i
la filosofia, malgrat que la valoracié canviés al llarg de
la seva vida. També és evident que sempre considerd el gran
moment de l'art a Grécia i que aqui destaca el paper que
l1'art representa en el desenvolupament de 1l'esperit egipci i

grec.

Hegel conéidera, efectivament, que l'art juga un paper tant
essencial com la religidé per als 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 més concretament Hegel: "en |1'esperit egipci,
l1'art és la forma necessaria de la consciéncia, la manera com
l'esperit es coneix a si mateix i es fa una representacié de
si mateix"'®, | aixd és cert malgrat que el seu art no pugui
ser comparable al grec. L'art egipci va ser 1l'intent de
resoldre l'enigma en qué& estava immers l'esperit. La seva
natura esta fixada per la seva incapacitat de resoldre aquest

enigma: va acabant sent la representaci6é de 1'enigma mateix.

(5) Hegel afirma que el poble egipci viu en la dualitat:
d‘una banda, continua en l'enigma (presoner encara de la
natura), d'altra banda, és una forga espiritual que tendeix
vers la superacibé, malgrat no poder arribar a 1la prdpia
interioritat (que serad sempre l'enigma gque 1'expressid
artistica exterior mai no podr3d revelar). No obstant, el
simbolisme representa sempre un pas ja des d'alld natural a
alld wespiritual. El simbol domina ja alld particular,
i'esperit egipci domina ja per mitjad del simbol alld particu-
Vlar; ara bé, només ho domina en si 1 encara no per a si.

Aquesta és la tasca que li pertoca a l'esperit grec.

1BUG. 499/385.
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Els egipcis han aportat el problema, ja 1‘'han plantejat -tot
i que la seva solucid fos encara enigmadtica-. Han mostrat que
ja sra del tot impessible romandre en la naturalitat, en la
unitat amb 2lld natural, i només plantejant el problema ja
donen la guia de 1la seva solucidé -tot i que ells no poden
trobar-1ai®-. La solucid no serad asltra que l'esperit lliure,

la forma de la universalitat i de l'esperit grec mateix.

Arribat aquest punﬁ, Hegel fa un bonic joc metafdric: la
deessa egipcia Neith té 1l'aforisme: '"jo sb6c el que existeix,
alld que wva existir i existird. Cap mortal no ha aixecat mai
el meu vel"”. L'interior, el que hi ha sota del vel -1l'esperit
per a Hegel- continua tapat, en 1l'enigma. Els grecs -Hegel
menciona curiosament Procle- considerarien que H@lios &s
el fill d'aquesta deessa. Voldrien significar aixi que alld
ocult i enigmatic engendra alld clar, el que per a si mateix
és clar, el sol espiritual'"*”. Una alta vegada, @ns tornem a
trobar la metafora de la llum per a referir-se a l'esperit,
perqué 1'esperit és precisameht aixd: tornar-se clar a si
mateix, autoconeixer-se. Aquest és exactament 1'aforisme
d'Apolo -déu, alhora, del sol i de 1la saviesa-, és el
coneix~-te a tu méteix. Aquesta metafora o pardbola és el qus
defineix el pas del mén oriental -~en especial Egipte- al mén
grec. Es el pas de la natura que amaga l'esperit, a 1l'esperit

que es manifesta a si mateix. Aquest manament d'autoconei-

xer-se no va dirigit -diu Hegel- a 1‘'home particular,
sindé a 1'home universal. Li diu a l'home: coneix-te com a
universal, coneix 1la teva esséncia universal, la teva

universalitat; a aquesta tasca estd destinat l'esperit grec.

1SUG. 509/3%2.
*THG. B09/392.
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Hegel també wutilitza com exemplaritzacié la llegenda d'Edip.
L'esfinx -el simbol egipci per antonomadsia- 1i planteja
precisament a 1'home grec un enigma que té per resposta:
l*home mateix =-per a Hegel seria millor dir: 1l'esperit, "la
consciéncia de la seva peculiar esséncia"*®-. No hem d'obli-
dar que serd precisament la ignorancia sobre si mateix el que

causard la desgracia posterior d'Edip.

Amb aixd Hegel vol expressar que el pas intern -en la
ldgica del concepte i per a nosaltres-, el pas de 1a consci-
éncia espiritual, es fa per mitja d'Egipte; mentre que
histdéricament -empiricament~ es fard per mitja de Pérsia'™.
Perd Egipte i Pérsia no s'oposaven, ja que no en va el
primer era aleshores una provincia persa. En conseqiidncia,
l'esquema resta salvaguardat i el seu tercer moment conté

conciliada tota una altra dialéctica menor.

FParsia, perd, va deixar subsistir en el seu interior la
pérticularitat i aixd la debilitd fins que va caure davant
d'un poble, que partint de les particularitats les va saber
sumar i enllagar, "les unes amb les altres", fins elevar-se a
la wunitat suprema. El progrés de 1'esperit, que havia
conciliat per primera vegada substancialitat universal i
particularitat, havia de migrar vers la conciliaci6 afortu-
nada dels grecs. L'imperi persa cau finalment i amb ell cau
~per a l'esperit i la seQa ldgica~ tot el mén oriental,

malgrat que romangui encara empiricament-.

Pérsia ha pogut caure 1i tenir histdria -per tant-, precisa-
ment perqué no era ja del tot natura, en l'imperi persa
"existia ([jal 1‘'esperit 1lliure front a alld natural, el

principi de la independéncia de 1'esperit"=®. A partir d'ara

*|NG. 510/393.
1THG. 511/394.
2°WG. 512/394.
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l'esperit no farad sindé desenvolupar-se 1 progressar, no
podra detenir-se; els pobles i imperis no podran eternizar-se
en 1l'usufructe del poder que l'esperit els confereix ni, tan
sols, en una pervivéncia sempre idéntica -com en el cas xinés
i hinddG-. La histdria empirica anird ara paral.lela a la
légica del desenvolupament de 1'esperit; hi haurd un lligam
explicit alhora que el conceptual; 1 també els pobles
sofriran ben clarament i empiricament el Jjudici universal i

absolut de la histdris.
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2.2.- EL MON GREC, DE L'HARMONIA IMMEDIATA I BELLA AL SORGIR
DE LA SUBJECTIVITAT

Exposar i sintetitzar la concepcidé que Hegel té del mén grec
és un repte condemnat al fracas. La riquesa és tan considera-
ble que hi ha el perill inevitable de 1la prolixitat; pa-
ral.lelament, el discurs hegelia va girant al voltant d'uns
motius recurrents, que sovint poden fer-nos caure en la
repeticidé. Un mateix principi penetra 1la totalitat dels
elements, perd Hegel el va adaptant en cada cas a l'objecte
considerat. E1 resultat és un discurs dificil de sintetizar
en poques planes i alhora de desenvolupament complex -que
sovint pot semblar reiteratiu-. Hem intentat en aquest
capitol sintetitzar 1'essencial del qué diu Hegel del mén
grec, perod procurant no eliminar els desenvolupaments

especifics en cada tematica.

Aixi comen¢arem remarcant les metafores o leit motiv que

Hegel va sempre desenvolupant 1§ matisant. Després veurem la

relacié de 1'esperit grec amb 1la natura. Analitzarem 1la

religié artistica grega i, també, la "bella individualitat"
-que tant va fascinar HSlderlin i Hegel-. Finalment, conside-
rem l'eticitat i l'estat, i la decadéncia de l'esperit

grec, que ja apunta cap al mén roma.

2.2.1.- Grécia sota 8l signe de l1a joventut de 1'esperit i de

l ‘harmonia encara immediata

En aquest apartat comengarem contraposant el principi grec

amb l'oriental, que és potser la millor presentacié (1);
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Després 1'exposarem en funcid de les dues metdfores (“mbén de
ia joventut® i1 “"mén de 1‘'harmonia immediata') (2}, que
rapidament ens portaran a una contraposicidé amb 1'edat
moderna i el limit que el Hegel madur descobreix a Grécia
(3).

(1) Les caracteristiques essencials del mén oriental poden

resumir~se de la segient manera: 1la substancia eética i el
auﬁjecte no s6n en harmonia ni en pla d'igualtat. La subtan-
cia ética és natural 1 abstracta, ja que és determinada
naturalment en 1'emperador, el farad o la classe dels bramans
i representsa només la seva voluntat. D'altra banda, l'etici-
tat exerceix un poder despdtic sobre el subjecte. Perd quan
els individus es deslliuren de la tirania de 1'universal
immediat, es sotmeten -al seu torn- a fins particulars, a les
passions, a l'arbitrarietat 1 a 1l'animalitat =-a la manca
&geticitat, en definitiva-. La conclusié és que a Orient hi
ha una universalitat i substancialitat perd no és 1lliure, no
és espiritual, sind merament natural=?.

El mén graﬁ a5 caracteritza en contrapartids perqué els dos
contraris del mén oriental =~l'universal dominador i alld
particular dominat (excepte quan es revela amb la més
absoluta arbitrarietat)- estan harmoniosament units. La
substancialitat és una amb el subjecte, els fins del qual ja
no s6n arbitrarietats sind virtuts. Alld etic es concretitza
en l'estat, que és on té existéncia la universalitat. Hi ha
una distincid entre estat i individu, perd el fi de tots dos
és el mateix. L'estat és l'interds propi de l'individu, el
qual se sacrifica i arriba a morir pel seu estat‘fL‘individu
té, a més a més, en l'estat la seva llibertat conscient de

si. L'individu venera el que obeeix i té per voluntat

=1UG. 527/3%¢%.
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propia el mateix contingut 1funiversal -1l'estat-. Es,
per tant, la voluntat de 1'individu la que manté 1l'estat®®.

La vida concreta i a&tica ja no és a Grécia aquelcom immediat
~-com @n els orientals- sind quelcom produit per 1'esperit
-perd aixd si, produit sense resisténcia, sense esforg¢-.
Aixi, la  vida atica é&std engendrada espontaniament per la
individualitat, pels individus. La individualitat, esponta-
'niamentvi sense conflicte, es posa com & fins propis l'estat,
la familia, el dret, la religié. Grécia és el mén on la
individualitat -espontaniament i sense cap esforg- s'entrega

al servei del fi objectiu. ;

A Asia.l'astat, la familia, el dret i 1la religié soé6n el
contingut de la substancialitat; a Grécia sén el fi de la
‘individualiiat, que es realitza i arriba a ser el que és
mitjangant aquests fins. A Orient els pobles reben immediata-
mant la substancialitat, que els governa amb una subjeccid
encara totalment natural. El jove esperit grec, al cbntrari,
necessita transformar alld rebut, necessita apropiar-se alléd
donat ¢ natural, per tal de ser lliure. Orient roman 1lligat a
la natura; Grécia se'n separa i, com é&perit en moviment, té
una histdéria. La seva histéria®® cgorrespon als divarsos
moments i1 manerss com aquell mdén jove ha pras els seus fins
-estat, familia, dret i religidé~- i els ha posat per damunt de
tot i per ells ha viscut.

Hegéi remarca infinitat de vegades que amb l'esperit grec hem
arribat alhora al mbén occidental i al mébn de 1'esperit, al

mén de 1'esperit gque descendeix dintre de si. Per aixd,

22i4.

*TExposarem sls moments d’aguesta histdria en sl darrer apartst
d'aquest capitol.
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"entre els grecs ens sentim com en la nostra prdpia patria,

car som en el terreny de 1l'esperit"®4,

Ara 1'home descobreix dintre de si el que és independent del
lliure albir, l'objectiu, i ho ratifica. Es realitza aixfi
el principi de 1la 1llibertat conscient, el qual implica la
fixacidé d'un fi de natura universal, ne 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 1 1'ha de realitzar. L'individu ha ‘de saber que la seva
prdpia dignitat consisteix en la realitzacié del fi univer-
sal. Llavors 1'individu és alhora depenent i no depenent d'un
fi, ja que aquest és el seu propi tslos- En la mesura en que
no es relaciona amb res extern siné amb si mateix, és lliure
en els seus propis fins, que apareixen com a espontanis o
espontaniament autoimposats. "Aqui és on per primera vegada
l'esperit, ja madur, es db6na a si mateix com a contingut del
seu .voler i del seu saber; perd de tal manera que estat,
familia, dret i religié sé6bn fins de 1la individualitat, la

qual alhora només és individualitat mitjangant aquests

fins"==.

(1) Dues mé&tafores fa servir, basicament, Hegel per expressar
la peculiaritat histdérica del mbébn grec: la primera (a)
consisteix en afirmar que Grécia és el pais de la joventut de
l'esperit; la segona (b): que és el m6bn de 1l'harmonia. Com

veurem ambdues metafores van intimament 1l1igades.

(a) L'esperit grec és per a Hegel @! moment juvenil encara
natural: "ja abans he comparat el mén grec amb la joventut;
perd no en el sentit que la joventut du en si una greu

determinacié6 futura i, per tant, tendeix necessariament

=AUG. BR27/399.
=SUWG. 529/400.
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a educar-se per a un fi wulterior, no en el sentit que la
joventut és una figura imperfecta, immadura i per tant falsa,
si vol «considerar-se com a acabada. Sindé en el sentit que

no és encara el moment de l'activitat del treball ni l'es-

forcar-se per un limitat fi de 1'enteniment, sinbd més aviat

la frescor concreta de l'esperit: la joventut sorgeix en el

present sensible com || 'egperit

arnat i la sensibilitat

enc
espiritualitzada=® (els subratllats s6n meus).

Hegel, dintre d'aquesta metdfora de Grécia com el mén de la
joventut de 1l'esperit, en pren com a prototipus a dos
“"joves": Aquil.les i Alexandre Magne. L'un inaugura el nou
principi i 1'altre l'enterra. El primer és el jove que encara
estd sotmés a l'estat patriarcal i que només pot ser repre-
sentat com una creacié poetica, mentre que l'altre és
l1'hermosa individualitat feta ja realitat i projectant-se
realment en el mén; perd tots dos -diu Hegel- s6n el simbol

de la lluita contra Asia, l'antic mén.

(b) Hegel també defineix Grécia a partir de la metafora de
l'harmonia, que vol dir en primer lloc harmonia politica i
@tica. Per a ell el principi politic i @tic grec és 1la
"unitat de la voluntat subjectiva i objectiva"®”. Qualifica
aquest estadi de ‘bell punt mig", ja que no &s encara la
veritat absoluta perd si 1la primera aparicié. L'adjectiu de
"bell"=® &35 fat zervir en el ssntit d'adeqiiacidé no conflic-
tiva, d'harmonia espontania, d'obra perfecta; si bé -pensa

també- encara no aconseguida plenament, no assolida cons-

ZeUG. 528/400.
=7UG. 601/453.
“BUG. 602/455. “"L'eticitat ha d'existir en la forma de la
bellesa, en la qual 1la subjectivitat est3d en identitat
immediata amb la llei i la voluntat de 1'estat, aixi que la
subjectivitat no s'ha agafat encara en el seu dret infinit ni

la consciéncia moral [Gewissen] déna la decisidé [Ausschlag]
en la voluntat".
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cientment, sin® només fruit d'un atzar afortunat o, millor
dit, de 1'espontaneitat afortunsada de 1la joventut. E1
principi grec té tota la riquesa de la joventut i cap dels

defectes de la majoria d'edat.

Durant la joventut hom té dret a ser feli¢ i afortunat -i hom
ho és- precisament perqué 1a natura facilita espontaniament
el que, un xic més tard, és  impossible. En 1la joventut
s'ajunten la innocéncia i espontaneitat de la infancia amb el
vigor i la forga de l'edat adulta. Només aixi es pot produir
aquest miratge tant extraordinari com bell, si bé mancat
d'auténtica perspectiva de futur, que tant va fascinar els
tres amics de Tilbingen. Perd, el Hegel madur, té molt clar
que el desti de la joventut és deixar-ho de ser. A 1'harmonia
immediata de 1la joventut 1i manca solidesa i, per a Hegel,
aquesta és la prova que ha de ser superada. Es un estadi
que -no per menys afortunat, bell i feli¢, sind pel contrari-
ha de ser substituit per un altre -potser no tant afortunat

perd més digne de 1'home adult, racional i disciplinat-.

Grécia és, en definitiva, el mén de lé harmonia espontania i
no conflictiva de la joventut de l'esparit. s el mén de la
fortuna dels joves, que tenen sense esfor¢ i per llur mateixa
pujan¢a una harmonia tan bella i admirable com efimera. La
tragédia de la joventut perd, té el mateix origen que la seva
fortuna: la mateixa fortuna que ho concedeix tot als joves
els ho nega poc després, tot privant-los de llur joventut.
Grécia estava condemnada a perdre el que no era siné un regal

gratuit de 1'esperit.

(3) Greécia representa per a Hegel una reconciliacié primeren-
ca en la histdria i desenvolupament de 1l'esperit -que ell mai
no nega- perd que sap que no &5 la darrera ni superior.
Grécia no és la reconciliacié final de la histdria universal

-malgrat que potser en principi és la reconciliaci6 més bella
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i desitjada-. Per a Hegel, és una reconciliacié empiricament
inqiiestionable®™, perd en canvi molt gilestionable ldgicament:
en ella no hi ha hagut prdopiament pas per la negativitat, és
una reconciliacidé immediata i afectada, per tant, de natura-
litat. No és la reconciliacidé que 1l'esperit vol i ha d'asso-
lir en 1la histdria universal. Aquesta és la seva tragédia i,
d'altra banda, els dubtes de Hegel al voltant de 1l'esquema
tripartit mostren que s'havia adonat d'aquesta inadequacid

ldgica de Grécia en la histdria=e.

Hegel admira la fortuna dels grecs perd sap que per a ell i
per als homes de 1l'edat moderna no els &és permesa aquest
tipus de fortuna. La qual només és possible una vegada en la
histéoria i només, als innocents, als joves d'esperit. A
Grécia natura i esperit es conjuminen per oferir a 1‘home
la fortuna, 1 1'home, sobretot, &s encara suficientment
innocent com per a simplement gaudir d'aquella fortuna que se
1i ofereix. Més tard, ni la natura, ni l'esperit, ni -sobre-
tot~- 1'home, poden repetir aquell moment. La natura ha perdut
ja el seu predomini sobre els homes, ja no pot empatar (per
dir-ho aixi) amb l'esperit. L'esperit no pot acceptar ja la
innocéncia espontdnia i natural en qué es basava el felig
moment grec. I -especialment- 11'home és incapag¢ d'oferir
aquella innocencia ja perduda. No pot assolir aquelltvclcar‘-
se immediatament en l'universal 1§ no ho podra tornar a fer
sindé després d'un llarg i esforgat desenvolupament, superant
les proves que l'esperit 1li posar2d en la histdria per a la
sava educacié.

=%Hagel mai no sembla dubtar que a la Gracia classica a5 va
esdevenir quelcom que hem perdut i que era molt valubés tant
valubés que intentem de recuperar-lo, tot cercant una mera
reedicidé, en 1lloc d'enriquir-lo amb 1'experiéncia posterior

de l'esperit i de la histdria.
FeVaure 1'apartat 1.4.
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En definitiva, Hegel continua valorant positivament Grécia
_perd ja d'una manera diversa al periocde de 1la seva amistat
juvenil amb Hélderlin. Hegel no creu que amb aquesta afortu-
nada etapa tot hagi acsbat i 1'esperit hagi assolit el seu
ple desenvolupament; al contrari que HSlderlin, Hegel valors
cada vegada més el pas per la negativitat. Aixi, totr 1{ que
Grécia és la patria de la filosofia, l'esperit estd en el mbn
grec d'una manera immadura © no educada; el mén grec és una
etapa inspirada, on tot ve donat sense cap esforg, ni cap
negativitat -aquesta és alhora la seva grandesa 1 la seva
debilitat, per a Hegel-. Grécia és tal vegada l'etapa del
desenvolupament de l'esperit en qu@ hi ha menys miséria,
menyé negativitat, menys esfog, i on hi ha, en canvi, més
espontaneitat exitosa 1 feli¢, on 1'absolut es manifesta
immediatament sense resisténcia. L'esperit 1 la llibertat

s6n, per tant, encara ideals i abstractes.

En dir que el mén grec és el de la joventut (o afortunat i
bell), el Hegel madur ja hi introdueix una critica o, millor,
una consciéncia de 1la limitacidé del principi grec. Com
veurém, la Jjoventut s'ha de convertir necessariament en
maduresa -que la supera-, la fortuna és gratuita i breu, la
bellesa és superada pel pensament especulatiu ple. Hegel esta
d'acord amb H&lderlin en qué é&s 1'ideal de la felicitat, perd
en la seva maduresa ja no cerca "l'ideal™" sind alld real i
concret, l'ara i aqui possible. Hegel ha canviat, doncs, un
ideal per un altre de menys afortunat i feli¢ perd més real i
racional {wirklichl, fins i tot, més espiritual -que vsura

realitzat en els paisos germanics reformats-.

®iNo hem d'oblidar que en 1a Cidncis ds la ldgica i altres
llocs Hegel contraposa alldé ideal amb 3110 real, el primer
hanca de 1'efectivitat i existéncia empirica de que gaudeix
el segon. El primer és quelcom adequat al concepte, quelcom
en si racional (quelcom ldgic, diriem nosaltres), perd manca
encara d'efectivitat en l'existéncia empirica i en 1'esperit
objectiu. :
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D'altra banda, la bella felicitat grega estava condemnada a
ser superada per la rémora natural que l'esperit { principi
grec encara duien sobre si. A Grécia som ja en el regne de
l'esperit, perd tot just hi hem entrat. L'esperit aqui té
encara moltes vinculacions 1 deutes amb la natura. La
histdria havia de continuar doncs, ja que l'esforg de
l'esperit per a determinar-se exclusivament a si mateix més

enlla de la natura no feia sind comengar.

2.2.2.- La relscid de 1'esperit pgroc amb 3118 natural

Una de les caracteristiques essencials de la consideracid

hegeliana de Grécia en les Lligons de filosofia de la

histdéria universal &z 1l'afortunat 1 delicat squilibri que
hi estableix entre alld natural 1 alld espiritual. La
fortuna de la joventut es basa en aquest equilibri i no cap
altra cosa és la +bella harmonia grega; fins i tot, la
immediata unitat politica entre universal 1 particular,
l'eticitat i 1'individu, es basa en un equilibri encara
natural, mig espiritual i mig animal™=.

L'esperit grec estd encara molt proper &a la natura i a la
relacié immediata amb tot alld natural, d'aqui prové gran
part del seu encant 11 totes les seves limitacions. Aixi,
veurem com l'afortunat equilibri entre esperit i natura del
poble grec parteix ja de les condicions geografico-climdti-
ques del seu pais (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 equilibri entre esperit i natura

F®En la tercera part (capitbl 3.5) comentem el paper que jugs
en la historia universal 1l'oposicié entre l'esperit i la
natura.
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es reflecteix especialment bé en l'art 1 la religidé (3).
Perd, Hegel sempre pensa que en alld natural o immediat hi ha
sempre una mancanga i els grecs mantenen sempre una relacid
ambigua amb la natura -no plenament animal, perd tampoc
no plenament espiritual-. Comprovarem gque la incapacitat
dtalliberar-se totalment del principi natural és la gran
réamora dels grecs, que veuyrem exemplaritzada en els oraculs i
en els sentiments davant la natura d'admiracid® o de presenti-
ment (4). \

(1) En comengar les explicacions sobre els diversos principis
i pobles del mdn antic, Hegel sempre dedica un espai a
comentar els aspectes geografics o© naturals. He fa d'una
manera molt peculiar com anticipant el principi que en cada
cas desenvolupard. Hegel reitera diverses vegades que aixd no
té un gran valor, que “no ha de servir per voler explicar
l'espiritual; perd cal fixar 1l1'atencidé en qud es correspon
amb l‘espiritual“am. En definitiva, el que fa Hegel, és
remarcar uns pocs trets -també reals 1 racionals- que 1li
serveixen d'introduccidé metafdérica al quevdesprés dira amb

major rigoer especulsatiu.

En el cas grec, Hegel assenyala 1la disseminacié de la
poblacidé en petites valls o illes que, no obstant, mantenen
un contacte facil per mar. Amb aixd vol suggerir que el poble
grec no és un poble homogeni o monolitic com s6n, al seu
parer, els orientals. A Grécia hi ha la divisié, la multi-
plicitat i 1la mobilitat que es correspon amb les cafacteris-
tiques de 1'esperit grec. D'aquesta manera s'ha superat
la substancia monolitica, massissa i sense fisures d'Orient.
Ara aquesta substancia és alhora individual, ja que viu i es

realitza per mitjad de les individualitats. A Grécia hi ha una

S=YG. 534/403.
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fisura que permet aparéixer 1la individualitat independent i

que es manifesti amb major vivesa i mobilitat™s.

Paral.lelament, l'eticitat grega no és un lligam natural que
ningd no pot objectivar i del qual hom no es pot distingir.
No és una identitat absolutament tancada sobre si, sind que
primer existeix 1'esperit individualment 1{i 1la unié es
verifica en 1la llei 1 en una eticitat espiritualitzada -no
natural-. "“A Grécia veiem que la substancia és alhora
individual: l'universal, com a tal, ha estat vengut; ha estat
superada la immersié en la natura, i, com a conseqiéncia,
desapareix l'enormitat de les relacions geografiques. Hi ha
espai per a 1la individualitat independent; aquest és el

cardcter elemental de 1l'esperit grec"¥®.

El poble grec no és com l'oriental, sempre idéntic, sind
que es va haver de fer a si mateix. Partia d'una heterogenei-
tat interna de la qual havia de partir el seu lliure |
bell esperit: '"els elements nacionals de qué es va formar
eren barrcers 1§ estranys . els uns als altres, és dificil 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 wuna fase de l'esperit. Per aquest motiu diu: "aqui
{Grécial no es troba aquest massiu 1lligam natural de la
familia, de 1la unitat patriarcal, on alld étic existeix com a
identitat natural massiva, sindé que primer existeix l'esperit
individualment i 1la unid6 es verifica en un altre medi, en la

1lei i en una eticitat espiritualitzada"=7.

FAUG. 583/403.
EOUG. 534/403-4.
SeUG. B534/404.
37id_
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Per a Hegel l'esperit, la bellesa i la llibertat només neixen
de 1'antagonisme amb alld natural, millor dit, a partir de
vencer aquest antagonisme. Hegel arriba a afirmar: '"aquest és
necessariament el punt de partenca dels pobles que soén
dignes, com a nacions espirituals, de ser considerats en la
histdria universal 1{ que pretenen tenir significacid en la
histéria universal"™®; com seria el cas del poble romi,
el prussid i de tots els pobles germianics; tots aquests
pobles de la histdéria wuniversal s'han format a partir
de la superacid d'elements heterogenis i no monolitics. Per a
Hegel, 1'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 1l'eseprit
sobre la natura, Hegel dbéna molta importancia a com els grecs
s'inicien en les técniques. D'una manera molt semblant perd
més completa que 1la de 1'esperit fenici, els grecs han
desenvolupat les técniques i amb elles es dirigeixen a la
conquesta del mdn natural. Es en aquest context que parlarad
de la famosa '"astGcia de 1la radé"*”. Las tacniques gregues
indiquen que 1'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 1a natura en contra de si
mateixa. En l'ast&cia de 1la rad® aquesta intercala objectes
naturals -eines- entre ella -0 el cos que governa- i la

natura, per obligar-la a3 lliurar-se-1i<®.

(3) Hegel, com é&s habitual en ell, explica més profundament
-i com més cdmodament- el nucli essencial del principi grec
en els capitols dedicats a la religidé. Perd, també Hegel

dedica aqui molta atenci6é a l'art -que és 1l'exterioritzacioé

FOUG. 536/405.
FPUG. 544/411. Tractarem d'ella en el capitol 3.4.
4*Tractarem més de tot aixd a l'apartat 3.4.
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més espontania de la religiositat grega-. Tractarem agquestes
questions ampliament més endavant, aqui només volem remarcar
que la naturalitat present en la religidé mitologia grega és
una heréncia oriental. El missatge és clar: Grécia respecta
tant la natura perque en parteix ~com parteix de 1l'heréncia
manllevada a Orient-. Perd, 1'important dels grecs és que no
es queden presoners de la immediatesa heretada o de la
natura, molt -al contrari les superen, les transformen |
les espiritualitzen. L'opinié de Hegel és que el poble grec
4s el primer que, partint de 1a natura i tenint-1i una
daevocid espiritual, no resta encadenat a ella, com a ser
merament natural siné que l'espiritualitza. El poble grec
transforma tot &l que rep d'Orient espiritualitzant-lo; els

grecs ho perceben tot espiritualments?®.

Hegel =-com ja hem dit- correlaciona metafdricament el fet
geogféfic de la fragmentacié de Grécia en oposicid 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 presconers. Aixi, els grecs, ja des
del comengament, sb6n capacos 'de percebre espiritualment els
fendmens naturals, apropiar-se'ls i conduir-se amb forg¢a amb

ells¥?*= -las tacnigquas-.

A Grécia, 'd'una banda, 1l1'home es considera com un mer
observador de la natura, que és per a ell quelcom veritable;
perdé, d'altra banda, s'aixeca front el mbén com un ser
d'apetits i els apetits exploten en ell com a subjecte. Perd
ni la primera ni la segona actitud davant de 1la 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

*1UG. BBP/421-2.
A2UG. B59/421.
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arribat a aquesta humanitat mitjangant el nexe i l'eterna

resolucidé del concepte. Previngut {Ahnungsvelll (ple de

presentiments, és a dir, amb quelcom propi, espontani, previ

i espirituall s'acara el grec amb la natura 1 no li parla

i

[logos, que

5 a1l que aporta el subjectel] com a3 quelcom
estrany, sindé com a quelcom que té relacidé amb ell (é&s a dir,

com quelcom ja en si espiritual}'4=.

El grec aporta en contemplar la natura aquella admiracié que,
segons Aristdétil, estd en la base de la filosofia. Perd

aquesta admiraci6é és ja un signe de 1'espiritualitat de

1'home grec, ja que '"alldé natural només &s tal per a l'home
quan aquest s'ha fet a si mateix espiritual, sortint d'alld
natural, que 1i serveix d'estimul"4%. Aixi, tot 1 quse els

déus grecs tenen c¢om a base tot sovint representacions
naturals®® totes han estat posteriorment éspiritualitzades
(Pan -1'univers indeterminat i que produeix esgarrifanga i
admiracidé 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 sé6n indi-

vidualitats espirituals, l'origen de les quals fou natural.

(4) La relacibé dels grecs amb els oraculs és molt similar
-també parteixen d'un fons natural- i un exemple clar de la
limitacié continguda en 1'esperit grec. Aixi, d'una banda,
dels sorolls naturals de les fulles d'alzina -Dodona- o dels
crits inarticulats de la Pitia -Delfos~, hom en treia per
mitjd de 1l'esperit un sentit que era ja espiritual. Alld
natural era a Grécia només estimuls, que com a tals no tenien
cap altre sentit siné el que rebien del subjecte. A Grécia és

l'home el que expressa el que la natura significa i 1la

PTFWG. 559-50/422.

AUG. 561/423.

49'"Reconsgusm les saves representacions tedriques, tenen
per base objactes naturals" WG. 559/421.
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significaci6 és, per tant, cosa propia | exclusiva de
1'home®®. La natura no responia a 1'home, sindé que era el
grec el que es responia a si mateix, incitat per 1la intuicié
de la natura. Aquesta intuicid poeética fou anomenada manteia,
en el sentit "d'una fantasia que introdueix 1‘'espiritual en
alld natural"”. D'aquesta maners el grec s'aprehén a si mateix
com a3 ser espiritual, oblida tot alld natural i preval la
seva espiritualitat. La natura ha estat, doncs, per als grecs

un mer mitja.

No obstant i d'altra banda, com que 1la determinacié6 de
l'accié -1'impuls- provenia d'alguna cosa diversa de 1'espe-
rit, aquest era encara limitat, finit i mancat de llibertat.
Amb la voluntat dels subjectes no n'hi havia prou per decidir
l1"accié, necessitaven la certesa de 1'eéxit i la confirmacié
de quelcom no plenament espiritual -els oraculs-. Amb tot, el
sentit sorgeix sempre d'alld interior i veritable, de
l'esperit, perd només en si i no en i per a si. L'esperit
grec era encara depenent d'alld natural i d'aqui en naixia la
seva mancanga. Mantenia una relacidé ambigua amb la naturs,
d'una banda, 1'espiritualitza per?d, de l'altra, encara

la necessita.

Aquesta ambiglitat també la podem veure en els dos tipus de
vsentiment amb qué s'acaren a la natura: el d'admiracié i el
de presentiment. Els grecs es presentaren com a adoradors i
contempladors de 1a natura (la qual cosa Jja indica una
possibilitat de distanciament), en la qual veuen alld
substancial i veritable. El primer sentiment implica una
relacié no amb quelcom estrany siné amb alguna cosa que té
relacié I wvalor per al subjecte. En 1l'admiracié hi ha
pressuposats l'interés i la valoracidé d4'alld admirat, que sén

relatius al subjecte. El segon implica el posar en 1l'exterior

eUG. B5&2-3/424-5.



196

l 'esperanga d'alguna cosa important per al subjecte. El grec
admira la natura perd no la contempla com una cosa que se 1i
nega o se li amaga sind com quelcom que se li ofereix i en el
qual podria realitzar-se a si mateix. Es més, el grec
rapidament porta a 1la consciéncia aquest presentiment
i 1'expressa en el convenciment qgque alld que wval com a
realitat ha d'estar mediatizat per 1'esperit. Només és
auténticament real quan 1'esperit ha cercat, ha trobat i ha

produit dintre de si la determinacié d'aquesta realitat.

L'home grec sap que alld natural només existeix com quelcom
que 1i és destinat i que estd al seu servei, perd també sap.
gue préviament necessita fer-se a si mateix espiritual i
dominar l'animalitat que hi ha internamerit a ell mateix. La
relacié objectiva amb la natura és correlativa amb la relacié
subjectiva amb el seu propi ser natural i animal. Només quan
l1'home s'ha fet espiritual emancipant-se de la seva animali-
tat i1 dels seus instints i vinculacié immediata a la natura,
és capag d'admirar-la i de presentir-la o coneixer-la com a
quelcom que pot transformar | espiritualitzar, que pot fer

seva i en la qual es pot realitzar a si mateix.

Tot i que la cultura grega parteix de la tradicié encara
natural d'Orient?”, en fer-se-1la seva la van espiritualitzsr
i es van espiritualitzar a si mateixos. Aquesta és la seva
grandesa i1 alhora la seva miséria, ja que necessitant rebre
l'impuls de quelcom exterior no es van poder elevar a
l1'auténtica llibertat. La llibertat grega era en darrer terme
determinada i, per tant, una llibertat merament abstracta.
Per aixd Grécia és 1l'exacte punt mig entre la submissiéd

panteistica oriental i la infinita subjectivitat germanica.

*“Haegal cita com a font d'aquesté tesi a Creuzer, en aspecial
pel que fa als déus i1 la mitologia. UG. B&s-7/426-7.
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L'esperit grec encara comenga en alld natural, tot i que

transita cap a 3ll0 espiritual.

2.2.3.~- La religid grega, 1'espiritualitzacié dels déus

Els grecs posen com a superior simbols espirituals, els quals
s6n en realitat obra 1 transformacidé artistica a partir de
continguts merament naturals. Entre aquests simbols amb
contingut espiritual cal esmentar sobretot els religiosos.
Com que "el contingut religiés és el resum (Hauptinhaltl de
l'esperit"=®, no pot escapar 2 la limitacid de 1'esparit
grec i els seus déus mantenen 1'ambiglitat entre esperit i
natura. En aquest apartat mostrarem, primer (1), el procés
d'espiritualitzacié dels déus -exemplificat, segons Hegel,
per la batalla els titans i els olimpics-; segon (2), com els
déus reprodueixen 1'ideal de bella individualitat; tercer
(3), analitzarem 1la critica hegeliana al concepte grec de
desti i, finalment " (4), mostrarem com el punt de maxima

espiritualitzacidé dels déus és 1'antropomorfisme.

(1) Les divinitats rebudes d'Orient i, per tant, amb un
substrat natural, tenen a Grécia un contingut essencial
‘trobat en alld interior a 1l'esperit grec. Aixi, tot i el
préstec, el contingut essencial 1'han trobat els grecs en
ells mateixos 1 no en una cultura forana. La religié grega
és, per tant, basicament espiritual*®™, ja qae 1'essencial
en ella és espiritual 1 només la forma té una certa exte-~
rioritat i naturalitat. D'aquesta manera, com que els seus
déus sb6n obres artistiques seves, 1l'esperit grec estd en

elles com en si mateix. El contingut de la religié grega és

ABUG. B75/434.
*PUG. B5746/435.
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1a humanitat idealitzada, és a dir: ja transformada |
espiritualitzada. Els grecs agafen, doncs, tot alld perdura-
ble i permanent de 1'home i ho consideren llur esséncia,

contraposat-lo a tot l'exterior i accidental.

Perd, la religidé grega té un fons encara natural i, per aixd,
"Hegel la qualifica de religié de 1l'art i de la bellesa. Ja
sabem que "alld bell consisteix en 1la wunitat del que és
sensible [i per tant encara naturall amb el que és en 1 per a
si espiritual", perd Hegel remarca el fet que amb l'espiri-
tualitzacid d'alld natural, gracies a la bellesa i1 el sentit
que només l'esperit 1li pot atorgar, l'esperit ja no se sotmet
a la natura sind que la sotmet; la transforma d'acord amb si

mateix i, en aquesta transformacidé, estd amb si mateix.

Per a Hegel, els grecs no han identificat 1'esperit com a
pensament pur, tot i que amb ells 1l'esperit comen¢a a
pensar-se, a intel.ligir-se. L'esperit é&s 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 1l'esperit és alld lliure i que 1'esperit és el produir-se
a si mateix encara que sigui per mitja de la natura i,
precisament, per la seva negacidé. La religid 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 1la religid, els grecs han possait alld
natural elevant-lo a subjectivitat. Aqui el subjecte creador
i artistic és 1'essencial; alld natural és el que té menys
valor, 6s un mer mitja material. Per aixd, la figura humana
és el millor per a expressar l'esperit -1l'antropomorfisme-.
" En els grecs -segons Hegel- es revela que déu és gquelcom fet

pels homes®™*. Déu persisteix, per tant, com un objecte i els

BOUG. B77/438.
SLHG. 581/43%9.
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subjectes s56n davant seu. Encara manca gque el subjecte sigui
conegut com a creat, ell al seu torn, per déu; en el qual c3s
tot es tracta d'un problema de moments. Perd a Grécia, déu i
la subjectivitat no s6n alld G i, per tant, la subjectivitacs

no estd encara justificada.

En definitiva, els grecs en la seva religié han convertit en
objecte -en obra artistica bella- l'universal del contingut
del concepte. Aquest &s reconegut com el més essencial i on
s'aprehén l'esperit immanent en ell expressat; és considerat
com 1'esséncia. Aixi l'esperit dels grecs pot ser interpretat
com l'esperit que arriba des de la natura a la llibertat, ja
que la natura ¢és només el sesu comengament, que ha estat
transformat després en contingut espiritual. 3i bé continua
"ressonant'" l'element natural, aquest és degradat a subaltern
raespecte del contingut espiritual, que és 1l'essencial.
Si bé és cert que la natura perviu encara en la individuali-
tat bella i en els seus déus, hi roman com a subordinada a

l'essencial que és sempre 1l'esperit.

Hegel veu una metdfora d'aquest procés en qué els principis
naturals sén subordinats i substituits per principis espiri-

tuals en la "lluita dels déus"2=. Amb la victdris dels dousz

'z

olimpics sobre els titans, els déus de la polis, els déus
ciutadans { politics =-alhora més humans 1 espirituals-
substitueixen els vells déus tectdnics i naturals. Els déus
préopiament grecs substitueixen els vells déus asiatics; aixi
els grecs afirmen mitoldgicament que 1l'esperit és alléd
veritable; dominant i substancial, 1 rebutjen el que és

merament natural®¥.

SEWG. 583/440.

®“Hagel s'extén comentant l'evolucié d'Apolo i da les d
femenines des de continguts naturals a espirituals i po
(per exemple, WG. 585/442).
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(2) Aixi com els grecs mai no han negat la individualitat,
també els seus déus conserven encara un record de naturalitat
que els individualitza i impedeix considerar-los com un i el
mateix déu; també els seus déus sén belles "individualitats
espirituals"®*. D'aqui prové al seu politeisme, de la multi-
plicitat de déus segons la determinaci6é natural o espiritual
concreta que els han adjudicat. Per a Hegel, només quan hom
concebird un déu sense cap rastre ni llastre de néturalitat,
el concebir3d com a Gnic. Els grecs no han-arribat a aquesta
veritat perqué han dividit 1'esséncia espiritual en una
multiplicitat de particularitats. Malgrat aixd Hegel sempre
reconeix que els déus olimpics expressen en llur individuali-

tat esséncies étiques i un contingut espiritual.

Diu; "hem identificat els déus grecs com a individualitats
espirituals perd particulars. La seva divinitat, per tant, té
encara la determinacidé externa. Alld concret en ells no és
encara alld concret de l'esperit u, siné una diversitat, que
com hem vist no s'ha de recollir en un sistema sind que &s un
producte de 1la joiosa fantasia grega. Cada poeta creava nous

sers fantastics"®®. Els déus grec

0

, per tant, responen a
abstraccions de 1'enteniment i no a wuna idea auténtica, ja
que representen determinacions diverses i oposades que no
arriben a ser superades en una sintesi de totalitat.

A més a més, els herois 1§ els déus s6n concebuts com a
individus concrets que es mouen per 1a seva particularitat;
Agammend no pot fer lluitar contra 1la seva voluntat a
Aquil.les, ni tampoc Zeus pot imposar-se facilment als altres
déus. Com hem vist en parlar de 1'individu real, també en
les representacions dels déus i herois constatem com 1'indi-

vidulitat a Grécia només se sotmet per la prdopia esponta-

SAWG. 5B7/4324.
BOUG. BP5/449.
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neitat immediata i rebutja la submissidé total -sota la qual

visqueren els pobles d'Orient-.

(3) Hegel clou l'aspartat dedicat a la religié ocupant-se del
desti{. Aquest concepte és decisiu per acabar de calibrar la
seva concepcid de l'esperit grec. D'una banda, davant dels
déus entesos com a individualitats espirituals perd particu-
lars, Hegel saluda en el desti la idea de la unitat superior
a totes les individualitats divines: Aquestes es manifesten
amb temor davant del dest{ o fatalitat, que ve a ser all?d
darrer i decisiu en tot. Hom podria pensar davant d'aixd, que
amb aquesta idea l'esperit grec s'ha elevat a la seva maxima
cota (ja que aqui aspareixeria una determinacid que superaria
les determinacions parcials); molt al contrari, Hegel
analitza el fat -1 els oraculs que en ell es basen- com la
mostra de la limitacidé de l'esperit grec. El fat és 1'oposat
a la providéncia, no &s el poder divi actuant d'acord amb la
racionalitat. Al contrari, el desti és 1la fatalitat; la
necessitat cega, Iirracional i  misteriosa. Es el poder
abstracte i inespiritual. El desti no segueix cap llei
universal o racional i si té uns fins, aquests sbén ocults i
mereixen la qualificacibé d'accidentals -no s6n justificats en
si i per a si-. El fat no és, per a Hegel, una idea plenament
espiritual, al contrari en ella es manifesta plenament la
persisténcia d'una naturalitat. El dest{ és wun poder natural
que imposa la seva dominacié fins 1 tot als conceptes més
espirituals.

Les particularitats i els homes grecs es comporten respecte
el dest!{ amb aconformament. Se sometien finalment a un
universal abstracte i buit -conclou Hegel-; renunciaven aixf
a tots els seus fins particulars, perd només s‘elevaven a una
llibertat abstracta 1 indeterminada. La subjectivitat és
anul.lada davant d'aquesta universalitat inescrutable i

totpoderosa. La subjectivitat grega no és encara infinita, és
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»

una subjectivitat incapac de prendre la decisié en i per ella
mateixa. La subjectivitsat encara no s'ha concebut com a
plenament Jjustificada en la seva accid concreta. Necessita
cercar una determinacié forana, aliena; una determinacié que,
com hem vist, té el seu origen en quelcom natural si bé és

ltesperit qui 1i dbéna sentit.

Amb la idea del fat es mostra que els grecs foren incapagos
de comprendre la unid del particular amb 1l'universal, d‘alléd
humd amb alld divi, la qual cosa permet partir en cada acciéd
de si mateix amb la confian¢ca absoluta de fer alld universal.
Molt al contrari, els grecs posaren el desti com alld suprem.
No foren, aixi, capagos de captar la subjectivitat en
profunditat, ni tampoc de concebre l‘'auténtica reconciliacid
que Justifica absolutament 1'esperit huma -més enlla de
qualsevol necessitat~ i el fa lliure. El desti és, dongs, una
mostra més de les mancances de 1‘95;erit‘grec5§- El desti i
la manera de cercar el saber I certesa en els oraculs no sén,
per tant, una idea plenament especulativa. No 36n el cim
espiritual dels grecs sindé una prova més de 1a seva limita-
cid.

¢4) El cim anic que pogueren assolir els grecs és l'antro-
pomorfisme bell 1 espiritualitzat, més que no plenament
espiritual, dels déus olimpics. En definitiva, el caracter
- 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 sind només en la forma

““Hagal afirma [WG. 59£/451]1, com una certa disculpa per 3 1la
critica que esta fent a l'esperit grec, que els oraculs no
eren consultats sobre els aspectes &tics o juridics -cosa del
tot falsa ja que sovint hom consultava decisions politiques o

l'oportunitat d'una nova constitucidé~- ans només els assumptes -
particulars.

BTHG. 576/435.
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concrets i belia. Els grecs han adorat, dones, i'esperit perd
no sota la forma de l'esperit -el pensament- sind sota la
forma de 1'home ~1'antropomorfisme~. Tampoc¢ no han estat
capacos -en oposicid al cristianisme~ de captar-lo com a
carn, com ‘agquest' home, com & concret i real. Aixd és degut
-diu Hegel- al fet que, per a ells, 1'home no "ha tingut
validesa en tant que home sindé només en tant que estd

encumbrat en la forma bella, en la idealitat genérica.

El que hi ha de més real i concret en 1'home no ho han
considerat digne d'adoracidé, nomé&sz han arribat a un déu
arquetipic, bell, ideal. L'home que valoren no és 1'home en
tant que home, sind 1'home en tant que s'‘ha cultivat fins
adquirir 1la forma bella. Segons Hegel, la seva devocid per 1la
bellesa, per 1la individualitat bella els ha fet perdre la
comprensié d'aild més essencial I intern a 'home. No han.
estat capagos 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 1la idea cristiana de la
unidé de la natura divina i la humana. La religidé grega i la
cristiana s'assemblen en qué la manifestaci® millor de
l'esperit €s .1a figurs humana 1 no qualsevol altra de
natural; perd es diferencien en qué 1'home-déu [Gottmenschl
noe ha estat -entre els grecs~ un moment de l'esperit verita-
ble, suprem i existent en i per a si®®. Elzs grecs han romas
“en l'antropomorfisme, han cregut captar l'auténtica figura de
déu. Déu é&s aixi només manifestacid® natural. Pels cristians,
el manifestar-se amb figura i existéncia humana de déu, és
només un moment -necessari perd un sol moment entre tres- i,
tan sols quan ha retornat al pare és considerat en la seva
plenitud perfecta.

=OWG. 580/438.
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2.2.4.- La individualitast balla

Hem arribat al punt que Hegel valora més de Grécia: 1z bella
liibertat (si bé ara és relativitzada com no ho havia fet en
els escrits juvenils™™). Ara parlarem de les condicions qus
van fer possible 3questa bella 1llibertat, comencarem per
definir la bella individualitat (continuarem en el segiient
capitol amb 1l'estat i, després, veurem com desapareix en
trencar-se les condicions "afortunades" que la van permefre
néixer). Perd en el present capitol, primer (1), hem d'expo-
sar perqué la qualifica de "bella! -i aixd ens durd a l'art i
l'esport~ i, segon (2), hem de remarcar també aqui 1la

limitaci6 del peincipi grec.

(2) La individualitat és bella, en primer 1lloc, perque
gaudeix del bell i afortunat equilibri entre universalitat i
particularitat. Perd, en segon lloc, perqué aixi com wun bon
artista tracta de realitzar en la matéria 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 mén de l'art entre esperit i natura, es produeix ara en
el mdén politic -la naturalitat dels individus expressarad
bellament 1'universal étic~-. En definitiva, la individualitat
grega no és bella perqué exteriorment sigui bonica, sind
perqué expresa artisticament 1'universal espiritual -per a

Hegel, tot grec &és en certa mesura un artista ético-politic.

Hegel pensa que 1'aparicié de 1l'art correspon tant a un
esfor¢g per espiritualitzar alld natural com a “l‘'infinit
impuls dels individus per revelar-se, per descobrir qué

és capag¢ de fer cadascQ"®®. Aixi{ 1l'art és una conseqgiéncia

B®7Molts dels problemes aqui tractats els hem desenvelupat en
aels capitols corresponents de la primera i tercera part.
“°UG. B555/419.
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del grau de subjectivitat 1 individualitat que han estat
capagos d'assolir els grecs. Amb ells el goig sensible ja no
és la dependéncia animal dels homes -com en els hindas-. Els
grecs eren massa conscients de la seva individualitat i j

a

a
tenien un fort sentiment de si ([Selbstgefiihll. L'art grec

correspon al desig d'autohonorar-se 11 no d'adorar la natura
exterior, al desig 'de fer-se wvaler 1 de gaudir-se en si
mateixos'. Aquest desig no és vanitat car alld substancial
encara no s'havia separat de 1'individual i quan un grec
honorava artisticament un cos humd, 1'honorava per alld que
d'essencialment huma hi ha. Ara, la natura exterior ja no
només existeix per a 1la satisfaccid de les necessitats sind
per a glorificacid de l'home i el seu esperft. La natura ja
no és siné alld natural que 1'home pot fer servir per
manifestar-se. I el que l'home grec troba més proper a si, és
el seu propi cos, que esdevé aixi signe de habilitat,

voluntat, forga i energia.

Hegel veu com una primera manifestacié de 1l‘'art bell, la
preocupacié que els grecs manifestaren pel propi cos.
L'esperit vol ara convertir el seu cos en un drgan adequat a
la voluntat. L'energia de la voluntat es volca en elaborar el
propi cos i en convertir l1'habilitat mateixa en un fi. El cos
esdevé aixi wuna matéria capag d‘exbressar la voluntat i
l'espirit. Els jocs olimpics tenen aquest sentit i Hegel
saluda els grecs com el poble que, en lloc de crear belles
estatues, varen cultivar 1la bellesa {1 1l'habilitat dels

cossos.

Tota l'espiritualitat grega estd intimament lligada a l'art.
La subjectivitat grega, sense anar més lluny, és similar a un

"artists plastic, que converteix alld natural en expressié de

l'esperit"®l. La subjectivitat bella és5 aquella que é&s capag

®1WG. B71/7432.
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de fer dels seus impulsos més naturals l'expressié més bella
de l'esperit i de l'universal. La maxima expressidé de l'art
grec és tant la figura humana com la subjectivitat que posa
les seves passions o0 les seves particularitats al serveli
d'alld universal 1 @tic®®. Aquesta &5 la subjectivitat bella
grega, una subjectivitat ‘'plastica'" que moldeja la seva
naturalitat al servei i sota e model de l'esperit. La
subjectivitat grega és wuna subjectivitat encara natural

que, no obstant, és expressidé harmdénica de l'esperit.

(2) Com hem dit, aquesta circumstancia és alhora la seva
grandesa i la seva mancanca, ja que, si bé l'esperit grec
expressa l'espiritual, necessita encara d'una excitacié o un
impuls exterior a ell; 'per aixd -diu Hegel- la subjectivitat
grega no &s una espiritualitat lliure que es determina a si
mateixa, siné una natura transformada en espiritualitat;
justament aixd és el que designem amb el terme d'individuali-
tat bella"#%. La individualitat bella no &5 13 millor ni
l1'auténtica subjectivitat. L'adjectiu "bella", que sovint tan
valorat és, conté per a3 Hegel la seva mancancga: la bellesa és
un contingut espiritual que s'expressa mitjan¢ant alld sensi-
ble. La individualitat grega é&s, per tant, la individualitat
de l'art, 1lligada encara al mitja natural pel qual s'expres-

Sa.

Aixi com "l'artista grec no lluita amb alld natural com
l'egipci®, tampoc la individualitat grega no lluita contra si
mateixa -el seu fons animal- per tal d'efectuar alld univer-
sal i de posar-se al :servei de l'eticitat. A Grécia alld
natural esta sotmés a 1l'espiritual i expressa ddcilment la
forma bella que 1li vol insuflar l'artista creador. Aixi podem

dir que la bella individualitat es treballa artisticament i

*ZQue té com a representacié arquetipica a Antigona.
SFUG. 571/432.
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creativament a si mateixa: espontaniament transforma els seus
zent iments, passions, sensacions, etc. al servei d'alld
espiritual. A Greécia 1l'estimul de tota accid &tica neix,
en un cert sentit, del ser natural i animal de 1'home mateix.
La bella subjectivitat posa immediatament les seves particu-
laritats al servei de la wuniversalitat. El respecte per
l'eticitat neix del cor, de la sensibilitat, de les passions,
de les inclinacions, de la voluntat natural®4. Alld étic és
el peculiar ser i voler de 1la subjectivitat particular, no
com un instint perd tampoc des de la reflexi6 o per 1‘'univer-

sal en tant que simplement 1l'universal.

La subjectivitat grega no és -serd el cas en els pobles
germanics- una espiritualitat lliure que es determina a si
mateixa donat-se 1la prdopia matéria a transformar, sindé una
natura transformada en espiritualitat. £s una individualitat
bella perd que conserva encara la deficiéncia dels seus
origens. Com l'artista plastic, l'esperit es presenta gravat
en la natura, no sol i per si mateix. Els grecs han aconse-
guit rebaixar perd, alld natural al nivell de signe i
d'embolcall d'alld espiritual. El gran avantatge, perd,
dels grecs és, que mitjangant aquesta transformacidé de la
matéria natural, l1'home com artista espiritual s'ha transfor-
mat a si mateix®®. L'artista grec se sap lliure en les seves

creacions i, per tant, esdevé aixi 1lliure.

L'esperit -grec és el punt mig entre l'oriental i el roma. No
és ni l'estadi en qué a l'home 1i manca consciéncia personal
davant l'objectivitat, ni "1'abstraccié en si" de la interio-
ritat romana. Al contrari, és wuna ‘abstracci6 concreta"
equidistant dels dos extrems. L'esperit grec &s la perfeccid

immediata, una perfeccid que no és 1'aconseguida treballosa-

=4WG. B570/431.

®SL'artista 65 tambéd un dels exemples paradigmitics de 1'argu-
ment de l'astlcia de la radé en Hegel.
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ment al llarg de la histdria per 1'esperit sind una conjuncid

felic i espontania. Es tasca de 1la histdéria universal
desenvolupar-la -passant per la negativitat- per dur-la a
la perfeccidé adulta, no obstant ja té la perfecci6 de la

joventut.

La caracteristica de 1a individualitat grega que la fa quali-
ficable de "lliure", és que sense perdre la seva individuali-
tat (és a dir, tots els aspectes particulars 1{ naturals que
la individualitzen) s'eleva espontaniament a 1l'espiritual,
universal i &tic. Llavors, té immediatament (sense destruir
alld natural en si) alld universal com a fi suprem®®. Aquesta
és el tipus de llibertat que tant va fascinar HSlderlin®™ i

el Hegel juvenil.

Cal no interpretar la 1llibertat de 1la bella individualitat
grega d'una manera purament subjectiva. La bella individuali-
tat és lliure precisament perqué es posa espontaniament al
servei de 1l'universal i, sense que 1la mediatitzi cap refle-
xi6, fa el que ha de fer. Tampoc no s'ha d'exagerar la
valoraci® de la creativitat de 1'artista o subjecte grec.
L'esperit subjectiu és el creador, perd alld creat -1'obra
espiritual- és més que 1la seva mera obra, és un contingut

espiritual per si mateix i té un contingut veritable i

“>2l G. 575/434.

“7En parlem molt més extensament 8n altres parts del nestre
treball, per exemple apartat 3.2. Perd podem dir que en
valoraven 1a seva puresa i espontaneitat, tant 1lluny dels
interessos privats i els egoismes com de la violéncia de 1la
guerra de tots contra tots. Aquesta llibertat era digna dels
déus -pensaven-, fela divins als homes i els unia mitjancant
un lligam d'amistat. Era una llibertat que no xocava amb les
altres llibertats, wuna llibertat meva que alhora era -aespon-
taniament i immediatament- 1llibertat de tots. Aquesta
llibertat no necessitava del sacrifici, de 1'esforg, de 1la
reflexi6 que s'oposa al somni. No implicava la negaci6 d'una
part important dels impulsos més propis i intims de 1'home;
era una llibertat que feia els homes divins sense que no
deixessin de ser homes. ‘
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universal. Per tant, no ha estat creada per l‘'home com a sar
arbitradri -natural o animal- sindé per 1l'esperit racional -que
és universal-. Aixi una vegada elevada la matéria natural a
l'espiritualitat, l'obra de 1l'artista té un valor 1{ una
consisténcia-per si mateixa. Hegel afirma que els grecs han
comengat pel contingut que expressa®®, el grec posa com alld
superior aquests continguts universals 1 espirituals. Aixi,
@ls seus objectes de veneracidé tenen, segons Hegel, un
contingut basicament espiritual, ja sigul el Z2eus olimpic, 1la
Palas d'Atenes o, sobretot, les lleis i els costums del propi
estat. Els grecs es lliuren completament a aquests contin-
guts, en ells s6n 1lliures 1 sobretot en ells se saben
lliures. Els grecs tenen la grandesa 1 la fortuna de tenir
immediatament la prdpia llibertat en la prépia obra espiri-
tual. No obstant, recorda Hegel, per a ser absoclutament
lliure l'esperit ha d'usar-se a si mateix com a mitja i

aquesta determinaciéd essencial manca en 1'esperit grec.

En contraposicié amb el mén roma, en la individualitat bella
no hi ha la seriositat romana. Es a dir, la bella individua-
litat per tal d'esdevenir espiritual no ha de renunciar a les
sevaes particularitats, desitjos, apetits, dependéncies. La
individualitat bella, per tal de respondre a l'universal i
divi, no ha de sacrificar-se 3 si mateixa com van haver de
fer després els romans. Continua sent individual i té les
seves passions, una certa animalitat 1 naturalitat, perd
transformada, esculpida, de manera que manifesti allgd

espiritual.

Hegel considera com . 1l'element essencial de l'esperit grec
aquest tipus d'individualitat bella i, en definitiva, el que
més valora dels grecs hi estd wvinculat. Valora, sobretot,

l1'individu que tenint ja una consciéncia de si, no obstant no

=BUG. 572/433.
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s'escindeix de l'universal i posa la seva acci6 immediatament
i espontaniament com l'accidé de 1l'universal. Per aixd, Hegel
considera els elements essencials de 1l'esperit grec (religib,
eticitat, el mateix art) com a ‘''forma de manifestacid" de la
subjectivitat bella grega. Aixi diu: "hem de considerar
aquesta individualitat 11liure en les seves tres formes de
manifestacidé: primer, en 1'home per a si; segon, en els déus;

i tercer, en l'estat"®7.

Ja hem vist com els déus olimpics s6n concebuts com a
individualitats lliures en contraposici6 als déus uranians o
orientals. Acabem de parlar de la primera manifestaci, de

"l'obra subjectiva d'art o l'obra d'art que l'home fa de =i

mateix"”? transformant el seu cos o tota la seva 3ccid. Ara
passarem a tractar de com la individualitat 1lliure és

essencial per a qué existeixi l'eticitat i 1l'estat grec.

~N

.2.5.- La bella llibertat i lez condicions de 13 democricis

En aquest apartat plantejarem, primer (1), la situacié de
bella llibertat que es fa possible en la democracia grega,
segon (2), 1les condicions o limits exteriors per a qué sigui
possible una constitucié democradtica i, finalment (3), els
limits interiors -o 1ldgics- que van fer impossible 1la

pervivéncia de la democracia grega.

(1) Hegel, com és practica habitual en la seva filosofia de
la histdéria, ens parla de l'estat grec en estret lligam amb
la religidé: "amb la religié grega estad immediatament relacio-

nada la constitucid grega"”. Perd també ho fa en relacid amb

©TUG. B570/431.
7OUG. B73/433.
7rUG. B9®/451.
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el que ha dit sobre la subjectivitat bella: "alld politic
conté aqui la unié dels dos aspectes considerats per nosal-
tres'" (la subjectivitat humana { la divina)*®., D'una banda,

Atenea -13 deessa, la religi6é- és '"real en la forma d‘'aquesta

Atenes"¥™ i ho éz alhora gom a ‘'esperit dels individus
conscients de si mateixos i existents exteriorment', com a
individualitat bella i com a estat. L'estat grec, la pelis,

depén tant dels seus déus com de la bella individualitat, és
alhora "“l'esperit universal viu 1 l'esperit conscient de si
mateix en els diversos individus"”®. La uni6 politica a
Grécia d'aquests dos elements no és natural com a Orient. La
multiplicitat geografica, i la barreja racial del poble grec,
@s correlaciona amb 1a mancanga d'un vincle estatal que
s'imposa com a wuna natura. Tampoc no hi ha a Greécia la
subjectivitat infinita justificada absolutament -1'emperador,
el Dalai Lama o els bramans-, que ho determina tot per mitja

del seu pensament i que &€s la mesura de totes les coses.

Donat aquest estat de coses grec, Hegel afirma que la
monarquia no pot ser el tipus de constitucié dels grecs. La
monarquia només apareix com a necessaria 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 intericoritat s'hi pot oposar i distanciar, és necessari el
centre fort que la monarquia aporta. A Grécia aquest no era
necessari ja que els individus es posen immediatament i
voluntariament al servei de 1lfuniversal i l'estat. Per aixd

la constitucié més apropiada era la democratica.

7:2id_

TENG. BRP/452.
74id'

7RHG. B5P%-50/452-2.
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A Grécia podia posar-se l'interés de tota la comunitat
~l1'interéds wuniversal- exclusivament en la resolucid dels
individus particulars. Es més, 1la base no en podia ser cap
altra, ja que 2qui no hi ha cap principi que pugui impedir
que l'eticitat es realizi. No es tractava, doncs, d'orientar
o dirigir els individus siné de deixar-los 3ls seus impulsos,
segurs que aixi realitzarien de la manera més directa
l1'universal, el bé universal”®. En 2l mén grec l'eticitat té
la fortuna de basar-~se sobre una subjectivitat i un esperit
jove que encara no ha entrat en la reflexid. Encara no ha
aparegut 1l'escissid entre particular i universal, ja que aqui
"els ciutadans no tenen encara consciéncia d'alld particu-
lar. Millor dit: no tenen consciéncia d'alldé particu-
lar escindit de la wuniversalitat”” i, per tant, no tanen
consciéncia del mal™™, que &z patrimoni de l'edat moderna. En
aquesta la voluntat s'hauria internat dintre seu, hauria
aparegut la reflexidé i 1la consciéncia moral (Gewissenl, que
permetrien distanciar-se i escindir-se de l'universal, del
bé.

&ixi; 2l conjunt d'individualitats belles, amb tota la

riquesa de les seves particularitats, no s'oposa ni s'escin-

deix de 1l‘'universal, sindé que 1la seva accidé particular
representa automaticament 1'accié substancial. Aquesta
adeqiacié entre individu 1 estat, entre particularitat i

TeUG. 602/454. :
TTRG. &Q0/4852. “La voluntat individual é3 lliure oan tota la

seva vivacitat lliure i, segons la seva particularitat, [ésl
ltaccid d'alldé substancial'.

7BUG. 604-5/455-6. '"Quan el contingut universal 1 abstracte
opera en la voluntat dels individus, llavors existeix
l'eticitat; aquesta és la unitat indivisa del contingut
universal i de la wvoluntat individual. Aquest és el ja
mencionat terme mig entre 1la subjeccié a la natura i el
coneixement del bé i del mal, sobre 1la base del qual la
conciéncia moral decideix si vol ser bona o dolenta. L'essén-
cia ética no coneix aquest dualisme; no elegeix; és bona en

si!l.
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universalitat, no &és la confianga 1 obediéncia inculta dels
estats patriarcals, siné el reconeixement immediat i esponta-
ni de 1les 1lleis, de 1l'eticitat amb base juridica, és a

dir; espiritual i no natural.

El principi politic i étic grec és, doncs, 1la unitat de la
voluntat subjectiva 1§ objectiva. Hegel qualifica ‘aquest
equilibri d'afortunat i bell™™, an el sentit de que represen-
ta una adequacié no conflictiva, una harmonia espontania. Per
aixd, Hegel no té cap problema en considerar 1a constitucid
democratica com la '"constitucidé més bella, la llibertat més
pura que ha existit mai"®®, si bé afirma tambd "que el que &3
més bell no és el més profund, ni la veritable forma del

concepte espiritual"®}.

(2) La democracia pot ser la constitucié més bella, perd no
necessariament la més sdlida o 1la millor; Es un tipus de
constitucié només possible en condicions molt concretes i
dificils de donar en 1la histdria -en aixd van ser també
afortunats els grecs-. La democracia exigeix les segients

condicions exteriors®=.

a) s aplicable només a petits estats, on tots els ciutadans
acudeixin a les deliberacions personalment 1 wvigilin també
personalment pels seus interessos en l1'administracié. Han
d'estar presents continuament en les deliberacions i, a més a
més, en cos i Anima; per aixd l'elogiéncia és tan important
ja que "l'evidéncia que ha d'arribar a tots ha de produir-se

inflamant els individus per mitja del discurs"®>. Aixd va

TTHG. S03/455. YLl'eticitat ha d'existir en 1a forma de la
bellesa, en 1la qual la subjectivitat estd  en identitat
immediata amb la llei i la voluntat de l'estat*.

SCWG. 608/4588.

Blid.

®ZEn parlarsem més en l'apartat 3.3.2.

STUG. &09/45%.
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fallar en un pais extens i poblat com la Franga republicana,
perqué el sistema de wvots emprat per la Convencid és per a
Hegel un procediment sense vida i abstracte. "Per aixd en la
Revolucid Francesa 1s constitucid republicana no es va
realitzar mai com una democracia i 1a tirania del despotisme
van aixecar la seva veu sota la careta de la llibertat i de
la igualtat. La constitucié democratica de Robespierre no es

va poder realitzar mai"®+.

{(b) La dedicacié continua que la vida politica exigeix del
ciutada, la qual cosa dificulta l'atencié als afers particu-~
lars. Aquest és el motiu pel qual Hegel veu com a essencial
per a la democracia grega l'esclavitud. Els assumptes
particulars esren encarregats a Grécia als esclaus; 1l'esclavi-
tud era, per tant, condicidé necessaria d'agquella bells
democracia®®.

(c) Hi ha una correlacid necessaria entre la individualitat
bella i la incapacitat de la subjectivitat per sentir-se
infinitament i absolutament justificada. Per aixd els temps
de la democracia més pura es corresponen amb els de la maxima
devocidé pels oraculs®®. La subjectivitat no s'atreveix 3
prendre la decisid per si mateixa i necessita del recolgament
d'una autoritat exterior. Més ben dit, necessitava reconei-
xer-se per mitjd de quelcom exterior 1 natural. Hegel fa
notar que amb la desaparicié de la democracia minva ostensi-
blement el recurs als oraculs.

(3) BAra veurem com l'eticitat 1 1la bella llibertat grega
tenien també limits més profunds, limits de la ldégica del
concepte, 21 qual exigia un desenvolupament més profund.

Hegel tenia tan clar com Holderlin que 1'enemic de la

saga
BSUG. &09-10/45%2-60.
seig.



immediatesa és la reflexid®™ i 13 subjectivitzaci

s 5

de la
voluntat®® +tambd sap que amb 1‘&parici6 de la reflexid i de
la subjectivitat es produia una ruptura histérica que la
humanitat havia de viure tragicament. No obstant, Hegel -com

en la Fenomenoleogia- també esztld convencut de la seva neces:

in

§ -

tat, evident per a l'esperit ja desenvolupat.

Aixi el desenvolupament de l'esperit universal exigia, que el
que els grecs feien espontadniament, per costum, per habit
extern®”, la humanitat ho arribés a fer per moralitat, per
conviccidé interior. No n'hi havia prou en qué hom fes
l1'universal, calia que hom ho fes per ser 1l'universal. Calia
doncs, que I’imperatiu kantid es reslitzés en les conscién-
cies, si bé concretitzat en la realitat espiritual del dret i
de l‘estaf. En aquest desenvolupament necessari de 1la

histdria i de 1'esperit calia que desaparegués la bella

B7HG. £03-4/455. "Tant aviat com apareix la reflexid, sorgeixen
les opinions 1 conviccions particulars, que poden anar en
contra l'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”. Com deia Hdlderlin, en aquesta situacid
s'esdevé que l'home és un esclau quan reflexiona. HSlderlin
pensa en l'esclavitud dels miserables i escarransits interes-
sos privats; llavors l'home és incapa¢ de ser divi, heroic,
de posar-se al servei d'un ideal (que és universal), al
servei dels altres homes, de la humanitat, de la natura, de
la patria, de 1l'amistat i de 1'amor. Només aixd, aquest
sentiment altruista i amords, de Vereinigung, és sl que fa
divi a 1'home. Aquest sentiment é&s per a HSlderlin aquell
terreny del somni, el mén oniric universal i no materialment
interessat, en el qual l'home é&s divi.

BPHG. S502/454.

BIHG. 604/456. "L'eticitat en la seva primera forma &z costum,
habit". ‘ C
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llibertat grega™® (la identificacidé immediata entre individua
i estat) i fos substituida per l'escissido. Llavors, l'estat
grec trontolla i 1la societat de 1la polis amenacs ruina.
Arriba aixi el moment necessari en la histdria universal del
pas per la negativitat. L'aparicié de 1'escissié en el cos
social torna impossible la democracia, per aixd aquesta
constitucid ha de ser substituida si es vol mantenir i fer
prevaler encara alld substancial i universal. Aquesta serd la

tasca d'Alexandre.

L'origen de tot aquest procés, que fa impossible la perpetua-

cidé del bell i afortunat equilibri a&tic grec, esta -per a
Hegel- en les ensenyances de Soécrates. El recollir-se de
1'home dintre de si, la reflexid™!, apareix amb Sécrates, "i

amb ell ve la moralitat, per la qual saquella democracia és
destruida". Hegel coincideix amb Hdlderlin en qué aquell mén

tan bell i divi, aquella eticitat 1 aquella Vereinigung

belles, troba la seva mort amb l‘'aparici6é de la reflexié. Van

7?Es tracta de ls compenetracid de l'esperit obj

ectiu (lleisg,
dret, institucions) amb ls voluntat subjectiva (la intel.li-
géncia, 1a wvoluntat particular). Com diu Hegel: "alld
substancial i eétic -1 certament la seva forma suprema: el
principi de l'estat, la unitat politica- s'identifica amb la
subjectivitat de 1a voluntat, del saber, de l'opinid. Les

lleis s6n les maximes dels ciutadans, pels quals alld suprem
és viure per a les lleis; aixd és el substancial de la seva
joia, del seu honor i consciéncia en general" (WG. &602-3/-
454]1. En 1la bella llibertat els ciutadans estan dominats per
l'amor a la patria fins al punt de morir per ella, de tant
com s'hi identifiquen. La constitucidé democratica no és la
causa d'aquest amor per la patria 1 aquesta identifica-
cié amb 1l'eticitat, sindé més aviat la seva conseqiéncia; és
a dir:; la democracia no sempre porta a aquesta identificacié
amb l'estat i la vida etica, mentre que només aquesta
harmonia fa possible la democracia.

TIUG. 60B5/45&.
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ser la interioritat i la reflexid -fins aleshores absents de

l'esperit grec”®- la causa de la ruina del mén grec.

Hegel sembla voler salvar les troballes étiques dels grecs en
el moment de fer-los-hi 1la critica. Es tractava de fer
responsable de tota la debilitat de la bella eticitat grega
la subjectivitat, que -limitada al ser encara natural- no
havia estat capa¢ de fer alld &tic amb plena consciéncia i
pel simple fet de ser precissament alld &tic i universal.
Hegel pensa que 1l'eticitat grega era aparentment perfecta,
exteriorment  hom no 1la podria distingir de 1l'eticitat
auténticament lliure. Perd, quan considerava la subjectivitat
particular que realitzava efectivament aquella eticitat, se
n'adonava que hi havia guelcom d'encara no lliure en la seva
accié. La subjectivitat grega feia 1'universal perd no ho
feia des d'un saber-se reflexivament reconciliada amb

l1'universal.

La fortuna de la joventut de l'esperit que representen els
grecs és -per a Hégel- el més perfecte simulacre d'auténtica
l1libertat, pero la consideracié ldégica 1 especulativa
profunda acaba revelant els limits encara naturals i imme-
diats d'aquella eticitat, la qual precisament per la seva
bellesa depén d'un fons natural 11 sensible. L'esperit,
intentant eliminar -els darrers vestigis d'immediatesa
i de naturalitat en el mén étic i en la llibertat, provocara
el tancament sobre si de la subjectivitat i, aixi, aquests

s'escindirad de l'universal.

2.2.6.~ El cami cap a2 la decadéncis de l'esperit grec

72UG. &0s6/457. '"Podem afirmar dels grecs, en la primera i
veritable forma de llur 1llibertat, que no tenien conciéncia
moral (Gewissenl; reinava en alls 1'habit de viure per la

patria, sense cap més reflexidé" [WG. 457/6061.
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En aquest apartat resumirem, primer (s3), la histdria grega en
conjunt, després (b)), veurem les causes exteriors de la seva
decadéncia i, finalment (3), recordarem les causes interiors.
Evidentment, haurem de repetir -perd referent a tot 1l'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 poble grec, el seu creixement i enfortiment
fins arribar a 1la seva individualitat real. El poble grec
s'ha educat a si mateix -el gran mestre n‘és Homer-. Alhora
perd, Grécia parteix d'una cultura estranya -1l'oriental-.
D'aquesta manera, la seva autoeducacidé és complementada per
la seva relacidé amb un estimul extern. L'origen del mén grec

és doble, per tant, perd 1l'esperit grec aconsegueix la total

unificacid.

Una vegada ha assolit 1la concentracié de totes les seves
virtualitats i forces, el nou poble -ara unitari i fort- es
torna vers el vell principi. Llavors ja té una cultura, un
art i una religié prdopies i especifiques. En aquest periode
es desenvolupard 1l'esperit grec al llarg de 1'época obscura
perd pacifica en qué cada una de les polis es desenvolupa
separadament. Com a poble espiritual els grecs tenen per
vincle d'unié només un vincle conscient de tradicié i
cultura. Aquest periode acabara amb les guerres médiques, que
representen la lluita del nou mén contra el vell mén. Hegel
remarca que el resultat favorable als grecs fou degut a 1la

necessitat i l'interés que 1'esperit universal hi va posar,
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més que no a causes externes; perd també en destaca la

valentia i el patriotisme de la bells individualitat?=.

Aixi Hegel diu: "la necessitat va decidir la gran lluita a
favor d'Occident. La victoria no fou un regal del desti; es
va basar en part en la valentia, en part en el patriotisme,

perd també en part en el gran interés que hi va posar

1'esperit universal”"™*. Par a Hegel 1a ‘'feorga espiritusl®
dels grecs -que @ls venia del seu principi~ va guanyar al
nombre i la for¢a merament militar; que, en definitiva, no

van '"poder resistir el poder superior de 1'esperit"v=.

Les victdries gregues sobre els perses sén 'victdries de la
histdria universal*" i no perque els homes hagin actuat més
valerosament, sin® perqué la causa defensada pels vencedors
era superior -era un valor vital per al desenvolupament de la’
histdéria wuniversal-. Amb aquesta victdria dels grecs sobre
dels perses, es tanca el predomini i la intervencid® poderosa
del principi oriental en 1la histdéria. Es, per tant, la fi
definitiva de 1l'antic mén i el reconeixement ja ingies-

tionable del nou mén.

(2) E1 segon moment compr2n el contacte 1 enfrontament amb
l'antic principi i el seu triomf sobre l'anterior figura de
l'esperit. Es 1'época del triomf perd, també, 1'inici de la
decadéncia. En volcar-se enfora, sorgeix la discérdia en el
seu interior pel desfermarment de les diverses determina-
cions. Ara, havent arribat la individualitat a existir per a
si mateixa, aquesta entra en conflicte amb la seva substancia

~l'escissid tipica dels romans ja s'anuncia en els grecs-.

7FQue venia en gran part determinat per representar al nou
principi de l'esperit universal. ‘

TAUG. &156/465. '

TEUG. $19/467.
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Com s'esdevé Sempre en la histdria, el moment del maxim
esplendor és ja l1'inici de la caiguda, de la degradacid -tot
i que, en els primers temps hom no se n'adoni-. La victdoria
sobre ]l'exterior va ser seguida per 1'aparicid de lluites
interiors. L'oposicié més important que sorgeix és 1a de les
dues més grans ciutats: Atenes 1 Esparta. Hegel reparteix
elogis per a tots "dos estats' ja que '"cada un d'ells consti-

tueix una figura rellevant pel desenvolupament de 1'esperit,

del caradcter i de 1la constitucidé"™®. Hegel no vol escellir
entre les dues ciutats, car accepta un Gnic criteri de
discriminaéié; la wvirtut eética, 1la virtut peolitica, la
disposici® d'anim que é&s en unitat amb l'estat, 1 afirma que

totes dues ciutats el tenen per igual.

La divisié i lluita interna entre les polis gregues i, dintre
d'elles, entre els diversos partits és el motiu de 1la
decadéncia grega. Segons Hegel les diverses polis mai no
havien anat unides, Grécia no tenia un dGnic centre politic i
de les 1lluites entre Atenes {1 Esparta tampoc no en va

sortir cap. El predomini de Tebas fou encara més breu, tot

i que, per a Hegel, 1la necessitat d'un centre i d'una
autoritat eren cada vegada més grans. L'escissié entre
les polis era total, per6 també ho era entre els diversos

partits, els quals demanaven quan eren derrotats la interven-

cié d'una altra polis, mantenint aixi un estat de guerra

constant.

(3) El tercer periode correspon al moment del contacte amb el
poble posterior i la derrota davant seu: és la decadéncia.
Alexandre i els seus succesors no sSn capagos siné de donar
només una unitat ficticia, que no representarid cap problema
per als romans. L'aparicié de 1la interioritat i d'una

subjectivitat reflexiva va representar la degeneraci6 i

- TOUG. 420/468.
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pérdua de 1la bella eticitat grega, que era d'on sortia la
seva forca espiritual; sense ella van caure sota el domini de
Maceddnia 1, finalment, de Roma. La extracordinaria individua-
litat d'Alexandre tancarda el mdn grec com un llamp tant
1luminés com fugisser i, en el fons, débil. En una Grecia ja
escindida i que havia perdut la seva bella eticitat només
unes individuslitats genials podien mantenir encara la forga

de 1l'estat.

Hem arribat al moment de la decadéncia. Aquesta no es va
produir només per raons externes o empiriques (cosa que
sempre nega Hegel en la seva filosofia de la histdria). Molt
al contrari la ruina del mén grec és el resultat de la seva
mateixa maduracié 1ldgica, de desenvolupament del seu princi-
pi, deixa de ser vital per a 1l'esperit universal. En 1la
decadéncia grega podem veure explicitar-se tots les deficién-

cies o limitacions que hem anat trobant en els diversos

elements. De fet 1la degradacib6 és global, afecta a tot
l'esperit del poble i sorgeix del seu nucli -el seu princi-
pi-; és uns decadencia que es produeix paral.lelament en tots

els elements que hem considerat.

Grécia havia arribat als seus limits i llavors havia de caure
amb la mateixa facilitat com afortunada havia estat en el seu
inestable equilibri. La decadéncia grega es mostra tant en
alld exterior i empiric, com en alld interior i ldgic. Tant
la 1dgica del! desenvolupament del principi grec com l'empiria

del seu esdevenir efectiu conduien indefectiblement a la
decadeéncia.

(b) Les guerres del Peleponés per la supremacia entre Atenes
i Esparta sé6n, per a Hegel,una primera mostra empirica de
decadéncia. La divisi6é i lluita entre les polis -que trenca
la sempre inestable unitat grega- va unida, a més a més, amb

la divisié interna de cada una de les polis en partits
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oposats. Hegel veu en el saqueig de Delfos pels mateixos
grecs la desaparicid del darrer vincle entre ells”. Era la
desaparici6é de 1'anic principi monadrquic que hom podia trobar
a Grecia”®,; aguesta vacant l'ocupara Alexandre Magne. El mén
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 monarquia més estrangera que no pas grega. Filipo,
primer, i Alexandre, després, ocuparen un tro auténticament
mondrquic, que Aristotil -un grec- va saber adoctrinar

(Tractat sobre la monarguia). Ells acabsren amb les institu-

cions democratiques que ja eren del tot inoperants.

Perd, 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 existéncia. Quan mori la individualitat
sobre la qual se sostenia, l'imperi es disgrega. Aquesta
divisié era la mostra de la manca d'unitat i de solidesa de
l'esperit grec. Els grecs que abans es van ajuntar davant els
perses, ara van deixar morir i dividir-se 1'imperi d'Alexan-

dre.

Alexandre és el contrapés d'Aquil.les. També conquereix
1'Orient™™, perd ara l'esperit grec no és ja jove i no apran
d'Orient, al contrari, és un esperit vell -quasi agonitzant-
que 1l'educa. Perd l'esperit que va expandir era ja mort, per

aixd Alexandre és una llumindria tant brillant com fugissera.

TTUG. 548/488.

#®Com desenvolupem en l'apartat 2.3.3., per a Hegel principi

monarquic vol dir basicament 1'existéncia d'un centre fort,

que garanteixi la unitat de 1l'estat 1 que representi la

darrera i comuna decissidé inapelable. Aquest principi és

1'anic que pot fer que tot el conjunt de l'estat actul com un

80l individu a la recerca d'un Gnic i mateix fi coma.

#%Ja hem dit, que Hegel squipara ol relat homdric de la guerra
de Troia amb les conquestes d'Alexandre.
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L'esperit universal havia acabat per sbandeonar Grécia i, per
aixd, la conquesta final de Grécis per Roma no fou sind

1'acabament de la decadeéncia.

{c) La decadancia sxterior que ara hem resumit va paral.lels
amb la decadéncia interior de l'esperit grec. La desaparicié
~o millor dit el desenvolupament ldégic- de la bella indivi-
dualitat i subjectivitat en serada la causa principal. Per a
Hegel, aquest desenvolupament es produird sobretot a Atenes
ja qgue, contriariament a Esparta, els individus atenesos
tenien una major independéncia per dirigir el seu esperit,
per desenvolupar-lo lliurement i per fer-lo reconéixer
pablicament. A Atenes la individualitat era culta, per aixd
és en ella on es produsix el despertar de la llibertat
subjectiva (hom entra en si mateix i actua lliurement i

creativament vers enfora).

El canvi interior es produeix doncs, en la cultura. En ella
l'home s ha fet conscient de si mateix i aixi despertard a la
interioritat, "“l1'home ha entrat en si mateix i actua lliure-
ment 1 productivament vers enfora. Per aixdé veiem florir
també aqui totes les arts i ciéncies"*®?. Atenes és la ciutat
de l'art i la filosofia, que s6n els *“modes ideals en que
l'esperit d'un poble s'ha fet conscient de si mateix"!9®* | a]
fi darrer d'un poble. Aixi veiem com Hegel afirma que

l'esperit objectiu -1'estat~ té com a fi darrer donar lloc a

1OOUG. 8287473,
101G, £28-9/474.



224

l‘esperit absolut =~l'art, la religié i la ciéncia-*®%. En
Hegel hi ha sempre una coincidéncia entre 1la plenitud de
1'autoconeixement d'un poble -en la cultura { en ]l'esperit
absolut- 1 la seva decadéncia. Aixi les diverseg fites
en el progrés espiritual sén unes altres passes vers la
decadéncia; Hegel en menciona les tragédies, a Sdcrates,

Platd i Aristétil, l'eloqiéncia, les arts plastiques.

Totes aquestes fites cuturals de 1'esperit grec tenen en comd
que sén un pas vers 1'aparicié del principi del pensament
l1liure i de la interioritat de 1l'home. Hegel atorga en aquest
procés un gran protagonisme a l'art. Argumenta que amb el
desenvolupament de 1l'art la indfvidaaiitat pren interés per
si mateixa i ja no posa el mateix interds en 1‘'estat. Els
individus comencen a perdre's en si mateixos i la realitat es
converteix per a ells en idealitat*®®. En tot el procés de
recerca de la bellesa 1 d'autoexpressié de l'esperit per
mitjad de 1'obra bella, s'esdevé que cada vegada 1'objecte
perd importancia. L'esperit ja només es preocupa pel contin-
gut i per si mateix. -Aixi el moment sensible, que existeix en
la religidé bella, perd tot el seu sentit per a 1l'esperit.
L'art bell i sensible havia revelat tot el que podia. Fins i
tot la religié de 1l'art havia de ser substituidsa per uns
religié més esotérica. L'art 1 la bellesa ja han deixat de
ser alld suprem per al poble grec i, per aixd, Platd el
destrona I margina a la Repiablica.

L1OTHG. 628-%/474. "El més alt que un estat pot assolir s que
l'art 1 la ciéncia es desenvolupin en ell a l'altura que
correspongui a l'esperit del poble. Aquest é&s el fi suprem de
l'estat, que, no obstant, no ha de tractar de produir-loc com
una obra siné que aquest fi s'ha de produir per si mateix. Un
poble té molts assumptes en la realitat: ha d'infundir 1la
seva forma, el seu interior al mén, per a fer-se objectiu a
si mateix; perd la veritable manera de ser objectiu é&s conei-
xer-se'.

TOTHG. &£38-9/48B0-1.
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Es produeix, finalment, aquell alliberament de 1a natura que
Hegel trobava a mancar 2n la bella eticitat i en seu art'®=e.
Perd aquest progrés tant important per a l'esperit universal,
ha estat, precisament, 21 que ha malmés l'eticitat grega. Ha
sorgit aixi el  principi de 1la subjectivitat individual i
aquest és el gque destruird aquella bella eticitat. La sub-
jectivitat individual s'allibera de 1a relacid immediasta i
encara natural amb I'universaiitat 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
21 dels sofistes. Aquests foren -segons Hegel- els que
comengaren a pensar 1 reflexionar sobre l'existent?o=,
Brolla aixi la ciéncia del pensament -si bé primer com un
pensar formal, com una mera manipulacié de les representa-
cions-. El principi sofista "l'home és la mesura de totes les
coses'", esdevé el nou principi. Ells interpreten, a més a
més, 1'home com 1'home subjectiu, com individualitat particu-
lar. Aixi dediquen el seu saber a 1l1'art d'imposar una
determinada representacidé o una opinidé subjectiva al poble

-pel funcionament de la democracia- oblidant alld just.

Sécrates en canvi pren com a fi darrer 1'universal “el
pensament, la necessitat que l'home es trobi a si mateix
com a ser universal i pensant, 1 que conegui no el que
és Gtil a la particularitat, siné el que és just i bo'"i®s,
En l'aforisme délfic que Sdcrates fa seu, hom pbt veure com
ja es posa l'emfasi en la interioritat. Aixd condueix a qué
hom cerqui dintre seu la norma del que és &tic a cada moment.

Aquest és un moment més d'interioritzacié. El pensament

POANG. 639/481. “El desenvolupament del pensament comenga alhor
que el desenvolupament de 1l'art". ‘

TOUWHG. 5437483,

1OSHG. 643/484.
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interior és ara el bé i sorgeix aixi{ 1la llibertat de pensa-
ment . "Sécrates wva treure la interioritatr de 1'home davant
ia, €2 manera que 13 mesura del que és

just i d'alld etic resta posat en la conciencia moral
C

Ja no es tractava -com per a la bella individualitat- de fer
alld just, sindéd de tenir consciéncia que hom fa el que és
just. Hegel creu que aixd té com a resultat la ruptura amb la
realitat, ja que els individus cerquen la prodpia satisfacciod
en un mén ideal extret de la interjoritat i eviten vincular--
se amb l'estat. Els grecs havien entrat aixi en el que hom
anomena temps de crisi. La humanitat sencera va entrar en un
llarg periode en el qual el tribtunal interior no coincidia

mai amb el tribunal exterior.

Sdcrates és, doncs, l'exemple de la tragédia del poble grec.
La seva condemna a mort és d'afguna manera resultat de 1la
comdemna a mort a que ell aboca el poble grec, que perdrd per
sempre més la seva bella eticitat. Per aixd Hegel no dubta
d'afirmar que ''també el poble atenés tenia perfecta rad' i,
en certa mesura, sospitava a qué conduirien les ensenyances
del gran mestre de la moral: la debilitacié de la 1lei de
l'estat. Sdécrates derruia, endut per 1l'esperit universal i
amb el pensament, els principis basics del seu mén. Per les
paradoxes de 1la histdoria i de 1'esperit: el gran fill d'un

mén i d'una época és el seu destructor.

Perd la mort de Sdcrates -com de tot alld particular- no pot
evitar que s'esdevingui el que la ldgica del desenvolupament
de 1'esperit fixava. El germen de Sdcrates -que és el germen

d'un nou esperit- vivia ja en els seus acusadors i els duia

1O7HNG. &44/485. Hegel considera a SoHcrates com el "descobridor
de la moral", de la qual -pensa- mancaven els antics grecs.
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pel cami inexorable de la histdria universal. Aixi, s'amplia

cada wvegada més l'escissid entre alld gue universalment
v

apareix com allé veritable ~-veritat que només pot provenir de
l'esperit, segons Hegel- 1 1la idea particular que cada
subjectivitar o¢s forja. Prolla al fi la distincid clara i

present en la consciéncia entre universalitat 1 particulari-

tat. A partir d'ara desapareix tot lligam immediat entre
universal 1 particular =-lligam que de diverses maneres
existia tant a Grécia com a Orient-. Diu Hegel: "la subjecti-
vitat que s'aprehé&n i es revela en tot, amenaga 1l'existéncia
immediata sencera. Aixi es realitzen 1la dissolucid de 1la
religié i la democracia; aquesta cau per si mateixa en la

contradiccid: que la individualitat hagi de ser exaltada al
suprem cim per a ser real i que, a la vegada, el poble mateix
hagi d'imperar com a 1l'universal. Només en Pericles veiem
assolida aquesta wunitat: 1'existéncia d'un cim suprem i
1'imperi del poble sobre ella. Més tard 1'estat fou sacrifi-

cat als individus com aquests a l'estat"3:™®.

Amb aquest procés 1'home i 1'esperit han aconseguit 1l'emanci-

pacié de 1'ordre exterior -ja fos aquest natural (Orient) o
étic (Grécia)-. Perd encara roman la seva subjeccidt a la
naturatlitat interior, 13 proépia animalitat. L'home ja no és
immediatament idéntic amb 1'universal, natural o &tic,

perd no per aixd s'ha emancipat plenasment i encara no és una
subjectivitat plenament lliure. Li manca ara emancipar-se de
si mateix, dels seus impulsos particulars i animals, 1i manca
fer-se plenament racional i 1lliure. L'home s'ha emancipat
d'alld exterior perd no s'ha reconciliat amb el seu interior
auténtic -l'esperit que el constitueix I que és universal i
racional-. Ara 1la 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 si

1OBHG. &41/48
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mateixa com el propi déu. Aquesta serd l‘'auténtica llibertat,
que hom complementard amb el reconeixement que 1'exterior s

3 amb ella i fruit legitim seu'”™.

Perd aixd vindrd mész tard en la histdria, ara caldrd que 13
subjectivitat es purifiqui de les passions i el lliure albir
que encara la dominen. Per aixd c¢31drd que sigui sotmesa 3
una terrible disciplina, agquesta s'esdevindrid a Roma. A Roma
la subjectivitat s*educard per mitjd del més terrorific pas

per la negativitat.

19%Veiem, doncs, que la histdris universal { el desenvolupament
de 1l'esperit han destronat aquells homes divins -segons
Hélderlin- de 1la seva afortunada relacié immediata amb
1'universalitat i l'eticitat. El sorgir de 1a interioritat,
la moralitat, la reflexié¢ 1 1a subjectivitat en sén el
resultat, sén 1'herencia que Grécia lega a la posteritat. Una
posteritat que ja no gaudird de la "fortuna'" dels grecs i
haura de patir una disciplinada educaci6 per elevar-se a una
superior reconciliacié i llibertat. Perd, Hegel a les Lligons
de filosofia de la histdria universal no s'estd de remarcar
la necessitat d'aquest procés | la major elevacié de la meta
que espera a la humanitat. Ens sembla que Hegel ha abandonat,
amb tota la critica a qué sotmet el principi grec, el seu
company Holderlin. Hegel mira endavant de 1la histdria, ha
relativitzat el seu ideal de joventut tot i que no 1l'ha
oblidat, perd ara la seva admiracié és dirigeix basicament en
una aitra direccié.
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2.3.- EL MON ROMA, EL PAS PER LA NEGATIVITAT, LA DISCIPLINA
DE LA HISTORIA

En aquest apartat contraposarem, primer, el mdén romd amb
Gracia i el mébn cristiano-germdnic, segon, el definirem com
una etapa de disciplinacié de 1'esperit, després, analitzarem
2l desenvolupament de la subjectivitat i, també, el paper que

la religid hi juga i, finalment, la seva decadéncia.

2.3.1.~ Entre Grécia i el cristianisme

L'esperit romd se situa en la histdria universal entre els
dos moments que Hegel més valora: Grécia i el cfistianisme.
Segon Hegel, aquests dos moments sb6n els més positius 1
decisius per a la histéria de 1'esperit. Ambdédés flanquejen sl
mén roma i 1'emmarquen fent-1li jugar un paper molt peculiar:
Roma és el seu transit i lligam. Com que aquest lligam no pot
ser sindé dialéctic i, tant el punt de partenga -Grécia- com
el d'arribada -cristianisme- s6n dos moments de reconcilia-
cid, Roma no pot ser siné un moment negatiu i d'escissid.
Aixi ho imposa la ldgica de la histdria universal i les dades
empiriques sobre Roma sén, certament tractades per Hegél a

partir d'aquella necessitat ldgica.

(1) Segons Lasson i la resta d'editors de les Vorlesungen, a1
cristianisme és un principi que s'inclou -en els seus
origens- a dintre del moment romd&. D'una banda, és evident
que es tracta de dues coses coetdnies i simultdnies en el
temps (i en el que nosaltres anomenem empiria). Perd també és

del tot wevident, d'altra banda, que s6n dos moments de
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l'esperit i dos principis que, respecte a la 1ldgica de la

histdria, sén successives i 1'una posterior a l'altra.

Ha de quedar clar que, de cap de les maneres, no es pot
considerar el cristianisme com la religid que 1i correspon al
principi romad. Aquest imperi té la seva peculiar religio -que
Hegel correlaciona amb la resta d'elements de l'esperit roma-
i, ni ldgicament ni empiricament, no té res a veure amb la
cristiana. D'altra banda, el to i desenvolupament del discurs
hegelid &s del tot divers quan s'ocupa del mén i 1l'esperit
rom3d que quan s'ocupa del cristianisme. Podem dir que si, en
certa mesura, Roma mira amb enyoranga vers Grécia i la
seva perduda eticitat afortunada -contraposant-s'hi com la
cara negativa o ei moment de 1l'escissié-; el cristianisme, en
canvi, mira decididament wvers el futur i anticipa els
gérmens d'una nova superacidé reconciliadora que hom desenvo-

lupara en el mén germdnic.

Aixi, si d'una banda, la coetaneitat empirica i merament
temporal que vincula Roma al cristianisme és molt clara,
també és molt clar que representen dos moments diversos i
successius en el desenvolupament de 1'esperit. Respecte de
l'empiria, és clar que el cristianisme neix i es desenvolupa
dintre de 1l'imperi roma, malgrat no poder ser considerat mai
-al menys fins Constanti- la seva religibé. Cal assenyalar,
perd, que els esdeveniments que marquen l'acceptacidé imperial
de 1la religié6 cristiana, s6n considerats per Hegel ja en
relacié amb el mén germdnic. Ens sembla del tot clar que
Hegel segueix el corrent historiografic -fals-, que a
partir de 1'esplGria Donacié de Constanti, estableix la
vinculaci6é entre imperi romda i wesglésia cristiana®!®. No

obstant, considera agquests esdeveniments més com el comenga-
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ment de la nova época -mdn cristiano-germanic- que com un

moment essencial del médn roma.

Per a Hegel, el cristianisme és; doncs, un principi espiri-
tual que, si bé neix empiricament a dintre del mén romd, no
és la religi6 o principi que anima l'esperit rom3, que 1li
déna el seu logos ni el seu telos. El cristianisme -per a
dir-ho rotundament- no forma part de 1'esperit del poble
romd, ja que -com veurem- a aquest asperit 1li correspon un

altre tipus de religiositat.

Pel que fa a l'ordre ldégic del desenvolupament del concepte,
el cristianisme fa un paper homologable en certa mesura al
que duen a terme en l'imperi 1les filosofies postsocratiques
-astdics, esceptics, epicuris*i*-~, ja que tots dos signifi-
quen un nou desenvolupament de la subjectivitat, més ben dit:
de la reconciliaci6 d'aquesta amb 1l'absolut. Aixd correspon
més aviat a una superacid del mén i del principi romd que no
pas un element més dintre d'aquest mdn; perd aquelles escoles
filosdfiques no acaben de trascendir del tot el mén roma,
mentre que el cristianisme si. El nou principi ldégic i
espiritual no creara un nou mén a partir d'elles -massa
ancorades en el vell mén i en la seva religié pagana- sinéd
només a partir del cristianisme. En definitiva, el cristia-
nisme és un principi espiritual que alhora provoca 1la
degradaci6 de 1l'anterior principi 1 és 1'a3nima d'un nou mén.
El principi cristid es fa present en la histdéria i esdevé una
forga espiritual poderosa abans que no penetrin en 1l'escenari
histdéric els pobles germdnics que s6bn on aquest principi es

realitzara.

t*3iHppgal]l evita parlar dels neoplatonics tot 1 que eoncaixen
perfectament dintre del discurs que elabora.
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Perd ‘només en els poblas germadnics®!= a]l cristianisme pot
refer totes les institucions i tot l'esperit des de l1'arrel.
Només aquests pobles tindran com a auténtic principi propi el
cristianisme, fins que ells 1'adoptin el c¢ristianisme és un
principli que no.ha realitzat totes les seves potencialitats i
que continua abstracte. L'església serd 1la comunitat que
realitzara, exterioritzard 1 comunicard aquest principi al
nou poble, el qual educara. Per tot aixd, nosaltres separarem
el cristianisme del mébn romd i unificarem els capitols que
Lasson dedica al cristianisme a 1la fi del mén roma 1 al
comengament del mén germanic. Pensem gque la ldgica del
discurs -més que no l'empiria histdrica- du a Hegel a aquesta

necessitat conceptual i expositiva.

(2) Respecte de Gracia, Roma o5 presenta com la cara negativa
de la moneda, com 1'absolutament altre. Es molt curiés
-considerem nosaltres- gque un autor tan donat a valorar el
mén classic faci una contraposicié tan total entre Roma i
Greécia i, per exemple, s'cblidi d'alabar l'etapa republicana
de Roma com era habitual a 1'@poca. D'una banda Grécia
representava un problema per a Hegel, ja gque en valorar el
desenvolupament progressiu de la histéria universal no podia
abdicar del seu 1ideal juvenil i dels trets que, encara,
apreciava tant de 1l'eticitat grega. Hegel es resisteix
-almenys fins el manuscrit de 1830- a identificar el més
minim Grécia amb el moment de 1'escissi6, un moment de 1la
negativitat. Per aixd Grécia és presentat com el bell mbén de
l1'afortunada joventut que havia de desapareéixer pel seu

mateix creixement i desenvolupament, un instant de breu i

i120aegons considera Hegel, amb més radicalitat en els no
barrejats amb els pobles romadnitzats.
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inestable equilibri abans no sorgeix violentament 1l'escis-

Si61 1

Aixi, on les Lligons Hegel argumenta sn al sentit que només a
l1a fi de Grécia s'ha produit l'escissié 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 Grécia- entre alld particular
~als individus i els seus interessos- i alld universal
-l'estat i els interessos globals del poble-. En canvi,
escindida entre universalitat i particularitat, entre estat i
personalitat abstracta, Roma és l'arquetipus del mén de
l'escissi6é. Per a Hegel, tant Orient com Grécia havien
aconseguit, a la seva manera, evitar l'escissid, Roma

sucumbeix a ella.

2.3.2.- Roma, 1l'etapa histdrica que disciplina l'esperit

Aquesta negativitat i escissidé, a qud s'havia arribat a la
caiguda del mén grec, és necessdria i imprescindible per al
desenvolupament de 1'esperit. Roma té també un paper a jugar
en la histdoria universal I aquest paper &s el de disciplinar
i desenvolupar 1la interioritat que va fer caure la bella
eticitat grega. El1 mébn romd és wuna eépoca de disciplina i
d'educacié6 forgada de 1la humanitat. L'instrument d'aquesta
educacié disciplinaria és la politica. A Roma la politica
esdevé el desti universal i abstracte, ja que tot se supedita
a les necessitats de la politica de l'estat*i4. La politica

encadena els individus, tant els vulgars com els herois o els

*1TPensem que Hegel -injustament o no, no s 21 nostre problema-
carrega les tintes negatives sobre el mén roma en la mateixa
proporcié com n'ha carregat de positives sobre Greécia.
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mateixos déus (que perden aquella individualitat que tenien
en el principi grec); homes, pobles i religid® sén instruments
de la politica, dels fins de 1l'estat. Ha desaparegut el
respecte per la particularitat dels individus que hi havia en
l'eticitat grega. Aquil.les Jja no és respectat per ser
Aquil.les o per les seves virtuts militars, siné només com un
instrument més o menys valués per a l'estat. La lluita qus

apareix en 1l'Antigona de Sb6focles entre la religiositat o

l'eticitat natural i la radé 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 abstfacta
de la politica estatal romana, ja que l'internar-se en si de
l'esperit condueix al naixement de 1a contradiccié. Es
produeix l'escissidé entre la universalitat abstracta que
representa 1'estat abstracte -car estd escindit d'alld
particular-, la seva politica i la seva Gewalt, i el subjecte
individual -el qual en posar-se enfront de la universalitat
esdevé també abstracte i fix-. A Roma regna, doncs, el que
Hegel anomena la llibertat abstracta, 'que posa l'estat
abstracte, la politica i el poder per damunt de la indi-
vidualitat concreta, que hi roman absolutament subordina-
da''*1®. Es una llibertat definida abstractament, des de parts
escindides del tot -des d'un individu que s'oposa al tot i
des d'una universalitat que margina i s'oposa als individus-.

En contraposicié a la fortuna grega, Roma és desafortunada.

No té '"una vida espiritual concreta i rica en si" sindé només
"la dominacid® prossadica practica"**®. Roma és el primer mén
escindit, la subjectivitat particular per primera vegada

PIBHG. S62/499.
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s'aparta de 1l'universal. El resultat és que aquest universal

se 1i imposa com a dominacié.

Igual com en el mén hindd, aquest universal escindit del
conjunt complet d'individus és usurpat només per un grup o
classe d'individus -si bé ara ja no sén els bramans siné els
patricis-. Aqui perd s'acaba la similitud, a 1'India existia
la dominacié dels bramans sobre 1la resta de castes, perd
aquestes no se sentien escindides de 1'universal que el
braman representava. Per tant segons Hegel suportaven la
dominacidé perd no la patien. Alli 1'home acceptava encara
immediatament, com una llei natural, aquell estat de coses. A
Roma, els dominats se senten oprimits I comencen timidament a
reivindicar el seu dret a la igualtat, en tant que homes i,
com a tals, particips del mateix esperit universal. Perd, cal
tenir en compte que a Roma també les particularitats dels
patricis seran sotmeses a disciplina i, aixi, la repdblica
donara pas a l'imperi. Les personalitats dels patricis seran
tractades tambe com una perscna abstracta i juridica; també

ells es distancien I s'oposen a 1l‘universal.

El paper disciplinari, que Roma ha de jugar en la histoéoria
universal, té ja la seva premonicid en els elements naturals.
Hegel remarca la ‘''premonicié"” que hi ha de 1la violéncia
(Gowaltsamkeit) que exercira Roma sobre els esperits, en la
violédncia natural amb qué s inicia 1l1'estat roma: '"l'estat
romd descansa geograficament i histdoricament sobre el moment
de la violéncia"**”. Aquest punt correspon a4 la pressentacid
metafdrica que fa sempre Hegel, presentant les condicions
geografiques o histdériques com a correlatives -més que no
determinants~ a la natura del principi de l'esperit que
després desenvolupard. Roma no és -diu- ni maritima (com

Grécia) ni continental (com els pobles orientals); a la vora
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d'un riu per¢ fermament vinculada a la terra, Roma és basica-
ment un centre politic que neix arbritdriament i violentment

en terra de ningG*®.

Enmig de molts pobles civilitzats, Roma neix com un assil de
delingients, de bandits. Roma neix com una ficcibd d'estat i
com una ficcibé de poble (arreplegava els rebutjats dels
pobles que 1l'envoltaven) i, fins i tot, s'engrandeix a base

de negar tot el que era sagrat. Segons Hegel, Roma no era un

poble antic ni homogeni, no s'edificava sobre wuna vida
familiar o patriarcal preexistent, no responia a un centre
antic 1 npaturalment valid, ni tan sols ha respectat la
religié o ha partit d'una religié previa. Per al naixent

estat romd la religid6 ©és només un '"mitja" per als propis
fins*'™ i, per aixd -assenyala Hegel- no hi va haver cap

escripol en raptar les sabines en mig  d'una celebracib

religiosa.

El signe de Roma és la violéncia i la disciplina tant pel que
fa als seus origens com per al seu paper en el cami histdric

de 1'esperit. Hegel pensa que, en ser la violéncia 1l'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
[no tenia un poble, un centre natural, una nacié, des del

qual originar-sel] i es basa en 1la violéncia necessita
sostenir-se per 1la violdncia"*®®, an ell "no hi existeix una
unié ética i lliberal sindé un estat violent de subordinacié6'.
No hem d'oblidar en el moment d'interpretar aquestes frases
que, per a Hegel, a Orient 1'estat o 1'universal no necessi-
tava imposar~-se per la forga. La submissi6 era aleshores
immediata, natural i sense que mediés 1la reflexidé o la

sensacid d'opressid® dels individus. A Roma s'esdevé tot el

llﬂid.
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contrari, l'estat o 1l'universal només es poden afirmar o

mantenir-se per una violéncia continua sobre els individus.

Aixd es nota també en 1'estructura familiar, ja que la
relacid del pater familias amb la seva dona 1 els fills és la
de possessié, hom diria que d'esclavitud. El matrimoni és
pensat com una relacié de propietat 1 ne hi ha ja aquells
relacidé patriarcal de respecte mutu, siné només imposicid que
repugna els individus i que també es basa en la violéncia
d'una relacié merament juridica ~la propietat- en el si de la

comunitat familiar. A Roma la familia esdevé propietatri=?.

En l'estat romd -creat com una alianga de bandits- domina 1la
subordinacié total violenta i disciplinada de les individua-~
litats davant els fins de l'alianga. Es més, deseguida,
l'alianga s'‘escindeix entre els antics coaligats i els nous.
Rixi neix a Roma l'oposicié entre els patricis (els primers
bandits arribats 1 coaligats -segons considera Hegel-) i els

plebesus nou vinguts.

Com wveiem, la rica eticitat grega s'ha trencat en mil
trossos. La familia, la ciutat, l'estat esdevenen ambits de
violéncia i de relacions abstractes de domini i propietat.
Aquella bella eticitat ha desaparegut, fins i tot, la religié
caurd en una religié de la dominacié i 1la violéncia. Es la
separacid abstracta tipica de Roma entre la universalitat i
la particularitat -~o els particulars- la que marca la
insuficiéncia de 1'esperit romd en general. La darrera
determinacidé de 1'esperit roma és sempre un fi finit.
Per a Hegel, aixd es correspon al tan comentat sentit practic
dels romans, que porta també 1la impossibilitat de tota

auténtica religidé, aixi com de tota auténtica llibertat. La
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llibertat romana é&s abstracta i la seva religiositat no és

lliure, é&s una imposicié violenta de 1l'estat.

2.3.3.- La interioritat disciplinada

L'esperit romd continua el desenvolupament de la interioritat
que s'ha iniciat a Grécia. Alli vam veure com, paral.lelament
al naixement de la interioritat, els individus es distancia-
ven d'alld eétic universal i posaven la propia interioritat
com a jutge suprem de tot. Roma parteix d'aquest estadi. La
unidé sdlida que uneix els membres del nou estat en els seus
comengaments, no és la bella unidé dels grecs, ja que no és
una unid espontania i 1lliure, é&s wuna unié provocada per 1la
necessitat de defensar-se dels molts enemics que envoltaven
la naixent Roma. Més endavant, Roma manté una certa unitat i
és poderosa pel desig de conquestes i de dominar el mdén,
perd, ja apareix l'escissidé entre els interessos de Roma com
a tal 1 dels diversos individus 1 classes. Després, la
subjectivitat particular s'ha imposat fins a tal punt, que
l'estat ja no es manté sind sobre la violéncia continua, tant
respecte als territoris i pobles conquerits com respecte dels

individus i classes mateixes que el constitueixen.

Aixi, l'esperit romd resta format per dos moments escindits
perd correlatius: (1) el de la wuniversalitat politica per a

si i (2) el de 1la 1llibertat abstracta de l1'individu en si

mateix?=* -la mera personalitat juridica i llibertat de
disposar dels seus béns 1 dels seus afers-. El culpable
d'aquesta escissié6 és el naixement de la interioritat
(Innerlichkeit): "aquesta interioritat, aquest retrotreure's

en si mateix, que hem vist ser la perdici6 de 1l'esperit grec,

12ENG. &52/5B00.
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es converteix aqul en la base sobre la qual brolla una nova
fase de la histdéria universal"*®®, A Roma @ls individus
s tancaren en si mateixos constituint infinites individuali-
tats oposades, que tampoc neo deixaren de ser-ho quan assoli-

ren el poder de l'estat.

Per la separaci6 abstracta de l'universal i el particular és
pel que hem dit que Roma és el mén de l'escissid, la qual va
ser provocada pel sorgir de la interioritat. Perd també cal
dir que una vegada produida l'escissib, aquesta no fa sind
impulsar el desenvolupament cada vegada més subjectiu i
tancat sobre si de la interioritat. De tal manera que tots
dos processos s6bn correlatius, paral.lels i mGtuament
condicionats. Aixi, aquella séparacié (Trennungl abstracta,

aquella limitacié6 (Beschrinktheit] tipica de Roma, &5 sl que

fa néixer per contrapartida la interioritat [(Innerlichksit],

"el retenir-se cap a si 1 en si mateix"***. L'homs escindit
del tot universal i no trobant-hi cap altra satisfaccidé que
la submissié forgada, es tanca sobre si mateix, es manté fix
en si mateix 1 per aixé esdevé tan greu, tan formal i
seriés Cernshaftl. Per aixd, l'individu romd mai no va tenir
la riquesa concreta que manifestava en tots els seus actes la
individualitat bella grega, era una individualitat escindida
de l'universal i, per tant, merament abstracta alhora que
finita. El mateix s'esdevé amb 1l‘'universal, el qual també es

finititzara i per&fé concrecid en escindir-se d'alld particu-

lar.

A Grécia alld particular tenia valor per a l‘'universal i alled
universal també per al particular. A Roma no és aixi, tots
dos extrems s'ignoren i s'oposen cada vegada més. L'universal

no respecta alld particular, les particularitats seran per a
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all quelcom nul. I, en contrapartida, l'universal sera cada
vegada més quelcom nul per als individus. Alld particular
serd congiderat només com un mitja de l'universal, en una
relacié purament instrumental. Relacié que també predominara
en l‘*actitud dels individus wvers 1l'estat, 1la qual cosa
culminard en els emperadors que seran individus que posaran

al seu Gnic servei tot l'aparell estatal.

En separar-se 1la politica i la radé diestat de la naturalitat
dtica dels individus, agquests dos moments resten aillats i
abstractes. Aixi neix el subjecte individual abstracte que

s'oposa a l'universal, la personalitat (Pergdnlichkeit)’™=.

La personalitat no és la rica individualitat grega sind una
pefsona juridica que, per tant, és tractada com un cas
general i abstracte d'aplicacié de la llei; perd paral.lela-
ment també neix la personalitat del que reivindica una

“personalitat" o cardcter propi front a 1l'universal.

La personalitat abstracta esdevé la base del dreti=e. E] drat
roma {(que, per a Hegei, inclou també la recoplilacidé feta per
ordre de Justinia) es basa en la persona juridica en general
i en tant que disposa de les seves propietats (en agquest camp
precisament neix). Una persona juridica que no té res a
veure amb les determinacions concretes o naturals de la
individualitat humana real. Es només un simple ens juridic i,
en tant que aillat de la seva totalitat individual concreta,
és merament abstracte. Roma edifica aquesta personalitat
abstracta i sobre ella edifica tot el seu imperi, ja que és
precisament el que necessitava la universalitat de 1la
politica per disciplinar i sotmetre les individualitats.

Podem dir també que 1'abstracta ‘''persona juridica" és

12EYG. 652/8B00. '"Die Freiheit des Ichs in sich, -die wohl von
der Individualitit unterschisden werden muss'.

rReUG. 662/500. Hegel considera que “constitusix la determxn
fonamental del dret'" roma.
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l'expedient disciplinari fet servir des l'universal ~-i all?d
substancial de 1la histodoria, 1'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 étiques, naturals, familiars, sentimentals i
juridiques -~com a Grécia-. A Roma hom només es coneix sobre

la base de la freda personalitat abstracta i juridica, com a
mera persona sotmesa a dret. Per aixd la personalitat romana
@std caracteritzada, segons Hegel, per la seva eixutesa i
rigidesa. Els romans estan tan sotmesos a la violéncia de la
universalitat abstracta que no s%n capagos de sortir de la
seva rigidesa congénita. En la familia -afirma Hegel- sé6n
incapagos d'establir relacions de sentiment. Només saben
actuar per la violéncia i pel desig de dominacié, a les quals
-amagades sota el vel de la legalitat- hi @estan tan acostu-

mats que s6n incapagos d'oposar-s'hi amb forga i esperit.

La personalitat romana estd tan immersa en la dominacié que
és incapa¢ d'establir qualsevol altre tipus de relacié. Al
contrari que la bella individualitat grega, la personalitat
romana perd -degut a la violéncia 1 1'abstraccié de la sava
vida- totes les seves determinacions vitals 1 les acaba .
immolant en favor de 1l'estat. Aquest és el resultat de la
disciplina romana segons Hegel: ''la personalitat rigida a la
qual veiem rebutjar en la familia i en la gens les relacions
del sentiment 1 del cor, fa a l'estat idéntica immolacié de
tot alld concretament eétic; es dissol en 1'obediéncia a
l'estat, identificant-s'hi; 1 aquesta unitat abstracta i
perfecta subordinacié6 amb i sota de 1'estat constitueix
la grandesa romana"*®7. Hegel degrada la famosa "virtut

romana'" a aquesta capacitat de 1'individu per sotmetre's a

CAETUG. 672/DB0F.
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l'universal. Es la submissidé que l'individu -la interioritat-
s'imposa a si mateix, acceptant la dominacid de 1'universal.
Aquest és el desti tragic dels romans que, d'una banda, estan

escindits de 1l'universal en el qual no s'hi reconeixen

lliurement perd, d'altra banda, no s6én capagos d'evitar
sotmetre-s'hi amb wuna rigidesa i disciplina tipicament
romana.

Els grecs obeien l'universal espontaniament, amb llibertat i
sensa distingir alld particular d'alld universal. Els romans,
en canvi, distiﬁgeixen molt bé entre 1l'universal i alld
particular, que é&s l'Gnic que reconeixen 1 espontaniament
cerquen; no obstant, la seva rigidesa i submissié violenta
els fa, tot sovint, posar alld universal per damunt d'allod
particular. Aixi assoleixen, segons Hegel, la seva maxima
grandesa tot 1 que no ho fan de cor. Cal tenir en compte
també que amb relativa facilitat la seva rigidesa i disci-

plina els fa obeir un universal que és un mer particular amb

aparenga d'universal -per exemple la particularitat que
representa 1'emperador-, llavors també s‘'hi szotmeten amb
igual discipliné i submissitd rigida. D'aquesta manera

~conclou Hegel- la seva grandesa esdevé mera arbitrarietat.

D'altra banda, la interioritat romana s'aparta de l'universal
i objectiu, perd limitadament; per exemple, la interioritat
romana no pot ser comparada mai amb la 'anima bella" de la
Fenomenologia de 1'esperit, ja que la interioritat romana ne

estd encara prou desenvolupada per oposar-se totalment al

mén. La interioritat romana és la personalitat abstracta, una
personalitat buida de tot contingut concret. Es una mera
personalitat juridica, que actua només d'acord amb les
relacions juridiques de propietat, fidelitat, contracte, etc-
i que no té cap altre contingut. La personalitat juridica és
l'oposat -si bé n'és un estadi previ- de 1'3nima 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
1'3nima bella perqué en el seu temps la subjectivitat

ne esta prou desenvolupada.

Essent la seva interioritat mancada de rica vida'concreta,
l'interioritat romana es caracteritza per l'ocultament dels
seus continguts -cosa absolutament contraria a 1'esperit
grec-. Aixi com els grecs alegrement exterioritzaven la seva
dnima, la formalitat greu dels romans s'oposava a desvefllar
l'interior. Per a ells les passions i l'interior concret no
tenen sentit més enllad de les relacicons juridiques (per aixd
Hegel remarca la seva incapacitat per al sentiment, el cor,
les relacions d'amor, etc). Aixi, tot alld 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 complaien en manifestar llur
bellesa, els romans -en canvi- cerquen d'amagar 1l'interior
com un misteri sinistre. L'egipci tractava de representar-se
l'esperit si bé no ho aconseguia plenament, el grec ha
superat 1'horror d'alld interior 1 espiritual -la seva
sublimitat- mitjangant la fantasia artistica. Els romans, en
canvi, han wvolgut sepultar aquest horror sublim en un
interior abstracte, tancat i mut. Aixi "alld exterior fou per
a ells un objecte i alld interior un misteri'"'*®. L'escissid
que presideix els romans es manifesta també& aqui: l'interior
com que no pot exterioritzar-se esdevé un misteri funest;
mentre que 1'exterior, sense un esperit que en ell no es
manifesti, és una aparenca sense anima i una mera arbitrarie-

tat. Els romans tancaren llur anima en el seu interior més
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recdndit, mentre que en alld exterior es mogueren només per

fins finits i instrumentals.

Hegel afirma que el seu interior es va tornar Gawissen,
consciéncia i reflexidé sobre si mateix, perd es tracta d'una

consciéncia obtusa 1 d'una reflexidé mudar=+. Elzs grecs
124

—

aconseguien mitjangant l'art, la religid artistica i e
treball artistic del propi cos, d'expressar alld interior i
espiritual, i -per tant- evitaven l'escissidé entre interior i
exterior. Amb els romans apareix aquesta distincidé -correla-
tiva a 1la del particular 1 1'universal-. El procés és

paral.lel: degut a qué l'exterior é&s devaluat a una voluntat

finita, particular i privada, l'interior -que acaba de
néixer- no aconsegueix expressar-se. La interioritat ha
nascut perd neix obscura i misteriosa, incapa¢ d'exteriorit-
zar-se. L'esperit romad é&s, per aixd, incapag d'autocone-

ixer-se i la seva part més espiritual resta amagada als ulls

de tothom.

Hegel afirma que el romd en el moment d'expressar el seu
interior s'omple d‘'una falsa ‘seriositat', 1la qual és
l'element regulador de la voluntat, que de vegades els du a
la seva maxima grandesa =-com hem dit- perd que també els
condueix sovint a la maxima arbitrarietat*®®. Per alla la
particularitat es modera o més aviat adopta una aparenga
d'universalitat. Aixi 1la perscnalitat romana s'enganya a si
mateixa considerant com a universalitat el que és exclusiva-
ment la seva particularitat. Per a Hegel, el principi
de l'arbitrarietat esta implicit en 1l'esperit roma, ja que no

hi ha res absolut que faci de moderador de les passions;

12Riq .,

1¥ONG. 682/516. "Els romans regulen, mitjangant 1a gravetat
interna, tot alld particular, perd que continua sent quelcom
particular, mentre que l'exterioritzacidé de la interioritat
déna a aquest particular 1'aparenga d'universal'.
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1'obscuritat en qué es manté l'interior fa que 1l'exterior
s'imposi sense cap limitacié. La interioritat sempre abstrac-
ta i oculta, no pot esdevenir cap limit o moderador de les
passions, ans al contrari, les passions facilment se senten
afavorides i legitimades per aquesta interioritat secreta i

4

per tant, manipulable.

No obstant, aquesta mateixa interioritat naixent, gque era la
gran excusa de 1'arbitrarietat, esdevé alhora la seva
destructora. La interioritat amb el temps esdevindra jutge
auténtic de tot 1 en primer 1lloc de la religié*=r. El

principi romd era la interioritat subjectiva ‘'die subjektive

Innerlichkeit". Aguesta presideix tota la seva histdéria, perd

per la seva propia dinadmica la histdria romana 'consisteix en
el transit des de 1'hermetisme anterior -des de la certesa
que hom té de si mateix- a l'exterioritat de la realitat"* =,
La interioritat comenga -com hem vist- tenint el seu compli-
ment i contingut en alld exterior; és ella 1la que aporta la
legitimacidé a 1l'exterior "mitjangant la voluntat particular
del domini, del govérn, etc.". La interioritat es manifesta
aixi com a voluntat particular de dominacid6; la voluntat de
dominacidé que presideix la practica totalitat de la histdria
romana i que constitueix el fat roma, perd que -sobretot- és
patent en el primer periode, en el qual Roma s'enforteix i

entra dominadora en 1'escenari universal.

El desenveolupament d'aquest primer estadi és la “"depuracid
d'aquesta interioritat que es fa personalitat abstracta'*=™,
A Roma la interioritat sorgida a partir de la reflexio6
iniciada per Sdcrates é&s sotmesa a una dura disciplina i a
una degradacidé6 que la redueix a mera personalitat abstracta.

La interioritat que es desentén d‘alld wuniversal i é&tic és

G. &8B5/518.
. 6B&6/519.



246

condemnada a perdre tot el seu contingut particular i veure's
reduida a una mera ombra de si mateixa: la persona juridica.
El procés, que ocupa tota la histdéria romana, es desenvolupa
de manera que, a mesura que la interioritat es distancia
de 1'universal, l'estat romd s'afianga cada vegada més per la
mera violéncia. Alhora que els individus particulars es
desentenen de 1l'universal, aquest universal és ocupat per un
altre individu que també s'hi desenten i només s'hi preocupa
com a mitjd per als seus interessos particulars. Es produsix
aixi una privatitzacié general de la vida ética 1 politica
romana. Tots els individus actuen com a particulars, com a
personalitats abstractes, fins i tot, 1'emperador.

Perd en aquest procés la individualitat de 1'emperador ha
esdevingut infinitament gran, infinitament poderosa, s'ha fet
il.limitada i fora de tota mesura. No hi havia per a 1'empe-
rador ni deures, ni drets, ni eticitat; tot ho podia fer i
només les passions i el seu 1lliure albir el guiaven. Els
emperadors representen 1l'exteriocoritzacidé de 1'esperit, la
finitud particular sense limits, perd també sense intimitat
(aquella intimitat misteriosa que no s'atrevia a manifestar--
se al comengament del mébn romd 1 que ara es manifesta
narcissisticament, si bé amb igual abstraccid6, formalitat
i parcialitat). Davant d'aquesta subjectivitat particular
il.limitada les altres subjectivitats se 1li han de subordina-
r, l'Gnica relaci® pot ser 1la de dominacié i servitud
il.limitades. Aixi 1l'imperi es reduia a qué tot estés

harmonia amb 1'G que representa 1'emperador.

L'emperador centralitza en la -seva persona tots els poders,
usurpa l'universal 1 situa 11la resta d'individus com a
persones privades davant de 1'estat i govern*=4 . Aixi

s'accentua aquesta abstraccid ue converteix les riques
q

LEARG. 715/540.
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individualitats en atoms juridicament iguals, que estan
allunyats de la vida &tica de 1'estat. Afirma Hegel que "el
despotisme és el que introdueix la igualtat. Aquesta rep la

determinacidé de 1la llibertat, perd només de l'abstracta i la

del dret privat. El1 draet privat desenvolupa 1 perfecciona

aquesta lgualtat.

El principi de la interioritat abstracta, que hem observat en
l'esperit del poble romd, es realitza ara en el concepte de
persona en el dret privat. El dret privat consisteix en
efecte, en qué la persona com a tal tingui un wvalor en la
realitat que ella es dbéna -en la propietat-. El cos viu de
l'estat i el caracter roma, que com a anima viu en ell, han
estat reduits afa a la dispersié del dret privat mancat de
vida. L'orgull dels individus consisteix en tenir un valor
absolut com a persones privades -perqué el jo assoleix un
dret infinit-; perd el contingut del mateix i el que és meu
sén només wuna cosa externa; i el perfeccionament del dret
privat, que va introduir aquest alt principi, estava unit a
la descomposicié [Verwasungl de la vida politica. Aixi com as
descomposa el cos fisic -cada punt guanya una vida prdépia per
a si, tot i que és només la miserable vida dels cucs-, aixi
@s va disoldre l'organisme de l'estat en els Atoms de les
persones privades. Aquesta és ara la situacid de la vida
romana: ja no veiem un cos politic, siné un senyor i moltes

persones privadeg" =%,

Podem dir que amb 1'aparicié de la personalitat extraor-
dindria i desmesurada de l'emperador les altres individuali-
tats (ja amb tendéncia a la interioritat formal) perden
@ncara més els seus atributs concrets 1 é&tics 1 n'esdevenen
una mera ombra. Per aixd -diversament que en el despotisme

oriental~ "la situacibdé dels emperadors romans és dnica en la

LEBHG. F146/541.
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seva classe. Tot els era possible"i®® i3 que els emperadors
orientals estaven sotmesos també naturalment a alld substan-
cial i no podien escindir-se d'ell (en certa mesura també
ells n'eren tant esclaus com els sGbdits d'aquell substancial
que es posava com a natural). Aixd ja no s'esdevé a Roma on
1 'emperador é€s una persona particular entre altres i dirigeix

1'imperi d'acord amb el seu arbitri i interés particular.

Els emperadors donaren la ciudadania romana a tothom en
l'imperi, aixi van introduir una més gran igualtat i lliber-
tat perd¢ foren només les del dret privat. I l'aparicidé d'una
personalitat desmesurada de 1'emperador fa que 1les altres
individualitats perdin tot valor i lligam entre elles. Perd
sentit 1llur concretitud, car davant de la desmesurada
individualitat imperial esdevenen atoms sense diferéncies. En
les seves relacions amb 1'emperador esdevenen només una mera
abstraccidé i el mateix s'esdevéd en 1les seves relacions
mitues. La personalitat de 1'emperador no permet cap altra
individualitat natural, els nega tota peculiaritat desta-
cant-se com a Unica en tot. Ara les individualitats sén
persones merament juridiques 1 no tenen cap altre valor
intrinsec que el que es donguin en el camp discret de la
propietat. Deixant de banda 1'emperador, la resta d'indivi-
dualitats només intervenen en la vida privada de les transac-
cions de Dbéns, perdent tota rellevancia politica o etica. El
seu wvalor, fins 1 tot, es mesura quantitativament, en
propietats, ja que es produeix la fetitxitzacid del jo en les

seves propietats.

Els individus, privats de qualsevol altra font d'autoestima-
ci6é i1 d'autorealitzacié, concentren tots els seus esforgos en
aquest camp interior i privat, desentenent-se encara més de

la vida etica de 1'estat. Llavors el jo privat va adquirint

PEeNG. 714-5/540.
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un valor il.limitat, tothom afirma el propi jo -deslligat de
qualsevol altre-, si bé només l'afirmen en aquest camp

privat. Aixi el cos de 1'estat s‘ha dissolt en els atoms

~sovint despreocupats, sovint queixosos d'ell- de les
perscones privades i en un senyor desmesurat -tant o més
individual i privat-. Dintre d'aquesta privatitzacid de 1la

pelitica no hi ha prdépiament organitzacidé de l'estat, perqué
1 'emperador, més que governar, el que feia era dominar. No
buscava l'equilibri, no tenia el 1imit d'una constitucié,
ni la influéncia dels respectius cercles de vida a 1l'estat.
Aquests cerclés o havien perdut valor o s'havien allunyat de

l'estat en aquest mateix procés.

L'individu s'havia retret en si, havia perdut tota la riquesa
col.lectiva que abans l‘abracava; També havia caigut en un
mén ple de corrupcions 1 de vicléncia entre les persones
privades i entre el poder imperial i les perSQnes privades.
No é&s extrany -considera Hegel- que llavors els pensadors es
tanquessin sobre si cercant de fer 1'esperit indiferent.
Cercaven una conciliacidé abstracta i individual, allunyada
dels veritables problemes. El pensament pur es conciliava amb
si mateix prescindint de tot objecte i cercava la impassibi-
litat davant el mdn, la qual esdevingué manca d'un fi per a
la voluntat. Per a Hegel, les escoles filosdfiques d'aquesta
época reflecteixen aquest estat de coses: '"els sistemes
d'aquell temps, l'estoicisme, l'epicurisme i 1'escepticisme,
tot i que oposats entre si, aspiraven tots a alld mateix, és
a dir: fer a 1l'esperit indiferent a tot el que la realitat

ofereixi=¥,

L'individu s'ha tancat sobre si i cerca la salvacié indivi-
dual més enlla o d'una manera oposada a l'estat i a l'univer-

salitat, ja que 1l'estat era ja una unitat merament ficticia{

PEING. 71B/542.
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Hegel remarca que ni 1'esforg de conquesta no es feia en
servei a l'estat, sind que el pur egoisme ho marcava tot. La
interioritat, que en el seu desenvolpament ha marcat tota la
histdria "ldgica' de l'imperi roma, serd un dels legats de
Roma a les etapes futures. Roma cedirad una interioritat
disciplinada, una interioritat que ha fet 1'experiéncia que
significa el pas per la negativitat de la politica. Una inte-
rioritat que s'ha tancat totalment sobre si -defraudada per
la dura disciplina politica- i que cerca dintre de si
1'absolut. D'aquésta manera busca en l'esperit alld substan-
cial i el cristianisme -anticipat per les doctrines estoica,
epiCﬁria i esceptica- esdevindra el segient principi en el

‘qual es desenvolupara la subjectivitat humana.

2.3.4.- La raeligid al seorvel de l'estat i com s instrument de

dominacid

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

raligibé romana.

Essent 1'esperit romd un esperit dominat per l'escissid,
aquesta també ha de dominar en la religid®. Hegel, que sempre
‘valora 1la religid®é dels diversos pobles com aquella part
d'ells que més s'ha atangat a la consideracié especulativa i
abgsoluta, es veu obligat a considerar la religié romana com
una religié absolutament degradada, mancada d‘auﬁéntica
religiositat i merament representativa. La separacid abstrac-
ta tipica de Roma entre la universalitat i els particulars és
el que marca la insuficiéncia de la religid® romana. Aquesta,
per tant i al contrari de la resta de religions, no serveix

per assenyalar als individus qué és alld universal, alléd
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substancial i absolut. Molt al contrari, és una religid

que es degrada esdevenint instrument d'alld particular.

Hegel remarca, c¢om a mostra de la manca d'una auténtica
religiositat en el poble roma, l'origen forani de tots els
seus déus -que han estat importats d'altres paisos-. La manca
d'auténtica religiositat a Roma es correspon amb el principi
de 1l'escissibdé, perqué tota auténtica religiositat ja conté
una certa reconciliacidé. El panted romad és copiat del grec,
per tant no respon a l'auténtic esperit romd ni tampoc
conserva 1'auténtic esperit grec, al contrari converteix en
meres abstraccions sense vida el que tenia una gran riquesa
espiritual. Aixi, tot i que la religi6 dels romans sembla ser
la mateixa que la dels grecs en realitat no és aixi. Els déus
romans sén freds i eixuts, s6n prosaics, la ingénua fantasia
dels grecs ha desaparegut. Els déus grecs eren objectivacions
preses del sentiment, en canvi els romans sé6n "“fredes
alegories'. La interioritat romana ha brollat d4'alld finit i
limitat i no s'ha elevat des de si & un contingut étic,
espiritual i 1lliure*™  per a3ix® no ha ssdevingut uns
auténtica religi6é. Podem dir que la religiositat romana no
s'ha desenvolupat fins esdevenir una religid, ja que esdevé
merament formal, cercant el seu contingut no en si mateixa
sind en una altra banda, en alld finit, limitat i profa -que
@n darrera instancia és la relacié instrumental i la legiti-

macidé de l'estat-.

Per a Hegel és molt important que, segons les créoniques, el
culte als déus el va introduir el segon rei de Roma: Numa,
perqué significa que el poder roma i el seu estat no tenen el
seu origen ni la seva legitimacidé en 1la religidé sind a
l1'inrevés. L'esperit objectiu no té aixi el seu fonament en

l'esperit absolut sind, al contrari, aquest en aquell. La

TEBUG. &77/812.
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raligié entra a dintre de 1l'esperit romd com quelcom artifi-
cial i forgat. La religié6 romana no és quelcom gque surt
aspontaniament del propi esperit romd sind quelcom artifi-
cialment introduit i amb una finalitat extrinseca. Una altra
caracteristica de 1a manca d'auténtica religiositat en els
romans és la relacié instrumental que mantenen amb els
déus. Es per ella que han importat déus d'altres territoris a
manca de déus propis, tot buscant-hi la concessié d'un do.
Només els interessa del nou déu que els concedeixi el que 1i
han demanat i no estan moguts, per tant, per cap sentiment

religibés siné per un interés merament instrumental.

Per a Hegel, aguesta relacid instrumental és la més oposada a

una autentica religiositat i, aixi, la darrera determinacid
de l'esperit romd és sempre un fi finit. Els romans astan
limitats a alld "practic!, a fins finits o interessats; la

seva relacidé amb 1l‘absolut és del tipus: jo t'adoraré mentre
tu hem concedeixisz els teus beneficis. Ells demanen la
concessié d'un do a canvi de sotmetre's [ sentir-se lligats
als déus, per la qual cosa la seva religié és també una
religibé de submissié® i no hi ha en ella res d'especulatiul™ ",
Els romans no es volquen abnegadament com els grecs vers allod
universal, no poden ser desinteressats. El seu caracter és
practic i el manca la grandesa d'alld especulatiu. Aquesta
actitud estd del tot oposada a 1'auténtica religiositat que
implica una devocié per 1'absolut 1 wuna rendncia d'alld

limitat i particular. Segons Hegel és per aixd que 'la

1=%Segons Hegel, &s per aixd que als déus romans més antics i
més coherents amb el seu principi s6n abstraccions vinculades
a dons que hom vol obtenir d'ells (Pax, Tranguillitas,
Vacunal). Els romans tamb& han estat, psr aixd, els primers en
fer vots i promeses a canvi del benefici dels 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 sén substituides pel circ, el dolor

interior per les contradiccions de la vida pel dolor merament
fisic i sense sentit.
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religiositat romana és també limitada i no lliure, com els
romans no sén lliures en la seva actitud front a 1la reli-
gié“lﬂ'(:-

L'esperit absolut auténtic est3d més enllda del principi
prosaic, practic I no tedric???® dels romans. La instrumenta-
litzacid de tota religidé -i en definitiva de tot contingut
especulatiu- impideix qualsevol tipus de formulacid auténti-
cament profunda. “En els romans l'esgarrifanca religiocsa no
astd desenvolupada; estd tancada en la certesa subjectiva de
si mateixos. La consciéncia, per tant, no s'ha donat cap
objectivitat espiritual [ja sigui estat o eticitatl, ni s'ha
elevat a la intulcid tedrica de la natura eternament divina i
a l'alliberament en ella; no ha tret per a si de 1'esperit

mateix cap contingut religibos'*a=,

A Roma 1la religié no designa 1'absolut o substancial,
l'infinit i universal. La religié esta fora de si i només fa
que legitimar, considerar com un poder auténtic i justificat
alld particular. La religi® no modera els impulsos de les
passions, no incita a la pietat amb els venguts, no sotmet
l'animalitat present en els homes, siné que, en lloc de
moderar-la i de deixar-la lliurement al seu aire, la legiti-
ma. Legitima els actes més 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. Aixi podem veure gque la primera instrumentacid de la
religié 1la realitza el mateix estat. La religidé penetra a
Roma com un instrument al servei de l'estat. Per a 1l'estat

roma la religidé ha estat sempre un ''mitja" per als seus

PG, 478/511.
1 4% id‘
142UG. 5B3/516.
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'propis fins**¥ . Reoma no neix com una teocracis, no  ho
naturalment -com tots els pobles en els seus origens*®*"-.
Roma es fa a si mateixa artificialment una teocracia, una
teocracia al servei exclusivament dels privilegiats, dels
patricis.

Hegel comenta 1l'etimologia de religibd-religara. Remet a
Ciceré, el qual remarcaria la funcid de mantenir lligat i
subjecte de la religi6é. Veiem, donecs, que la religid és

interpretada ja pels mateixos romans com un mer mitj3 de

l'estat per garantir-se 1'obediéncia, que per si sol és
incapag d'aconseguir. Per als romans la religidé té com a fi
fonamental mantenir subjectat el poble, esdevenint aixi un

instrument de la universalitat abstracta o, fins i tot,
dels patricis que la monopolitzen. La religid esdevé a Roma
@l gran instrument de dominacid, precisament sén -segons

Hegel- els sacra la principal 1 primera distincidé entre

patricis i plebeus. Les families patricies monoplitzen els
"sacra', ja que en s6n els depositaris i els sacerdots®*®™. La
religié romana esdevé, per ftant, una mera forma que és

possessid d'unes poques families 1 que legitima arbitraria-
ment els propis fins particulats i interessats. Aguesta mera
forma és feta servir pels patricis en funcib6 dels seus
interessos; és wuna forma per a la dominacid i no per a
l'alliberament. Es una formalitat posseida per alguns, que la
usurpen i que llavors, com a '"amos'" o 'propietaris'" d'ella,
l'apliquen arbitrariament. A Roma la religid, el govern i els
drets politics s6n propietat privada -amb legitimacid sacra-

dels patricis.

La manca d'auténtica religiositat en els romans és també

deguda a la interioritat, que es tanca reflexivament sobre si

i no s'obre a 1'absolut, al sentiment religidés.  No obstant,
YATHG. &87/508
LAAUG. SBB/521
LAVUG. S58/508
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aixi ecom la interioritat és qui facilita que la religié
romana esdevingui un mitjd per a la dominacidé, també és ella
la que ~finalment- se 1i oposa. La religié6 esdevé mer
instrument de dominacidé, mera forma perd arribats aqui, la
interioritat s'enfronta a l‘'arbitraria possessid per part
d'un estament del formalisme religidés. Reconegut el formalis-
me com a mer formalisme, és finalment rebutjat. Hom rebutja
la desigualtat que la possessidé d'alld sagrat ha produit.
La interioritat esdevé, finalment, el jutge auténtic de tot
i, en primer lloc, de la religid6. Aixi la interioritat romana
desencisada de 1la dura disciplina a qué és sotmesa cerca en
si mateixa 1'absolut. Llavors descobrirad com & nul.la la

religidéd romana i la superard elevant-se al cristianismel®®.

2.3.5.- Els moments de la histéria romana i la seva docaddn-

Hegel perioditza el desenvolupament del mén romd en funcid
dels diversos tipus de constitucions que es va donar*®*¥. Aixi

distingeix els tres moments segients:

(1) Enfortiment {(Monarguia): fins a 1a 1lluitsa contra els

pobles orientals. En un primer moment les dualitats tipiques
de Roma romanen esmorteides, perd -tot 1 que la unitat de
l'estat roman com la més forta 1 no poden trencar-io- les
oposicions creixen. Aixi, l'estat romd és fort 1 es volca

en fora en un anhel de conquesta.

(2) Dominacid mundial (Repiblica): acaba quan ~havent

penetrat la dislocacidé interna- les classes entren en

140G, 4B4-~-5/51

7-9.
t47Parioditzacio que, d'altra banda, coincideix amb 1'habitual :
1*é@poca i, fins i tot, ara mateix.
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antagonisme, mentre que els individus particulars es desente-
nen de l'estat i de l'universal. Aquest moment de crisi només

pot ser controlat pel despotisme.

(3) Despotisme (Imperil: La solucid del despotisme &5 nomads

temporal ja que 1li manca la forga de l'esperit. L'imperi es
desfa interiorment i fan aparicid els dos signes que el

destrueixen: el cristianisme i els pobles germanics.

(1) Enfortiment i Monarguia.

Com ja hem dit a 1l'apartat dedicat a la religid, els origens
de Roma sén totalment profans. Roma marca el seu origen amb
el seu primer rei: ROmul. Per tant -conclou Hegel- Roma neix
des del primer moment com un estat, no té uns antecedents en
un poble ja dotat d'un esperit propi. Roma neix com la unidé i
assil de bandits rebutjats d'altres pobles i el poble romd es
formard, poc a poc, amb adicions humanes. A Roma per tant
l'estat precedeix qualsevol altre element. Per tot aixd, la
determinacié essencial de l'estat roma és la violéncia que el
presideix*®®. La wviegléncia i artificialitat de 1'eastat
romd respon a l'escissidé 1 1'abstraccid del seu esperit:
l'universal era escindit de tot alld particular i, per tant,
mancava de vida 1 base concreta. Llavors la seva mateixa
existeéncia esdevé quelcom violent i artificial, ja gue un
estat abstracte, artificial i escindit de la particularitat

només pot mantenir-se amb l1a vicoléncia que exerceix sobre els

individus.

Cal no oblidar que Roma és una época de disciplinament
de la humanitat 1 que 1'instrument d'aquesta educacid
disciplindria és 1la politica. A Roma 1la politica esdevé el

desti universal i tot se supedita a les necessitats de la

1ABNG. 4464/503.
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politica de 1l'estat. Tant els individus com la vida &tica

s'han de sotmetre i supeditar a la politica®®™.

L.'época de la Monarquia representa per a Hegel un moment en
queé 1l'escissid entre universal 1 particular és encara
facilment dominada pel poder monarquic. Aixi la caiguda de la
monarquia serié un signe de l'escissidé de la particularitat
i el trencament amb 1l'element que 1la disciplinava. La
monarquia cau pergué &és expulsada pels patricis, els quals
iimposen el seu sentiment d'independéncia 1 particulari-
tat, que fou seguit immediatament per la plebs: '"els patricis
... varen derribar la meonarquia. Amb el mateix sentiment es
va aixecar després la plebs contra els patricis"*¥?. Aquaest

procés de divisid social no farad sind créixer en la historia

romana.

Segons Hegel, la repiblica no representa altra cosa que la
presa del poder per part dels patricis, reunits 1 repre-
sentats pel Senat. Aixi aquesta aparent repiblica no era

sind una aristocracia -la pitjor de les constitucions segons
Hegel*®'. Par aixd, coincideixen amb la presa del poder daels
patricis 1les primeres 1lluites amb els plebeus. Perd en
aquests enfrontaments els plebeus foren generalment respec-
tuosos amb la legalitat (1a qual cosa 1li confirma a Hegel: sl
caracter formalista romd); per aixd i les concessions fetes
al poble romd arriba en aquesta eé&poca a la seva solidesa
maxima. Momentaniament el cos social estd fortament cohesio-
nat i, per tént, és llavors quan Roma té& la més amplia
expansidé. Es. el moment del patriotisme, del lliurament total

a l'estat i a l'universal*™®. El1 poble oblida  les szevas

LAPUG. 451/499.
1BOUG. SPR/524.
*®t1d. Desenvoluparem aquasta giestid en 1'apartat 3.3.3.

*"=Per a Hegel el patriotisme abstracts &s una variant del
fanatisme.
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particularitats momentadniament i se sotmet a la disciplina de
l'universal, assolint una gran capacitat guerrera. Es el
temps de les grans virtuts i els grans &xits militars romans,

en qué tot es posa al servei de l'estat.

(2) Dominacidé mundial de la RepGblica.

El gran imperi romd, perd, mancava en realitat 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 1, per aixd, una vegada acabades les
Guerres Pdaniques 1 passat el perill comd, es comenga a
trencar la unitat interior. Fins i tot, argumenta Hegel,

l'esforg de conquesta respon més als desitjos de fama i de
poder dels individus particulars que no al servei a l'estat.
Aixi, tant en la unitat interna com externsa, 1'imperi
presenta la freda abstraccid d'una dominacidé i d'un poder
violent. L'augment de 1les riqueses 1 de 1la quantitat de
provincies es va traduir en un increment del particulérisme

intern, amb 1l'amenag¢ga de ruina que aixd implicava.

En aquesta unitat sense esperit, ficticia, 1la famosa virtut
romana (que consistia, com hem vist, en 1l'obedidncia disci-
plinada i 1 patriotisme) es wva perdre i 1la corrupcid
as va ensenyorir de tot. Les individualitats s'independitzen,
la unitat desapareix I la particularitat prima arreu. Podem

dir que l'oposici6, gque abans vam veure sorgir entre patricis

[

plebeus, es manifesta ara entre els interessos particulars

e

el sentiment patridtic. Vencen els primers i1 apareixen les
guerres intestines i les reveltes civils, alhora que s'impor-
ta d'Orient el luxe i 21 1llibertinatge. Ja no hi ha cap fi
patridtic, essencial o universal i, en mig de la dissoclucid

interna i la corrupcid, només sobresurten unes poques

individualitats: ‘'‘aquestes colossals individualitats han
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nascut de la descomposicid de l'estat, que ja no tenia en s
cap suport ni solidesa, { amb la necessitat de restablir 12
unitat de 1l1'estat, unitat que ja no existia en la conviccid

[Gesinnungl "=,

La constitucid aristocratica -amb els defectes que sempre teé,
segons Hegel- no fa sind accentuar aquest procés de dissolu-
cié social. D'una banda, la democricia permet el desenvolupa-
ment de la igualtat i la wvida concreta, d'altra banda, la
monarquia permet 21 lliure desenvolupament de la particulari-
tat*®4 . L'aristocracia, eon canvi, nomas pot subsistir sobre
la base de l'antagonisme de les dues parts que han escindit
el cos social. Per aixod, la constitucidé aristocratica
consagra l'escissid del cos social; els plebeus ja no podran
acceptar un estat posat només al servei dels patricis i
aquests consideraran l'estat com la seva propietat particu-
lar. Llavers, cap dels individus, ni cap classe en especial
(ja gue no hi ha la classe universal dels funcionaris) no es
precocupa per l'universal en tant que universal. A Roma no

existeix ja cap preocupacid pel tot i1 pel bé del tot.

Mancat de vigor i solidesa, 1l'estat només es mantenia per
unes poques individualitats extraordinaries, ja que la unitat
en depenia exclusivament. Hegel conclou que 1 poble s'ha
emancipat finalment de la seva submissid a 1'estat, perod
només per caure en la més absoluta particularitzacié. En un
moment donat només wuna individualitat -César- assegura la
unitat i, per fer-ho, ha d'acabar amb la repiblica. Aquest
és un moment gque Hegel defensa -el considera necessari
i no com a fruit de l'atzar o el mer geni de César-: "el gque

va destruir 1la reptblica no fou la casualitat de César siné
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ta necessitat. Era impossible que la repiblica subsistis per

més temps a Roma"i™=™,

Com wvelem, tot aquest procds &8s necessari, ospiritual i
1dgic. La figura individual i empirica de Cdsar ¢&s només un
mitja per a la realitzacid del fi universal de ]'esperit.
L.a repdblica romana mancava de tot suport, fins i tot
l'esperit universal 1§ el desenvolupament de la histdria
n'estaven en contra, 1'aniec suport sobre 13 qual es por
mantenir l'universal en aquesta situacid és la md forta d'un
sol individu*®>. El Senat havia perdut l'autoritat, porqud no
hi havia en ell una idea d'organitzacid de 1'estat. Per aixd,
la constituciéd republicana ja no es podia mantenir més que 2n
la ficcié i César, reconeixent la necessitat d'aquest pas |

no per lt'atzar o la mera voluntat propia, el du a terme.

{3) L'impaeri.

Com que les particularitats només podien desaparsixer
amb la violéncia, César la fa servir { restableix la necessa-
ria unidé. Imposa la seva particularitat i des dfella concilia
als antagonismes. Hegel és totalment partidari de la politica
de César {, aixi com abans ha vist la caiguda de ls monarquias
com una rebel.lid de l'aristocracia patricia, ara interpreta
la imposicié de César com una victéria per sobre d'aguells
aristocracia representada pel Senat. Perd aquesta no és la
Gnica tasca de César en la histdria, tambéd wva obrir el nou
escenari de 1la histdéria wuniversal: 1'Europa central i del

nord.

UG, 710/536.

1ReyG. 710~11/5834-7. YEl fi patridtic de conservar l'estat
desapareix quan l'impuls subjectiu de dominacié es converteix
en passidé. Els ciutadans es van sentir estranys a 1'estat, ja
que no hi wvan trobar cap satisfacci6é6 objectiva ... La
repiblica ja no tenia cap suport, que no fos ja la voluntat
d'un sol individu”.
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August succei César 1 amb el seu govern va demostrar*®”
-diu Hegel- que 1'obra d'aquest era necessaria i que amb la
seva mort res no canviava substancialment. Ell assumira, fins
i tot formalment, el paper d'emperador i unird en la seva
persona tots els poders. Com hem dit, és en la individualitat
de l'emperador on la subjectivitat particular arriba a la
seva realitat més desmesurada. En la persona de 1'emperador
la finitud de la particularitat i de la voluntat abstracta ha
esdevingut infinitament gran, infinitament poderosa, s'ha fet
il.-limitada i fora de tota mesura. No hi havia per a l'empe-
rador ni deures, ni drets, ni eticitat, tot ho podia fer i
només les passions i el seu lliure albir el guiaven. Davant
d'aquesta subjectivitat particular il.limitada 1les altres
subjectivitats només 1i poden estar subordinades 1 1'QGnica
relacié és la de dominacidé i servitud il.limitades. Aixi,
finalment, 1l'imperi es reduia a que tot estés en harmonia amb

1'4G que representa l'emperador.

L'emperador, que domina tot 1l'extenssissim imperi 1 que el
resumeix en la seva persona, degrada a la resta d'individus
a persones privades, que res no tenen a veure amb el govern i
I'estat. Es ara que apareix amb tota la seva forga 1'abstrac-
cié de 1la personalitat Jjuridica i els ciutadans esdevenen
atoms juridicament iguals, perd abstractes i allunyats de la
vida a&tica. D'aquesta manera es va dissoldre l'organisme de
l'aestat en els atoms de les persones privades 1 ja no hi ha
un tot politic, siné wun senyor -totpoderds i que encarna
l'estat- i moltes persones privades. Podem dir gue, amb
l1'aparici6é de la personalitat extraordinaria i desmesurada de
l'emperador, la resta d'individualitats (ja amb tendéncia a

la interioritat formal) perden els seus atributs concrets i

YETWG. 712/5838. "Amb la repeticid esdevé real i estable el gque
en un comengament sembla només casual i possible'.
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dtics i esdevenen una ombra de si. Agquesta tendéncias no fa
sind augmentar amb la successiva extensid -dictada pels
emperadors~ de la ciutadania romana a4 totes les provincies,

ja que cada vegada més hi havia més distancia entre l'estat |

els ciutadans.

Els individus, privats de qualsevol altra font d'autoestima-
cid I drautorealitzacid, concentren tots els seus esfor¢gos en
la vida privada 1 en 1la prépia subjectivitatr. L'individu
s'havia retret en si, havia perdut tota la riquesa col.lec-
tiva que abans 1l'abracava. També havia caigut en un mdn ple
de corrupcions i de violéncia, del qual cercava evadir-se.
Llavors el jo  subjectiu, individual i privat assoleix un
valor il.limitat; tot es mesura en funcid del propi jo, de la
propia interioritat. Els individus, i els pensadors els
primers, es tanquen sobre si, s'aparten del mdn, dels avatars
del qual es volen fer indiferents. Hegel diu, gque el pensa-
ment pur @5 conciliava amb si mateix prescindint de tot
objecte i de tot problema real. La impassibilitat esdevingué
manca d'un fi i d'accibd, que és l'acusacid més radical que

Hegel fa a les escoles que cerquen l'atariaxia.

El mén romd i el seu imperi, internament corromput, cau;
l'esperit universal 1l'abandona i el princii romd cau davant
@l nou principi de 1la histdria universal. Hegel resumeix de
la segient manera les tres determinacions dque el fan mo-

rirlﬂﬂ'

(a) La ruina interior, per la recerca exclussiva del interes-
805 privats de les persones privades i per la manca d'un
auténtic contingut étic universalment reconegut. L'esclat de

les relacions juridiques implica la caiguda de tota auténtica
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relacié ética. El conjunt ha esdevingut una mera aparenga

sense cap esséncia o contingut autéentic.

{b) L'‘esperit s'ha tancat en si a la recerca de quelcom
interior 1 superior. Aixi ho assenyalen les filosofies
estdoiques, epicliries 1 esceptiques i especialment, el

cristianisme, que socaven revolucionariament !'esperit roma.

{c) La caiguda externa front els barbars.

Com podem veure només la tercera radé té un fonament basica-
ment empiric. Només ella és un xic '"inexplicable" des de la
logica de 1la histdéria, tot 1§ que la victdria del barbars
sobre Roma sigui per a Hegel completament logica?®™. Una
vegada més, doncs, les argumentacions "ldgiques" es conjumi-
nen estretament en Hegel amb l'estudi de les dades empiri-

ques.

t1=%honada la debilitat interna de Roma {1 la forga del nou
principi de 1'esperit.





