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3.5.- ESPERIT VERSUS NATURA 

Breument podem formular la tesi d'aquest apartat de la 
següent manera: la histdria universal és també la histdria 
o n a r r a d o cronológica del domini progressiu de la natura per 
part de l'esperit. Aquest darrer, en tant que auténtic 
subjecte -amb majúscules- de la historia, ha de sotmetre el 
món natural, món en el qual teñen la seva existencia la 
historia i els pobles. La historia es du a terme sobre 
l'escenari ofert per la geografía física i les condicions 
elimético-naturals, els pobles teñen també un component 
natural essencial i els individus humans teñen a mes a mes 
d'un component espiritual un component natural o animal. La 
historia universal és realitza en i per mitjá d'aquestes 
condicions naturals pero també es realitza, en un sentit mes 
profund, contra la submissió a les condicions naturals de 
part ida• 

L'esperit ha de conformar a la seva mesura una segona natura 
-que és l'estat i la vida ética-, que representa una ruptura 
vers les liéis naturals. Aquest seré el món propi de l'home 
perqué la físi auténtica de l'home és l'esperit i no la 
natura -física o animal-. La historia és precísament el 
resultat d'aquest intent de l'esperit i l'aparició progres-
si va de les noves liéis espirítuals -que es mostraran com les 
rellevants i les poderosas en comparació amb les merament 
naturals-. Hegel no dubta en qualificar la historia com "la 
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i i ^ T é el sentit de crianca d'un animal, d'ensinistrament-
^^•'V-G- 2 4 3 / 3 0 2 -
^^'^V-G- 2 Ó - 7 / 4 3 . 
'•'''Rolf-Peter Horstmann "Der geheime Kantianismus in Hegels 

Gesehiehtsphílosophie" remarca molt bé com en Hegel el 
subjecte de la historia és exclusivament l'esperit, al 
contrari que per a Kant, el qual segons unes frases molt 
conegudes del seu escrit Idee - - - albirava la possibilitat que 
la natura -humana o no- regeixi la historia- Al respecte 
remitim també a la nostra tesi de 11icenciatura: "Anal isi i 
contraposició de la filosofia de la historia de Herder i 
Kant"-
^^'^Astúcia de la rao-
^̂ '̂'Es tracta evidentment de 1 ' ideal il-lustrat d'educació- Pero 
com els il.lustrats Hegel també 1'aplica ais pobles i les 
cultures a mes de ais individus- Hegel afirma CV.G- 67/921 
que l'esperit d'un poblé és un individu natural i que com a 
tal es desenvolupa i enforteix, i després cau i mor. L'espe­
rit d'un poblé particular en tant que esperit limitat és 
escadusser, ha de morir finalment- De manera que en la 
historia només román l'esperit universal, la lógica i 
no l'empíria. 

discipli nació CZucht * ̂  = ] del dosfermament de la voluntat 
natural vers 1'universal i la llibertat subject iva" ̂'••̂ . Així, 
Hegel afirma que té per objectiu mostrar que l'oposició 
entre ser natural i llibertat del concepte es troba en si i 
per a si finalment resolta en la historia uni versal * i-"* 

-aquesta és el preces per mitjé del qual aquella oposició és 
superada-. 

Pero cal especificar, d'una banda, que (a) 1 ' esper it ^ h a 
d'inscriure la seva acció sobre la natura, sobre el fons de 
les liéis i els elements naturals -sovint mitjancant alió 
natural *'̂ '̂ -, d'altra, que (b) l'esperit en tant que subjecte 
real existent -és a dir, en tant que individu humé o poblé 
historie- ha de sorgir des de 1'existencia natural i merament 
en si^^'' a 1'existencia espiritual i per a si- D'aixó en 
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'•'•'̂ Cal advertir que a Hegel no li agrada aquesta denominació 
-així com tampoc la d'estat de natura o d'animalitat- perqué 
semblen afirmar que en un moment donat l'home no era un ser 
racional i, per tant, huma en sentít fort. Hegel afirma que 
només és pot parlar d'estat "d'estupidesa" CDumpheit1 o 
d'embotament de la capacitat racional humana CV.G. 1Ó1/2043. 
Nosaltres quan fem servir el terme "animalitat" ho fem en 
aquest sentít, com quan es parla de "bestialitat" humana 
sense que aixd vulgui dir que s'ha deixat de ser huma. El 
terme estupidesa es H i g a etimoIdgicament amb el sentít de 
débilitat -Hegel diría, com els il.lustrats, que es tracta de 
la debilítat del ser huma i de les seves facultats racio­
náis-. Perd nosaltres volem remarcar per damunt de la 
significació "debilítat" -que no neguem- la sígnifícació 
"naturalitat" o pervivéncia "d'animalitat" en el ser huma. El 
ser huma és débil, com veurem, perqué no és plenament huma i 
encara té molt d'animal -d'alló que l'home no hauria de ser-, 
fis débil ja que no es pot superposar a l'animal itat present 
en ell -les passions, els instints-; la seva debilítat anírá 
sempre unida a la presencia i predomini deis elements 
naturaIs o animáis. 

resulten dos aspectes complementaris, pero a distingir, en 
la relació entre esperit i natura. 

Hegel parteix de dos carácteritzacions diverses de natura, la 
qual juga dos papers centráis en la historia, (a) Es 1'esce­
nar i dintre del qual i sobre el qual s'incriu 1'acció de 
1'esperit. Ss el suport sobre el qual es destaca i realitza 
la histdria. En aquest cas parlarem de natura externa, 
(b) fis la "naturalitat" del punt de partenca o component no 
plenament espiritual -alld altre de l'esperit- que hi ha en 
els mitjans o subjectes finits -individus i pobles- que fa 
servir 1'esperit universal. En aquest cas parlarem de natura 
interna i, seguint una terminología i 1.lustrada, "d'animal i-
tat"^ 

Segons aquests dos tipus de natura, distingirem els següents 
dos ámbits: (a) La suma de condicions externes -climáti-
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ques, geográfiques, etnológiques, etc- que están implicades 
en el procés de realització -i pas a 1'existencia empírica-
de l'esperit. Son unes condicions naturals preexistents (a 
les quals Wontesquieu ja va donar gran importancia). Així 
entesa la natura té una component geográfica important, 
la geografía física és en certa mesura el camp de batalla de 
la histdria. La histdria s'inscriu, dones, sobre la natura 
físico-geográfica. <b) Parteix de la definició i 1.lustrada 
que va definir la histdria com un procés d'educació -educació 
deis individus i els pobles, i, per tant, del genere huma com 
a tal-. Per Hegel, la histdria no ha perdut aquesta caracte­
rística i és, també, un procés d'educació deis homes i els 
pobles, i, per mitjá d'ella, de realització de l'esperit 
universal. Així, hi ha també una educació del mateix esperit 
universal, donat que aquest només arriba al seu autoconeixe-
ment per mitjá deis indivídus i pobles efectivament i 
empíricament existents. 

No hi ha massa problema en comprendre el que representa en 
la historia universal la natura externa. Parlarem mes 
d'aquest tema al capítol lógíca-empíría, ja que una manera 
d'entendre l'empíria és definir-la com aquel les condicions 
geográfico-climátíco-físiques que teñen una corta impor­
tancia en el moment de 1'exteriorització concreta de l'espe­
rit universal- El que és mes difícil és definir el que 
entenem per natura interna o animalitat. Al respecte la 
primera pregunta ha de ser, qué vol dir "interna"? 

Vol dir que forma part del subjecte de la historia, del 
subjecte que fa la historia. No peí que fa a l'esperit 
universal -subjecte en majúscules- sino peí que fa ais seus 
mítjans i exteriorítzacíons concretes: els individus i els 
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^^'^B. Quelquejeu La volonté dans la philosophie de Hegel estudia 
els diversos tipus de voluntat que es presenten en el 

guracions de la voluntat 
, el que ens interesssa 

animal de l'home -la 

pensament hegeliá. Analitza les prefi 
que es donen en 1'organismo animal 
mes aquí, en 1'ánima apetitiva 
nostra "animal itat"-. L'autor, si bé no acaba d'entrar en el 
que és el nostre assumpte aquí, mostra els diversos graus de 
voluntat (natural o llíure) que van des de el nivel1 d'anima-
lítat fins a 1'auténtica Ilibertat. Pensem que no oposa prou 
esperit i natura -que en Hegel, com veiem, son sempre 
contraposats- i cau en un cert contínuisme de 1'una vers 
l'altre de tipus herderiá -de fet tot el Ilibre té aquesta 
influencia i regust molt herderians-. 

pobles. Cal entendre aquesta natura i animalitat no com 
les condicions externes que coarten o afecten 1'exterioritza-
ció de l'esperit universal -seria llavors la natura externa-
si nó com el moment d'aquells subjectes finits en qué predomi­
nen les liéis natura Is per damunt de 1 ' esper i t . Aquel Is 
subjectes, llavors, no son immediatament i perfectament 
permeables i dúctils a l'esperit universal, sino que al 
contrari teñen un ser encara no espiritual que presenta 
oposició i resistencia ais manaments de l'esperit. 

L'home és sempre ja en si un ser racional, universal i 
espiritual. Ho és en potencia o en germen, pero ha de passar 
a ser-ho en acte o per a si. Hegel pensa que en la historia 
aquest desenvolupar-se del germen, aquest passar de potencia 
a acte, no és del mateix tipus que el que s'esdevé en 
la natura. El gra de mostassa no té cap "oposició o obstacle" 
per a esdevenir un arbre adult de la mostassa. La natura en 
les seves liéis ha- determinat que aquella llavor generi 
espontániament aquel 1 arbre i no 1 i ha posat cap impediment 
mes enllá del de trobar el térra i el clima adequats. En el 
gra de mostassa no hi ha cap Iluita interna, amb si mateix, 
per aconseguir desenvolupar-se. 
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Pero en la historia i en el món de 1'esperit la situació és 
diferent, ja que "el pas de la seva d e t e r m i n a d o a la seva 
realització té lloc grécies a la consciéncia i la voluntat, 
les quals están abans immerses en la seva vida natura1 
immediata" 1='=* Cel subratllat és meu] . Donat que el germen 
mateix, la llavor, té una "determinado natural" que és 
contraria i altra a la seva d e t e r m i n a d o darrera o espiri­
tual; llavors hem de dir que "l'esperit s'oposa a si mateix 
en si mateix". Com ja ha dit Hegel moltes vegadas; la 
contradicció és interna, és un moment, de l'esperit. 

L'esperit per al seu desenvolupament Iluita en la historia 
universal en contra de l'estat natural, d'embotament o 
animalitat, amb qué es troben de partida -i reiteradament al 
llarg de tot el procés- els seus mitjans^^'-. Hi ha, per tant, 
una oposició radical entre el tipus de desenvolupament que hi 
ha en la natura i en la histdria o en l'esperit. El que en el 
camp de la natura és una tranquil.la i pacífica eclosió, un 
desenvolupament sense oposició radical que desemboca en un 
cercle sempre idéntic; un etern retorn d'alló mateix o cercle 
sempre idéntic, que no conté el mateix tipus de pas per 
l'alterítat que l'esperit. En la historia o en l'esperit, en 
canvi, hi ha una "Iluita dura, infinita, contra si mateix. 
Alld que l'esperit vol, és assolir el seu propi concepte; 
perd ell mateix se 1"amaga, i en aquesta alienació CEntfrem-
dung] de si mateix se sent orgullos i pie d' alegría"'•^^^. 

^=•=•7.0. 151/192. 
'•̂ '•En parlarem mes en el capítol dedicat a 1'astucia de la rao 
^==V.G. 152/192. 
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^====287/234, al marga. 
'•^'^Ens hem do remotre al nostre article -en pramsa- sobre "la 
distinció subjecte-objecte en la filosofía de la historia de 
Herder i Kant". 

Hi ha, dones, una component natural i animal en els homes i 
en els pobles que representa una remora i una resistencia a 
l'esperit, de manera que aquest ha de fer servir en benefici 
propi aquests components naturals (passions, instints, 
interessos particulars, desitjos, sentiments, impulsos no 
racionáis, etc.) en contra de si mateixos. L'home está 
impulsat, per la prdpia esséncia, a superar aquest estadi 
natural i immediat -com es veu molt ciar en la Fenomenología 
de 1'esperi t-. 

La histdria universal és també un camí en qué l'home está 
impulsat a superar els seus estadis inferiors i mancats 
-encara-naturals- per tal d'elevar-se a l'esperit. ün camí 
que, com en la Fenomenología, és mes aviat una H u í t a contra 
sí mateix -contra la prdpia naturalitat o animalitat- que no 
pas contra la natura exterior. Hegel a la Filosofía real ja 
va dir que "l'home no esdevé senyor de la natura fins que no 
ho arriba a ser de si m a t e i x " . Ss a dir, el domini de la 
natura exterior no s'esdevé fins que hom ha dominat la natura 
o animalitat interior, i aquest darrer procés, que és el mes 
important i el determínant, és el que caracteritza la 
filosofía de la histdria universal hegeliana. 

Perd carácteritzem una mica mes qué representa la natura 
dintre d'aquest procés de la histdria. Ens referiram básica-
ment a la natura interior o animalitat, perd pensó que el que 
direm també es pot aplicar la major part de les vegades a la 
natura exterior^^"*. Partírem en la nostra anal ísi de la 
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3.5.1.- La distinció esperit-natura interpretada a partir de 
la distinció entre subjecte-objecte 

Si el subjecte de la historia és en darrer terme 1'espe­
rit, ens podem preguntar quin és 1'objecte que s'oposa a 
aquel 1 subjecte. La pregunta hauria de ser ociosa dintre del 
pensament hegeliá. Aquest dedica gran part del seu esforc 
a superar 1'oposició representativa entre subjecte i objecte, 
la Fenomenología de l'esperit té com una de les seves 
principáis metes aquesta superació*^'=', de la qual ja en 
parteix la Ciencia de la lógica i el sistema. 

L'oposició representativa entre subjecte i objecte és 
superada per la concepció dialéctica de Hegel. Podríem 
resumir -per no entrar en aquest tema que no podem abastar 
ara- dient que 1'objecte no és una entitat diversa al 
subjecte sino, tan sois, un moment del subjecte. La creenca 
en un objecte separat del subjecte, cal veure-la com una 
distinció de l'enteniment representatiu o com un moment 
d'escíssíó -d'exteriorització en alió altre del subjecte-. 
L'exteriorització, 1'esdevenir alió altre de si, l'alienació 
de si mateix del subjecte és el que ha permés pensar en 
un objecte que ja sigui en si el subjecte universal: l'espe-

'Veure el famós próleg. 

distinció esperit-natura que sembla superposar-se a la 
distinció entre subjecte i objecte. Hem de recordar, pero, 
que ens centrarem -com sempre- exclusivament en la filosofía 
de la historia universal. 
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i=:vCWG. 789/5903 Aquí Hegel remarca que l'esperit, quan es 
realitza en el món, ho ha de fer en una materia (la voluntat 
subjectiva que du la contradicció en si mateixa) que no és 
encara conforme a l'esperit i que li presenta una resisten­
cia. 

rit o la idea. Aquesta darrera és definida com la unió de 
concepte i la seva existencia mentre que l'esperit també és 
alhora el concepte i la seva existencia, el subjecte i 
l'objecte. Per aixó la filosofia de la natura transita a la 
filosofia de l'esperit, 1'una és l'esperit només en si 
mentre que la segona és l'esperit en si i per a si. Hegel diu 
en mes d'un lloc que la natura és 1'existencia en si o 
"inconscient" de la idea, mentre que l'esperit és l'element 
on es manifesta i es fa cognoscible la idea'-='=>. 

No obstant el fons comú d'esperit i natura, Hegel sempre els 
distingeix, quan ha d'exposar -com passa en la filosofia de 
la historia- la relació entre l'esperit universal realit-
zant-se en i contra la natura. L'esperit és sempre la font de 
moviment, és el subjecte i com a tal subjecte és caracte-
ritzat com alió espontani, actiu i creador, mentre que 
la natura -jugant un paper molt semblant al de l'objecte- és 
alió passiu, receptiu i mera materia de creació. L'esperit 
és, dones, 1'artista mentre que la natura és la materia on 
inscriu la seva creació'-^''. La natura té així un gran paper 
en 1'obra de l'esperit que és la historia tot i que subordi­
nat al de l'esperit. Un paper que hem d'entendre encara mes 
que com a materia sobre la qual treballa l'esperit, com a 
resistencia. no obstant la qual l'esperit acaba realit-
zant-se. El seu paper és subordinat, tot i que molt ímpor­
tant, ja que tota resistencia només es manifesta davant d'una 
acció. Així la natura només mostra la seva capacitat de 
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^•=«V.G- 268/216 i WG. 246/306-
'•^•'Aquesta manera de pensar és el que el distancia Hegel del 
pensament roméntic sobre la historia i la natura. Hegel 
rabutja la base del métode romántic de les analogies natu-
rals i nega que mitjancant aqüestes hom pugui conéixer -com 
ho va negar Kant en la seva polémica amb Herder-. Hegel 
estableix un iatus insuperable entre natura i historia a 
partir del tipus de moviment i canvi que en una i altra hi 
ha: la natura es mou circularment i en etern retorn del 
mateix, mentre que la historia hi ha desenvolupament i 
auténtic canvi del concepte i de l'esperit mateix. 
*="='V.G. 153-4/194-5-

resistencia i d'oposició en tant que l'esperit actúa i hi és 
present. Tota la historia universal pot ser llegida com la 
destrucció -una darrera 1'altra- de totes les resisténcies 
que ofereix la natura al progrés, desenvolupament i realitza­
ció de 1'esperit. 

Com veiem el concepte de natura en la filosofía de la 
historia hegeliana és molt negatiu. Efectivament, la natura 
juga a la historia universal només un paper de resistencia a 
1'acoló de l'esperit. Com diu Hegel: "el poder substancial 
conté dos aspectes: l'esperit que domina i la natura que se 
11 oposa"*^". Hegel estarla, dones, mes proper a la concepció 
del no-jo de Fichte o de 1'animalitat Kantiana que no del 
concepte de pre-jo de Schelling i la v a l o r a d o extrema de la 
natura per part de Herder i Ho Iderl in*^^'^ . 

Ja hem comentat com la natura nega les característiques de 
l'esperit i de la historia: canvi profund, desenvolupament 
progressiu, superació deis moments inferiors pels superiors 
-havent deixat normalment els darrers d'existir-. La natura 
no conté ni el canvi profund ni la progressivitat, el seu és 
un cercle sempre idéntic en qué el canvi no es produeix en 
1'especie ans només en els indi vidus*^'^'. Contrériament , en la 
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^^^Holderlin diu en al seu Hiperió; "Jo he somiat fins a la fi 
el somni de les coses humanes i dio que només tu Cía natura] 
vius i que tot el que han aconseguit o pensat els homes 
inquiets es desfá com grans de cera a l'esealfor de les teves 
flames", fis llavors quan afirma la famosa frase; "Ser ú amb 
tot, aquesta és la vida de la divinitat, aquest és el cal de 
1'home". 

historia els canvis afecten el genere, el concepte -en 
definitiva, l'esperit mateix-. En la natura mai no moren 
les especies ans només els individus, mentre que en la 
histdria alguns pobles han mort com a tais -els romans per 
exemple-. En el regne natural hi ha la r e p e t i d o sempre 
uniforme d'una mateixa "forma d'existencia"; aquesta canvia, 
evoluciona i es desenvolupa, al contrari, en la historia. 

En la natura les diverses especies coexisteixen en un mateix 
espai i temps, mentre que en la historia no hi ha aquesta 
coexistencia espaial i temporal deis diversos moments de 
l'esperit. Els pobles coexisteixen només en tant que "sers 
naturals" i no en tant que contenen un principi de l'esperit 
o teñen 1'hegemonía espiritual. Per aixd, quan l'esperit ja 
ha fugit d'ells, només subsisteixen en tant que sers natur­
als. Com veiem, la natura és mera existencia perpetua 
-mancada per tant, d'auténtic moviment o canvi-, és factici-
tat bruta o immediatesa, mera empíria sense desenvolupament 
Idgic. Mentre que l'esperit és una existencia en moviment 
temporal i creixement, amb auténtic canvi i desenvolupament; 
l'esperit és medíació i creativitat esponténia i Iliure, 
Idgíca en camí de realització. L'esperit és dones un auténtic 
subjecte i un subjecte racional, mentre que la histdria 
respon mes a la qualificació d'objecte (centrariament a 
l'opinió de Herder o alguns romént ios) ̂*'-. 
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^='=Ph.R. § 1 1 . 

Vegem el que Hegel afirma sobre la presencia de la natura o 
de 1'animalitat en el ser de l'home. El moment en qué l'home 
esté dominat per 1'animalitat o alió natural i particular 
davant d'alló racional i universal, és anomenat "voluntat 
natural o i m m e d i a t a " ^ . Per a Hegel, aquesta és la voluntat 
lliure només en si, és a dir- quan el concepte apareix en la 
voluntat natural com " u n contingut immediatament present, s5n 
els instints. apet its i tendéncies. mitjancant els quals la 
voluntat es troba determinada per la natura" Cels subratllats 
son de Hegel3. Hegel continua dient que aquests continguts 
son racionáis en si, pero que encara no han assolit "la forma 
de la racionalitat". Hegel, dones, no els desprecia ja que 
son en si racionáis, que -com veurem- és el que fa possible 
1'astucia de la rao. 

No obstant aixó, és ciar per a Hegel que aquests instints no 
han estat posats des da la subjectivitat i l'abstracció 
absoluta. No han estat posats com a acte conscient i plena­
ment espiritual del subjecte i, per tant, no hi ha llibertat 
sobre la base exclusiva deis instints i les passions. La 
voluntat immediata o natural no actúa com un subjecte 
auténtic -completament espontani, autónom i independent- sino 
en certa mesura receptivament, passivament, com obeint la 
natura (la "naturaliter maiorennes" de kant)-

Per a Hegel, quan l'home es deixa portar d'aquesta manera per 
la natura, les passions i la propia animalitat, és quan 
apareix el mal. El mal és romandre en alió particular -en si 
mateixes les passions només contenen la particularitat-. El 
mal és 1'animalitat passional desbocada de l'home, el domini 
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3.5.2.- La distinció entre esperit-natura interpretada a 
partir de la distinció entre universalitat-particularitat 

Com hem vist la consideració de 1'animalitat i del mal 
ens ha dut a la distinció universalitat-particularitat. Així 
com l'esperit i la rao son qualificats sempre d'universali-
tat, 1'animalitat o el mal teñen com a contrapartida perma-
nent la particularitat. Veiem d'aquesta manera, que la 
distinció universalitat-particularitat pot ser complementaria 
de la distinció espérit-natura, com també ho és la de subjec-
te-objecte. 

Per a Hegel, l'esperit és 1'universal absolutament concret i 
la natura alió part icular absolutament concret. Aixd ens 
remet a la reconeguda importancia que té per al pensament de 
Hegel la distinció universal-particular-individual. No en va 
els famosos tres sil.logismes que tanquen 1'Enciclopedia 
están construits sobre aquesta distinció. No podem continuar 
aquí aquesta medítació pero ens és imprescindible dir, que 
1'oposició universalitat-particularitat Hegel la veu superada 
i reconciliada especulativament en la unió d'universal i 
particular: la singularitat. Aixó conclou en un sistema de 

^==^WG. 875-Ó/Ó54-5. 
^^^'^WG- 890/666. 

del subjecte huma per la seva naturalitat. El mal és la 
voluntat natural o immediata, la "voluntat violenta"'-'^"-'-
Hegel diu; "L'individu només és dolent quan els apetits 
sensibles i naturals, la voluntat d'alló injust, passen a 
1'existencia indómits, indiscipl inats, violents"'-''''* . 
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tres si 1.logismes, que poden ser llegits tambó en sentit 
c o n t r a r i . Nosaltres, pero, només exposarem ara la dialéc­
tica hegeliana a partir d'aquests tres moments. 

1.- El primer moment és el de 1'afirmado de 1'universal 
simple i immediat. É S el moment de la unitat primera, encara 
indivisa o mediada internament- É S 1'universal en si, la 
unitat primera, alió abstráete encara no desenvolupat. 

2.- El segon moment és el moment de l'escissió i la contrapo-
sició. Es el moment de la particularitat. L'individu finit ha 
esdevingut subjecte particular, s'aliena, s'oblida de 
1'universal que ja és en si. No s'identifica ans s'hi oposa. 
Es posa com alió altre de 1'universal. L'individu nega la 
propia indi vidualitat en si i posa la seva particularitat, la 
seva animalitat, el seu desig, el seu interés particular. 

En aquest moment 1'individu o el particular está escindit de 
l'esperit universal, está contaposat -podem dir- a la seva 
veritat i esséncia. Llavors en tant que aqüestes son el seu 
ser en si, está escindit de si mateix, está en alió altre de 
si. Está alienat en la seva exteriorització particular i 
oblida així el seu veritable ser universal. Per tot aixó no 
és llíure. No hi ha Ilibertat en aquesta alienació del propi 
ésser. 

Mentre s'és un particular que obeeix exclusivament la propia 
particularitat, animalitat o objectualitat, no s'és llíure 
perqué hom no és -llavors- un mateix. Diu Hegel: "perqué 
l'home mateix és esperit, está present en aquest objecte 

'•^"Sobre aquest tema em remeto ais cursos i artícles de Ramón 
Valls. 
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CObjekts] Cl'esperit] i troba així en el seu objecte CGeeen-
stande] absolut, 1'esséncia i la seva esséncia. Perd per a 
qué sigui abolida 1'objectualitat CGegenstandlichkeit] de 
1'esséncia i l'esperit estigui en si mateix, és necessari 
que sigui negada la naturalitat de l'esperit, en la qual 
l'home és un [ser] particular i empíric, a fi que desapareixi 
alió heterogeni i es realitzi la reconci1iació de l'espe-

3.- El tercer moment és la negació de la negació. fis la 
s u p e r a d o de la contradicció, la s u p e r a d o de l'alienació de 
si i la reconciliació -mitjangant el reconeixement per a sí 
del propí ser universal en sí- de 1'en sí amb el per a sí. fis 
el moment de la singularitat. Llavors hom s'ha reconegut, ha 
reconegut el seu ser en si universal i torna, per tant, a ser 
ú amb si mateix. Llavors torna la ídentitat -ara mediada i 
reconeguda- entre la seva esséncia an si i la seva esséncia 
per a si. fisdevé, per tant, Iliure i universal (car esté en 
alió altre com en sí mateix), un amb l'esperit universal. 

De tots aquests estadis dialéctícs és ciar, peí que aquí ens 
interessa, que el decisiu i on es juga el nucí i especulatiu 
és en el segon: el moment de l'esdssió o de la particulari-
tat, ja que és an ell on es posen les bases de la reconci-
1 iació o tercer moment. Només definint l'esdssió -com a 
alienació, pérdua de si per un fals reconeixement de sí- es 
posen les bases de la reconci1iaci6 (grécies al reconeixe­
ment, que ja la supera, d'aquella "falsa" alienació). 
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Anem, perd, a anal itzar aquest desequí1ibri que Hegel 
consagra entre els dos primers moments dialéctics, entre 
l'afirmació universal i la negació particular. I anem a 
anal itzar-lo dintre de les coordenades deis subjectes 
polítics o histories. 

Hegel afirma que hom és -ja i des de sempre- universal en si. 
Aquesta veritat perd, no és reconeguda i aquest és el segon 
moment de l'alienació de si. A aquest moment hom posa 
unilateralment i com 1'única i darrera veritat la prdpia 
particularitat (que d'altra banda no té cap altre origen que 
la l i m i t a d o prdpia de ser encara naturals i no plenament 
espirituals). La particularitat és posada peí que anomenem 
animalitat humana -que és el que s'ha d'eliminar al llarg del 
procés histdric-; desitjos, passions, interessos paroláis, 
instints, etc. Cal, dones, un tercer moment en qué el 
subjecte es reconci li i" amb 1'universal -i per tant amb si 
mateix- i rebutji la prdpia animalitat o particularitat -en 
la mesura almenys en que s'oposa a la universalitat-. 

El moment de la universalitat és pressuposat, és en si o en 
potencia, ja que l'home fa la seva aparició com a ser o 
voluntat natural i particular. Ho fa sempre peí costat 
subjectiu del desig, la passió, 1'interés privat, l'opinió i 
la representado*^'^. El moment de 1'aparició o exterioritza­
ció és sempre el moment finit de la particularitat. Hegel 
sempre critica a qui hi román fossi1 itzat i presoner- El 
moment mes propi de l'home i al quual ha d'aspirar és el 
tercer, en el qual l'esperit ha produit per si mateix un món 
ét ico-pol ít ic, objectiu, com a segona natura* 

'•-•-^'M.G. 87/115-
*==«V.G- 50-1/72 i 115-6/148-
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La reconci1iació es basa, perd, en els altres dos moments. 
D'alguna manera tot s'ha jugat ja en la definició del primer 
i, sobre tot, del segon moment. Només si hom afirma com alld 
auténtic, essencial i "Idgic" -encara que sigui només en si-
1'universal, i posa alld particular com 1'extern, alié i 
mancat -1'accidental i mera "empiria"-, només llavors el 
tercer moment de la reconci1iació apareix com a necessari. 
Passa el mateix que a 1'hi 1emorfisme aristotélic: l'acte -i 
el canvi substancial- només es compren i esdevé de necessária 
realització si hom presuposa la potencia i la privació. Només 
si quelcom esté en potencia, si quelcom esté privat d'una 
forma que no obstant 1 i és "en si" adjudicada, aquella forma 
li esdevindré necessáriament. Hegel sempre va teñir molt 
clar*^"'' que quan alguna cosa esté veritablement en potencia 
ha d'esdevenir necessáriament acte. L'auténtica comprensió 
del que és estar en potencia implica la necessitat d'esdeve­
nir tard o d'hora en acte 

El moment segon o de la particularitat esdevé per tant la 
privació de la universalitat, perd és una privació -que com 
1'aristotélica- implica la necessitat que advingui alld de 

'•=''»̂ Dec la f o r m u l a d o de la idea a R. Valls-
^•'^«'Potser des d'aquest punt de vista hom pot reinterpretar la 
famosa frase "tot alld racional és real i tot alld real és 
racional". Hegel 1'havia formulat anteriorment amb el verb 
"esdevenir" en lloc del verb "ser"; "Was vernünftig ist, wird 
wirklich, und das Wirkliche wird vernünftig" CD. Henrich 
<ed). Pie Vorlesung von 1819-20 in einer Nachschrift. pl. 
511. Podríem dir, dones, que tot alld en potencia esdevé o ha 
d'esdevenir en acte i que tot el que és en acte esdevé des de 
la potencia. Així hom podría afirmar que tot alld en potencia 
o racional és o esdevé en acte o real, i tot alld real o en 
acte és o esdevé -és presuposat necessáriament- comprensible 
des de la potencia i, per tant, racional. 
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^'^^m. 605/456. 
i^aspgj. aixó, Hegel afirma en la Filosofía del dret que el 
sistema del dret és el sistema de les passions. El dret ha de 
ser la p l a s m a d o objectiva de les determinacions racionáis 
que mouen la voluntat, que és com han de ser compreses les 
passions. Per tant, hi ha una homología entre el sistema 
racional de les determinacions de la voluntat, de les 
passions, i del dret. 

qué ara esté privat- É S a dir, quan Hegel diu que "l'esperit 
universal s'acaba quan apareixen els fins i passions particu-
lars"'-*'-, hem d'entendro que aquell moment primer, que cal 
presuposar i en el qual hom és i será per sempre en si 
universal, sembla caure i ser negat quan brolla la particula­
ritat . Perd Hegel remarca que si hom vol teñir un coneixement 
especulatiu i cert, veritable i rigores -"Idgic"-, s'ha de 
comprendre que no hi ha aquesta aparent pérdua de 1'universal 
en si, sino que aquest román i es pot recuperar superat per 
mitjá de la p u r i f i c a d o , s u b l i m a d o o e l i m i n a d o d'alló 
particular o animal. 

Per aixó Hegel diu: "en 1'exigencia de p u r i f i c a d o deis 
inst ints está present la representació universal que se'ls ha 
d'al liberar de la forma de la seva immediata d e t e r m i n a d o 
natural i d'alló subjectiu i contingent del cont ingut Calló 
particular o moment segonl, per a retrotreure'Is a la seva 
esséncia substancial Calló universal en si o moment primer!. 
El que és veritable d'aquesta indeterminada exigencia és que 
els instints siguin com el sistema racional de les determina­
cions de la voluntat i'*^ j aprehendre' Is així des del concepte, 
és el contingut de la ciencia del dret . 

Com veiem la possibilitat d'un coneixement especulatiu i 
racional depén de poder retrotreure alió particular en acte a 
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un universal en si, mostrant que aixó particular caduca o cau 
per si mateix -és accidental- mentre que només román alió 
universal que "lógicament" s'ha de presuposar com ja preexis-
tent "en si". Ampliarem mes aquesta argumentado en el nostre 
capítol sobre lógica i empíria, ara només comentarem la 
segUent cita*'*'*: "el món temporal és el regne espiritual en 
1'existencia, el regne de la voluntat que s'obre a 1'existen­
cia. La sensació CEmpfindung]. la sensualitat CSinnlichkeit 3. 
els impulsos CTriebe1 Cen definitiva el que hem agrupat sota 
la denomínació "animalitat"] son també manares de realització 
d'alló intern, pero caduquen en alió particular; car teñen el 
contingut variable de la voluntat i només produeixen quelcom 
contingent. Alió just i étic, pero, pertany a la voluntat 
essencial i existent en si, a la voluntat universal en si, i 
per saber el que és veritablement el dret, cal abstreure de 
les tendéncies CNeigung]. impuls CTrieb] i apetits CBegier-
d e ] . com d'alló particular; cal saber el que és la voluntat 
en si" . 

En aquesta magnífica cita podem veure com Hegel no nega 
1'existencia de 1'animalitat o particularitat, fins i tot, 
n'afirma la necessitat. Hem de pensar que sense elles no 
funcionaría 1'astucia de la rao, ja que son el que impulsa a 
l'acció els sers individuáis i finits en tant que individuáis 
i finits. Pero elles caduquen en si mateixes i mostren 
d'aquesta manera la seva accidentalitat. Es mostren com a 
mera "empíria" i manquen d'auténtica trascendencia "lógica". 
Per descobrir el fons lógic cal recuperar, reconstruir o 
pressuposar l'en si universal, tot abstraient-se d'aquesta 
particularitat. Només així hi ha reconci1iació i auténtic 
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3.5.3.- El desequílíbrí entre esperit i natura 

Cal dir en primer lloc que, dintre del sistema, tan racional 
o exteriorització de la idea és la filosofía de la natura com 
la filosofía de l'esperit; és mes encara, en tant que 
l'esperit és la totalitat de tot el que existeix i de tot el 
que és, la natura és també esperit -tot i que merament en 
si-. Natura i esperit son definits en la Ciencia de la 
lógica'-'^» com a dues maneras diversas de representar 1'exis­
tencia de la idea absoluta, aquesta es realitza exteriorment 
d'aquestes dues maneras, les dues marcades per igual par 
ella. Ara bé tot i ser cert qua son dos costats de l'esdeva-
nir de l'esperit^'** -quelcom similar a dues cares de la 
mateixa moneda-, també és ciar que l'esperit o la idea 
está en la natura o en l'esperit de manera molt diversa. Així 
la natura és "esperit alíenat", és "esdevenir viu i imme­
diat", contingent en el temps i l'espai^**^ la seva existen­
cia és "aquesta eterna alienació de la seva subsistencia"; 
mentre que la historia -el ragne mes propi de l'esperit- és 
"1'esdevenir que sap. 1'esdevenir que as madiatitza a si 
mateix". 

^'^«'W.L. vol. II, 236/559-60. 
^'^^Phan. 433/472. 
^*^id. 

coneixement especulatiu, només així sota l'empíria -1'exis­
tencia merament empírica- d'alló particular hom podrá 
contemplar la lógica -1'existencia lógica o segons el 
concepte-. Deixarem, pero, aquesta qüestió per al capítol 
corresponent i continuarem amb la nostra a r g u m e n t a d o . 
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La natura física -l'esperit alienat i reíficat en forma de 
natura- tambó intervé en la historia uni versal ̂  "̂ '̂ , pero Hegel 
remarca que "alió substancial de la historia és l'esperit i 
el curs del seu desenvolupament" i, per aixó, no la tractaré 
aquí per si mateixa sino només en la seva relació amb 
l'esperit'-'*"'. Per a Hegel, és • ciar el desequilibri entre 
esperit i natura; aquesta "esté en una escena mes subordinada 
que la historia", perqué és "1'existencia inconscient de la 
idea divina" i perqué "només en el dominí de l'esperit es 
manifesté la idea en el seu propi terreny i allí ha de ser 
directament cognosc i b l e " . és per aixó que només en la 
historia universal l'esperit assoleix "la seva realitat mes 
concreta"!"^. L'home intervé sobre la natura física cons-
truint el seu segon univers -el própiament espiritual- i será 
en aquest on actúa l'home. La historia universal és, dones, 
on convergeixen elemens, factors i condicions naturals (ja 
interiors com exteriors) en les quals i per mitjá de les 
quals s'ha de realitzar el pensament i l'esperit segons "una 
necessitat s u p e r í o r " * . Ss per aixó que ens interesssa, en 
tant que fílósofs de la historia, estudiar com "l'esperit 
s'uneíx a la natura i, per tant, a la natura humana'"-"'^ i 
d'aquesta manera mostrar com 1'aparent oposició entre natura 
-interior i exterior- i esperit "es troba en si i per a si 
resolta en la historia universal", que és un objectiu 
primordial de la filosofía de la historia^"'*. 

i ^ ® V . G . 5 1 / 7 1 . 

i = " : ' V . G . 4 2 / 6 1 . 
^ » ^ V - G . 5 3 / 7 5 -
^ « ^ - V . G . 2 6 / 4 3 -
^ « ^ V - G - 5 1 / 7 2 -
i s ' ^ V - G - 2 7 / 4 3 -
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De tot aixó, en resulta que la historia universal es basa en 
un desequilibri entre el que l'home és en si i el que 
ha de ser en si i per a si'-'̂ '̂ , ja que només així s'explica 
que. essent l'home racional i Iliure per natura, romangui 
tantes vegades i en tants pobles en la irracionalitat i en la 
submissió mes animal. Tant per Kant com per Hegel, la 
historia universal és el procés de la sortída de la "culpable 
íncapacitat" humana per fer servir la propia rao i escapar, 
així, a la submissió deis animáis'-'^**- Hegel ens proposa, 
dones, comprendre la historia també com el procés d'allibera-
ment de la humanitat del seu estat d'embrutiment immediat per 
passar al coneíxement de sí, de la rao i de l'esperit que 
la constitueix. Pero aquesta comprensió de la historia 
implica la pressuposíció d'un desequilibri entre natura i 
esperit'-*'-'', desequilibri que es va superant a mesura que es 
va negant el ser purament animal i immediat per desenvolupar 
la propia esséncia e s p i r i t u a l . Si hi ha un progrés en la 
historia universal és perqué 1'autoconsciéncia espiritual és 
quelcom superior a la submissió natural i animal. 

^"«G.Ph, 39-40/26. 
ia<i>yguj.g l'escrit Resposta a la pregunta; qué és i 1 • lu,straci6? 
de Kant. 
la-T-ft vegades Hegel aplica la pressuposí ció de la superioritat di 
l'esperit tant acríticament com contundentment; aquest és el 
cas, per exemple, de quan va discriminant entre alió espiri­
tual o encara natural entre les creences deis pobles prími-
tius i orientáis. Tan aviat se sorprén reconfortadament de 
gérmens espirituals, com rebutja totalment el que li sembla 
encara natural -sempre sota la convicció que "l'esperit és 
sempre superior a les coses naturals" CWG. 399/.311 ] - . 
iwopgr a Hegel, és sempre ciar que l'esperit és exclusivament 
el que fa que l'home sigui home. 
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De la nostra definiólo d'animalitat o particularitat i de 
racionalitat o universalitat, es pot concloure el desequili-
bri radical que Hegel estableix entre aquests dos pols. 
Aquest desequilibri no és tant exagerat com en la major 
part deis il.lustrats -deis quals Kant n'és un cas extrem-, 
perd, no obstant manté un cert abisme entre ells. Hegel 
no arriba a 1'extrem d'afirmar -com concloia en definitiva 
Kant- que la particularitat o animalitat no forma part de 
1'esséncia del subjecte o d'alló absolut. L'home il.lustrat, 
l'home plenament moral, era aquell que negava tot aixó -que 
no era part seva essencial- i esdevenia només o básicament 
racional i moral. 

Hegel admet que la particularitat -els impulsos, les pas­
sions, els desitjos i sentiments- formen part del subjecte, 
del subjecte historie (que és el que ens interessa en 
definitiva a nosaltres). Pero només hi pertanyen com un 
moment -tot i qué necessari- mancat, parcial, a"superar. 
Aquest moment només té sentit contenint en si el seu contra­
ri, la universalitat. fis a dir, el segon moment només té 
sentit en la seva superació, en tant que referit al primer 
moment. Amb d'altres paraules, la racionalitat i la universa-
litat pertanyen ja i des de sempre al que és en si, a alió 
substant pero encara no desenvolupat, al que necessáriament 
s'ha de desenvolupar o realitzar -passar a acte. Atancant-nos 
a la conclusió de la nostra tesi, podem dir que pertanyen a 
alió "lógic". Mentre que la particularitat i animalitat 
pertanyen a alió merament "empíric", a alió contingent, 
momentaní, accidental, que acaba cedint el seu significat a 
alió -en principi- contrari de si, a alió "lógic", universal 
i racional. 
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^^•^V.G. 188-9/235-6. 

Aquest es mostra, per contrast a la particularitat escadus-
sera, alld "persestant", autosignificatiu i conceptualment 
autosuficient, alió etern. Aquest és manté així -per ais ulls 
especulatius- en la seva exteriorització que forcosament ha 
de ser de natura "particular" i com alienada de 1'univer­
sal . La particularitat, en canvi, no persísteix per si 
mateixa i fora de ser el vehicle d'exteriorització d'alló 
universal. En les successives superacions alió particular és 
alió superat-el imínat, mentre que alió universal és alió 
superat-conservat. L'universal té per tant un auténtic 
futur mentre que no s'esdevé el mateix en el cas d'alló 
particular. 

Com diu Hegel a la Fenomenología, 1'auténtica superacíó és la 
negació de la negació, la negació del límit. No és un nou 
límít sino, al contrari, la seva negació i superació. La 
superacíó-eliminació d'alló particular és 1'eliminado no de 
quelcom essencial sino només del límit, de la finítud. I és, 
per tant, 1'obertura a 1'auténtloa infinitud. No oblidem pero 
que el límit, la particularitat o 1'animalitat, son necessa-
ris; son moments necessaris del desenvolupament dialéctic. 
Hegel també afirma que el moment de la superació, conserva i 
reconcilia ambdós moments anteriors. Fins i tot, el límit té 
una certa pervivéncia en la negació del límit; aquella 
Infinitud és filia de la finítud i només per aquest motiu 
supera la primera infinitud immedíata, simple i abstracta. 

Tot desenvolupament en la historia és un aixecar-se de 
l'esperit en contra de la natura (que és la seva existencia 
particular) per reflectír-se en si^»"^. Quan • 1 ' aspar i t entra 
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3.5.4.- La histdria universal interpretada a partir de 
l'oposició entre esperit í natura 

Si volem comprendre els grans períodes de la historia 
universal sota aquesta perspectiva, hem de dir que el moment 
pre-estatal o prehistdric no pot ser considerat com 1'estadi 
de natura -aixd ho nega explícitament Hegel com hem vist. No 
ho pot ser, perqué Hegel ha de partir en tot moment de la 
pressuposició de la universalitat, racionalitat i, per tant, 

i * " ^ V . G . 187/234-
^^•^V.íj- 235/292. 

en 1'existencia se sotmet al mode de la finitud, al mode de 
la natura i de la part icularitat . Perd, per tant, la seva 
infinitud primera i immediada per guanyar-ne, en el retorn 
a si, una altra infinitud mes profunda i real. 

La histdria és aquest procés dialéctic, el qual -en certa 
mesura- parteix d'un primer moment mes pressuposat que no 
real -el de 1'unitat universal en si- i que finalitza -en un 
hipotétic fi de la histdria- en un altre moment d'unitat 
universal. Des de la Idgica i el nucí i especulatiu de 
Hegel, la histdria és sobretot aixd i aquest podria ser el 
seu resum "Idgic". Perd la histdria universal és sobretot el 
segon moment, és sobretot 1'existencia parcial i concreta de 
l'esperit, el moment de la particularitat. La histdria és, 
dones, básicament el moment de l'empíria (empíria prenyada de 
"Idgica", perd -en definitiva- realitat empírica); així en 
conclusió, "alld natural i espiritual formen una figura viva, 
que és la histdria.''-
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humanitat en sentit fort -encara que sigui en si- per poder 
assegurar finalment la realització mediata i plena d'aquel la 
universalitat-racionalitat o de 1'espiritualitat humana 
plena. Per aixó, l'estadi de natura no pot ser sino un 
moment d'embotament total i absolut de 1'en si univer­
sal, que no permet ni l'aparicíó de l'estat i que, conse-
qüentment, no mere ix la mínima atenció. 

El món oriental és ja un moment de sortida d'aquest embota­
ment. Hom té aquí clara consciéncia del que és 1'universal 
-encara que hom no tinguí paral.lelament consciéncia del que 
és alió particular. Hom sap d'alló subtancial, de l'estat i 
de la vida ética. No hi ha aquí, per tant, vida natural en el 
sentit de vida mancada totalment d'esperit. Aquí mana 
l'esperit i imposa la seva llei. El problema és que la imposa 
d'una manera tan radical, tan immedíata, tan inconscient i 
sense reflexió, que Hegel afirma que s'imposa d'una manera 
encara natural- Així dones, la naturalitat d'aquest estadi és 
la manera acrítica i encara immediata -sense reflexió- en qué 
s'imposa alió espiritual; és un estadi de naturalitat 
espiritual -

A Grecia 1'espiritualitat és encara mes evident, pero li 
continua mancant l'altre extrem per poder assolir la reconci-
1iació plenament espiritual. L'eticitat s'imposa encara massa 
immediatament i la individualitat naixent no ha aconseguit 
encara independitzar-se de la universalitat. Román, dones, 
una unitat no mediada i encara no plenament espiritual. Per 
aquesta rao Grecia és relativitzada davant del cristianísme. 
Grecia és un esglaó mitjá entre Orient i Roma, el momentaní 
equilibrí entre dos contraris successius en el temps. 
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Roma és el moment de 1'escissió i la negació, també el de la 
particularitat. La individualitat s'ha escindit del tot étic 
i s'ha tancat en si mateixa^*-", apareixent així el mal- Per 
primera vegada en la histdria, és auténticament possible el 
mal i hom s'ha pogut escindir totalment de la universalitat i 
mantenir-se en la propia finitud o particularitat. 

El cristianisme arrancarla de la doctrina del pecat original, 
que es produeix perqué l'home "que abans era un amb déu, cau 
en alió merament n a t u r a l " . Hegel tambó diu que peí 
coneíxement l'home ha perdut la seva felicitat natural, no 
hem d'oblidar que va ser per Sócrates -l'home que volia a 
coneixer-se a si mateix i que inagura la reflexió sobre si de 
la personalitat- que va caure la bella vida ética grega. Pero 
també diu'-*"* que el pecat no és un accident sino 1'eterna 
historia de l'esperit. La metáfora del pecat original no s'ha 
d'aplicar només al moment roma sino que és un moment sempre 
present en la dialéctica de l'esperit i de la historia. 
Sempre hi ha aquest moment -necessari d'altra banda- d'e.scis-
sió, de particularitat i de pecat. 

'•'^^Roma també és el moment en qué 1'individu -els ciutadans- es 
distancien i s'oposen del eos social i deixen de ser el que 
podríem dir "un ser per a l'estat" -en les formes ímmedíates 
d'Oríent o en la forma de la bella etícitat grega-. Hegel veu 
sempre en aquest escindir-se del eos social quelcom de 
pervers i condemnable, tot i que ho consideri necessari en el 
desenvolupament de la historia. Pero 1'ímportant és que, a 
partir d'aquest moment, 1'individu será ciutadá i será 
universal per una reconci1iació reflexiva amb el tot estatal, 
i ja no hi haurá una comunítat de base natural i immediata. 
Henning Ottmann Individuum und Gemeinschaft bei Hegel ha 
partít d'aquest problema com a fi 1 conductor de les ínterpre-
tacíons de la filosofía política hegelína, segueíx així una 
tesi que Meinecke va fer servir per a 1'análisi de l'historí-
císme. 
'•'̂ '̂WG. 728/548. 
i*>'*id. 
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El crlstlanlsme arrancarla, dones, de Roma i de la particula­
ritat , i posaria les bases de la reconciliado. Pero Hegel 
afirma que el cristianisme parteix d'una base especulativa 
mes profunda que no el famós estadi de natura de Rousseau: 
"la doctrina cristiana que diu que l'home és per natura 
dolent, és mes elevada que la que el té per bó ... en tant 
que esperit l'home és un ser Iliure, que té la possibilitat 
de no deixar-se determinar per impulsos naturals. L'home, 
segons la seva condició immediata i no educada, está en una 
situació en la que no ha d'estar i de la que ha d'al 1iberar--
se. Aquest significat és el que té la doctrina del pecat 
original, sense la qual el cristianisme no seria una religió 
de la 11 ibertat"-^*>=. 

Com veiem la veritat especulativa del cristianisme descansa 
en dos punts. El primer, que l'home parteix d'una situació 
mancada, dolenta, pecaminosa. El segon, que la Ilibertat de 
l'home consisteix i es demostré sortint d'aquesta situació 
mancada, evitant caure en l'animalitat o en la submissió 
passiva vers els instints naturals**'=>. L'home, al contrari, 
ha de demostrar la seva espontaneYtat i autonomía rebutjant 
aquesta submissió i determinant-se autónomament. Aixó és el 
que permet comprendre el que Hegel va anomenar la "senzilia 
doctrina de Luther", la Ilibertat: l'home no és com ha de 
ser i, per tant, necessita superar la natura mitjancant la 
seva espiritualitat interna. Mitjancant 1'espontaneitat 
activa de l'esperit intern l'home ha d'arribar a déu, 

i<^"Ph.R. $18 Zusatz. 
*'^*^"En tot el que no sigui el pensament no conquereix l'esperit 
aquesta Ilibertat. Així, per exemple, quan intuim, quan 
sentim, som determinats, no som Iliures; només ho som quan 
adquirim consciéncia d'aqüestes sensacions" CHa. f. 2 7 - 8 ] . 
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^^•^m. 738/556. 
*<^®WG. 821/615-

que és la veritat absoluta. Llavors ha de reconci 1iar-se 
abnegadament amb alió diví que ara descobreix com la propia 
esséncia. 

D'aquesta manera rebutja tota passivítat natural i assoleix 
un valor infinit. Aquest és el "misteri de la religió 
cristiana" diu Hegel, i llavors el subjecte té en si un valor 
infinit perqué és subjecte de la gracia divina. El subjecte 
té un valor infinit perqué ja en si hi viu alió infinit que 
és déu. Hegel diu, pero, que l'home té valor infinit només en 
tant que esperit i, per aixó, s'ha de separar d'alló natu-
ral**'^; "cal que l'home arribi a la veritat absoluta, que 
déu és la unitat d'alló individual i d'alló diví... L'indivi-
du ha de posar els seus impulsos naturals sensibles, ha de 
purificar-se de les seves particularitats i elements naturals 
i s'ha de convertir en un jo C Sel bst 3 pur i univer.sal". 

Com veiem, per a que l'home pugui arribar a ser universal o 
racional -infinit o espiritual-, Hegel hi posa sempre la 
condició que ja ho siguí en si i des de sempre. Aixó només és 
possible si és compleix 1'ensenyanca de la religió cristiana; 
"en el supósit que la natura divina i la humana son una en i 
per a si, i que l'home, en tant que és esperit, té també 
1'essencialitat i substancialitat que pertanyen al concepte 
de déu"**». La religió cristiana ha donat en el concepte de 
l'encarnado de crist aquest missatge a l'home, pero 1 i ha 
posat albora la condició -filia del pecat original- que "no 
és real com a esperit Cuniversal, infinit, racional! fins que 
no ha superat la seva natura 1 itat . 
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3.6.- L'ASTdCIA DE LA RAó' O COM LA LÓGICA S'IMPOSA EN I PER 
MITJÁ DE L'EMPÍRIA 

A poc a poc ens acostem a la conclusió definitiva del 
nostre treball i al tema concret de la relació entre el que 
hem anomenat "lógica" i "empíria". No és accidental que 
1'astucia de la raó*'''^' siguí la manera -si no 1'única si al 
menys la mes important- com Hegel transita de la mera empíria 
a la lógica de la historia. La lógica de la historia es 
realitza grácies o per mitjái de l'empíria histórica, per 1' ús 
astut que la lógica fa de l'empíria tot posant-la al seu 
servei. Per aixó podría ser legítim parlar a mes a mes 
d'astúcía de la rao, d'astúcía de la lógica de la historia. 

El que Hegel cerca en la historia és, evídentment, la seva 
lógica i no el mer reconeixement deis esdeveniments o fets 
empirícs; hi busca la interpretació lógica deis fets no els 
mers esdeveniments empírics. Li interessa tot el que es pot 
considerar com a actes de l'esperit universal o de la rao i 
no els actes que simplement es poden imputar a individus 
singulars o a l'atzar. Els individus -els seus actes- son 
només els Instruments i mítjans de l'esperit uni versal'•^ ̂  ; 
Hegel hi cerca el que va mes enllá d'ells i que té una 
superior significació per al tot. Té ben ciar també que tots 
els esdeveniments de la historia teñen un component empíric 

'•'̂ '̂ Cal teñir en compte el 1 libre do G. Schmitz Píe List dar 
Vernunft i i l'article mes recant de Remo Bodei "List der 
Vernunft - List der Waschine. Zum GeschichtsbíId bei Hagel". 
^^^Enz. §551. 
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^^=Per exemple-, V.G- 88-9/116-7. 
^•^^^^Aquest és el sentit profund de la frase de la Filosofía del 
dret que tot alld racional és real i alió real és racional-

com a actes de subjectes finits -ja siguin individus o 
pobles- perd el que li interessa no son tant els actes 
mateixos com el contingut universal que realitzen o col.labo­
ren a realitzar. 

No li interessa, per tant, el que els individus creuen o 
volen realitzar sino el que realment realitzen en relació ais 
fins de l'esperit universal o de la rao exterioritzant-se en 
la histdria. Cerca, dones, la lógica de la historia; pensa 
que aquesta només ens pot ser donada a partir del contingut 
explícit realitzat i que té l'esperit universal, com a 
subjecte auténtic i darrer. La mera realitat empírica o 
l'explicació subjectiva deis subjectes finits o mediatítzats, 
el que ells volien realitzar realment, no li interessa mes 
que en la mesura que expressen l'esperit universal. Hegel diu 
sempre que 1'historiador filosófic i profund no fa cas de les 
manífestacions subjectives d'individus aillats, ans s'até al 
contingut realitzat i el fil teleológic que des de l'esperit 
universal hom pot e n t r e v e u r e ' - . 

Pero com llígar 1'empíric amb la lógica de la historia? 
Com llígar els esdeveniments, que hom observa o troba en les 
cróniques de 1'época, amb la lógica i el seu significat per 
al desenvolupament de la totalitat espiritual? Com suturar 
1'abisme que Hegel ha obert entre aquella realitat mancada 
-tot i que mai no li nega un cert estatus de realitat- i 
aquesta realitat plena -perqué és la lógica i racional ^^-•-?. 
Aquest abisma només es pot suturar si es tracta d'un fals 
abisme -quelcom molt semblant al qué, com hem vist, passa 
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3.6.1.- L'astut argument 

En aquest apartat intentarem analítzar el subti 1 i sibil.lí 
argument de "1'astucia de la rao". No és aquí el lloc oportú 
per mirar de "desactivar" aquest explosiu raonament, pero 
no obstant, pensem que ja la m o s t r a d o del seu mecanisme 
intern destrueix gran part de la seva tremenda eficacia 
-de conseqüencies tant teóriques com practiques-. Comengarem 
introduínt-nos-hi des de 1'argumentado deis fins i els medís 
(1). Després passarem própiament a mostrar la seva estructura 

••Apartats 4 - 1 0 i 4 . 1 1 . 

entre esperit i natura o universalitat i particularitat-. 
Només si alld empíric esté ja prenyat en si d'alló lógic, es 
pot pensar que es realitzará peí seu mítjé la lógica de la 
historia. 

En definitiva, 1'astucia de la rao és la demostració de la 
idealitat de , 1'empiria histórica, la demostració que no és 
-auténticament- res fora del logos universal- L'argument 
permet unit indestriablement lógica i empiria, 1'una és 
1'essencial de 1'altra i aquesta 1'instrument de la primera-
La realitat histórica mes plena no és, dones, sino 1'empiria 
astutament lógica o la lógica astutament empírica. Com 
veurem^"''*, la historia deixa de ser comprensible quan es vol 
conéíxer només des d'una lógica irrealitzada o des d'una 
empiria sense logos. Només se la pot comprendre -especula-
tivament o no- des de la unió indisoluble i perpetua de rao i 
immediatesa, racíonalitat i realitat. 
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'•'^No podom ontrar aquí on la comparado do la doctrina de 
1'astucia do la rao on Hogol amb raonaments similars com la 
"má oculta" d'Adam Smlth i del liberalismo. Tampoc no podem 
entrar en mecanismos com oís postulats por Mandovllle quo 
permoten obtenir boneficis públics deis vicis privats. Es 
evident, quo aquests tipus do raonamont van sor molt impor­
tants per al sorgír dol primer liberalismo i quo la societat 
civil hogellana -com la historia universal- es basa on part 
on l'accoptació d'aquest tipus do mecanismos. Al respecte hi 
ha l'article do Remo Bodel "flachino, astuzia, passiono: per 
la genesi dolía societá civil© in Hegel". 
*''**Cal recordar tambó la carta dol 5-7-1816 sobro Napoleó, on 
explica molt vivament i literaria los consoqUéncios da 
l 'astucia. 
^''^Ens. 5209. "Dios, dass dar subjektive Zwack, ais dio Macht 
dleser Prozesse, worin das Objakt i va sich aneinander abreibt 
und aufhebt, sich selbst au^sser ihnon halt und das in ihnan 
sich Erhaltende ist, ist dio L i st dar Varnunft." 
^•"'L' "obJQcta"' o "concepto objectiu" as divideix en tras 
apartats; mecanismo, quimisme i teleología. 
^^''tU.L. vol II 160/4533 Fi és igual al concapte subjectiu, com 
tendencia essencial a posar-se oxteriorment. 

(2> i. f i n a l R o n t , callbraram qué hi volla romorcar mós Hogol; 
la idontltat prooxistont antro rao i alió altro do la rao 
(l'apticud dol darror per amotllar-so a la prlmora) o la 
capacitat, ol poder i la flacht do la rao por manipular ol quo 
se 1 i oposa ( 3 ) • 

(1) Hegal dofinolx poquos vagados -malgrat ol quo pot 
semblar- el quo olí ontón por astucia do la rao"'". Una do 
los v a g a d o s ' i potser la mós clara és la sogUont"'^; 
"L'astúc i a do la rao és quo ol fi subjoctiu, com ol podor 
d'aquQsts procéseos Cmocanismo i quimismo] on alió objoctlu 
xoca amb si i ss supera, os manto fora d'o 11s i en olls os 
consorva"• Hogol introduoix aquosta dofinició a dintre dol 
capítol "teloologia" quo forma part do la torna "objectiva" 
do la doctrina del c o n c o p t o * . Hi relaciona l'astucia do la 
rao amb la finalitat, el f i , -on concrot- el fl"'"» subjoctiu. 
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^^'"''Enz. 5§ 204, 206 i 209. 
^«^Enz. &205. 
**»=Enz. §205-
^^^Enz. §206-

El concepte subjectiu és identificat amb el concepte en si 

(el "concepte Iliure o veritat "'•'="=' i ©1 cont i n g u t -

El fi subjectiu pot intervenir en dos tipus de fins -que son 
alhora dos tipus de sil.logismes final ístics (Schlus.s) ; 

a) Fi finit^='==! la final itat és extrínseca i el concepte (f i 
subjectiu) esté davant de l'objecte pressuposat. Té una 
condició exterior en un material pre-trobat en el qual 
realitzar-se. L'autodeterminació é s , dones, només formal i no 
efectiva. 

b) Fi inf init*'='^j la final itat és intrínseca. D'un fi subjec­
tiu i una objectivitat que son mútuament depenents per un 
terme mig (que és activitat segons fi i objectivitat sotmesa 
a f i ) . 

El fi subjectiu és un sil-logísme CSchlussl del tipus 
Universalitat-particularitat-singularítat (U-P-S), de manera 
que la singularitat (S) (en tant que autodeterminació) 
particularitza (P) 1'universalitat (ü) i, així, retorna a si 
alhora que es torna vers enfora. 

Hegel psnsa sempre dintre del fi infinit - b ) - en el qual alld 
subjectiu és idéntic amb alld objectiu -superada ja 1'escis­
sió-. En aquest tipus de judici el concepte o el fi subjectiu 
constitueixen ja en si alld objectiu. Millor dit, quan hom 
posa un fi, posa alhora i en "dependencia mutua" CZusammen-
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^«'^Enz. §§206-7. 
^««Enz. §204-

sch 1 i esst ̂  "•̂  ] un contingut subjeetiu a realitzar (una inten-
ci6) i una objectivitat (una materia) on será realitzada. 
L'auténtic fi implica sempre i albora -segons es desprén de 
la seva mateixa definició i esséncia- aquest factor subjeetiu 
i aquell d'objectiu. 

El fi no és només un concepte o una determinació ai" liada sino 
tot un sil.logisme. El fi és el "concepte per a si", el 
"concepte ingressat Cefectivament3 en 1'existencia Iliure i 
negant Cper tant] 1 o b j e c t ivitat immediata". El fi és una 
realització Iliure en tant que en ell la substancia s'autode-
termina. Com a tal realització Iliure nega el .que era 
una mera realitat trobada o immediata (amb la qual l'esperit 
no s'identificava). 

El fi té tres moments^"". El primer moment és, precisament, 
el fi subjeetiu; és -a dir, el concepte en tant que es posa 
negant alió objectiu pero només abstractament. El fi subjee­
tiu es posa com a previ i subjeetiu que nega la realitat 
immediata, pero només en tant que intenció o voluntat 
subjectiva. El fi subjeetiu és aquell que només nega la 
realitat d'intenció o de boquilla, que no realitza efecti­
vament la seva negació i que, al contrari, resta com a 
mera intencionalitat. Ho podem entendre de la següent manera; 
el que hom volia fer i encara no ha estat dut a terme és 
-mentre no sigui realitzat efectivament- nul o un mer 
ideal irrealitzat. É S , en termes de Hegel, quelcom ideal i no 
real. L'objectiu -que és el segon moment-, 1'intentat o 
que el fi pretén, el resultat, no existeix. 
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^«^'Enz. §209. 
^®^WL. 1 Ó 5 - 6 / 4 5 9 - Ó 1 . 
i s í s ^ L . 1 6 2 - 4 / 4 5 6 - 9 . 

El fl subjectiu está, dones, clarament mancat ja en concep­
te, perqué no realitza efectivament el fi i, per tant, 
no és l'auténtic fi per a Hegel. Realitzar efectivament un 
f i , 1'auténtica d e f i n i d o de f i , és superar la contradicció 
entre intenció i resultat. Superar la identitat amb si 
mateix, que no s'atreveix a exterioritzar-se, i la negació 
d'alld objectiu, que ha d'assumir dintre seu ja que només pot 
realitzar-se el fi en alld altre. 

D'aquesta manera realitzar el fi és negar l'oposició que se 
li emfrOnta i que, sovint, no s'atreveix a fer idéntica amb 
si mateix. És realitzar-se d'acord amb el seu fi subjectiu. 
Com que l'oposició (el que hi hagués un material) estava 
implícita en el fí -car era el material del fi, el seu 
material-, el concepte al ser per a sí i realitzar-se com a 
fi s'ha mantingut en si mateix. En definitiva, en fer-se 
altre de la mera intenció i objectivar-se com a fi realitzat 
no ha sortit de sí -

Tot aixd ens condueix a la d e f i n i d o prdpiament dita de 
1'astucia de la r a o E l fi subjectiu (que és el poder 
CHacht1 que impulsa el procés finalistic), el concepte en si, 
la rao universal, no es barraja amb els mitjans per a 
realitzar-se. No intervé directament ni en rep les conseqüén-
cies de la seva intervenció. Altrament, el fi subjectiu es 
manté lluny, es dota d'un terme mig i posa un mitjancer entre 
ell i 1 ' obj ectê '=''=̂ . Converteix un objecte en mitjá per tal de 
determinar un altre objecte^-"'» i transformar-lo d'acord amb 
el propi designi. 
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El fi subjeetiu, dones, és el poder que guia tot el procés 
finalístic. Per6 com a poder subjeetiu (poder del concepte en 
si) no té cap forgra que pugui canviar directament les coses 
objectives. Per canviar la realitat -el món objectiu- ha de 
fer servir el món objectiu en contra de si mateix. Ha 
d'agafar com a mitjans coses objectives. Per aixó, les 
esferes objectives del "mecanisme" i el "quimisme" "servei­
xen" al fi, que és -llavors- la veritat i el concepte Iliure 
-el concepte fruit de 1'autodeterminació de l'esperit-. 

El mateix que passava en el cas del fi subjeetiu s'esdevé amb 
la rao en la historia. Aquesta fa servir els mitjans (sempre 
objectius) i fa que xoquin entre ells i que així es transfor-
min segons el seu dictat. No s'hi barreja ans s'hi oculta, ja 
que sembla que hi sigui absent. Sembla com sí només fóssim 
davant d'un procés de violencia o determinació mecánica, pero 
descobrim especulativament que gracias a aquest mecanicis-
me as realitza el fi o la rao. Tot i que la rao s'oculta i no 
intervé directament (aquí rau la seva astucia) s'assoleix a 
si mateixa en la Iluita entre sí deis mítjans que fa servir. 

El fi subjeetiu, la rao o l'esperit, agafa com a mitjans les 
forces objectives que s'expressen an el quimisme i el 
mecanisme per a fer-les xocar entra si i amb altres forces 
objectives i realitzar sansa cap perill el que pretenia. El 
concapte en si és aquesta Placht i cade i x aquest poder al 
"medí sencer", el qual és ara el poder intern del concepte. 
D'aquesta manera, alió objactiu particular esdevé serf d'alló 
universal subjeetiu i podem dir qua 1'universalitat subjee-

^'^''Enz. §208. 
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'•'^^V.G. 8 4 / 1 1 1 . 

tiva es realitza a a si mateixa sense sortir de si, ja 
que ella ha constituít -ja en si- alld altre de si mateixa. 

( 2 ) Com veiem, el sentit que Hegel dona a la famosa List der 
Vernunft és un xic divers del que hom sol entendre. Segons 
aquesta definició podem dir que la rao és astuta per dues 
raons: 

1 . - Usa alld altre i, en principi, contrari a ella per a 
obtenir-ne el que ella vol, que no es altra cosa que si 
mateixa. Ss a dir, si la rao és "x" usa "no-x" per a realit­
zar o obtenir "x". El resultat d'aixd és el xoc intern del 
"no-x" i la seva autodestrucció o, al menys, eliminació; 
llavors, "no-x" es tran.sforma en "x". Hi ha, dones, una 
autodestrucció que, per Hegel, és la mes alta prova d'una 
identitat en si (que "x" i "no-x" no s'oposen com sembla, 
sino que "x" constitueix des de sempre " n o - x " ) . 

Hegel té molt interés, perd, en mantenir clara la distinció 
entre Idgica i empiria, universalitat i particularitat, 
esperit i natura, el fi i els mitjans, "x" i "no-x". Els 
"mitjans son utilitzats contra si mateixos"*'"''®, son usats en 
contra de si mateixos en funció d'una legalitat que -en 
principi- els és exterior i contraria. Només mes endavant, 
grácies al pensament especulatiu, apareixerá clara la 
identitat en si; perd sempre caldrá reteñir la d e t e r m i n a d o 
q u e " x " activament empleará "no-x" en contra de si mateix. 
L'obligará a col.laborar en la seva prdpia n e g a d o i, com 
Hegel sempre té molt ciar, la negació d'una negació és 
la seva s u p e r a d o en una afirmació de nivel 1 superior -ja no 
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x's'xpQj, ^ Hegel, es pot afirmar una identitat i unitat profunda, 
en ©1 cosmos sense entrar en la nít obscura de Schelling, on 
-diu- totes les vaques s6n negres. 

aquella "x" primera sino ara una "x" o rao realitzada 
emp i r i cament-. 

2.- Per usar el que és contrari de si i realitzar el fi 
propi, la rao o "x" no descendeix a barrejar-s'hi. Molt 
altrament, s'oculta i esdevé el poder que regeix tot el 
procés, restant explicit només per al pensament especula­
tiu. Com veiem, el valor especulatiu de 1'astucia de la rao 
esté en el fet, que no cal negar l'alteritat o diversitat 
deis dos pols (rao i mitjá, "x" i "no-x") per afirmar-ne la 
substancialitat absoluta de només un. Hegel sempre afirma que 
no cal dissoldre les distincions per tal de mostrar-ne la 
ident i tat especulat iva profunda*"'^; llavors, vol mantenir la 
distinció' -tot i la ident itat profunda- perqué així té un 
sentit mes especulatiu. E s p e c u l a d o no és mai per a Hegel el 
borrar les distincions representativas de 1'enteniment, sino 
mantenir-les tot superant-les ©n una unitat d© nivell mes 
alt. 

Hegel repetirá sempre que "els mitjans son utilitzats en 
contra de si mateixos" i que la rao no descendeix al camp de 
batalla -com no solen fer-ho els generáis-. La rao, com 
aquests, no es confon amb els seus mitjans o soldats. Els uns 
Iluiten i moren, es transformen mecánicament, mentre que 
aquella i aquelIs s'ho miren des del quarter de comandament. 
Impulsen d©s de 1 * interior -car la rao com veurem ja está ©n 
si en els seus mitjans- els contendents, perd maí no arrosse-
guen el perill, mal no es "casen" amb els seus mitjans. La 
seva relació amb aquests és la de d'un fi a un mitjá i només 
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en s6n un medi o un instrument. La rao com els generáis 
impulsa, mana i dirigeix els combats perd no s'hi involucra, 
per aixd és "astuta". Els generáis comprenen la "Idgica" -el 
logos o sentit profund- deis combats perd no es confonen amb 
"l'empiria" que els pateix; igualment, la rao universal és el 
sentit "lógic" deis combats de la hi.stória, tot i que no els 
pateix en la seva propia carn. 

La forca especulat iva de 1'astúc i a només es manté si s'evita 
confondre fi i mitjá, rao i medi, impuls i eina, lógica i 
empiria. En el moment que s'oblida 1'abisme i la distinció 
entre els uns i els altres (i aixó encara que Hegel tingui 
ben ciar que en si son moments d'un mateix esperit), caiem en 
una mera tautología que no té cap auténtic contingut espiri­
tual. L'astucia d'aquest procés -que és albora astucia del 
raonament hegeliá- rau en qué, amagant-se en alió altre, la 
rao es realitza a si mateixa -fa idéntic alió altre a si--
Pensem, que, per entendre aquest procés i argument, és tant 
necessari conéixer la identitat en si que el fa possible, com 
remarcar que aquella identitat només és en si i que, per 
passar a realitzar-se per a si, cal que superi una alteritat 
certa. Potser és cert que aquesta consideració no ajuda tant 
a comprendre 1'argument de l'astucia de la rao, com a remar-
car-ne "l'atreviment especulatiu" que s'hi contéj ara bé a 
nosaltres se'ns fa molt difícil escindir una cosa de 1'altra. 

Hegel parla d'astucia de la rao en contexts diversos i amb 
continguts un xic diferents. A nosaltres ens interessa 
sobretot 1'astucia de la rao que es presenta en els procesos 
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•̂''==0' Hondt en el seu 1 libre Hegel. philosophie de l'histoire 
vivante distingeix entre la primera que anomena "astucia ds 
l'home" i es mostra en el treball huma i, própiament, 
1'astucia de la rao que es mostra especialment en la histo­
ria. També hem de tornar a citar a Remo bodei, sobretot el 
seu article " L i s t der Vernunft - List der Naschine. Zum 
GeschichtsbiId bei Hegel". 
^'"•MG. .543-4/4 10-1 -

técnics i la que es dona en la h i s t o r i a * . En la primera'-'*--^ 
l'home escapoleix, a poc a poc, el seu esforo i el seu eos a 
mesura que va creant eines que, com a objectes naturals, usa 
per transformar altres objectes naturals. De manera similar 
la rao s'escapoleix -en la segona- mentre usa certes passions 
com a "eines", Instruments o mitjans per a doblegar altres 
passions i, així, dur a terme el fi propi. 

Com podem veure, coincideixen en teñír les dues caracte-
rístiques que ja hem esmentat. En tots dos casos la rao, que 
és alió determínant i actiu, fa servir com a instruments seus 
i intermediaris coses que li son exteriors i que, no obstant, 
son de la mateixa natura que el que ajuden a transfor­
mar. En el primer cas, fa servir les coses naturals en contra 
de si mateixes mentre ella dirigeix tot el procés. En el 
segon cas, fa servir les passions, les particularitats, (el 
que hem anomenat "animalitat"> en contra de si mateixes per 
produir el que vol; la universal itat i la racionalitat -és a 
dir, a sí mateixa-. 

La rao és tan astuta que s'autocrea fent xocar entre si el 
que se li oposa, el que aparentment és alió altre de si. 
D'aquesta manera, mostra albora la inanítat del ser que 
aparentment se li oposa i, a mes a mes, demostra que no 1 i 
era alié, car peí seu mitjá. es realitza ella mateixa. 
Efectivament, les coses naturals es destrueixen entre si en 
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el procés técnic esdevenint o creant coses espirituals, obres 
o eines que ja no son només coses naturals sino, sobretot, 
creacions de la rao- D'aquesta manera hi ha una autonegacié 
d'alló natural, el qual sota la direcció de l'esperit 
engendra i desenvolupa alió espiritual, racional. Podem dir 
que la "resistencia", que -com hem vist al capítol anterior­
es la característica principal de la natura, és dominada per 
l'esperit. Aquest usa la resistencia de la natura en contra 
de si mateixa, provocant que esdevingui dúctil ais seus 
designis. 

Aixó és molt Ímportant per poder copsar completament el 
significat especulatiu de 1'astucia de la ra6, Ja que aquesta 
va molt mes enllá i serveix per a molt mes que per a exposar 
el moviment de la rao. L'argument de 1'astucia no és només un 
expedient per justificar l'esdevenir de la ra6; sino que 
alhora postul.la la realització plena de la rao -el que 
sembla ocult (la "lógica")- i la inanitat del seu contrari 
-el que existeix émpíricament-. Mitjancant 1'argument de 
l'astucia tot es capgira: el que semblava la realitat -alió 
empíric- resta reduit a una mera superficialitat empírica que 
no és plena realitat; i. el que semblava absenf-*** és procla-
mat com efectivament real, alió lógic. 

La rao no canvi a mitjancjant aquest procés -aixó seria una 
manera de rebre els cops de la batalla-, només es realitza 

'•'*'*L' astucia de la rao és un argument dirigit directament a 
contrarestar " les critiques deis moderns escéptics sobre el 
progrés huma, i afiancar la concepció d'una realització 
teleológica de la rao i de la Ilibertat en la histdria. Així 
anava dirigit a convertir tot exemple o argumentació crítica 
en un argument posit iu mes. Es tracta va de mostrar com en la, 
pretesa anomalía o contraexsmple •és complia escrupulosament 
la llei. 
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^''"Aixd és important perqué no hi hauria histdría si no hi 
hagués empíria i, per tant, necessitat de realitzar-se en i 
per mitjá d'alld empíric. La rao en si mateixa, l'esperit i 
la seva Idgica son en si eterns. Per aixd, l'esperit absolut 
és una certa manera d'eternitat que supera el nivel 1 de 
l'esperit objectiu -incloent-hi la histdria universal--
**̂ *-'MG. 938/701 . 

efectivament. Grácies a la seva astucia la rao s'exteriorit-
za, pero -i aixd és essencial- no canvia- Realitza exterior-
ment el que ella Ínter i orment ja era en si***® i que mai no 
deixará de ser. El que si canvia, el que sí que sofreix un 
canvi, és alld empiric; aixd sí que morirá en part per a qué 
una altra part pugui sobreviure. La rao obliga a alld empiric 
a reconéixer -peí judici universal de la historia- que l'únic 
que d'ell té valor és el que és homogeni amb la rao. La rao 
aconsegueix astútament demostrar que l'empiria no és altra 
cosa que ella mateixa. L'empiria desapareix llavors en la 
mesura en qué és escadussera, passavolant, accidental i 
atzarosa, i perdura en la mesura en qué és idgica i racional: 
la rao astuta. 

Per a Hegel és ciar que aquest procés mereix el nom d'astucia 
de la rao des del moment que d'ell en surt enfortida la rao, 
des del moment que en ell s'engendra. Perd, només alld que ja 
estava en si pot arribar a ser per a si; d'on no n'hi ha no 
en pot rajar, diem tot sovint. Per a qué l'esperit o la rao 
s'autocrein és necessari que primer s' autosuposin*"^*'. Només 
sí la ra6 estava pressuposada -en si- en les coses naturals i 
en el seu xocar mutu o en les passions naturals humanes i la 
seva Iluita, en pot sortir mes desenvolupada. 

Hegel remarca, per exemple, que el resultat favorable ais 
grecs de les guerres mediques fou degut a la necessitat i a 
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^•'•^WG. Ó16/4Ó5. 
^•'«MG. 619/467. 

1'interés que l'esperit universal hi va posar, juntament a la 
valentía i el patriotisme de la bella individualitat. "La 
necessitat va decidir la gran Iluita a favor d'occident. La 
victoria no fou un regal del destí; en part, es va basar en 
la valentía i el patriotisme Cque és alld merament empíric!, 
perd també, en part, en el gran interés de l'esperit univer­
sal Cque és alld prdpiament lógic] . La conclusió per a 
Hegel és clara; la rao astútament ha tornat a triomfar ja que 
"la forca CKraft 3 espiritual va vencer la massa, que no va 
poder resistir el poder C Macht 3 superior de 1 ' esperi t " . 

(3) Abans ens hem preocupat per remarcar sobretot l'alteritat 
entre rao i els seus mitjans, ara ens ocuparem de la identi­
tat potencial o en si que subjeu a tots dos; la ident i tat i 
homogenei'tat preexístent en si entre rao i natura, universa-
litat i particularitat, lógica i empíria. Només aquesta 
identitat en si garanteix la realització de la rao, la 
universalitat i la lógica en i per mitjá de les passions, la 
natura, la particularitat, l'empíria. fis per aixó que només 
mitjancant 1'astucia de la rao hom pot entendre i identificar 
racional i real. Només si alld racional pot usar alld real en 
contra de si mateix fins a fer caure tot alld que no s'hi 
sotmet -tot el que no és racional- i només si alld real és 
susceptible de ser transformat en racional, es compleix la 
sentencia. 

L'astúcia de la rao es basa en aquesta identitat, perd ans 
interessa remarcar que <com sembla indicar la seva primera 
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*'^'^Segons l'edició deis apunts de les classes sobre la f i losof 1; 
del dret que ha editat D. Henrich. 
3 C . O J 5 1 acord, d'altra banda, amb el concepta de aufheben. 

formulacio amb el verb larden*'*"*) respon mes a un procés que 
no pas a quelcom estétic. Per a Hegel, 1'auténtica identitat 
només está en el tercer moment dialéctic, ja que en el primer 
estadi la identitat és merament abstracta, potencial, 
pressuposada; no és concreta, real efectiva o realitzada 
empíricament. La identitat que cal pressuposar en l'astúcia 
de la rao és, no obstant, només real (i per tant només es 
produeix efectivament la identitat de rao i realitat) en el 
tercer moment de reconci1iació -quan s'ha jugat, per dir-ho 
així, 1'essencial de l'astúcia de la rao-. En el segon moment 
román la distinció i és on l'astúcia de la rao es mostra amb 
mes forgaj per aixd, és a aquest moment al que fa referencia 
gairebé sempre Hegel. Retornem a discutir aquesta qüestió. 

Hegel vol remarcar amb l'astúcia de la rao, que la superació 
da la distinció entre la rao i els mitjans que fa servir, no 
es fa de manera que s'elimini aquella dist inci6='="^. Rao i 
mitjans mai no es confonen, malgrat que tots dos es dirigei-
xin a un mateix fi• Hegel no remarca tant l'aptitud (sempre 
present, pero) deis mitjans per ser usats com a tais mitjans, 
com el poder de la rao per a realitzar-se malgrat totes les 
resistencias. La superació de l'escissió aparent entre rao i 
mitjans només es realitza i s'expllea per la capacitat activa 
de la rao per conformar i dirigir alld empíric i, no tant, 
par la capacitat passiva d'alld empíric d'esdevenír mitjans 
de la rao. Tots dos aspectes son complementaris, pero la 
nostra tesi és que Hegel es preocupa mes per remarcar 
l'activitat i poder de la rao que no la duct i 1itat deis seus 
mitjans. L'astúcia de la rao té com a "morala" l'afirmació, 
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^^"•V.G. 106/1-36. 
^•^^Teodor I. Oíserman ho ha sstudiat en l'article "Die hegelschí 
Philosophie ais Lehre Líber die Macht der Vernunft", reconei-
xent molt encertadament que aquesta doctrina no és patrimoni 
exclussiu de Hegel sino que té, per exemple, en Spinoza un 
i 1.lustre antecedent. 

que la rao és capag per realitzar els propis fins d'usar alld 
mateix que se 1 i emfronta. "La rao no és tant impotent com 
per romandre irrealitzada", afirma sempre Hegel. No es tracta 
que l'empíria se sotmeti espontáníament a la rao -així 
desapareixeria tota "astucia"- sino que la rao s'imposa a 
tota resistencia -tot i que necessita d'alld divers de si 
mateixa--

Evídentment, 1'aptitud d'alld altre de la rao per ser 
mani pulat per la rao hi ha de ser, aquesta és una veri tat de 
perogrullo. Hegel ho expressa molt clarament: en "parlar de 
mitjans, ens els figurem sempre com una cosa exterior i 
que res no hí teñen a veure al fi. Pero en realitat les coses 
naturals en general, fins i tot les mes vulgars i inanimades, 
han de ser útilitzades com a mitjans a condició de respondre 
al f i , de tenir-hi quelcom en comá"=='̂ '** . No obstant teñir 
sempre present aixd, el que mes vol remarcar Hegel a 1'astu­
cia no és tant 1'harmonía preestablerta o 1'apt itud previa, 
sino la potencia, la Macht . de la ra6='='^. Remarca sobretot 
1'activitat configuradora i autoconfiguradora de la rao, la 
seva capacitat per esdevenir fi de si mateixa i per fer 
servir -en funció del propi fi- el que 1 i és -en principi-
exterior i contrari. Aixd és el que meravella a Hegel -i a 
nosaltres- de 1'astucia de la rao. 

Lí meravella 1'espontaneítat, activitat, poder, de la 
raó-subjecte per a realitzar-se en i per sobre de tot alld 
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3.6.2.- El paper de les passions en la. historia 

L'astucia de 1 a rao en 1 a história universal té per a 
Hegel una f o r m u l a d o concreta molt clara i está vinculada amb 
el paper que hi atorga a les passions -com a element decissiu 
en 1 a marxa de la historia-, per aixó recuperarem algunes de 
les coses dites a vo1tant de 1 que hem anomenat "animalitat". 

Cal partir de la consideració de 1'homogeneítat en si que hi 
ha entre passions i rao -com entre universalitat i particula­
ritat-. Aquesta homogeneítat fonamenta la capacitat que teñen 
les passions de convertír-se en vehicles o mitjans de la 
realització de 1'esperit i de 1 a rao. La rao, l'esperit, els 

particular o empíric. La capacitat receptiva, la ductilitat, 
d'alló natural o particular n'és només un aspeóte. Hegel no 
parla -per exemple- de 1'astucia de la natura per amotllar-se 
a la raeionalitat, mentre que si parla de 1'astucia de la rao 
per sotmetre al seu designi 1'empíria. 1'ex i sténc i a natural o 
particular no és "astuta", és una mera immediatesa empírica 
-amb només aquest grau inferior de realitat. É S la rao -alio 
actiu, Qspontaní i poderos- el que declara nul.la i ideal 
aquesta realitat immediata i, en un mate i x acte, real i t za 
sobre ella els seus designis. Poca importancia pot teñir que 
aixó particular o natural sigui ja flexible i moldejable per 
la rao. Faltaría sino! No 11 queda cap altra alternativa! 
Alió natural i part icular -alió merament empiric- és nul, 
ideal i volátil al contacte amb 1'absolut, 1'esperit o la rao 
universal. 
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a o 3 y . Q _ 85/113. També la defineíx com "la unitat absoluta del 
carácter i de 1'universal" CV.G. 101/131 1, del qué part icula-
ritza els homes i de 1'universal que els const itueíx essen-
cialment-
^«^'^V.G. 101/131. 
^^"V.G. 105/135-

G. 101/131. 

hi son constitutius i formen part de la seva esséncia, del 
seu ser. De fet, quan Hegel defineix la passió deixa ja clara 
la vinculació amb 1'universal, racional i espiritual que ja 
en si les constitueix. La passió és "la determinado particu­
lar del carácter, en la mesura en qué aqüestes determinacions 
de la voluntat no teñen un cont ingut purament privat, sino 
que son 1'actiu i impulsor de les accions uni versa Is"'^^'^ - La 
passió és, per tant, la manera com "es manifesta el que és en 
i per a si necessari "̂ '̂ '̂  i, per aixó, els grans homes que son 
albora els esclaus de la seva passió i de l'esperit universal 
semblen actuar només en virtut d'aquesta passió quan en 
realitat no fan sino realitzar 1'universal. En definitiva, 
"1'interés particular de la passió és inseparable de l'acció 
de 1'uni versal; perqué 1'universal resulta del part icular i 
alió determinat i de la seva n e g a d 0"='̂ '='. 

Així com darrera dé la natura hi ha la idea, també hi és 
darrera de les passions i 1'animalitat humana, encara que 
hi sigui d'una manera immediata, natural. Hegel diu que hi ha 
"alguna cosa d' animal Cetwa.s Tigrisches] en la manera com 
1'esperi t -en la seva part icularitat subject iva- s' ident i fica 
amb la idea"=̂ '="=̂ . Com hem vist en el capítol anterior, la 
historia va en direcció progressiva a dominar les passions i 
l'animalitat humana; no obstant aixó, aquest camí progressiu 
es realitza només i "astútament" per mitjá d'aqüestes 
mateixes passions i animalitat- La voluntat particular no pot 
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escapar a la seva realitat essencial, está impulsada per la 
veritat i realitza aquesta ver i tat̂ ^̂ '̂ '"''; el mateix s' esdevé en 
1'astucia de la rao; realitza el contrari del que creu 
realitzar -1"universal i veritable i no alld particular i 
animal que en primer lloc la impulsa-. 

Com veiem, Hegel menysté el que hi ha en les passions de 
privat, peculiar o personal, o almenys menysté les passions 
que només contenen aquest tipus de determinacions. Hegel és 
un deis fildsofs que mes fa per tal de treure al mot "passió" 
el seu valor negatiu; perd, precisament per aixd, es nega a 
considerar com auténtica "passió" aquella que s'acaba en el 
propi individu, que no té un valor i una significació mes 
enllá. A Hegel li interessa el fenomen "passió" perqué és 
l'element que ell concep com actiu, com a "operant i realit-
zador"^^'^'^' en la histdria universal, ja que és l'elsment 
que impulsa a la voluntat subjectiva i, mitjangant aquesta, 
la realització de 1'universal. Per aixd, Hegel posa en la 
mateixa d e f i n i d o de passió la condició que la determinació 
particular ha de teñir un contingut universal. Ss, certament, 
quelcom particular paró el seu valor no acaba aquí i té, 
també, un valor universal. Podem dir que les passions 
no s'esgoten en la seva mera existencia empírica -com quelcom 
immediatament donat- sino que teñen un valor lógic que va mes 
enllá i les conecta amb el tot i, en darrer terme, amb les 
necessitats del desenvolupament de l'esperit. 

Per a Hegel, és del tot indíferent el problema de si aquest 
contingut o valor universal estava ja originariament en la 
intenció primera de l'indivídu; 1'important és que aquest 

=-'̂ '̂ WG. 757/567. 
="=»V.G. 84/112. 
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Jacques d'Hondt "La dialectique specifique de l'histoire 
selon Hegel et Marx" defineix un t i pus de dialéct ica i ntermig 
-que seria 1'especific de la histdria- que es basa en 
1 a coex isténcia de components inconscients i conscients, 
en la barreja de necessitat i Ilibertat. Evidentment, per a 
nosaltres és ciar que aquest tipus de dialéct ica només es fa 
comprensible i pot ser descrita a partir de la, doctrina 
de 1'astucia de la rao, la qual determina molt bé i molt 
precisament quines son les relacions entre aquelIs elements 
en principi oposats. 

contingut és el que efectivament realitza l'impuls passional. 
En les passions no hi ha -com veiem- oposició entre intenció 
purament subjectiva i resultat efectivament obtingut. Hegel 
posa ja en el punt de partida l'harmonia, 1'aptitud de ser 
expressió, mitjé i vehicle. L'astucia de la rao és una de les 
maneres de comprendre aixd, de comprendre que la realitat no 
és com 1'enteniment representati vista afirma -escindida, 
aíllada, quieta i morta- sino especulativa, com la lógica i 
dialéct ica"-'̂ "*' hegel ina afirmaven-

Les passions -com la particularitat- son per a Hegel un 
expedient absolutament necessari per a la realització d'alló 
universal i racional. Pero, per aixd mateix, donat que el seu 
sentit no esté només en elles mateixes ans les trascendaix, 
no deixen de ser un mer expedient per a una altra cosa 
(exactament alió que es defineix com el seu contrari). D'una 
banda, es tracta de respectar la convicció i pressupdsit que 
en el món només hi ha efectivament existents singulars o 
individus, coses individuáis i particulars, i -d'altra banda-
de postular que aqüestes coses individuáis están prenyades 
d'universalitat, de vineles que 1 es uneixen entre si i que, 
en darrera instancia, les converte ixen en membres d'una 
totalitat orgánica. 
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Aquesta totalitat orgánica i universal per realitzar-se 
efectivament ho ha de fer en i per mitjá deis seus moments 
particulars i concrets. Hegel diu que s'ha de particularitzar 
per passar a 1'existencia. El nostre autor és en aquest 
aspeóte completament coherent amb e1 pensament occidental, 
com a mínim, des de Tomás d'Aquino fins ara. Les substancies 
existents s6n individus, individua1 itats, tot i que el seu 
sentit no acabi en elles mateixes i assoleixi la universali-
tat- L'idealisme de Hegel mai no ha arribat a afirmar 
1'existencia "tal _ qual" del concepte o realitats universals 
tipus "Arbre", Justicia", etc. De fet, sempre dirá -per 
exemple- que la realització efectiva i concreta de la 
11 i bertat o la just icia, és tal estat o const itució empírica­
ment existent. 

Deixem, perd, aquest excursus que ens allunya del nostre 
discurs central. La passió -com tot alld concret i indivi­
dual- és necessaria, sino fos així la universal itat romandria 
per sempre mes abstracta i irrealitzada. Només en la indivi­
dual itat es pot produir la reconci1iació de la particularitat 
i la abstracta universal itat en si. En un altre ordre de 
coses, només mitjancant les passions es manifesté en el món 
la rao universal, perqué en el món "el que és actiu és sempre 
individual . Hem arribat a una aparent contradicció; hem 
afirmat que Hegel remarca mes el paper actiu de la rao que no 
la disposició passiva i dúctil deis seus mitjans i, no 
obstant, hem dit ara que les passions -mitjans com hem vist 
de la rao- son alld actiu en la historia, fis cert que les 
passions son l'element actiu en la historia, ja que és 
l'element que impulsa els individus i els pobles- La rao no 
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juga explicitament el mateix papar, els seus camins s6n mes 
ocults i complexos que no els de les passions. 

Llavors aparentment -en la superficie- sembla que la historia 
universal és feta per les passions, "empíricament" son 
aquestas 1'impuls i la forga motora. Hegel perd insisteix en 
la superació d'aquest punt de vista superficial i reclama per 
a la rao el paper de motor immdbil i ocult. Així és, la rao 
no es mou i no batalla directament en la histdria, sino que 
mou i dirigeix la batalla, É S el motor ocult que fa moure com 
a titelles les passions les unes contra les altres. Aqüestes 
son, dones, en realitat un element completament passiu. Son, 
d'una banda, el dictat exterior al subjecte de la natura o 
animalitat, albora que, d'altra banda, s6n el dictat interior 
-en tant que immanent a la totalitat- de l'esperit i la rao. 

Les passions resten així relativitzades en el seu papar 
historie. Pero Hegel sempre remarca que, per impulsar efecti­
vament els homes i éls pobles, la rao o l'esperit s'han 
de disfressar de passions. Només les pa,ssions teñen la natura 
"objectual", de "mitjá" empíric, capag d'entrar en la serie 
causal i determinística deis fets empírics i reals-concrets. 
La rao es realitza només si s'amaga darrera de les passions, 
perd albora les passions només teñen un valor real efectiu si 
darrera d'elles s'hi amaga la rao. Aquesta és, dones, 
l'impuls darrer i espontani; aquellas son l'impuls segon. La 
primara és la causa final, aqüestes la causa eficient. Una 
causa i 1'altra s'impliquen i es necessiten mütuament en la 
histdria, perd no es confonen. 

En definitiva, les passions -així com alld particular-
esdevenen necessáries en la histdria i 1'astucia de la rao es 
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3. ó.3.- El paper deis herois i deis grans homes en la 
historia 

El paper autodestructiu de les passions té el seu reflex 
en el servei abnegat i sovint trágic que els harois"-"*"^ duen a 
terme en la historia. Hegel els anomena grans homes, fent 
servir també l'adjectiu "gran", precisament perqué son els 
individus realment existents, enduts per la passió que els 
domina, els que realitzen alió "gran" en la historia. Son 
grans perqué l'esperit universal i la rao s'hi valen astúta­
ment per realitzar el propi designi. 

Així per exemple, a César no el guiava ni 1'impulsava només 
el seu interés o profit particular sino una passió i un 
instint que el duien a realitzar el que la seva época 

= *»V.G. 85/113- El s u b r a t U a t és de Hegel. 
="-=Entre els abundants articles sobre la doctrina hegeliana del; 
grans individus histories o herois podem citar els seguents: 
Otto Poggeler "Der junge Hegel und die Lehre vom Welt-
geschicht1ichen Individuum", Chrístopher J. Berry "Hegel on 
the Morld-historical" i Elíseo Cruz Vergara "Los individuos 
histórico-uníversales y la explicación teleológica en Hegel". 

mostra com un raonament especulatiu imprescindible, per 
comprendre com alld Idgic i racional es realitza en el m6n. 
La passió estái posada per definició al servei d'alló que la 
supera, de la universalitat i la rao. En una expressió molt 
viva, Hegel ha repetit diverses vegades que no s'ha fet "res 
de gran en el món sense passió"^** i, quan parla de quelcom 
gran, nosaltres hem d'entendre quelcom que tingui sentit per 
al tot, per a la universalitat, quelcom l ó g i c 
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=--^^V.G. 97/126-7. 
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1936, pl. 369. 
= ̂ '^Da Hagel a Niatssche. pl . 302. 

reclamava^''-'^. Paró no sns enganyem, ais grans homes no son 
els que teñen les mes grans passions, sino els que es posen 
com a fins particulars uns fins que "contenen la substancia-
litat atorgada per l'esperit universal"'-''''^. Aquesta és només 
la seva veritable Macht. el seu veritable poder da convocato­
ria d'homes i pobles. Només per aixó els segueixen la resta 
d'individus, perqué han reconegut en ells i en els seus actes 
la voluntat de l'esperit. Si no fos aixi, es reduirien a una 
mera particularitat empírica i contingent, sense Macht i 
sansa logos -en sentit cléssic grac-• Par mol ta passió qua hi 
haguassin posat, sansa l'esperit universal darrera d'ells, 
haurian romes an una mera anécdota en la historia universal. 
Els auténtíes heroís paró, aprehenen 1'universal i en fan 
al sau f i ^ i » . Hegel ja an un deis aforismes da Jena'"'^*^ 
afírmava que "cadascú vol i creu ser millor que aquest món 
que és el sau. El qua és millor Cperó,] només expressa aquest 
món millor que la resta". I aquest és l'heroi; no és un ser 
moralment millor, sino mes adequat i harmonio amb el temps 
que li ha tocat viure. fis simplement el ser que 1'expressa 
mí 1lor. 

Com molt bé diu Lowith^^'^, pot ser qua l'heroi no sigui 
moralment superior a individus que se li enfronten, malgrat 
aixó triomfaré sobre aquest i, segons Hegel, seré "millor" en 
un cert sentit. La moralitat és un valor molt relatiu davant 
del tribunal de la historia, ja que aquest no jutja els homes 
per la seva moralitat sino per la seva oportunitat; és a dir; 
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la seva a d a p t a d o o capacitat per ser usats com a mitjá de 
l'esperit universal. L'heroi és "millor" que la resta d'homes 
-inclosos els moralment integres- només perqué és un mitjá 
mes adequat ais designis de l'esperit. Els herois son uns 
serfs mes útils en l'astúcia de la rao; n'és un peo, mentre 
que potser el moralista no ho és. Per aixd val mes el primer 
que el segon, ja que el mes "admirable" deis grans home.s és 
l'havsr-se convertit "en órgans de l'esperit substancial". 
Com diu Hegel: aquesta és "la veritable relació de 1'individu 
amb la substancia universal. Ella és d'on surt tot, el fi 
únic, l'únic poder, l'únic que aquests Cgransl individus han 
volgut, i en ells hi ha cercat la satisfácelo de realitzar--
se. Per aixd han tingut Cels grans homes3 el poder en el món, 
i només perqué els seus fins eren d'acord amb els de l'espe­
rit existent en i per a si, el dret absolut -un dret d'un 
tipus especial- está del seu costat "̂ Ĵ-'̂ '- Per a Hegel només 
l'esperit universal ós el poder suprem i només ell l'atorga a 
qui vol -pobles o individus-. El judici suprem que l'esperit 
universal exerceix en la histdria atany també ais individus 
que capitanegen els pobles -els herois-. 

Els herois son individus que serveixen a la realització de la 
finalitat del tot i el "dret absolut" del tot supera tota la 
resta de consideracions- Perd, si les metes subjectives 
son finites i merament individuáis, aleshores fracassen. 
Ja que s'han de sotmetre també a 1 ' uni versal ; i al contra­
ri, en la mesura que "son la forca activa de la idea, es 
converteixen en salvaguarda del qué és substancial" i teñen 
darrera seu el poder que la substancialitat atorga. En canvi, 
tant la moralitat com la felicitat son valors que no commouen 

= i » V . G . 9 8 / 1 2 8 . 
s i-'V.G. 1 0 2 / 1 3 2 . 
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= = i V . G . 9 9 / 1 2 9 . 
====V . G. 1 13 / 145 . 
^^•-•L'heroi no és en Hegel aillable de la resta de ciutadans i 
de l'esperit que els mou. 

l'esperit universal, com tampoc no es deixa commoure pels 
herois. Només els usa mentre el s6n ütils i després els deixa 
a la seva sort. 

Cal desmitificar el valor que Hegel atorga ais herois en la 
histdria universal, aquests s6n condemnats a la desgrácia^^-''^, 
la infelicitat i 1'abandó darrer de l'esperit. D'altra banda, 
el que han realitzat ha estat el que aquest volia i el que ja 
"apuntava en la veritable voluntat de la resta" d'indivi-
dus=-'-. Fins i tot, en el seu lideratge polític no fan sino 
dur a terme el que "ja l'estat havia creat"~-"~, l'estat é.s 
1'universal objectiu que els herois serveixen mes directament 
en lloc de servír-se' n===. Els grans homes ,s6n només els 
individus amb valor universal que provoquen "actes ds 
reconeixement" quan hom els contempla i quelcom similar degué 
sentir Hegel en veure entrar a Ñapoleo a Jena. Se sentí 
admirat i aconformat de la desgracia de la derrota alemanya 
davant el progrés de l'esperit "a cavall". ftquí es va 
reproduir el que Kant considerava "1'entusiasme de 1'especta­
dor" i és que, per a Hegel, tots els individus excepte uns 
pocs son espectadors que necessiten de la llum i la guia deis 
herois per a passar a ser actors en la forma que l'esperit 
desitja. fis per aixd, que -d'una banda- no acaba de deificar 
els herois i -d'altra- tampoc no n'accepta la desqualificació 
radical; en aquest sentit cal entendre la crítica ais "criats 
psicoldgics" que s'atreveixen a jutjar el seu amo amb els 
seus ulls particulars de serfs en lloc de amb els ulls de la 
universalitat. 
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Per a Hegel, els herois son catalitzadors que provoquen 
reaccions en cadena al seu voltant. Així com les passions 
concentren els impulsos de 1'individu, els herois concentren 
els impulsos deis pobles. La "má invisible del dest i "•'̂""-'' 
només es fa en certa mesura explícita i evident en la figura 
de l'heroi, que provoca al seu voltant 1'entussiasme i la 
reconci 1 iació amb la histdria i el present. L'heroi convoca 
les multituds, les uneix i les precipita vers el' seu destí. 
Ell les crida a la tasca encomanada per l'esperit universal i 
la rao. Ell és el cabdill al servei de 1'astucia da la rao. 
Els homes creuen seguir els herois i grans homes i en 
realitat segueixen la rao i l'esperit universal- L'astucia de 
la rao, tal com la pensava Hegel, es concentrava catalitza-
dorament al voltant de les passions i els herois. Ells son 
els mitjans privilegiats a partir deis quals la rao realitza 
1 a seva voluntat. 

La teleología de la historia de Hegel passa per destacar els 
nucíis mes signicat ius deis esdeveniments histories i 
privilegir-los en detriment de tota la resta. Aquest nuclis 
expressen, aleshores, la Idgica de la histdria mentre que la 
resta son la mera empíria que l'acompanya. Hegel fa en la 
seva filosofía de la histdria universal una continua redúc­
elo. De la pluralitat de pobles, pai'sos, contrades i estats, 
n'escull sempre només un que és l'hegemdnic i el "portador" 
de l'esperit. Igualment en els pobles hi cerca 1'individu 
máximament significatiu -en el qual hi ha un máxim de lógica 
i un mínim d"empíria- i aquest és 1'heroi, el gran home-

^=^'*Carta a Niethammer-
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L'esperit s'ha de realitzar i ho ha de fer necessáriament en 
i per mitjá d'alló particular. Pero no es realitza en tot 
poblé, en tot moment, en tot lloc o en tot individu, sino en 
un poblé concret, un moment determinat, un lloc específic i 
al voltant d'un home privilegiat -l'heroi-, el qual és alhora 
mogut per una única o principal passió. Hegel cerca sempre el 
punt máximament significatiu; parlant en termes leibnizians, 
busca la mónada que millor expressa i descriu el tot. Aquesta 
mónada no és en la historia sempre la mateixa i per aixó la 
historia universal hegeliana és la n a r r a d o de 1'emigrado o 
metempsicosi de l'esperit d'un eos a un altre, d'un poblé a 
un altre. 

Hegel rebutja les mediacions abstractas -el genere huma, per 
exemple- i cerca la m e d i a d o concreta. La m e d i a d o histórica 
es fa per pobles i individus concrets, no només per la 
humanitat en abstráete- Per aixó és de vital importancia per 
a Hegel el reconei xement de la m e d i a d o concreta que en cada 
moment expressa l'esperit universal. En tot moment hi ha 
d'haver la possibilitat de reconéixer i reconei1iar-se amb la 
realització efectiva i empírica de l'esperit. Pero també, hi 
ha d'haver -si falla la capacitat deis individus i pobles per 
reconéixer l'esperit- el mecanisme que, no obstant, asseguri 
la realització de la voluntat de l'esperit. Cap altra cosa no 
és, en definitiva, 1'argument i el mecanisme de l'astúcia 
de la rao. 

Ja a la Filosofia. rea.l^^'^'. Hegel va remarcar aquest paper 
indígitador de 1'absolut que representen els herois. Ells 
assenyalen a la resta deis individus i a tot el poblé, 
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quina és la tasca substancial. "Així és com s'han fundat tots 
els estats, peí noble poder CQewalt1 deis grans homes, no per 
la forca CKraft1 física, ja que molts de junts son mes forts 
físicament que no , pas un Cde sol 3; perd el gran home té 
alguna cosa en els seus trets, que fa que la Testa l'anomenin 
Cesponténiament3 el seu senyor, l'obeeixin contra la prdpia 
voluntat, contra la seva voluntat la voluntat d'ell és la 
seva -la voluntat immediata pura d'ell és llur voluntat-; 
perd altra cosa és llur voluntat conscientj el gran home té 
aquella de la seva part i no poden sino complir-la, tot i que 
no vulguin. Aquest és l'avantatge del gran home, que sap i 
expressa la voluntat absoluta, i al voltant de la seva 
bandera es congreguen tots, ell és el seu déu". 

Els herois indigiten 1'absolut i catalitzen tots els esforcos 
en aquel la direcció, malgrat que cense ientment els individus 
s'hi oposin. També aquí hi intervé l'astúcia de la rao, 
conferint la seva forca a l'heroi i, alhora, usant-la en 
benefici propi- La rao necessita d'aquest individu -que és 
l'únic actiu en la historia-. Per aixd Hegel no dubta en fer 
afirmacions del tipus que Guillem de Normandia, "on sol 
individu", va conquerir tota Anglaterra^-^**- I, no obstant, 
també fará afirmacions del tipus que la Reforma no está 
vinculada a un sol individuj Luther, sino que els grans 
individus s o n produíts pels temps mateixos^-"^"^. Hegel cau en 
aquesta aparent contradicció, perqué postula la necessitat de 
la rao de concentrar la significació de la seva "astucia" 
-sovint en un, sol individu-' mentr© que, no obstant, és 
evident que el gran individu no és res mes enllá de la forca 
que li ha atorgat la rao i l'esperit universal. 

==*=»ifG. 808/éOé. . • 
^^«''IG. 877/657. 
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Els herois son fruit de la necessitat de la particularització 
de l'esperit perd aixd no els atorga independencia o substan­
cial itat fora de l'esperit. Per aixd fracassen, tot i gaudir 
d'un poder molt .superior, Dario o Caries V- Aquest darrer no 
pot vencer la Reforma malgrat gaudir -segons Hegel- d'un 
poder molt superior; era, perd, un poder merament exterior, 
merament "empíric" i no tenia la Wacht interior de l'esperit, 
el poder de 1 a "lógica". Com j a hem dit, l'heroi ha de ser un 
representant de la universalitat. Aquesta universalitat no es 
troba fora d'ells, no é.s una cosa descoberta enfora d'ells, 
sino un descobriment interior. El troben en el seu interior, 
en el propi ser, en la prdpia passió que els domina, ja que 
és la presencia de 1'impuls astut de la rao. 

Aquesta passió no és, perd, un invent del gran home; no la 
poden improvisar, com tampoc no poden escollir ser el 
que son o deixar de ser-ho. Ss l'esperit universal el que 
s'ha introduít en ells ínflamant aquella passió tan forta. 
L'esperit universal els constitueix ja des de sempre i quan, 
finalment, els abandona romanen com una "closca buida", 
una realitat empírica sense lógica. Els herois son, dones, 
alld subjectiu i particular que convenia a l'esperit per 
realitzar alld objectiu i racional. Tota acció és realitza en 
alió individual i particular i és impulsada per alió particu­
lar. Darrera de tota acció, per tant, hi ha una motívació 
particular que es concentra en un sol individu: l'heroi que 
realitza alió substancial. La seva acció és immediatament 
idéntica a 1'acció substancial de l'esperit universal -que, 
pero, només es realitza peí seu mítjá-. Tant és així, que 
els herois -la seva empiria- passa i desapareix en la 
historia, mentre román només el contingut de les seves obres. 
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3.6.4.- El savi; la comprensió de 1'astucia de la ráó 

Hem retornat així de nou a 1'astucia de la rao. Ella és el 
que Gonstitueix els herois, és la seva forca i 1'única manera 
de comprendre'Is, fins al punt que pot ser interpretada com 
la providencia divina'̂ '̂ ^̂ **. Llavors hom la pensa com una. 
sav i esa amb un poder infini t que realitza els seus fins, tot 
i que no ho fa per ella mateixa, sino per uns mitjans 
particulars darrera deis quals sembla ocultar-se. Déu o la 
idea, la rao o l'esperit, mai no s'exposen -com hem dit-, ni 
realitzen res per ells mateixos o d'una manera directa. No 
obstant aixó, ells constitueixen i están immanentment en tots 
els moments dacisius de 1 a historia universals, i en son els 
donadors de poder i de logos, de lógica. 

L'ast úcia de la rao no abraca només els herois o els i ndiv i -
dus, abraca també els pobles i els estats. La história 
universal parteix de la c o n s t a t a d o , que en les seves 
relacions entre si, els estats es comporten també com a 
individus part iculars. No els impulsa la rao o la lógica de 
la totalitat sino una empíria contingent. S6n serfs també 
deis interessos particulars, de la violencia, de la injusti­
cia i del mer poder extern. Els estats es relacionen també 
-diu Hegel- com a individus en funció de "la interna part icu-
laritat de les passions, interessos, fins, talents i virtuts. 

==®V.G. 38/56-

alld racional que han col.laborat a produir, la "lógica" de 
la historia. 



do la violencia, do la injusticia i del vici, i de la 
cont : ng<>nc i 3 'externa"-. Es a dir, «33 mou<3n no en v i r t m 
de la rao sino da les scvos rospectives parti cu 1oritats. 

Per aixd están sotnosos també a I'astucia do ía rae i no 
realitzen directament el que és necessari, racional i 
universal -alld Idgic- sino que ha de ser l'esperit universal 
qui realitsi alld universal en i per mitjé -mes que no 
malgrat- de les seves particularitats. Només l'esperit 
universal pot fer sorgir darrera 1'aparent caos 1 desordre de 
les relacions internacionals un ordre espiritual. El famós 
judici universal és, dones, també una de les altres cares -ía 
mes elevada- de l'astucia de la rao. El judici universal qus 
expressa la lógica de la totalitat racional és també fruit 
d'una astucia. Mitjancant el coneixement d" aquesta 3upr<2m3 
astucia hom arriba a la consciéncia que també els pobles i 
els estats son mimbres moguts internament par i*eapí*rít 
universal; "els esperits del poblé teñen llur voritat i 
determinació en la idea concreta, que és la universa 1 itat 
absoluta, -en l'esperit universal, al voltant del tro del 
qual, están com agents de la seva realització i adornaments 
CSeugen und Zlérate 3 de la seva magni f i cénc ia"-•'•'•''. 

La mateixa llei espiritual, la mateixa astucia, regeix dones 
els petits i grans "protagonistes" de la historia universal; 
els individus i herois, els pobles i estats. Ais uns i ais 
altres els és reservada la mateixa fi, la mateixa recompensa. 
Una vegada l'esperit universal i la rao han obtingut el .seu 
fi, ja no teñen cap valor els mitjancers de la seva voluntat. 
Els individus i les particularitats romanen ja com a mers 

^^•^Ph.B. ^.340. 
--••'Ph.R. 4352, 
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=='^Enz. §551. 
=3s:y.(3. 92-.3/121. 
^^'^'V-G. 105/135-
='^WG. 724/546-

individus i meres particularitats, com a mera empiria. No hi 
ha per a ells cap altra recompensa sino 1'haver estat 
instrument d'alld universal i, tal vegada, la fama i el 
record. Hegel remarca que els herois no aconsegueixen de llur 
participació individual "en la tasca substancial determinada 
i preparada independentment d'ells" sin6 la fama'--''--̂ -. La 
fel icitat no é.s en cap cas la seva recompensa, ja que per a 
Hegel en la histdria universal no es juga la felicitat deis 
individus i pobles, sino quelcom per a ell molt mes impor-
tant^'^^^. Hegel comentará, fins i tot, que les époques felices 
son planes en blanc per a l'esperit i la historia; el 
desenvolupament espiritual no es realitzará en aqüestes sino 
sovint en les mes truculentos i infelices. 

Un element essencial a 1'argument de 1'astucia de la rao és 
el fet que les pérdues, els esforgos, els neguits, només li 
esdevinguin a 1'individu, a l'heroi, a alld particular i mai 
no a 1'universal, la rao o 1 ' esper i t-"-'='-'̂-. Els mitjans Iluiten 
entre si, es perjudiquen i sofreixen baixes -com els exér-
cits- perd la rao o el general que els duen a la batalla 
no teñen cap baixa ni cap patiment. Per a ells, per tant, 
les desgracies i la infelicitat teñen un valor positiu- La 
miseria i violencia de Roma pot ser l'educació del món"-'™"*. 

Evidentment, aixó només és ciar des del punt de vista de la 
r a o , des de la consideració especulativa de 1'astucia de la 
rao, "només per a nosaltres". Els individus particulars i 
concrets en tindrien tota una altra visió i aquí Hegel 
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='=»Kojéve que tant bé ha estudiat el "saber absolut" de la 
Fenómeno1og i a ha dadicat forca atañe ió a la filosofia 
hegeliana com a saviesa absoluta. Pensem que quelcom d'aixd 
hi ha en Hegel i que el seu pensament -sobretot el mes madur-
pot ser interpretat des d'aquesta voluntat féustica d'esdeve­
nír savi -que és, en certa mesura, superior a l'heroi- i de 
gaudir de la saviesa absoluta que reconcilia amb el món i la 
histdria- Saviesa que fa reconéixer la racionalitat en alió 
real o la rosa en la creu del present, i que, per tant, 
permet assolir una beatitudo molt similar a la d"Spinoza. 
^-•^UG- 736/555-
^-•^UG. 738/556. 

s'aproxima molt a Spinoza. L'un i 1'altre dirion que de la 
visió particular deis individus, immersa en la prdpia 
particularitat i circumstáncia, només en surt la incomprensió 
de la totalitat, la insat isfacció amb el món f-ácticament 
existent i la mes gran de les infolicitats. Tots dos s'afa-
nyen a 1luitar en contra d'aquest a i nfe1 i c i tat, que jutgen 
mes terrible que totes les desgracies. Reclamen 1'ascens a la 
totalitat, 1'ascens des de l'empíria particular a la Idgica 
del tot i la substancia, ja que només des d'allí hom pot 
accedir a 1'única poss i b i 1 i tat humana de felicitat duradera; 
la "beatitudo de la desgracia" que només el savi='^" pot 
assolir^^*». Hegel exposa mes d'una. ve.gada que "alld decisiu 
per a 1'al 1iberament de 1s individus no son els esdeveniments 
extens si nó exclussivament la i nter ior i tat espiritual . 
L' al 1 iberament i la r e c o n c i l i a d o és, per tant, una prerro.ga-
t iva del savi; és ell i no 1'hero i el que es reconcilia mes 
plenament amb el tot, ja que aquell no és posseít per 
l'astúcia da la rao ans la coneix especulativament. 

Com ja hem comentat, la histdria universal representa la 
t r a n s i d o des de 1 ' esperit object iu a 1 ' esperit absolut ; per 
tant, l'esperit subjectiu supera en 1'et icitat i en 1 a seva 
inst itucionalització en un estat la seva existencia encara 
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merament subjectiva, tot assolint "el saber de si en la seva 
essencial itat "=''̂'-'', perd román encara en la limitació immanent 
a l'esperit del poblé -per def inició oposat a altres-. S.s per 
mitjá de la historia universal que l'esperit pensant es pot 
anar despullant d'aquel les limitacions prdpies d'un esperit 
particular i comprendre finalment "la seva universalitat 
concreta i elevar-se al saber de l'esperit absolut. en tant 
que veritat real i eterna en la qual la rao sapient és 
Iliure per a si i la necessitat, natura i histdria serveixen 
només a la seva revelació i son el recipient de la seva 
gldria"^^-'. 

En definitiva, quan s'accedeix a l'esperit absolut, assoleix 
l'autoconsciéncia de si i la prdpia veritat; llavors hom es 
compren finalment, se sap Iliure i s'eleva per damunt 
de tot alld particular. Aquest és el sentit de tota teodicea 
i Hegel sempre va afirmar que 1 a seva filosofia de la 
histdria universal es podria entendre com una nova i autént i -
ca teodicea. Aquesta és també una manera de pensar l'astucia 
de la rao, igualment com la llibertat és també una manera de 
comprendre i acceptar l'astucia de la rao -ser savi-. La 
beatitudo només és a la má de 1'auténticament savi, d'aquell 
que mira des del tot i la seva necessitat. Llavors alld 
positiu esborra alld negatiu, els mals son compensats per 
beneficis superiors -com pensava Leibniz, perd també Turgot, 
Condorcet, Herder, Kant-. Alld negatiu apareix només com alld 
contingent -mera empíria-, mitjá per a la realització d'alld 
positiu i etern -el que és I d g i c Llavors hom pot, com la rao 
i l'esperit universal, pasar els ulis per damunt deis 
individus i le.s part icularitats només cercant el fi absolut 

==^«Enz. &552. 
^''"'Ens. §552-
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-la Idgica-, que és la meta i alhora el punt de mira--*'"'. 
Llavors hom accedeix al punt de vista especulatiu, el punt de 
vista de la substancia. 

Per a Hegel, és també una necessitat de l'esperit que l'home 
-els homes particulars i els pobles- arribi al concepte 
especulatiu de 1 ' esperi t - Per aquest motiu sempre va 
considerar l'esperit absolut -que és 1 ' autoconsciéncia 
absoluta de l'esperit- com un nivel 1 superior al de l'esperit 
objectiu i pensava que la historia universal era superada en 
l'art, en la religió i, sobretot, en la filosofía. 

L i mi tant-nos mo11 i cenyi nt-nos al que ara ens i nteressa, 
podem dir que amb aixó Hegel volia expressar que la reconci-
1iació auténtica es fa peí saber. Aquest és el sentit del 
"saber absolut" amb que acaba la Fenómeno 1 o.g i a • En la 
histdria, la reconci1iació amb l'esperit universal es fa 
també pei saber=*=, que és, d'altra banda, la meta assolida 
en l'edat moderna. Per a Hegel, el principi amb que Descartes 
va inaugurar l'edat moderna va ser el d'identificar el ser 
amb el pensar. Descartes va fer explícita, d'aquesta manera, 
la identitat que fa que la rao sigui el fonament substancial 
del ser existent, que la lógica siguí el fonament substancial 
de l'empiria. Nosaltres ja ho hem comentat tot remarcant la 
identitat en si com a presupósit innevitable en el pensament 
hegelié i en especial en la seva astucia de la rao. 

El jo, l'individu humé, té plenament la seva llar en e1 món, 
reconeix el món com e1 seu món, només quan el coneix, només 
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quan peí pensament el fa seu"*''*'. El mateix s'esdevé amb la 
historia, el subjecte humé tan sois s'hi reconcilia quan la 
coneix, quan compren la lógica que 1'ha mogut des de sempre. 
En la Filosofia del dret Hegel afirmava que cal "reconéixer 
la rao com la rosa en la creu del present i amb aixó gaudir--
ne, aquesta visió racional és la reconci1iació gmb la 
realitat, que concedo i x la filosofía"^*"-'*. Hegel en aquest 
text cent inuava remarcant e1 principi que la "idea filosófi -
ca" és 1 a uni tat conscient de forma de 1 a rao -"en tant que 
coneíxement conceptual"- i en tant que contingut -"esséncia 
substancial tant d'alló étic com d'alló natural"-. Aquest era 
el principi modern, el nucí i del seu pensament especulatiu i 
el saber que atorgava al savi la reconci1iació. En la filoso­
fía de la história=^"*" afirma que el conéíxer implica anuí, lar 
alió exterior i estrany a la consciéncia. Peí coneíxement hom 
retornava a la subjectivitat en si i posava d'aquesta manera 
1•autoconsciéncia real del món que és, precisament, la 
reconci1iació amb el món. 

Parlant en els termes que intentem encunyar en aquest treball 
podem dir que el coneíxement de la "lógica" de la historia i 
del món és el que permet reconci1iar-se amb "1'empiria" i 
l'existencia immediata. fis el coneíxement de 1'astucia de la 
rao el que permet reconci 1 iar-.s' hi . La filosofia de la 
historia com una teodicea mes no renuncia a aquest valor 
consolador -com havia dit Kant-. Pero Hegel ens recorda que 
la filosofia -com l'óliba de Minerva- sempre aixeca el vol a 
1 'hora foscant, quan els colors del día - i de la vida- son ja 
només di verses tona 1 i tats del gris. 
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El savi i l'heroi son, dones, dues figures diverses, al hora 
que dues maneres de reconci1 iar-se amb el món. L'heroi está 
ja en si i en alld mes íntim reconciliat, ja que precissament 
1'astucia de la rao és el que el constitueix. Ell fa la 
histdria -o creu fer-la^''**-; el savi només gaudeix de la 
reconci1iació peí pensament, per la filosofía. Aquesta pero 
está limitada a anar indefact iblemont al darrera del trascurs 
del món. El savi no fa la histdria sino que la pensa. L'heroi 
é.s esclau de la Idgica de la histdria mentre que el savi 
se n'allibera peí seu coneixement. Perd així com l'heroi 
actúa en el present -posseeix el present-, el savi només 
posseeix el passat. 

'^**'H©gQl també pensa en la conveniencia que l'heroi sigui també 
savi, per tal que es possi mes voluntariosament al servei de 
l'esperit. El coneixement de 1'astucia de la rao 1'hauria de 
fer renunciar, fins i tot, a 1'intent de dur a terme el seu 
designi quan s'aparta del designi de l'esperit universal. 
Així cal entendre la crítica que fa al tira "que si fos savi 
deposaria la tiranía tan aviat es fes superflua" CFi1asofia 
• real 260/2133; critica que va dirigida a Robespierrs, del 
qual diu que "la seva forga 1 * abandona en abandonar-1i la 
necessitat i així fou derrocat violentment". 
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4.1.- LA FILOSOFÍA DE LA HISTORIA ÉS HÉS QUE UNA HISTORIA 
POLÍTICA 

En el sistema hegeliá -com hem vist en 1'apartat 1 . 2 -

la histdria universal ocupa un lloc de transició entre 
l'esperit objectiu i l'esperit absolut- É S , mes concretament, 
el tercer moment de l'estat i representa una progressió cap a 
una consideració mes universal. Així, el primer moment de 
l'estat fa referencia a la seva configuració interna -dret 
polític intern o la constitució-, el segon el considera com a 
individu front a altres individus -dret polític extern- i el 
tercer com a moment en el desenvolupament de la idea univer­
sal de l'esperit en la seva realitat efectiva -historia 
universal^-. 

L'estat representa davant de la familia o la societat civil 
la instancia universal, pero perd aquest carácter quan és 
considerat respecte a la resta d'estats com un individu mes. 
En les relacions íntra estatals o internacíonals s'ha perdut, 
per tant, la relació amb la universal itat i sembla que es 
reprodueixi la guerra hobbesíana de tots contra tots, si bé 
ara al nivel 1 de levíatans. La historia universal representa 
en aquest context la instancia on s'ímposará de nou la 
universalitat i reapareixerá la reconci1iació, qüestionada 
per la particularitat deis diversos estats. Per aquest motiu 
la historia universal és el "tribunal universal"= i ho és, en 
primera instancia, respecte deis conflictos entre els 
diversos estats. La histdria en será el jutge ja que en 
definitiva: "La idea de l'estat: ... (c) és la idea universal 

'^Enz. §536 i Ph.R. §259. 
=Ph.R. &340. 
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•^Ph.R. 9259. 
•*Entre les moltes obres que remarquen la ident if icació -que 
nosaltres consíderem excesiva- entre filosofía de la historia 
universal i historia i filosofía política podem citar; 
Raymond Polín "Philosophie du droit et philosophie de 
l'histoire chez Hegel d'aprés "Les principes de la philosohie 
du droit' de 1821" i Gustav E. MUller Hegel iiber Sittl ichkeit 
und Geschichte. 
«Ph.R. §349. 

com a genere i poder absolut davant deis estats individuáis, 
l'esperit que es dona la seva realitat en el procés de la 
histdria universal""-. 

D'altra banda, la histdria universal era considerada en el 
segle XVIII-XIX, certament, com una histdria básicament 
política'*; aquesta és una determinació que pesa molt en el 
pensament hegeliá. Per a Hegel com hem vist, és necessari que 
un pobl© esdevingui un estat per a que tingui dret a ser 
considerat en la histdria universal, ja que -d'una banda- la 
histdria recul1 tots aquelIs moments en qué la humanitat ha 
tingut la capacitat de reconéixer alld substancial i encar-
nar-lo en una institucionalització permanent i -d'altra-
només així es realitza formalment la idea d'aquest poblé- El 
poblé necessita de la forma d*estat per ser reconegut, 
perqué la seva "substancia ética" -que ja és en si- ha 
d'esdevenir objectiva, donant-se "en les liéis, en tant que 
determinacions pensades, una existencia universal i general-
ment válida per a sí i per a la resta Cde pobles3"*». Un poblé 
per teñir un auténtic poder i "sobirania" -i, per tant, una 
presencia en la historia- necessita posseír "una legalitat 
objectiva i una racionalitat per a sí ferma". Hegel conclou 
que la idea ha de passar a 1'existencia en forma de "determi­
nacions legáis i institucions objectives". 

Així, ,tant peí que en la seva época hom entenia per historia 
universal com peí fet que aquesta representi el tercer moment 
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da l'estat, la histdria universal és una histdria política*. 
Així els diversos estats poden ser considerats com a moments 
successius del desenvolupament de l'esperit en la histdria 
universal i aquesta com la instancia on els estats dirimeixen 
la seva primacía. 

Par totes aqüestes raons la histdria universal hegeliana és 
una histdria política -Hegel maí no ho desmenteix- perd -de 
facto- és també molt mes. Hem de dir, d'altra banda, que 
també el concepte d'estat, d'eticitat o de política és mes 
amplí en Hegel que no pas en els seus coetanis. Par a ell 
tant l'estat com la histdria universal superen i engloben 
tots els moments inferiors de la filosofía de l'esperit -en 
especial de l'esperit objectiu-. Per aixd resulta que ais 
estats son, tant com els pobles o els seus esperits, els 
protagonistes de la histdria universal hegeliana. 

Segons Hegel, cada esperit del poblé conté tots els moments 
de la filosofía de l'esperit, ja que interrelaciona i 
resumeix els diversos aspectes. Tots els components de 
l'esperit d'un poblé están estretament i conceptualment 
vinculats, fins i tot, els moments de l'esperit absolut -els 
de l'esperit objectiu i subjectiu son mes evidents-. Per aixd 
Hegel diu, que "per la identitat original de la seva substan­
cia, el seu contingut i objecte, aqüestes formacions Cde 
l'esperit absolut] están en unitat inseparable amb l'esperit 
de- l'estat; només amb aquesta religió pot existir aquesta 
forma política, així com en aquest estat només Cpot existir] 
aquest art i aquesta filosofía"'^. Es per aixd també, que 
podem entendre que el paper primordial que juga en la 

"^Ja hem parlat en els corresponents capítols de la importancia 
de la Ilibertat, de les constitucions i de la relació entre 
religió i estat per a la historia universal. També en la 
segona part hem remarcat la continua referencia en els cursos 
a continguts polítíes. 
^V-G. 123/156-7. 
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4.2.- FILOSOFÍA DE LA HISTORIA I FILOSOFÍA DE L'ESPERIT 

Anem ara a calibrar el contingut que en conjunt abasta la 
filosofia de la histdria. Si partim de la base -que Hegel 

®Ph.R. §340. 
•'Ph.R. §341. 
'•'^També pels desenvolupaments que hem desglossat en la tercera 
part i peí que hem dit sobre el contingut de les Llicons de 
filosofia de la histdria universal en la segona part, resulta 
del tot clara la major complexitat de la histdria universal 
de Hegel respecte a una mera histdria política- La histdria 
universal és un desenvolupament que . es mou en diversos 
ámbits, perd que -com és tipie del geni de Hegel- están 
estretament interrelacionats i depenen essencialment del 
desenvolupament d'un nucí i especulatiu, el qual configura el 
Iligam Idgic intern de tot el conjunt. 

histdria l'estat no es contradiu amb la presencia constant de 
tots els moments de la filosofia de l'esperit. 

El desenvolupament de l'esperit universal, dones, si bé 
implica i necessita de la inst itucionali t zaci6 en un estat, 
és un desenvolupament mes complex que afecta tot el ser i tot 
el Volksgeist deis diversos pobles. L'esperit universal no és 
només el jutge deis estats individuáis sino de l'esperit 
sencer de cada poblé, ja que la mateixa l i m i t a d o que apareix 
en considerar els estats els uns davant deis altres, apareix 
també quan considerem individualment els diversos esperits 
del poble^', que son davant seu "només com quelcom ideal ""̂ . 
Per aixd el desenvolupament de l'esperit, que és la histdria 
universal, té com a moments essencials els diversos esperits 
del poblé i la histdria universal hegeliana, com veurem, és 
molt mes complexa que no una simple histdria política. En 
darrer terme, en ella i peí seu mitjá és realitza l'esperit 
universal, que és alld substancial í té un contingut omnia-
barcant ̂  '"̂. 
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i * P h - R . §341- "Das Element des Daseins des algemeinen tSeístes. 
ist in der Weltgeschichte die geistige Wirklichkeit in 

íhrem ganzen Umfange ven Inner1ichkeit und Ausserlichkeit". 

sempre sosté i mai no nega- que els moments superiors superen 
i engloben els inferiors, és evident que, peí lloc que ocupa 
dintre del sistema, la histdria universal ha de globalitzar, 
superar i contenir (segons el significat d'aufhegen) l'espe­
rit subjectiu i l'esperit objectiu. Perd, com hem demostrat 
en un capítol específic, la histdria universal es desenvolupa 
en gran mesura per mitjá de la religió í, en menor mesura, de 
l'art i la filosofia. D'altra banda, el mateix Hegel ens diu 
que així com els moments de l'esperit absolut es donen i 
existeixen dintre d'un element molt específic (la intuició i 
la imatge en l'art; el sentiment i la r e p r e s e n t a d o en la 
religió; i el pensament lliure i pur en la filosofia), en la 
histdria l'element en qué existeix el mateix esperit univer­
sal és "la realitat espiritual en tota l'extensió de la seva 
interioritat i extarioritat"^. 

Hem d'entendre aquesta afirmació en el sentit que la totalit-
zació, que representa la histdria universal i fa la t r a n s i d o 
a l'esperit absolut, abarca la totalitat de les manifesta-
cions de l'esperit, ja siguin les exteriors i empíriques com 
les interiors i en el saber. La filosofia de la histdria 
considera tots els diversos elements en qué es pot manifestar 
l'esperit, ja siguin subjectius -que Hegel desenvolupa en 
l'esperit subjectiu; la antropología, la fenomenología i la 
psicología-, objectius -com les liéis, el dret, l'estat, 
etc.-, o bé absoluts -com l'art, la religió i la filosofía. 
Així podem dir que la histdria universal també conté la 
totalitat de l'esperit absolut, malgrat la preponderancia 
deis elements religiosos per damunt deis artístics i, 
fins i tot, filosdfics. 
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En un altre lloc-^ = , Hegel remarca que la connexió deis 
diversos moments o poders CMáchte] de l'esperit és el 
tema predilecte de la historia. Així la histdria connecta; la 
religió, la constitució, el sistema jurídic -inclosos els 
drets cívils-, la industria, el món del treball, les arts i 
la ciencia i, fins i tot, l'element militar o del valor. 
Mes endavant afirma Hegel'•^ que en la historia el principi 
particular de cada grau en qué es realitza l'esperit apareix 
com la "determinació de l'esperit d'un poblé. En ell expressa 
com a concret tots els aspectes de la seva consciéncia 
i voluntat, tota la seva realitat; ella Caquella determinci6 3 
és la nota CGgpra.ge] comuna de la seva religió, de la 
seva constitució política, de la seva eticitat, del seu 
sistema jurídic, deis seus costums, també de la seva ciencia, 
art i capacitat técnica, de l'oríentacíó de la seva activitat 
industrial". Evídentment, és difícil concebre una perspectiva 
mes omnicomprensiva que aquesta. 

Qué es desprén del que acabem de dir? Una tesi evident i 
d'amplíes conseqüéncies; la filosofía de la historia univer­
sal conté la totalitat de la filosofía de l'esperit hegelia­
na . En la historia universal hi son presents albora tots els 
moments sistemétics de la filosofía de l'esperit, l'esperit 
subjeetiu (els elements antropológics, psicológics i fenome-
nológics), l'esperit objectiu (el dret, la familia, la 
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'•'^Sense no voler caure en esquematismos del tot trivial itza-
dors, no podem deixar de remarcar que en la tercera part hem 
desenvolupat aspectes que es corresponen a les tres parts de 
la filosofia de l'esperit. Així en el capítol sobre la 
Ilibertat, hem vist com aquesta es realitza histdricament en 
l'ámbit de l'esperit objectiu en relació amb l'esperit 
subjectiu. En el capítol sobre la religió vam veure com 
l'esperit absolut en forma teoldgica -en major grau que en 
forma artística o filosdfica- té relleváncia com a determina-
ció de l'estat i de 1'individu en tant que ciutadá. En 
1'apartat dedicat a les constitucions estatals, ens vam 
ocupar del judici que lí mereixen a Hegel i del desenvolupa­
ment historie de la societat civil o els diversos estaments 
étics. Finalment, en el capítol sobre l'esperit i la natura, 
vam analítzar la filosofía de la histdria com una Iluita 
entre aquests dos elements i com el procés de sorgiment de la 
subjectivitat moderna -aquí van aparéíxer moltes de les 
components antropoldgiques, psicológiques i fenomenoldgiques 
del desenvolupament de l'esperit-. 

D'altra banda, hem comentat el paper que exercia la histdria 
universal en la Filosofia real o en la Fenomenología de 
1'esperit. En ellas Hegel totalitsava la filosofia de 
l'esperit o el desenvolupament fenomenoldgic amb la histdria 
universal; per tant, ja en un principi la histdria univer­
sal incloYa -malgrat que Hegel no la desenvolupés- implícita-
ment tota la filosofia de l'esperit. 

societat civil i l'estat) i l'esperit absolut (básicament la 
religió, perd també l'art i la filosofia)'"*. 

La historia universal hegeliana exposa, dones, la totalitat 
de la filosofia de l'esperit, pero no en 1'ordenado sincró-
nico-sistemática de 1'Enciclopedia sino en una ordenació 
diacrdnico-histdrica. En cada época s'exposen els diversos 
moments de la filosofia de l'esperit segons 1'estadi de 
desenvolupament a qué han arribat. Els diferents esperits del 
poblé, que son un moment del desenvolupament de l'esperit 
universal, contenen tots els elements de la filosofia de 
l'esperit- L'exposició hegeliana va passant -com hem vist 
en la segona part- d'un element a un altre, tot mostrant-ne 
1'estreta interrelació que els uneix sota un únic principi. 
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Donat que la historia universal compren tota la filosofia de 
l'esperit, ens podem preguntar quina és la seva especificitat 
respecte a altres formulacions de la filosofia de l'espe­
rit Podem contestar que 1'especifioitat de la filosofia 
de la historia universal rau. d'una banda, en el tipus de 
discurs lógic -la "Idgica que la governa"- i. d'altra banda, 
en el fet que Hegel cerca revalidar i descobrir aquesta 
lógica en 1'existencia histórica empírica. 

La historia universal abraca tot el contingut de la filosofía 
de l'esperit, pero el cerca, troba i revela a partir de les 
determinacions temperáis i de 1'existencia natural. Diu Hegel 
que la historia universal és 1'explicitació de l'esperit en 
el temps'* i el seu desenvolupament en diverses figures 
existents i visibles. La historia té aquesta component 
empírica, que fa que Hegel digui que els principis de 
l'esperit cauen en el que és natural'"'. Aixó determina una da 
les característiques mes evidents de la la historia universal 
hegeliana: cada un deis graus del desenvolupament de l'espe­
rit -cada un deis seus moments- exísteix per a sí. Exísteix 
separat, a'illat, en una figura particular i com enfrontat amb 
la resta de moments. 

'•"Hi hauria llavors tres (o quatre si hi íncloem la Fi losof ia 
real) exposicions completes i successives, alhora que 
diversas, de la filosofía de l'esperit: 1) sistemético-lógica 
a la Filosofia real: 2) histórico-lógica a la Fenomenología 
de 1'esperit: 3) sistemático-lógica a 1'Enciclopedia (en les 
tres edicions); i 4) histórico-lógica a la Filosofia de la 
historia. 
'•'^V-G. 154/195. 
^^WG. 781/585. 

4.3.- L'ESPECIFICITAT DE LA FILOSOFÍA DE LA HISTORIA DINTRE 
DE LES FORMULACIONS HEGELIANES DE LA FILOSOFÍA DE L'ESPERIT 
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^®V.G. 121/154-5-
'^'"Ens- §549-

En la historia els moments de la filosofia de l'esperit es 
troben, dones, en 1'existencia empírica i, per aixó, com 
aillats de la resta. Així resulta que la lógica -el logos-, 
que hi ha immanentment a la realitat empírica en un primer 
moment, estigui enfosquida per la forma empírica en qué es 
presenta; per aixó Hegel demana una ment filosófica i 
especulativa que descobreixi en la realitat empírica el seu 
significat lógic i filosófic. 

D'aquesta manera ens podem explicar que la historia universal 
presentí, en la seva consideració empírica, una estructura 
fragmentada i plena de ruptures. Hegel només pot suturar 
aquesta fragmentado per mitjá de la consideració lógico-es­
peculativa, la qual fa d'aquelIs moments naturalment i 
empíricament existents per a si uns moments lógics del 
desenvolupament únic del tot. 

La tasca del fílósof de la historia consisteix en descobrir i 
especificar la "connexió interna" deis diversos elements 
empírics: "el que importa no és tant que totes les determina­
cions particulars es trobin en general estretament 1 ligadas 
com que en la seva base hí hagí un principi. i que sigui 
un esperit peculiar el que impregna a tots els diversos 
aspectes"^"- Hegel s'oposa ais filósofs de la historia que no 
admeten "cap judici de necessitat o de concepte" en la 
historia^**, ja que només aquest tipus de judicis poden 
posar de manifest el llígam lógic de la historia- Només 
llavors "l'esperit universal mateix, la seva consciéncia i 
esséncia, esdevenen un objecte veritable i efectivament real, 
contingut i un fí, al qual tota la resta de fenómens [empí­
ria] serveixen en i per a si, així que solament teñen el seu 
valor i, fins i tot, la seva existencia, per mitjá de la 
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='=Enz. §552. 
^"•Ph.R. §346. 

relació amb ell, és a dir-, Cper mitjé del el judici en qué 
están subsumits sota d'ell i den quéD ell s'hi fa inherent a 
elIs". 

Així resulta que la historia universal és efectivament el 
desenvolupament lógic de la idea pero exposat en el temps i 
en l'empiria. L'esperit universal apareix encarnat en una 
diversitat de moments que pretenen ser independents, en una 
diversitat de pobles que no saben que son moments successius 
d'un mateix desenvolupament espiritual. Tota aquella diversi­
tat de continguts de la filosofia de l'esperit convergeíxen 
en la filosofia de la historia i han de ser compreses a la 
llum del principi d'un poblé, ja que el poblé és la forma en 
qué l'esperit existeix en la historia CB. N. 286-651. Tot el 
contingut de la filosofia de l'esperit, dones, s'exposa en la 
filosofia de la historia com un moment de l'esperit del poblé 
i derivat d'ell, alhora que aquest esperit del poblé conté la 
"necessitat natural i esté implantat en 1'existencia exte-
rior"==''. Per tant, 1 ' especi f icitat de la filosofia de la 
historia rau en la realització empírica de l'esperit univer­
sal en un poblé existent naturalment i exteriorment. 

La historia és, dones, la configuració de l'esperit universal 
en la forma del passar empíric Cdel Geschehens3, en la forma 
de la immediata realitat natural'"^^-, en 1'existencia CExis-
tenz] "geográfica i antropológica de l'esperit". D'aquí les 
determinacions del clima i de les condicions geográfico-natu-
rals a qué tot sovint fa referencia Hegel i que mai no 
menysté, encara que siguin secundáries respecte del poder 
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^^Com hem mostrat en la segona part, Hegel inicia cada nova 
época do la seva histdria universal assenyalant 1'adequació i 
1'harmonía entre les condicions naturals que envolten el nou 
poblé historio i el principi que l'esperit universal li ha 
encarregat do dur a terme- Hegel nega sempre el determinisme 
de les unes sobre les altres pero, en canvi, en remarca la 
1'adequació o harmonía "preestabierta" -podríem dir- entre 
els elements lógic i empíric. 
^''Karol Bal a "Kriterien dar hegelschen Periodi-siorung der 
Weltgeschichto", també considera aquests quatre elements com 
els criteris fonamentals de la períodítzació hegeliana de la 
história-
==*V.c3. 180/227. 

absolut de l'esperit universal^^. A causa de la necessária 
existencia empírica de l'esperit en la histdria, Hegel 
remarca amb insistencia la necessitat que l'esperit es 
realitzi en i per mitjá deis pobles naturalment existents, 
els quals han de ser els portadors de l'esperit i els 
realítzadors deis seus principis-

Remarcant encara mes la indissolubi1itat del Iligam Idgic de 
la filosofia de la histdria de la realitat empírica, hem de 
dir que Hegel hi relaciona unívocament i estretament quatre 
coordenades -les unes de natura "Idgica" i les altres de 
natura "empírica"-. Així podem comprendre qué vol dir 
que l'esperit caigui en la forma natural o geográfico--
antropoldgica. Hegel individualítza els moments del desenvo­
lupament de l'esperit segons aqüestes quatre coordenades 
-Idgiques o empíriques-; 1) un lloc geográfico-clímático-na­
tural concret, 2) un poblé amb la seva peculiar institucio­
nal ització estatal, 3) un principi o figura de l'esperit 
universal, 4) un temps o época concrets^"'. 

Així resulta que un determinat poblé encarna un determinat 
principi de l'esperit universal en un lloc i per un temps 
determinats. Hegel parteix de la base que cap poblé no pot 
ser dues vegades el dominador universal o el realitzador d'un 
principi espiritual^** i quo mai no es pot tornar a repetir en 
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la historia un mateix principi espiritual. Aixó també implica 
que en un mateix lloc no poden néixer dos pobles que en 
diferentes époques siguin portadors de l'esperit; de la 
mateixa manera que tampoc en un mateix moment historie no h i 
pot haver dos pobles dominadors. 

Els moments de la histdria universal s'individualitzen així 
segons aquests quatre eíxos, tots ells harmdnicament conjun-
tats, ja que una mateixa idea racional els presideix per 
igual: bésicament el principi espiritual - La lógica del 
desenvolupament de l'esperit universal en la historia 
harmoni tza i mostra 1'adequació de tots els elements empíríes 
amb ella mateixa. De la mateixa manera, en tots quatres eíxos 
es mostra i realitza una i la mateixa lógica. Tots quatre son 
sol idaris i están marcats per un mate i x dest í i, tots ells, 
serán superats per igual i en un mateix moment; aleshores 
cap d'ells ja no tornaré a teñir el protagonisme en 1 a 
historia universal. La lógica de la historia, l'esperit 
universal , mígra al 11arg de 1'empiria geogréfico-et no lógico-
-temporal o els principis deis pobles sense que mai no torni 
a repetir-se. L'esperit no torna a passar dues vegades peí 
mateix l l o c 

Així resulta que el transcurs de la historia és un moviment 
progressiu, un desenvolupament, que es mou paral.lelament en 
els quatre vectors; geogréfic, etnográfico-polític, lógico--
espiritual i temporal. Per Hegel aquests quatre vectors 
coineideixen i son un únic i el mateix. Per aixó, la historia 
uní versal és una i única, és 1 ineal i va en una única 
direcció de progrés -que desenvolupa alhora tots els aspec­
tes - D'aquesta manera el cont ingut omnieomprensíu de la 
historia universal convergeix en un sol camí 1ineal i lógic. 

Hegel tracta de definir aquest camí essencial i lógic de 
moltes maneres, que cal interpretar com a. idéntiques o 
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diverses formulacions de la mateixa idea. D'una banda i 
segons la d e f i n i d o mes abstracta, la histdria universal és 
l'esforg de l'esperit per aconseguir el saber del qué ell és 
en si"='='. Aixi an la historia universal l'esperit tractaria de 
donar satisfacció i realització al seu concepte. Per aixd diu 
Hegel: "la histdria universal és aquest procés de proporcio­
nar- se a si mateix el seu c o n c a p t e . En la historia 
universal l'esperit tracta de dur a la consciéncia el seu 
concepte, la qual cosa implica que l'ha de dur també a la 
consciéncia empiricament existent deis pobles i deis homes 
individuáis^"''. Així també resulta que la histdria és la idea 
tal i com es manifesta an l'esfera de la voluntat i llibertat 
humanes^^. Ss a dir, la histdria és el concepte i la seva 
Idgica en tant que realitzada an i per mitjá de l'empíria 
particular i existent en la histdria. La histdria universal 
és la idea en la seva existencia espiritual i histdrica -i no 
en la seva existencia en la natura ahistdrica-. 

Hegel proposa la següent definíció com la mes concreta de la 
histdria universal:•la histdria és el desenvolupament de la 
consciéncia de la 11 ibertat^*^, desenvolupament que s'ha de 
veure albora en el pía Idgic de l'esperit universal i en el 
pía de l'empíria deis pobles i individus histdrí cs'̂ ''"'. Perd, 
com que la llibertat és pensada albora per Hegel en relació 
amb l'esperit universal i els individus empiricament exis­
tents, no és la llibertat merament negativa deis individus 
davant tota imposició -fins i tot la imposició de la univer­
sal ítat, deis manaments de l'esperit universal. No és dones 
el 11iure albir, la llibertat plantejada exclusivament en els 
termes deis individus particulars empiricament existents, 

==¥.G. 6 1 - 2 / 8 5 . 
^«•V.G- 72 /97 -8 -
••^^V.Q. 8 7 -8 /115 -6 . 
^®v.G. 8 - 3 / no -
^''V-G- 63/87 i 155/197-
=^'=*RQspQcte del concepte ds llibertat remetem al .capítol 3-2. 
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•'*V.G. 63/87. 
^^^-V.G. 64/88-

sino la llibertat positiva, la llibertat racional i univer­
sal. Es tracta, per tant, de la llibertat del logos universal 
de la histdria i no merament de l'empíria deis mitjans 
particulars que aquella es dona. 

Per comprendre aixó, no hem d'oblidar que la consciéncia, que 
l'esperit té da la seva llibertat, constitueix la seva 
realitat i la determinació del món espiritual-^'-. Aixi resulta 
que la llibertat és el saber del logos universal, ja que el 
nivell de consciéncia de la propia llibertat de l'esperit és 
©1 que determina quin és el tipus i grau empíricament 
existent de llibertat en els pobles i índividus. 

D'una banda, la llibertat efectiva és la de la lógica 
universal pero, d'altra, el fi lógic, racional i universal és 
el de la llibertat. Totes dues coses s'identifiquen: la 
substancia de l'esperit és la llibertat, i el que l'esperit 
cerca al llarg de la historia és realitzar la seva substancia 
-se cerca a si mateix, cerca la seva llibertat plena-. Els 
individus o subjectes empírics son mitjans d'aquesta recerca 
de si mateix. La llibertat auténtica no está, dones, en ells 
mateixos, en el seu tipus d'existéncia particular i finita, 
sino en la infinitud de la racionalitat i universal itat, és a 
dir, del qué és lógic. El subjecte particular, per tant, 
només assoleix la llibertat quan pren consciéncia de la 
substancialitat i quan es dona fins racionáis i universals. 
Per tal que la llibertat deis subjectes particulars es 
realítzí, cal que el subjecte adquireixi un valor infinit-'"- i 
que faci de motu propio el que la lógica universal exigeix, 
al preu -fins i tot- de superar i eliminar les resisténcíes 
provínents de la seva existencia empírica i particular. 
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=̂ --̂ V.G. 254/317-8. 
^'^V.G. 243-4/302-3. 
3«v.G. 243/302. 

28/45-

Per aixd Hegel diû '-"» que la histdria progressa de manera que 
els dos pols en principi escindits (universalitat substancial 
i subject i vitat individual, déu i subject ivitat part icul ar''̂ ''*) 
abandonin la seva parcialitat i es reconciliin. Només així 
s'arriba a 1'auténtica Ilibertat efectiva i, aquest procés 
vers la Ilibertat efectiva, és el fi Idgic, racional i 
universal. Aquesta és la Idgica que subjau en la histdria 
universal. Tota la resta o tot el que s'hi oposa és contin­
gent, particular i merament empíric- Com hem vist a 1'apartat 
"esperit versus natura": la histdria universal'-''^ és la doma 
de la violencia desenfrenada amb qué es manifesta la voluntat 
natural (animalitat o voluntat particular i merament empíri­
c a ) , és 1'educació de la voluntat per la universalitat. 1 
davant d'aquesta Idgica, la particularitat i l'empiria están 
totalment faltadas de drets i de poder. Sobre aquesta certesa 
basa Hegel la fe racional que la rao regeix el món"^*. 
Nosaltres la podem expressar de la següent manera: fe 
racional en qué la Idgica regeix 1'empíria, en qué la Idgica 
de la histdria domina absolutamant la mera empíria histdrica. 

Per aixd, també és ciar que la histdria universal és el 
tribunal universal, ja que tota existencia empírica té el seu 
destí en mans del tribunal de la seva Idgica. Aquesta Idgica 
universal i substancial regeix fermament i absolutament tots 
els elements empíríes -individus, pobles, passions, etc. 
Astútament -com hem vist al capitol sobre 1'astucia de la 
r a o - els fa esdeveni r mitjans, els usa els uns en cont ra deis 
altres i a través d'ells realitza els seus fins. Per aixd 
conéixer el veradiote i 1 a 1dgica de la histdria, compren­
dre 'Is i fer-los propis és adquirir el punt de vista absolut. 
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Així l'esperit assoleix 1'autoconsciéncia alhora que governa 
el món i la histdria uni versa l"'''̂  -

L'esperit passa, d'aquesta manera, a realitzar-se exteri-
orment, és a dir; passsa a ser esperit del món-^*^. Aquest 
desenvolupament de l'esperit universal i mundá es realitza, 
per tant, en el temps i en l'espai- Quan l'esperit es 
realitza efectivament en l'espai i el temps i en l'ámbit de 
la realitat concreta i part icular, ho fa com a histdria. La 
histdria té una base empírica sobre la qual i per mítjé de la 
qual es realitzaré l'esperit, perd en forma d'una Idgica 
Ímmanent concreta -molt mes complexa que no el nucí i episte-
moldgic, la realització del qual és-- El desenvolupament de 
l'esperit és dones histdria, histdria empírica a mes de 
Idgica, realitzada en alld concret i exterior, É S histdria 
amb una Idgica prdpia, ja que és ímmanent a la realitat 
empí rica en i per mitjá de la qual es realitza. 

Del que acabem de dir, resulta del tot refutada 1 a crítica 
que Schelling va dirigir a Hegel^^*^ en el sentit que només 
havia considerat tant 1 a histdria com 1 a natura com un procés 
purament Idgic, oblidant-se de 1 projecte comú de pensar-les 
com un procés real que és, alhora, 11 iure i necessari. Pensem 
que peí que portem dir és evident que Hegel intenta superar 
la tercera antindmia kantiana no només en el pía Idgic sino 

=''V.G. 182/229. 
"^•^Hegel fa CEnz. §5493 un joc semánt ic di fíci Iment tradulble 
entre "áusserlich allgemeinen" i "Weltgeist". L'esperit es fa 
universal exteriorment, és a dir es fa esperit del món 
-mundá, exterior- o esperit universal. Car hom pot traduir 
"Weltgeist" tant per esperit del món com esperit universal 
(de la mate ixa manera que hom tradueíx "KeItgeschi chte" o 
"Meltgericht" per histdria universal i judici universal 
respectivament. Com podem veure Hegel juga amb les connota-
cions d'universalitat i d'exterioritat o mundanitat del 
mateix terme. 
''Veure les planes 304-7 del 1 libre de Flint. 



608 

4 . 4 . - EL GENERE ESPECULAflU DE LA FILOSOFÍA DE LA HISTORIA 
DINTRE DE L'OBRA HEGELIANA 

Ens hem preguntat per 1'especificitat de la filosofía de la 
historia davant de les altres exposicions de la filosofia de 
l'esperit i hem afirmat que aquesta rau en ser un discurs de 
natura lógico-diacrónica i que aquesta lógica no és pura sino 
que -explicitament- s'ha de cercar immanentment en la 
realitat empírica. Esbossarem una petita classificació de 
les obres de Hegel en virtut d'aquests parámetres, per ubicar 
així entre elles el tipus de discurs o el genere literario--
filosófic al qué pertany la filosofia de la historia hegelia­
na. Podem classificar les obres de Hegel en dos tipus; (1) 
d'una banda hi ha les obres que están destinadas i pensadas 
com a part del sistema; <2> d'una altra, les obres disperses 
que, malgrat teñir una certa relació amb el sistema, teñen un 
altre tipus de redacció, de forma. 

(1) Les primeras son obres que desenvolupen el sistema d'una 
manera necessáría, integrada i lógica. És una deducció 
sincrónica en la qual s'inscriuen consideracions históriques 
pero sempre al marge de 1'ordre cronológic Aixi dones, 
manifesten una mes gran p r e o c u p a d o per 1 ' ordre sistemátic i 
s'hi refereixen i subordinen mes. Aqüestes obres son básica-

"^'^Glockner i Hyppol ite CIntroduct ion a la phi losophie de 
l'histoire de Hegel pl.15D, que el segueix, haurien d'haver 
tingut mes en compte aquest fet quan plantejaven una distin­
ció dintre del pensament hegeliá, que aníria d'un pantragi-
cisme -una visió trágica del món que parteix d'una intuició 
de la historia- a un panlogicisme -que abocaría a una visió 
absolutament lógica del món i de la historia-. , 

en la comprensió de 1 a realitat empírica -tant histórica com 
natural*^*-^-. 
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ment: els primers intents de sistema a Jena com, per exemple, 
1'anomenada Filosofía real (que ós un intent da redacció de 
las dues parts no puras; filosofía da la natura i filosofía 
de l'esperit) o la Propadéut ica; les diversas varsions de 
1'Enciclopedia -que és el sistema resumit-; la Ciencia 
de la lógica (qua és 1'ampliado de la primera part del 
sistema); i la Filosofía del dret (que és 1'ampliado de la 
part da l'esperit objectiu). 

(2) Les segones son obres an carta mesura aillades; algunas 
redactados abans de teñir clara 1'estructura dal sistema (les 
qua formen part deis seus Escrits da jovantut); altres que se 
li van transformar an el moment de radactar-les -com en el 
cas de la Fenómeno logia-; i unas terceres que se li van 
escapar de 1'esquema del sistema -com ais cursos de Berlín 
sobre l'art, la religió, la filosofía i la filosofía de la 
historia. Totes aqüestes obres solen teñir una gran preocupa-
ció per la historia, no acostumen a ser tan sistematiques i 
s'hi remarca sobretot 1'ordre lógico-díacróníco-históric. 

Els escrits conservats de la joventut, com per exemple la 
Vida de Jesús o 1'escrit Positivitat de la religió cristiana, 
ja mostraven una forta component histórica. La Fenomenología. 
pot ser llegída com un comentari, an una suparposició de 
recorraguts diversos, de la historia espiritual de la 
humanitat. Totes les lligons postumas teñen una estructura 
histórica, on té mes importancia 1'ordre historie i díacrónic 
que no pas el sistematic i sincrónic -malgrat que totes 
manífesten per igual una p r e o c u p a d o per la necessitat i la 
lógica del desenvolupament. Tres da las publicacions póstumes 
.desenvolupen históricament las tras parts de l'esperit 
absolut, mentre que una quarta -la Filosofía de la historia 
universal - .exposa históricament la totalitat de la filosofía 
de l'esperit, tot i que com a part del sistema fa de transi­
ció entre l'esperit objectiu i 1'absolut. 
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Hem de dir i pensem que ho demostrem -en el camp de la 
historia filosófica- que Hegel mai no confon els ámbits, els 
generes literaris o filosófics que toca en les seves diverses 
obres. No imposa a cada ámbit una mateixa o r d e n a d o ni sempre 
la mateixa lógica concreta, encara que está convencut que 
exposa sempre una lógica homogénia i no radicalment contra­
dictoria. Hegel pretén fer sempre una exposició lógica, ja 
sigui en clau sistemática o bé histórica; el que no fa és 
pretendre aplicar sempre-*'• el mateix esquema l ó g i c Per aixó 
no intentem identificar -per exemple- 1'ordre o el desenvolu­
pament lógic de la Ciencia de la lógica -o de la filosofia de 
l'esperit sistemáticament exposada- ni cap altre amb 1'ordre 
lógic de la historia universal. 

Ens trobem, per tant, davant d'una pluralitat d'ordres i de 
"lógiques" diverses que els engendren. Cada un deis ordres 
respon per igual a una estructurado lógica, si bé aquesta 
pot ser diversa en cada cas. Nosaltres no podem tractar aquí 
de 1'ordre lógico-sistemátic -la lógica del sistema hegeliá-
o de la pluralitat que conté, ens hem de limitar a 1'ordre 
lógico-históric: la lógica de la historia universal. 

El nostre treball és una mostra -si bé forcosament limitada a 
una part- de com Hegel distingeix perfectament entre els 
diversos ámbits o generes filosófics que desenvolupa i, al 
contrari del qué diu la seva llegenda negra, no en confon les 
argumentacions ni les estructures. Hegel mateix afirma que 
posar un moment com a previ a un altre, segons 1'ordre 
sincrónico-sistemátic, no implica que també ho sigui en 
1'ordre diacrónico-históric. L'ordenació del sistema, que hem 
anomenat "sincrónico-sistemática", perqué considera els 
diversos elements en 1'ordre que els correspon com a moments 

•Malgrat que sovint se l'acusi del contrari-
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'̂ -'̂ Hegel contraposa en el prefaci de la Filosofia del dret Cpl. 
15/15] la consideració filosdfica habitual de la natura i del 
món étic o l'estat -que identifica amb "la rao tal i com es 
realitza en l'element de 1'autoconsciéncia"-. 

lógics del desenvolupament del sistema, no és idéntica a 
1'ordenació diacrónico-histórica• Per a Hegel, aquel 1 primer 
ordre del sistema no és equivalent en principi a 1'ordre 
-també Idgic- del seu desenvolupament i aparició efectiva en 
la histdria. 

També hem de dir, que 1'ordenació Idgico-sincrdnico-sistemé-
tica no presenta el mateix tipus de compromis amb 1'existen­
cia empírica que 1'ordenació Idgico-diacrdnico-histdrica. 
Sabem, d'una banda, que la ciencia de la Idgica és l'expo­
sició pura deis moments del concepte i, de 1'altra, que 
tant la filosofía de la natura com la de l'esperit son una 
exposíció deis moments -ja no purs- de la idea, É S a dir, en 
aquests dos casos els moments teñen a veure alhora amb el 
concepte pur i amb la seva existencia. La filosofía de la 
natura i la de l'esperit son l'exposició de la idea (la 
primera en la seva existencia natural, exterior i incons­
cient, i la segona en la seva existencia espiritual, interior 
i conscient )''''-=̂. Només en aquesta tercera part del sistema -i 
sobretot en els seus estadis superiors- l'esperit assolírá 
1'autoconsciéncia i el coneíxement pie i absolut de si-

És molt diferent, dones, el desenvolupament Idgic a la 
filosofia de la natura i a la filosofía de la historia. La 
diferencia és similar al tipus de moviment i canvi que hi ha 
en la natura i en la histdria. Hegel comenta que, així com a 
la natura el moviment es caracteritza peí cercle constant i 
la r e i t e r a d o sempre idéntica del mateix, a la historia -al 
regne propi de l'esperit- el canvi és auténtic ja que ho 
transforma profundament tot i en canvia el concepte mateix. 
En la natura el concepte no canvia prdpíament perqué hi ha 



Ó12 

etern retorn del mateix, mentre que en el regne de l'esperit 
no hi ha moviment circular sino que hi ha historia, desenvo­
lupament lógic, lineal i progressiu. 

En definitiva, hi ha en Hegel un desenvolupament lógic pur 
-que és la Ciencia de la lógica-; un desenvolupament Idgico--
empiric en qué no hi ha própiament un canvi del concepte -que 
és la filosofia de la natura-; i un desenvolupament Idgico--
empiric amb profunda t r a n s f o r m a d o de tot, fins i tot del 
concepte -que és la filosofia de l'esperit. Aquesta darrera 
es caracteritza perqué té historia, és histórica''--- -cosa que 
no passa amb les dues primeras-. 

Hegel, sense negar mai la historicitat de l'esperit, 1'exposa 
de les dues maneras que hem dit; d'una banda, obviant la 
historicitat const itut i va i intrínseca, i només atenínt-se a 
la lógica expositiva sistemática -la sincróníco-sístemática 
continguda per exemple a 1'Enciclopedia-; i, d'una altra, a 
partir precisamant de 1'existencia empíricament histdrica -la 
diacrónico-histórica, que seria la Filosofia de la historia 
universal. Podem dir,.així, que en la primera Hegel, tot i 
tractar moments amb existencia empírica, n'obvia gran part 
-sobretot la seva aparició cronológica-, mentre que en la 
segona es compromet a exposar el regne complet de l'esperit 
respectant alhora 1'ordre empírico-temporal i el l ó g i c Pero 
ja hem dit que aquí només ens ocupariem de la filosofia de la 
historia universal, del món historie de l'esperit exposat de 
manera lógico-diacróníca. 

Aixó darrer és prdpiament el nostre problema. És aquí on hi 
ha un compromís mes estríete entre la lógica del discurs de 
Hegel i l'empíria histórica, ja que 1'órdre d'aparició 
cronológic i historie és una component essencial de l'empíria 

'En el sentit que pot caducar í morir per sempre-
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'*'*Aquesta és una rao mes en contra de 1'acusació simplista 
de Hegel com a un mer justificador o legitimador de l'estat 
prussiá -tesi de Haym, que ha estat reiteradament refutada, 
per exemple, per Rosenzweig, Ritter, Meíl o Valls-. 
'*='Tampoc no es pot comparar la filosofía de la histdria 
universal amb la histdria de la filosofía. El que podem 
entendre per empíria és una cosa molt menys clara en aquesta 
darrera. Els pensaments filosdfics son una materia molt mes 
fácilment estructurable i moldejable -sobretot per al pensa­
ment hegeliá- que no les dades histdriques. En la histdria de 
la filosofía, l'empíria és ja en un grau molt superior la 
mateixa Idgica amb qué és estudiada; no és, per tant, un 
ámbit comparable amb el de la filosofía de la histdria 
universal. 

-que és menystingut en el sistema-. En cap altre moment, 
dones, Hegel es va trobar tan radicalment enfrontat amb el 
problema essencial del seu pensament; com fer-lo aterrar en 
la realitat intersubjectivament -i fácilment determinable-
compartida amb els seus coetanis. En la filosofía de la 
natura i en la filosofía de l'esperit sistemática també havia 
tingut aquest problema, perd com hem vist no al mateix nivel 1 
de radicalitat. En la Filosofía del dret. d'altra banda, 
Hegel feia referencia a l'estat i a fendmens soc i als fácil­
ment determinables; perd, els comentaristes s'han posat 
d'acord en assenyalar, que feia referencia tant al que era en 
la seva época 1'efectivament existent ja, com a un model del 
qué -segons ell- havia de ser un estat racional o el que 
havia d'esdevenir mes o menys immediatamenf**. 

En aquests ámbits, Hegel no treballava amb el mateix grau de 
compromís amb 1'existencia empírica efectiva que quan 
ho feia en la filosofía de la historia universal"*"^'. Només 
en aquesta es va enfrontar radicalment i conjuntament amb el 
tipus d'estat, de familia, de dret, de constitució, de 
religió, d'art, de consciéncia individual, de subjectivitat, 
de filosofía, etc que ell creia que hi havia efectivament i 
empiricament en un moment donat de la historia. Com veurem, 
Hegel s'enfronta amb aquest problema armat amb totes les 
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seves eines conceptuáis i convencut que sota de l'empiria o 
res gestae hi ha una Idgica que es pot descobrir i narrar-
Hegel no podía fer altra cosa, ni aquí ni en cap altra obra, 
aixó és del tot evident; pero 1'important és que, en cap 
altre text com en aquest, Hegel no es compromet tant a cercar 
aquesta lógica sota, en i per mitja de 1'existencia empirica-

No cal dir que aquest fet fa que les llicons de la filosofia 
de la historia universal siguin essencials a 1'hora de 
mostrar com Hegel pensava realitats intersubjectives i de 
destruir, per tant, moltes de les acusacions simplistes i 
anacróniques que se 1 i han fet. Hegel no és, certament, un 
historiador comparable amb els actuáis -seria una pretensió 
absurda i anacrónica-, tampoc no és simplement un mes deis 
fílósofs que aborden el tema de la historia a la seva época. 
Tot i teñir moltes de les mancances de la historiografia de 
comencaments del segle XIX, hi ha una cosa que fa que 
destaqui per sobre deis altres fílósofs de la historia; la 
complexitat del seu pensament sistemétic aplicat amb tot el 
seu pes a 1'intent de pensar especulativament la historia 
humana. 

La grandesa de Hegel com a filósof de la historia prové 
d'haver estudíat la historia universal armat amb tota la 
savíesa acumulada en el seu treball s i s t é m i c Tot el que ha 
aprés en el llarg i constant treball dedicat a la filosofía 
de l'esperit, ho concentra -sota una forma nova- en la 
filosofia de la historia universal. Tota la filosofia de 
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'^^No hem d'oblidar que Hegel CV.G. IS-S/I"??] afirma que la 
"determinació mes precisa d'aquests nivells Cde la historia 
universal] és lógica en la seva natura universal, pero a 
exposar en la seva Cnatural concreta en la filosofia de 
l'esperit". Així dones, Hegel s'hi remet per -fonamentar mes 
el que ens va mostrant d'una manera lógico-diacrónica en la 
filosofía de la historia universal. 

l'esperit s'hi fa present i, amb ella, el mes essencial del 
pensament hege 1 i á'**'. 

En definitiva, 1'especificitat de la filosofia de la historia 
rau en exposar el contingut de la filosofia de l'esperit 
d'acord amb un fi 1 Idgico-diacrdnic que ha de ser extret i 
trobat immanentment en 1'existencia empírica per una ment 
filosdfica. Per aquest motiu considerem del tot menysteni-
bles les acusacions que sovint se 1 i fan a Hegel de transpo-
sar tal qual esquemes o estructures dialéctiques des de 
deduccíons purés de la Ciencia de la lógica o del sistema a 
análisis concrets de realitats socials o históriques. 
Molt al contrari, pensem que cal rebutjar -per exemple- que 
la lógica ímmanent en la historia sigui una mera a p l i c a d o de 
categories i desenvolupaments dialéctíes de la doctrina de la 
lógica. 
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4.5.- LA LÍ)GICA DE LA HISTORIA NO ÉS UNA TRANSPOSICIÓ DE LA 
CIENCIA DE LA LÓGICA 

D'acord amb el que hem dit sobre 1'especificitat de la lógica 
de la historia en tant que diacrónica i en tant que immanent 
a l'empíria, és ciar que hem de negar-nos de manera taxativa 
a confondre la lógica de la historia amb la Lógica com a 
primera part del sistema. Ens dissuadirá d'aquesta intenció 
el fet que així com 1'una és diacrónica i immanent a l'empí­
ria, l'altra és sistemática i pura. fis evident, d'altra 
banda, que hi ha entre elles una homonímia, que son harmóni-
ques, que la seva estructura especulativa i dialéctica és la 
mateixa. Hegel ho considerava d'alguna manera així i, per 
aixó, hí remetía a aquella que no l'entenien o que negaven la 
necessitat de les seves argumentacions -que qüestionaven el 
seu métode o manera de raonar-; els encoratjava a enfron-
tar-se amb la Ciencia de la lógica. considerant aquesta 
d'alguna manera la matriu más exacta del nucí i del seu 
pensament. Pero aixó no implica, per a Hegel, que en la 
filosofia de la historia hom pugui prescindir de l'estudi de 
l'empíria i els esdeveniments histories en la recerca de la 
seva lógica, o que aquesta es pugui deduir a partir de 
la lógica sistemática'*^. 

La ciencia de la lógica és, per definició, la lógica eterna 

'^-'Kimmerle ha sostingut també aquesta tesi a "Zum Verhaltnis 
von Geschichte und Philosophie im Denken Hegels" Cpl. 3101-
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'^"^"La lógica és la ciencia de la idea pura, aixó és, de la idea 
dintre de l'element abstráete del pensar" diu Hegel a CEnz. 
§193; a la nota hi afegeix que és la "mateixa veri tat pura". 
Tot i així, també és cert que el temps és ja una categoría de 
la Ciencia de la lógica -és el concepte buit- i que la 
mateixa Ciencia de la lógica ja defineíx la forma de desenvo­
lupament sota el qual Hegel voldrá comprendre la temporal itat 
i la historicítat, 
'̂ "'La lógica de Hegel enfront de la lógica formal actual es 
caracteritza perqué mai no nega ni elideix el contingut, ni 
tan sois a la Ciencia de la lógica. Pero," encara menys, no es 
pot parlar en el cas de la filosofia de la historia -o en el 
desenvolupament de la Fenomenología o del sistema en general-
de lógica formal -i entendre-ho així, és negar-se a penetrar 
en el pensament hegeliá-. El máxim de formalitat, a qué es 
podría pensar que arriba Hegel, és a la. f o r m u l a d o de 
la idea absoluta, pero Hegel afirma que aquest és també el 
moment de máxim cont ingut. 

deis conceptes purs'*'"', mentre que en la filosofia de la 
historia hom treballa ja amb conceptes amb un contingut 
empíric. Naturalment, quan Hegel analitza la lógica de la 
histdria té present els desenvolupaments nuclears que havia 
dut a terme en la seva lógica. Sense cap dubte el significat 
-per exemple- de "fi", "desenvolupament", "realitat", 
"teleología", ate, que son centráis a la filosofia de la 
historia, esté explicat en el sistema i aquest és el signifi­
cat del qual parteix Hegel. No obstant, no teñen mai exacta-
ment el mateix significat o cont i n g u t . En la filosofia de 
la historia, aquest s'enriqueix i concretitza tot realit-
zant-se efectivament i empíricament en i per mitjá d'una 
materia -amb la qual estableix un compromis o dinámica 
indestriable-. Peí fet mateix de la seva realització, la 
lógica de la historia deixa de ser igual que la lógica pura 
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'̂''•-'En la Ciencia de la lógica Cpl . 21 /473 Hegel afirma que "la 
lógica ha de ser concebuda com el sistema de la rao pura, com 
el regne dal pensament pur. Aquest regne és la veritat en si 
i per a si sansa embolcall. Per aixó pot afirmar-se que 
aquest contingut és la representació de déu, tal i com está 
en el seu ser etern, abans de la creació de la natura i d'un 
esperit finit". D'aixó se'n desprén que la Ciencia de la 
lógica prescíndQixi de tot "embolcall" empíric i vingui a ser 
®1 logos diví deis nsoplatónics abans de la creació o el 
descans al món. 
^*No obstant aixó, alguns estudiosos s'han preocupat o han 
centrat els seus esforcos en interpretar la filosofía de la 
historia hegeliana des de les categories de la Ciencia da la 
lógica. Aquast és al cas, per exempla, de Burlaigh Taylor 
Wilkins Hegal's philosophy of history i amb molt millors 
resultats, tot i que ja hem dit que nosaltres no confiem 
gaire en aquesta vía, da Ramiro Flórez en "Lógica y raciona­
lización de la historia en Hegel" i "Hegels Logik im Rahmen 
seíner Geschichtsphilosophie". 
®''A la Filosofía del dret í§ 3 obs-3, per exemple, Hegsl 
critica els que volan fer una dedúcelo estricta i pura en el 
terreny del dret, també critica 1'abús de "triparticions" en 
aqüestes preteses deduccions. 

-tot i que tampoc no s'hi oposi- que la lógica pura-""". Només 
en i per mitj4 de 1'exteriorització empírica la filosofía de 
la historia guanya la seva especifieitat lógica. 

És evident que la lógica de la historia no pot ser la lógica 
pura i eterna de la ciencia de la lógica''̂ '̂  . Es una lógica amb 
un contingut concret, inserí ta i realitzada des del primer 
moment en una existencia empírica. É S una lógica deis 
esperits deis pobles, de l'esperit universal en tant que es 
realitza per mitjá d'aquests. Per desvetllar aquesta lógica 
no n'hi ha prou, per tant, amb la simple dedúcelo des del 
concepte^-'^ sino que cal l'análisi dais principis deis 
diversos pobles, per retroteure"Is com a moments del desenvo­
lupament de l'esperit. 

D'altra banda, és evident que Hegel no feia tabula rasa 
del seu treball en el sistema i en la ciencia de la lógica 
quan es dirigía a. considerar la historia. Hegel es dirigeix a 
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"-'•̂ Ana 1 itzarem molt más aquesta qüestió en 1 ' apartat que fa 
referencia a la natura filosófica de la' filosofía de la 
historia. 
"^'^Enz- §549 nota-

considerar la historia universal armat de tota la seva caixa 
d'eines, que havia desenvolupat i exposat de la manera mes 
explícita i profunda en la Ciencia de la lógica- No obstant 
no hi va -i ho repeteix infinitat de vegades- carregat de 
"receptes" o "esquemes" a aplicar tal qual- Les eines que 
Hegel feía servir en la filosofi a de la historia eren molt 
mes genériques i conduíen a pensar d'una manera determinada 
el discurs filosdfíc. Perd la dialéctica concreta i la lógica 
del discurs de la historia sorgia de l'aplicació flexible 
d'aquel la manera de pensar sobre els esdeveniments i les 
dades empíriques que Hegel compartía amb els estudiosos de la 
seva época. 

Hegel afirma moltes vegades, que l'únic prejudici amb qué 
s'encamina a considerar la historia és la "fe racional"®*" en 
qué el món i la historia son racionáis i hom pot compren­
dre' Is -hom pot trobar-los~hi la seva lógica immanent- - El 
contingut d'aquesta fe és que "en la historia hi ha rao és, 
en part, com a míním una creéncia plausible, pero, en part, 
és un coneíxement de la f i 1 osof ia"'='* . 

La fe racional que reclama Hegel comporta que el tribunal 
universal, que representa la historia, no estigui regit per 
la mera casualitat o peí "dest í cec". Hegel pensa que en la 
historia hi ha una teleología, una teleología racional i, 
així, el dest í encarnat en la historia universal "és en i per 
a si rao". La hi stória uni versal és "pe 1 so 1 concepte de 1 a 
seva 11ibertat, el desenvo1upament necessari deis moments de 
la rao i, per tant, de la seva autoconsciéncia i de la seva 
Ilibertat -el desplegament i la realització de l'esperit 
universal". . Resulta, per tant, que la historia universal 
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"^'Enz. §549 nota-

només peí contingut mateix del seu concepte -dintre del 
conjunt del sistema especulatiu- és el desenvolupament i la 
realització necesséria de l'esperit i la rao. 

Com que Hegel considera la historia universal una part del 
sistema i, per tant, depenent de la totalitat del sistema, 
pensa que si bé a partir de la totalitat del sistema hom no 
acceptaria pressupósits -o axiomes- indemostrats, dintre de 
la historia universal s'hauria de treballar a partir d'aquest 
axioma de racionalitat que només des del sistema estarla 
plenament justificat- Per aixó diu "que hi hagi en general 
rao en la historia, ha de ser convingut per a si mateix 
filosóficament i, per tant, com en i per si necessari"™™. 
ftquest pressupósit, pero, no pot ser -recalquem-ho una vegada 
mes- un esquema o recepta conceptual sota els quals conformar 
les dades empíriques. 

Com hem vist al capítol sobre 1'astucia de la rao, la lógica 
"pura" no pot realitzar-se directament en el món- Necessita 
d'un mitjá i aquest ha de ser de natura particular. Així com 
la rao només pot realitzar el seu designi per mitjá d'ínter-
posar un terme mig de natura particular i gracias a la 
seva astucia, que fa que del xoc de particulars es realitzi 
ella mateixa; de la mateixa manera la lógica sistemática -com 
a contingut pur i etern de la rao i l'esperit- només es pot 
realitzar mediatitzada per una empíria particular. Aquest 
moment de mediació en i per l'empiria no pot ser menystenyi-
ble -pensa Hegel- i, per aixó, no és possible deduir cap cosa 
concreta i existent només a partir del concepte pur. No és 
possible transpolar sobre les dades empíriques de la historia 
aquella lógica pura, la lógica o logos de la historia només 
es pot obtenir a partir de la consideració especulativa 
de les dades empíriques. Només aqüestes mostren "a uns ulls 
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filosdfics" i especulat lus el sau logos profund,, la seva 
lógica propia i específica. 

Per mitjá d'aquesta argumentació es poden ' destruir moltes ds 
les critiques barroeres que se li han fet i encara se 1 i 
fan -desgraciadament- a Hegel. Podem afirmar rotundament que 
en la historia -com tampoc, segons ens sembla, en la filoso­
fía de la natura o del dret- Hegel no dedueix "purament" res. 
Hegel té molt ciar que tant la filosofía de l'esperit com de 
la natura son les parts "positivas" del seu pensament- Tañen 
a veure amb problemas que no s6n purs o a priori sino que 
expressen el desenvolupament í realització de la rao -la idea 
0 l'esperit universal- en dos t ipus diversos de realitat i 
d'existencia: la natural i 1'espiritual. La C i énci a de 1a 
lógica és el desenvolupament pur del concapta, mentre 
que aquel les ho son de la idea - i la idea és definida 
sempre com a unió de concepta i existencia-. La primera, 
per tant, pot ser una deduce ió dialéct ica pura perqué només 
fa referencia al concepte, pero la filosofia de la natura i 
la da l' esperit fan referencia albora, al concapte i a la seva 
existencia -a la idea-. Per aixó el seu logos i la seva 
lógica no és extrínseca de 1'existencia empírica en qué es 
dona i en qué es realitza. Sense aquesta existencia empírica, 
per tant, no hi ha una lógica positiva, una lógica de la 
natura o de la historia. La. lógica de les parts positivas da 1 
sistema s'engendra i %pareix només en i per mitjé de la seva 
realització en una existencia empírica. Per tot aixó, 
1 ' a r g u m e n t a d o hagel iana té en compte alió empíric, el moment 
de l'exteriorització en alió altre, i és des d'aquest que vol 
fer bro1lar la lógica immanent i absoluta. 

Com hem dit, cal comprendre 1'aspadficitat' de cada un dais 
ámbits -sistematíes , o no- des del qual Hegel elabora en cada 
cas el seu discurs. I dintre deis diversos generes o ámbits 
desenvolupats per Hegel, La filosofia de la historia és 
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»*>V.(3. 155/197-
w-'Veiem el fragment; "Die nahere Bestimmung dieser Stufen ist 
in ihrer allgemeinen Natur logisch, in ihrer konkretern aber 
in der Philosophie des Geistes anzugeben". 

formulat -com a discurs positiu i no pur que és- des de la 
c o n t e m p l a d o filosdfica -i amb tot el bagatge especulatiu del 
sistema- deis' esdeveniments histories passats i presents. 
Pensem que, la incapacitat d'alguns comentadors per reconéi­
xer ais diversos generes i formes discursives o filosdfiques 
concretes que els grans fildsofs han fet servir, esdevé una 
de les grans fonts de la seva incomprensió. Aquest tipus 
de comentadors volen veure un Hegel que treballi la filosofia 
de la histdria igual que ho fa a la Ciencia de la lógica, no 
els importa gens que aquest ja es preocupes -explidtament i 
prolixament- de distingir curosament els ámbits i, fins i 
tot, les finalitats. Armats amb una falsa noció de coherencia 
s'obstinen -com sovint ha passat- en identificar completament 
la Idgica pura del sistema amb la Idgica de la histdria 
universal. Demanen que Hegel els ofereixi deduccions per a 
tot i com mes abstractes millor. Pensó que qui cerqui aixd en 
la filosofia de la histdria de Hegel es condemna a si mateix 
'a no comprendre-la, ja que preocupat per cercar una "lógica" 
que només está en la seva ment i en el seu filosofema, 
restará cec a la complexa Idgica que Hegel va descobrint al 
llarg del seu discurs. 

Només en un lloc»"^, remet Hegel al conjunt del sistema peí 
que fa a aspectes concrets o a 1'organització concreta en 
etapes de la histdria universal. Parla de consideració 
abstracta de la histdria universal perqué pensa que la seva 
determinació mes precisa s'ha de donar a partir del sistema. 
Diu que aquesta és Idgica "en la seva natura universal" i, 
per tant, hom la pot .rastrejar en general, perd no en 
concret , en la ciencia de la lógica, ja que la., seva concreció 
pertany a la filosofia de l'esperit'-'"-". 
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Hegel está parlant de la histdria universal com la presenta-
ció de "les etapes del desenvolupament d'un principi el 
contingut del qual és la consciéncia de la llibertat", aquest 
procés és -segons diu- "la mediació en general, la mediació 
de l'esperit amb si mateix". Fa referencia, dones, al 
carácter omnicomprensiu de la histdria universal, que agafa 
en general tota la mediació de l'esperit amb si mateix -que 
equival a tota la filosofia de l'esperit-. Hegel veu aixi que 
el que planteja fa referencia a una part capital i molt gran 
del seu pensament, tan global que en la seva "natura univer­
sal" o en global sembla reproduir la Idgica, si bé remarca 
que en concret la seva exposició paral.lela cal cercar-la en 
la filosofia de l'esperit=«. 

D'acord amb tot el que venim dient, és ciar que el nostre 
problema no és tant la ciencia de la Idgica com la lógica 
immanent sobre la qual Hegel edifica efect i vament al seu 
discurs sobre la histdria univer.sal - Volem mostrar com 
revela Hegel la lógica' immanent a les dades empíriques, una 
Idgica que respongui, confirmi i respecti globalment el seu 
nucí i especulatiu mes profund i, alhora, brolli deis esdeve­
niments mateixos. La p r e o c u p a d o hegeliana és per una lógica, 
si bé coherent amb el nucí i de la seva espculació, que no se 
separi ni s'oposi -ans visqui i es reveli- en l'empiria de la 
historia. 

»»gg simptomátic que remetí al desenvolupament concret i, 
per tant, específic a la filosofia de l'esperit i no a la 
ciencia de la lógica. Aixó és un argument mes per a la nostra 
tesi que la historia universal agrupa la práctica totalitat 
de la filosofia de l'esperit, si bé no en una organització 
sincronice-sistemática. Afortunadament hom no pretén cercar 
tal qual identitats lógiques concretes i de detall entre 
l'exposició sistemática de la filosofia de -l'esperit i la 
seva exposició histórica, al contrari del que s'esdevé en el 
cas de la ciencia de la lógica. 
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"''En la mateixa Filosofía del dret í §32 3 Hegel remarca que 
l'ordre Idgic i sistemátic deis moments del concepte no 
coincideix sempre amb 1'ordre histdric de 1'aparicio genética 
i real en el temps. Posa com exemple el cas de la familia que 
en 1'ordre sistemát ic i lógic ve pracedit pol dret a la 
propietat, el contracto i la moralitat -que son determina­
cions inferiors que ella supera i integra-; mentre que, en 
1'ordre historie i empírico-temporal, és evident que la 
famílía ha exist it molt abans que no les civilitzacions hagi n 
arribat a codi ficar i institucionalitzar object ivament el 
dret a la propietat, la noció de contráete o 1 a moral i tat. 
Naturalment, la filosofía de la histdria ha de seguir básica­
ment 1'ordre historie i empírico-temporal, tot intentant 
descobrir -aixó si- la racionalitat que hi ha en el fet que 
la familia hagi aparegut históricament amb anterioritat a 
molts deis moments que semblen const i tuí r-1 a i que en 
permeten la intel.leccíó cient í fica. 

Aquest nucí i sspeculatiu és, en darrer terme, la idea 
absoluta i está cont i ngut básicament en l'esperit absolut. 
Perd malgrat que la Idgica de la hi.stdria -aixi com la 
necessitat que la presideix- només és evident si hom la cerca 
des de l'esperit absolut, les determinacions lógiques 
concretes -que constitueixen el Iligam immanent de la 
histdria universal - s'han de cercar només en e1 desenvolupa­
ment concret i expl ícit de la histdria universal''"". Pensem 
que la ciencia do la Idgica -o la idea absoluta- només ens 
dona la base especulativa per reconéixer en la realitat 
empírica el l1igam i la necessitat lógica i rae ional, perd no 
el desenvolupament o les determinacions concretes de la 
histdria universal. 

Aixi al que nosaltres anomenem "Idgica" o "11 igam i desenvo-
1upament Idgic" de la histdria uni versa 1, és en realitat 1 a 
base racional, teleoldgica i nocossária que Hegel creu 
descobrir sota al caos deis diversos esdeveniments empíríes 
de la hi stdria universal. Pensa Hegel que, sota de tota la 
complexa real itat cont inguda en els diversos Volks.geist . hom 
pot descobrir -gracias a disposar de la base especulativa del 
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4.6.- PODEM DISTINGIR TAMBÉ LA FILOSOFÍA DE LA HISTERIA DE LA 
HISTORIA DE LA FILOSOFÍA I DE LA FENOMENOLOGÍA DE L'ESPERIT 

( 1 ) Breument dist ingirem, a efectes del nostre fil central, 
el que Hegel pretén dur a terme en les Llicons de filosofia 
de la historia uni versal i en les d'Historia de la filosofia-
Una vegada mes, la di feréncía rau básicament en la diversa 
referencia a l'empíria: si bé la historia de la filosofia es 
preocupa també per la históí'ia, el fil diacrónic i genétic de 
les diverses filosofi es -com la historia universal deis 
diversos esperits del poblé-; la primera és limita només "a 
1'element del pensament", que és "un element abstráete i 
l'activitat d'una consciéncia individual infinita" alhora que 
privilegiada -l'auténtic filósof és també un heroi de 
la raó-*i. 

*"=Enz. §549. 
***Q.Ph. 52/37. 

sistema- el desenvolupament mes profund -"lógic"- de la 
historia universal. 

El mov iment total -que reflecteix la historia uni versal- és 
en esséncia "el camí d'al 1iberament de la substancia espiri­
tual" í alhora "l'acció per mitjá de la qual es du a terme el 
f i darrer i absolut del mdn"*"^. Aixd, certament, es pot saber 
o deduir des del sistema i des de la Ciencia de la lógica, 
pero el moviment concret és, evidentment, molt mes complex 
que aquesta determinació essencial i només en abstráete s'hi 
assimila, mentre que en concret ha de ser cercat en i per 
mitjá de 1'empíria histórica. 
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*=id. 
•^^Hegel avisa que en ia histdria de la filosofia no tracta de 
manifestacions ímportantíssimes de l'esperit i que son obra 
del pensament. Cita com a exemple; la religió, la histdria 
política, la const ítució deis estats, les arts i les ciéncies 
CG.Ph. 19/133. 
•*»'^E.G.Ph. 137/93. 
^«E.G.Ph. 35/249. 

La filosofia de la histdria, com a realització efectiva de 
tots els moments i de tot el cont ingut de l'esperit, abasta 
"totes les vessants i modalitats" i "tota la riquesa de 
formes"*^ de l'esperit universal -que és infinit i general. 
D'aixd en resulta, que la histdria de la filosofia contempla 
un objecte mes limitat i mes "pur" que no pas la filosofia de 
la histdria, ja que només cerca aquella quintaesséncia de 
pensament especulatiu que un individu privilegiat -sense mai 
no escapar del tot a la seva época- ha explicitat rigorosa-
ment. La filosofia o la ciencia és, com hem vist, el superior 
moment de 1'autoconsciéncia de l'esperit i d'un poblé; per 
tant, resumeix sota una forma plenament especulativa el nucí i 
0 principi de l'esperit d'aquell poblé i del principi de 
l'esperit universal" que representa- La histdria de la 
filosofia es limita*"^', dones, al saber i al pensament, 
1 en la seva forma mes universal i substancial. Per aixd, es 
limita a exposar i considerar el contingut deis sistemes 
filosdfics i no la. seva histdria exterior** o la resta de 
moments de l'esperit que els embolcalla. 

Hi ha també una altra rao que allunya la histdria de la 
filosofia de la filosofia de la histdria: aquesta darrera, 
tot i que conté l'esperit absolut com un moment mes de 
l'esperit del poblé, 1'estudia exclusivament en la seva 
historicitat; mentre que aquella ja el considera com la 
veritat en si i per a si eterna. La histdria de la filosofia, 
en tant que és l'estudi de la filosofia mateixa*" i ja que no 
es pot separar la filosofia de la seva histdria, presenta el 
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"mateix desenvolupament" que la filosofía mateixa***. La 
historia de la filosofía té ja un carácter cient i fie i, per 
tant, és essencialment la filosofía mateixa*^. D'aquesta 
manera la histdria de la filosofía supera la contradicció 
interna del seu nom, l'escissíó entre filosofía -que coneix 
alld immutable i etern- i histdria -que coneix alld temporal 
í que pot arribar a morir-*"* ocupant-se básicament d'alld que 
"no envelleix", d'alld "actualment viu"*»**. La histdria de la 
filosofía és acumulativa -les noves filosofíes contenen, 
desenvolupen i superen totes les anteriors- i, per tant, no 
s'ocupa del passat sino del qué -com a prodúcelo de la rao i 
del pensament- ja és present í etern'^'=». En el capítol sobre 
"la fi de la histdria", tractarem mes d'aquesta tendencia de 
la histdria de la filosofía i de tot l'esperit absolut en 
general per a projectar-se mes enllá de la histdria i la 
historicitat• 

(2) Passem a ocupar-nos ara de la distinció entre Filosofía 
de la histdria i Fenómeno 1 og i a de 1 ' esper i t : en ella Hegel'^^ 
ja havia plantejat i establert la diferencia entre histdria i 
Fenomenología (aleshores considerada encara com la primera 
part del sistema). Hi dist ingia entre "la forma de l'exis­
tencia contingent"' i "l'aspecte de la organització concep­
tual". La primera, en tant que existencia empírica, era 
la histdria; la segona, en tant que organització conceptual i 
Idgica, és la "ciencia del saber que es manifesta" o fenome­
nología. 

És ciar, que en aquest moment, Hegel pensa que el "record" 
del desenvolupament de l'esperit pot teñir aquests dos punts 

^^Enz. 914. 
^•^Q.Ph. 18/13. 
*®C|.Ph. 20/14. 

G. Ph. 71/294. 
^'='E.G.Ph. 71/293. 
^^Phan. 433-4/1X322/473-
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de vista -en tant que mera empiria o res gestae. i en tant 
que fenomenologia o saber conceptual i lógic-. Pero tots 
sabem que no manté aquesta distinció ans, immediatament, ens 
recorda la seva unió en una única identitat; "la historia 
concebuda". Com veiem, Hegel parteix sempre d'aquesta 
identitat que implica una mediació interna entre lógica i 
empiria. 

Evidentment, hi ha una similar dependencia de 1'empiria -si 
bé de manera diversa- tant en la Fenomenología (la ciencia 
del saber en tant que es manifesta) com en la Filosofía de la 
historia; dependencia que no és produeix, en canvi, en la 
Ciencia de la lógica. Aquest fet fa que al nostre parer hi 
hagi mes contacte i proximitat entre la Fenomenología i la 
historia universal que no entre aquesta i la Ciencia de la 
lógica. La Fenomenología, d'altra banda, comenca amb figures 
de la consciéncia que, tot i teñir una perspectiva empírica, 
son difíciIment determinables i identificables com a moments 
concrets de la historia o com a circumsténcíes empíriques 
concretes. Aquest és el cas, per exemple, de les figures 
contingudes dintre de 1'apartat "Consciéncia" i, fins i tot, 
"Autoconsciéncia" -almenys fins la figura anomenada del 
"Senyor i el serf"'^=- Pero, aixó deixa de ser cert a partir 
de figures com "L'estoicísme", "L'escepticisme" i "La 
consciéncia desgraciada" en endavant, fins -sobretot- les 
"figures col.lectives" com "La i 1 -lustració", "L'énima bella" 

•^^Evidentment, hi ha moltes situacions humanes que poden ser 
identificables a aquesta figura, pero no obstant també és 
cert que aquesta figura és una generalització modélica tant 
global i universal que fa impossible tota determinació 
concreta o histórica. Així, és ciar que hom no pot trobar cap 
época histórica o circumsténcia empírica que s'hi correspon-
gui concretament i, ni de bon tros, que hom pugui pensar que 
fos on s'hagués basat Hegel. Pensem que 1'estatus ontológic 
d'aquesta figura és similar a les diverses versions d'estats 
de natura (de Hobbes, Locke o Rousseau, per exemple); cap 
d'aquests autors va intentar que fos pres estrictament com 
una descripció d'una realitat existent i empírica. 
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'''••Els comentaristas clássics de la Fenómeno 1 og i a de Kojéve i 
Hyppolite ja remarquen aquest fet. Recentment ha estudiat 
sobretot aqüestes figures Seibold en el seu 11ibre Pueblo y 
saber en la Fenomenología del esp.íritu de Hegel. que segueix 
i, en certa mesura, continua el Ilibre de Valls. 
^'^És possible interpretar-la com formada per quatre recorreguts 
diversos de la histdria humana -internament mes o menys 
ordenats cronoldgicament-, que están vinculats entre si d'una 
manera que recorda els moments de la filosofia de l'esperit 
del sistema. 

0 les diverses figures religiosas. En tots aquests casos 
Hegel marca bastant bé el referent historie a qué fa referen­
cia, tot i que 1'exemplaritat de cada una d'aquestes figures 
trascendeix en molt la base histdrica de qué part ien''-̂ -. 

Resultarla molt interessant comparar estrictament i en detall 
el tractament que fa Hegel de les mateixes dades empíriques 
en dos obres tan llunyanes en el temps com s6n la Fenomenolo-
^ia i la Filosofía de la histdria- Perd, ara per ara, a 
nosaltres no ens toca sino deixar per a un posterior treball 
aquesta línea d'investigació, que en aquest moment s'allunya 
del nostre objectiu-

La Fenomenología s'aproxima a la filosofia de la histdria 
també, peí fet que el tipus de discurs és molt similar; 
seguint la distinció que hem establert, és evident que 
s'estructura també básicament a partir d'un tipus de Idgica 
diacrdnica- Totes dues obres s'assemblen molt per la riquesa 
1 irobrincació deis comentaris histories perd, mentre que la 
Fenomenología superposaria cercles coneéntrics ordenats com 
una successí ó • alhora lógica i histdrica^'*, la filosofia de la 
histdria seguiría un Ciníe desenvolupament histdrieo-Idgic, 
que marcaría a cada moment el Iligam que uneix les diverses 
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parts de la filosofia de 1 ' esperi t . La Fenomenologia 
tindria, dones, una ordenació híbrida; en part histdrica i 
correlacionada, com la filosofia de la histdria* i en part 
sistemática i separada, com l ' Enciclopedia''*'. 

Perd, aqui s'acaben les similituds, perqué la llunyania 
temporal que Ja hem remarcat comporta també un profund canvi 
en la intencionalitat i el contingut central. 6s de tots 
conegut, que Hegel va redactar la Fenomenologia amb la 
intenció -com va prometre en diverses cartes- que formes la 
primera part del sistema. Mes tard, va anant canviant de 
parer a mesura que l'anava escrivint i el que escrivia no es 
corresponia -ans traspassava ámpliament- amb el que havia 
previst. Passá a considerar l•obra en gestacié una Íntroduc­
ció al sistema, per a mes endavant -ja ficat del tot en la 
redacció del sistema i de la Ciencia de la lógica- "abominar" 
en certa mesura d'aquel la obra. 

D'aquesta evolució el que queda ciar és que la Fenomenologia 
fou redactada en la seva totalitat amb vistes al sistema, tot 
i que no es correspongués' finalment al que d'ella s'esperava. 
Pero la intencionalitat era básicament epistemológica, 
dirigida a ser l'accés al sistemai d'una banda, havia de 
psrmetre la redacció del sistema i, de 1'altra, la seva 

•^"D'hondt -He.gel phílosophe de l'histoire vivante- Col .4541 
opina que la distancia que hi ha entre Fenómenologia i les 
Llicons de filosofia de la historia universal és deguda 
sobretot a les diverses circumstáncies históriques en qué son 
redactadas. Sota l'adoració de Napoleó i una revolució 
triomfant en el primer cas, i sota la r e s t a u r a d o borbónica 
en el darrer cas. Així resultaría que Hegel básicament 
retornaría ais episodis ja examínats valorant-los d'una altra 
manera. Ja hem dit que quelcom d'aixó hi ha, sino no s'estén 
l'evolució del pensament hegeliá respecte de la Revolució 
Francesa, les reformes liberáis, la Reforma protestant o, 
fins i tot, 1*ideal grec; pero creiem que la diferencia va 
molt mes enllá i és molt mes important. 
'^^'Potser amb predomini de 1' ordr© histórico-lógic per sobre de; 
sistemático-lógic. 
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^•^Kojéve i Hyppolite remarquen aquest fet, també segueixo ©n 
tot aquest apartat sobretot la interpretació del 1 libre de R. 
Valls. 
•^®En el prdleg mateix Cpl. 11/93 -escrit naturalment després 
que el 1 libre- Hegel afirma que vol "contribuir a qué la 
filosofía s'aproximi a la forma de la ciencia -a la meta en 
qué pugui deixar-se s'anomenar amor al saber per arribar a 
ser saber real •. aixó és el que hem proposo". Aquesta és la 
intenció de Hegel mentre escríu la Fenomenología i aixó és el 
que creu que ha aconseguit tot just en acabar-la; convertir 
la filosofía en saber real, en ciencia. Una mica mes enllé 
d'aquesta cita, Hegel compara la necessitat interna de la 
ciencia amb la necessitat externa, que son el mateix paró la 
segona sota la figura del temps. Aquesta distinció entre 
filosofía sistemática i filosofía diacrónica o histórica és 
posada aquí per remarcar la intrinsicitat a la natura de la 
ciencia de la necessitat de passar d'amor a saber real, 
intrinsicitat que fa que la Fenomenología -al ser el pas d'un 
a 1'altre- en formi part. 
^''En la mateixa Fenomenología £24-5/21-23 Hegel afirma qu© 
representa un camí "equívalentment" llarg que el de la 
história que ha calgut per arribar al moment present. Pero la 
Fenomenología es redactada per a l'indivídu que ha de refer 
aquest camí, pero no sencer sino en els seus passos essen­
cials. No tant en les circumstáncíes externes com en el seu 
signifícat per a la constitució d'una autoconsciéncia 
especulativa. En la filosofía de la historia no es tractava, 
en canvi, d'abreujar res per a ningú, sino d'exposar alió que 
efectivament i empiricament s'havía esdevíngut en la histo­
ria, tot remarcant la seva racionalitat i lógica immanent. 

comprensió per part deis lectors"'^. La Fenomenología no 
abdica mai d'aquesta funció certament "fonamentadora" del 
sistema i de la seva capacitat de comprensió"^®. El saber 
absolut, amb qué culmina, sempre va cont inuar sent -i Hegel 
mai no ho desmenteix- un deis possibles accesos al sistema 
-tot i que deixés de ser considerat l'únic o el más vélid^*'. 
El sistema -com hem vist en la primera part- va acabar per 
tancar-se sobre si i, així, va ser com la Fenomenología deíxé 
de ser considerada per Hegel com la seva íntroducció. 

En conclusió, la Fenomenología ha de ser vista i interpretada 
com una etapa cap a la construcció del sistema hegelié -el 
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®*Hegei mateix a CEnz. §25, nota3 afirma que va considerar la 
Fenomenologia com la primera part del sistema perqué recollia 
les actítuds possibles respecte alió objectiu. La filosofia 
de la historia és evidentment una altra cosa que no aixó i, 
si bé podem dir que Hegel es va basar en la historia humana 
per definir aquelles actítuds respecte alió objectiu, és 
ciar també que no és una lectura des del mateix punt de 
vista. 

fet que sigui potser fallida és una altra qüestió"»'"^-. La 
filosofia de la histdria s'orlglna en totes unes altres 
circumstáncies- com ja hem dit, és fruit deis cursos que 
Hegel va donar a Berlin sobre aquesta temática a partir de 
1822. Aleshores el sistema sencer estava ja perfectament 
estructurat, desenvolupat i ádhuc redactat -en compendi- en 
1'Ene i c1opéd i a. mentre que la Ciencia de la Idgica i la 
Filosofía del dret havien estat exposades mes en extens. 
Totes les obres sistemátiques de Hegel havien estat redacta­
dos i, fins i tot, en les diverses versions de 1'Enciclopedia 
i la Filosofía del dret. la histdria universal ocupava el seu 
lloc definitiu dintre del sistema. La filosofía de la 
historia s'elabora, per tant, en la seva totalítat quan el 
sistema ja está completament desenvolupat; i, naturalment, 
el seu discurs parteix en general des del saber global del 
sistema. 

L'especificitat del genere filosofía de la histdria i el seu 
tipus concret de desenvolupament Idgic no implica -com hem 
dit- la renuncia de Hegel a tota l'experiencia i saber que ha 
obtingut amb l'elaborado del sistema. Com veurem mes 
endavant, el discurs de la filosofía de la histdria es du a 
terme des del saber total del sistema, si bé no només des 
d'ell- No hi ha -repetim- deduccié o imposició d'esquemes, 
pero sí que resulta evident que, a una ment no especulativa l 
no educada en el sistema, l'empiria histórica per si sola no 
li pot revelar la lógica immanent que Hegel pretenia desco­
brir. Hegel mai no nega aixó, ans al contrari; és conscient 
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4.7.- LA HIPÓTESI DEL CAMÍ DEL JO CAP AL "NOSALTRES' 

Es podría pensar que la coneguda tesi de Ramón Val 1s sobre la 
Fenomenología de 1'Esperit és aplicable en gran mesura a la 

que només des de 1'especulació plenament rigorosa del sistema 
pot dur a terme la tasca de la filosofia de la historia -o de 
la filosofia de la religió i de l'art, o de la historia de la 
filosofia-. 

D'acord amb el que hem dit, no podem deixar de remarcar el 
fet que Hegel inauguri la seva gran prodúcelo amb la Fenome­
nología i que la tanqui -redacció del manuscrit de la 
introdúcelo- amb la Filosofia de la historia. L'una és 1'obra 
que, menystinguda al principi, esdevé el centre d'atenció 
deis estudiosos hegelians» mentre que 1'altra fou sempre 
1'obra mes divulgada i que mes fécilment la gent cómprenla. 
A partir de la seva mort, Hegel va influir sobretot grácies a 
les edicions pdstumes deis seus deixebles -deixant de banda 
una obra malexdament mal interpretada; la Filosofia del 
dret-. perd fou redescobert grácies a la Fenomenología - En 
tots dos casos el vehicle va ser la filosofía de l'esperit en 
la seva formulació diacrónico-lógica. 

Com hem dit, no podem desenvolupar mes la contraposició 
fenomenología/filosofía de la historia, que supera de molt el 
nostre objectiu actual. De fet, si li hem dedicat aquesta 
atenció mínima, ha estat perqué creiem que era necessari per 
a la comprensió de 1'especificitat del discurs de la filoso­
fia de la historia -el qual en ser contraposat al d'altres 
obres, tot i que breument, és mes facíIment comprensible-. De 
totes maneres en el proper apartat direm encara alguna cosa 
que pot ser aclaridora. 
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®*L'autor considera que en l'apartat final del capitel "BB 
L'esperit", que se sol anomehar "el mal i el seu perdó", 
culmina aquesta dialéctica o camí cap al "nosaltres". La 
Fenomenología tindria, dones, en aquest punt la seva clau de 
volta. 
°=Treballades després per Seibort. 

filosofía de la historia de Hegel. Ens agradaría comentar la 
possible aplicació d'aquest tesi a la filosofia de la 
histdria, ja que en un cert moment ens la vam plantejar com a 
hipótesi per al nostre treball. 

Cal teñir en compte que aquella tesi va ser formulada com a 
interpretació de la Fenomenología de l'esperit. sobretot deis 
sis primers capítols"^'^ , i que el seu autor no 1'aplica 
explícitament a cap altre text hegeliá i, per tant, tampoc no 
1'aplica a les Llicons sobre la filosofia de la historia 
universal. La tesi, com de fet la lectura de la Fenomenología 
a qué índueix, mostra la seva aplicació concreta a un 
problema mes epístemo1ógic que no pas auténticament polític 
malgrat les evídents i ímportants conseqüénci es per a aquest 
camp i 1'existencia de tota una serie de figures col.lectives 
de la consciéncia°=. 

La Fenomenología i, per tant, la tesi que pretén ínterpretar-
-la aborda el problema del naixement de la íntersubjectivitat 
des de 1'intent d'assolir i fonamentar el saber absolut que 
permet accedir a la ciencia i al sistema hegeliá própiament 
dit. Hegel concebía la Fenomenología com la introducció al 
sistema i, per tant, partía d'una problemática essencialment 
epistemológica. Aixó no passa, en canvi, a les seves llicons 
de madúrese, ja que aleshores no pretenia introduir ni 
fonamentar res, sino exposar i desenvolupar les parts supe­
riors de la filosofía de l'esperit (l'esperit absolut en les 
llicons sobre art, religió i filosofia, i la totalitat de 
l'esperit en la filosofia de la historia universal). Per 



635 

tant, és comprensible que tinguin un desenvolupament molt 
di ferent• 

Si destaquem tant la diversitat que hi ha entre la Fenomeno­
logía i la filosofía de la historia, és per deixar ben ciar 
que no volem polemitzar amb aquella tesi, ja que no va ser 
formulada explícitament per al camp que tractem. Perd sí que 
volem donar resposta a una pregunta que inevitablement es 
deuen haver fet els estudiosos de Hegel -com a mínim els de 
1'área hispanoparlant; cés possible ampliar aquella tesi i 
aplicar-la a les altres obres del mateix autor? El nostre 
treball parteix del convenciment que aixd no solament és 
possible, sino que és del tot rellevant i productiu. 

Adaptarem, dones, aquella tesi al nostre ámbit de treball per 
tal que esdevingui el máxim de fructífera -al cost evident i 
inevitable de desvirtuar-la en la mesura en qué 1'extrapolem. 
A nosaltres ens interessa preguntar-nos si en la histdria 
universal hegeliana hi ha un desenvolupament -paral.leí, 
sense entrar en el detall, al recollit per R. Valls- que va 
de les figures individuáis a les co1.1ecti ves, deis individus 
aillats a un "nosaltres" universal. 

Aquesta pregunta la podríem formular -d'una manera en 
principi trivial, perd forga útil per a la nostra exposició-
en termes de Rousseau o Hobbes. La concretariem en la següent 
quéstió: cía histdria universal és el pas des d'un estadi 
-natural o no-, on els homes están ai'llats i enfrontats entre 
si -com átoms que s'oposen o s'ignoren-, a un altre estadi on 
aquelIs átoms s'han unit formant una societat civil, un 
estat-Leviatan o una comunitat d'homes Iliures, és a dir; un 
"nosaltres"?. Evídentment, si es planteja en aquests termes, 
la pregunta només pot teñir com a resposta la negació total. 
Hegel es nega a considerar l'estat de natura -com ja hem 
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comentat ámpliament- i parteix en la seva histdria universal 
de l'aparició de l'estat i, per tant, del nosaltres. 

Hem plantejat el problema en aquests termes per dues raons; 

1 ) Hegel podia insinuar alguna cosa similar en el -tan 
criticat per nosaltres- esquema tripartit. En aquest esquema 
sembla que el procés de la histdria es limita a un augment o 
progrés quantitatiu des de la situació, on només un és 
Iliure -Orient-, fins aquella, on tothom és Iliure. La 
Ilibertat apareixeria, per tant, per a un sol individu -un 
jo- i posteriorment es generalitzaria. Ja hem criticat prou 
aquest esquema simplista, que el mateix Hegel es va donar com 
a resum i que no fa justicia -com hem dit- a la riquesa de la 
seva histdria universal, ni tampoc a la seva concepció de la 
Ilibertat. 

2 ) Potser algú podría desitjar veure aparéíxer en el desenvo­
lupament de les Llicons moments clau de la Fenomenología que 
semblarían necessaris dintre d'aquest esquema. Em refereixo 
concretament -i per cítar-ne un de sol- a la Iluita entre el 
senyor i el serf que podría ser una perfecta transició de 
1'estadi en el qual només un és Iliure a 1'estadi on alguns 
son Iliures. Remetem a la segona part d'aquest treball, per 
demostrar que a les Lligons no hi ha res de tot aixd ni cap 
cosa que s'hi assembli -

Aquesta manera de plantejar el problema ens permet donar una 
resposta molt clara i contundent i, alhora, introduir el 
nostre raonament. Hegel no parteix en cap cas a les Llícons 
d'un jo aillat o escindit. Parteix sempre d'un nosaltres. 
Encara m e s , el punt de partenca és el "nosaltres", mes 
contradictori amb 1'existencia o supervivencia de "jo" 
autdnoms. 
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Orient no és 1'estadi del "jo", llevat que es consideri que 
aquest únic "jo" lliure és el tot social, l'estat natural i 
patriarcal. Orient és 1'estadi del nosaltres immediat i 
natural, un nosaltres que no permet 1'existencia separada ni 
autónoma de 1'individu o jo. Tal com exigeix la dialéctica 
hegeliana, el primer moment és el de la unitat immediata i 
indiferenciada, i aixó és 1'Orient. É S una unitat substancial 
i encara natural que no permet ni la diferenciado deis seus 
moments -familia, moralitat, societat civil, eticitat, 
religió, etc.- ni, per tant, la deis seus individus. No els 
permet assolir una consciéncia de si, com a sers ells també 
substanciáis i autónoms. A aixó no s'hi arribaré fins molt 
mes tard en la historia. Centrariament, és a mesura que els 
estadis van sent mes desenvolupats que trobem els individus 
com a moment diferenciat amb un sentit i paper propis. Fins a 
Roma no existeix 1'individu diferenciat de 1'eticitat. Encara 
mes, podem considerar que només a 1'edat moderna l'individua-
litat s'ha desenvolupat totalment i ha assolit una conscién­
cia plena de si. 

En definitiva, a la filosofia de la historia universal el 
desenvolupament de la indi vidualitat -o de la subjectivitat-
és paral.leí i correlatiu al desenvolupament de les formes 
etiques i estatals -del nosaltres. Aixó és així fins al punt 
que el "jo" -individualitat o subjectivitat- i el "nosaltres" 
-formes de vida comunitaria i ética o estat universal- son 
moments que s'impliquen mútuament i que es desenvolupen 
alhora. Només quan hi ha un "jo" auténtic, una indi vidualitat 
reflexiva i conscient de si, una subjectivitat plenament 
desenvolupada, hi pot haver auténtica reconciliado entre els 
"jo" o subjectivítats- Només llavors hi pot haver llibertat i 
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•^^Aixó ens du al tema de la Ilibertat (veure apartat 3 - 2 ) , ja 
que el desenvolupament, conjunt i correlatíu entre la 
subjectivitat i la possibilitat d'una auténtica Ilibertat o 
reconci1iació, és una manera molt interessant de mostrar com 
Hegel no contraposava radicalment -com una antinomia irreso­
luble- la diferencia i la unitat, la pluralitat i la identi­
tat. ün icament així es pot entendre el concepte de "diferen­
cia absoluta". 

realització de la universalitat racional i un "nosaltres" 
o comunitat deis homes 11 iures""-''. 

Només mantenint la diversitat en tota la seva riquesa i 
radicalitat, es pot assolir la unitat auténtica que articula 
internament tota diversitat. Així podem comprendre la 
dialéctica histórica de les Llicons com una successió de 
moments de l'esperit; un primer moment -d'unitat indiferén-
ciada, monolítica i immediata- a Orient; un segon moment -en 
qué la individualitat tot just naixent es posa encara imme­
diatament al servei de la totalítat ética- a Grecia; un 
tercer moment -en qué la individualitat apareix plenament com 
a tal i s'oposa a la universalitat- a Roma (és un moment 
d'escíssíó, de diferenciació descontrolada, caótica i sense 
cap referencia interna d'unió); i un quart moment -en qué la 
diferencia o particularitat es troba reconciliada en una 
unitat universal, mediatitzada i enriquida per totes les 
diversitats que conté i supera- el món cristiano-germénic. 

Així veiem com en certa mesura la tesi de R. Valls es veu 
exemplificada en un camp diferent d'aquell en qué va ser 
formulada. Resulta que, també a la historia universal, el 
"nosaltres" -la comunitat deis homes Iliures- només s*edifica 
sobre la base del reconeixement de la "diversitat absoluta", 
la Iliure autonomía plena i inqüestionable del jo. La 
reconci1iació cercada per la filosofia de la historia 
s'aproximaría al perdó mutu de la Fenomenologia. F i na 1ment, 
la intersubjectivitat i la universalitat s'aconseguiria 
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^•*Hem de recordar que Hegel considera que la historia no 
comenga fins que apareix l'estat. 

mitjangrant la superació -que implica el pas peí moment 
d'escissió- d'aquesta diversitat inevitable i enriquidora 
cap a la unitat universal -que articula les particularitats. 

Hi ha, dones, una possible a p l i c a d o d'aquella tesi a la 
filosofía de la historia -com també en la resta de les obres 
de Hegel- en el benentés que no s'ha de simplificar el 
problema. El desenvolupament concret és molt divers a la 
Fenomenología i a les Llicons -potser en un altre treball les 
intentarem contrapesar. 

Segons Hegel, la filosofía de la historia comenta, i no pot 
fer-ho d'altra manera, amb l'aparició del primer estadi 
-encara natural- de l'estat i, per tant, amb la primera i mes 
pobra existencia del nosaltres: el món oriental. Es un 
nosaltres en si, immediat, natural i inconscient, implícit i 
en potencia. No és evídentment el nosaltres resultat del 
desenvolupament, u n . nosaltres en i per a si, en acte, 
explícit i realitzat efectivament. 

Així dones, podem afirmar -imitant el text bíblic- que al 
principi fou el nosaltres, en el sentit de la instituci­
onal ització ética i política de l'home, l'estat"^". La 
historia hegeliana va, dones, d'un nosaltres a un altre 
nosaltres, com un cercle. Hegel segueix el model de la seva 
dialéctica: així com aquesta ha de comentar per la unitat i 
no pot acabar per cap altra cosa que no siguí un nou tipus 
d'unitat, la historia humana també ha de comentar i acabar 
per la unitat -el nosaltres, una identificació entre particu-
larítat i universalítat. entre individu i estat-. 
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®=Potser així és com hem d'interpretar l'afirmació hegeliana, 
que a Orient només un és Iliure. 

Naturalment -com a la dialéctica- la primera unitat no és la 
mateixa ni és del mateix tipus que la segona, aquí hí intervé 
la progressivitat hegeliana. La primera unitat és una unitat 
"natural", "immediata" -en el sentit de "primera" i en el 
sentit que "no conté en si la mediació"-, "substancial", 
abstracta i amorfa, mancada de la majoria de les determína­
cions que li son possibles i que només mes tard es desenvolu-
paran. No és una unitat articulada internament, ja que no té 
el gruix de tota una capa de determínacions o moments 
subordináis, sino la identitat mes monolít ica, abstracta i 
simple que es pugui pensar. 

Així comencé sempre Hegel. Aquest és l'únic tipus de comenca-
ment que la seva dialéctica i filosofia permet. Per Hegel el 
primer moment és sempre el de 1'afirmació universal, que no 
pot ser sino una determinació única, que no ve a qualificar 
res en concret i que no fa sino posar una determinació 
abstracta, mancada de forma interna, de concretització. 
Aquest moment és ja la totalitat -el "nosaltres"- pero d'una 
manera mancada i indiferene iada; en ell el tot pot ser 
considerat un sol individu, un jo'"' o un nosaltres natural i 
abstráete. 

El segon moment de la historia és correlatiu també al segon 
moment de la dialéctica hegeliana. Grecia és, com ja hem 
comentat, 1'época que menys encaixa en 1'estructura dialécti­
ca tripartida normal de Hegel. Grecia és encara en totes les 
seves principáis carácterístiques molt propera a Orient. fis 
encara un món natural, tot i que Hegel diu que en ella ja som 
al regne de l'esperit. Pero l'home cont inua vinculat d'una 
manera natural i immediata al regne de l'esperit. No obstant 
aixd, Grecia no arriba a trencar amb la naturalitat de 
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l'esperit i la relació immediata entre universalitat i parti­
cularitat . 

Grecia, vista des del punt de vista de la dialéctica, 
correspondria a un moment de transició entre l'afirmació 
immediata i universal i el moment de l'escissió. A Grecia ja 
hi ha distinció entre universalitat i particularitat, pero 
aquesta tot just acaba d'aparéixer i no ho fa amb prou forca 
com per provocar l'escissió radical i inevitable. Per aixd 
Grecia correspon al moment d'equilibri afortunat que fascina 
Hegel perqué sembla contenir la reconciliado entre universal 
i part icular avant la lettre. 

Deixarem de banda ara el problema de la peculiar posició de 
Grecia en la histdria universal, problema que d'altra banda 
ja hem tractat• Només direm que Grecia representa e1 moment 
-segon ja respecte a Orient- en qué apareix una distancia 
respecte a la nat ura i on la ident i tat substancial s'esquin-
ca, tot i que no es trenca. Grecia és, per ^ tot aixd, el 
moment afortunat en qué hi ha un equi1ibri tan bel 1 com 
inestable, on ha aparegut la indi vidualitat, perd una 
individualitat que encara no s'ha tancat sobre si i no s'ha 
oposat a 1'eticitat un i versal. Aixi, aquest estadi és encara 
el d'un nosaltres i no está escindit, tot i que ha aparegut 
la diferencia i la part icularitat. É S un nosaltres harmdnic i 
que encara no ha explotat en els átoms individuáis. Grecia 
correspon a l'inestable equi1ibri, en el qual 1'aparició de 
la diferencia i la part icularitat encara no ha condui't al 
trencament i negació de 1'et icitat col.lect iva. La fi de 
Gréc i a és precisament aquest trencament, quan l'individu es 
descobre i X a si mateix com a separat del tot ét ic, quan se 
sap com a interioritat, com a consciéncia moral, com a 
subject ivitat, com a jo. La fi de Grecia és, dones, també la 
fi momentánia del "nosaltres" a mans de la mult iplicitat de 
jo-átoms. 



642 

Roña és «l prototipus dQl sogon momQnt da la di«lécticA 
hegeliana. £s ol momont dol pas por la nogativltat, d« 
l ' oxtorlorl tzació en un altro da l'Qsparlt, do l'alienado, 
de 1'esquincamont de ta unitat en dos pols. £s també al 
moment que correspon a la doctrina de l'esséncia. La unit«t 
s'ha perdut, el tot sembla Inexistent, res no sembla poder 
representar-lo ja que cada cosa es representa només « si 
mateixa. Fins l tot l'emperador -que per la forca sembla 
conservar el principi de l'estat l de la universalItat- no és 
res mes que un individu que ha usurpat en beneflcl propi el 
lloc l l'estament de la universalItat. 

Roma és el trencament d'aquel la primara unitat, paró ara 
total l absolut. £s la n e g a d o tant de la identitat substan­
cial i abstracta d'Orlent com da l'afortunat equilibrí 
inestable de Grecia, ñs el moment en qué apareix la mediació 
que nega aquella unitat primera i on sorgelxen la diferencia, 
la diversitat i la pluralitat. La particularitat s'esdndeix 
totalment de la universalitat substancial i reclama el seu 
propi dret. 

Hem dit que Roma és el prototípus del moment de la negació de 
la dialéctica hegeliana no només perqué nega aquella primera 
identitat sino també perqué és el moment en qué el món i la 
naixent individualitat son sotmesos a la mes terrible prova: 
la prova molt fenomenológlca de la negació de si i de la no 
substancialitat del propí ser. La individualitat tancada 
sobre si pateix el dolor de la seva negació. Paró, com hem 
dit abans, aquesta negació de la indi vidualitat o subjectIvi­
tat no porta a la seva desaparició sino al seu enriquiment. 
nitjangant el pas par la negativitat, el jo o la subjec-
tivitat assoleixen un roillor coneixement de si, que no 
ais nega radicalment pero que els relatIvitza. La subjectivi­
tat se sap ara com a moment de la universalitat i no com a 



643 

una particularitat abstracta i escindida del tot, sin6 com a 
una part del tot al qual, en definitiva, acaba servint. Aixi 
torna a aparéixer el nosaltres, la unió, que s'havia perdut. 
Pero ara no com una unió monolít ica, abstracta, uní lateral, 
sense gruix o profunditat, sino com una reconci1iació que 
manté la vigencia -al seu nivell- de les particularitats. 

El jo té ara el seu camp d'acció propí, que no és contradíc-
tori amb altres esferes superiors- En aqüestes els seus 
interessos es relativitzen i hi predomina legítimament la. 
uníversalitat. La nova reconci1iació o unió és, dones, un 
nosaltres art iculat a diversos nivelIs que deixa sobreviure i 
desenvolupar-se a cada un deis jo que 1'integren. Aquest 
nosaltres retrobat, perd ja medíat itzat per la consciéncia i 
la subject i vi tat, esdevé un nosaltres capag de reconci1 iar-se 
amb la seva obra. Es reconcilia amb les inst itucions que s'ha 
donat, amb el món que ha fet- Aquest nosaltres -que no 
ofega cap deis seus jo, sino que els potencia i els fa 
esdevenir el que en esséncia son; esperit- és llavors la 
totalitat concreta representada per un món ét ic i per 
1'estat. 

D'aquí el cant de Hegel a l'estat. Per ell era 1'obra 
primordial de 1'esperit, que aquest s'ha donat per habitar-hí 
i autoconéíxer-se. D'alguna manera el desenvolupament 
espiritual global que és la historia només pot comentar quan 
neix l'estat. L'estat és 1'esperit objectiu i només en ell 
1'esperit s'autoconeix i esdevé esperit absolut. Esperit 
object iu i esperit absolut s'interrelacionen i nsaparablement, 
igual que 1'estat i la reíigió. 

Aíxí és com s'ha de veure el nosaltres que evoluciona i es 
desenvolupa en la histdria: exterioritzant-se d'una manera 
objectiva en liéis, de manera que l'embolcal1 j urídic i 
objectiu que es dona no és altra cosa que la 1libertat 
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4.8-- LA FILOSOFÍA DE LA HISTORIA ÉS UNA HISTORIA FILOSÓFICA 

Una vegada hem definit 1'especificitat del discurs hegeliá en 
la histdria universal, ens hem dé preguntar peí sentit que 
té, que sigui una filosofia de la histdria o una histdria 
filosdfica i no, simplement, una histdria^*^. Evidentment, la 
filosofia de la histdria és una disciplina o genere perta­
nyent a la filosofia, mentre que la histdria és una ciencia 
independent. Hegel mai no renuncia a 1'estatus filosdfic de 
la seva histdria universal; per a ell, la filosofia de la 
histdria és filosofía, un tipus especial o una part de la 
filosofia; aixd és inqüestionable des del moment que ocupa 
un lloc determinat a dintre del seu sistema filosdfic. 

Hegel defineix la filosofia exposada en 1'Enciclopedia com 
un tot format de diverses ciéncies part iculars'='^ també 
filosdfiques. Aqüestes ciéncies positives tindrien un 
fonament racional -que les faria pertanyer en general a la 

®'=^Ramiro Flérez ha tractat aquest tema en el seu article 
"Dialéctica e historia en Hegel" alhora que dona una visió 
global des del sistema. Lasson -Hegel ais Geschichtsphilo-
soph- ha treballat molt bé la natura filosófica del discurs 
hegeliá de la filosofia de la histdria. George Dennis O'Brien 
Hegel on Reason and History. A contemporany Interpretat ion 
tracta també aquesta qüestió, si bé es limita a considerar la 
introdúcelo a les Llicons de filosofia de la historia 
universal -cosa molt corrent d'altra banda i en la que no 
cauen ni Lasson ni Flórez-. O'Brien, d'altra banda, se n'ha 
adonat de 1'especificitat de la filosofia de la historia i la 
seva independencia del discurs de la Ciencia de la lógica. 
^^Enz. §16. 

efectivament existent, la comunitat existent i efectiva deis 
homes Iliures. I també s'ha de veure prenent autoconsciéncia 
absoluta de si per mitjé d'aquell mateix desenvolupament 
histdric. 
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««Phan. 434/473. 
^'^Phan. Prdleg, 31-4/28-31. 

filosofia- i un aspéate positiu que les hi donaría 1'especi-
ficitat. La historia seria una d'aquestes ciéncies q u e , 
partint d'una base filosófica, cerquen 1'universal en la 
singularitat empírica i en la realitat efectiva; llavors, 
teñen la idea com a la seva esséncia perd els seus fendmens 
cauen dintre del món contingent. 

Ens hem esforcat per distingir entre la filosofia sistemática 
i la filosofia de la historia -entre el tipus de discurs i de 
lógica que cada una mostra-, ara ens interessa . també distin­
gir entre filosofia de la historia i "mera historia" (la 
histdria que és considerada com una ciencia particular 
independent de la filosofia). Ja en la Fenomenología de 
l'esperit»» ^ Hegel definía la historia -mera história-
com el record del calvari de l'esperit vist des des 1'exis­
tencia Iliure i manifestat sota la forma de la contingen­
cia» mentre que la "historia concebuda" seria la unió 
d'aquesta amb la seva organització conceptual. Evidenment, la 
historia concebuda és i forma part de la filosofia, ja que 
inclou la "ciencia del saber que es manifesta" o fenomenolo­
gía. Ara bé, donat que també conté quelcom mes, que no 
pertany de pie dret a la .filosofia, i que té a veure amb el 
que nosaltres anomenem empiria histórica, la historia 
filosdfica té -com hem vist- una certa autonomía, tant de la 
filosofia com de la historia en sentit estríete. 

En el prdleg a la Fenómenologia. Hegel va distingir entre 
coneíxement histdric, matemátic i f i losdf ic®"*. Deixant de 
banda el matemátic, cal dir que el coneíxement histdric 
-"purament histdric"- feia referencia només a 1'existencia 
singular i tot ho considerava exclusivament des de l'angle 
de la contingencia i de .1'arbitrarietat de la seva aparició; 
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•"^Ph.R. §.3 obs. 
•''•Que per a molts és el pare de la moderna filosofía de la 
historia. 

en definitiva, es preocupava de les "determinacions no 
necessáries" al contingut. El coneixement filosófic,, al 
contrari del matemátic que ós només de 1'esséncia, "conté" 
alhora 1'esdevenir segons 1'existencia i segons 1'esséncia; 
encara més; la filosofia unifica aquests dos moviments. 
Evidentment, en aquest moment Hegel esté pensant sobretot en 
la part "positiva" de la filosofia i es preocupa per afirmar 
que la filosofia s'ocupa d'alló "real" -en sentit fort--
La filosofia de la historia encaixa perfectament, dones, amb 
aquesta noció i es distancia de la mera erudició sense cap 
vincle lógic i de necessitat. 

Molt més tard i en la Filosofia del dret*^'^. Hegel remet a 
Hontesquieu''"^ per assegurar que "ha sostingut la veritable 
perspectiva histórica, l'auténtic punt de vista filosófic" 
en no voler considerar d'una manera ai liada i abstracta 
-representativa, en definitiva- la l e g i s l a d o ; i que en canvi 
ha cercat definir una totalitat que connexiona totes les 
determinacions. Per a Hegel, Wonstesquieu rebutjava així, la 
" p r e o c u p a d o purament histórica" que no és una consideració 
filosófica. Hegel esté aquí distíngint el dret historio de la 
filosofia del dret, distinció que és paral.lela de la 
d'história i filosofia de la historia. Per aixó, podem 
aplicar-nos al nostre assumpte les afirmacions de la no 
"confusió" i la relativa "indiferencia" entre aquelIs ámbits 
i la certesa que, si bé la saviesa de les liéis és, certa­
ment, una apreciació histórica, la perspectiva filosófica la 
reconeix més profundament. La filosofia de la historia és 
també relativament indiferent de la mera historia i no s'hi 
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"^^La filosofía del dret o la filosofía de la histdria teñen la 
possíbilitat d'una disciplina paral.lela estrictament 
positiva i externa, que resta redu'ida a la c o n s t a t a d o 
de la mera empíria. "També la histdria de la filosofía (i 
podem pensar que la filosofía de l'art, de la religió, etc.) 
té una mera histdria externa, que només s'ocupa de la seqUén-
cía contingent i de la mera disparitat de principis í 
real itzacions de les diversas filosofías particulars CEnz. 
§13]. 
''^•D"Hondt, Hegel philosophe da l"hístoire vivante, és 1'autor 
que mes importancia ha donat a aquesta classificació i n'ha 
fet el fil conductor de la seva interpretació del treball 
histdríc de Hegel i de la filosofía de la histdria. 
•"^En aquest manuscrit CV-G. 3-22/19-37], Hegel el que ve a fer 
és una especie de definíció negativa de la historia universal 
filosófica (philosophísebe Weltgeschíchta). en base a definir 
el que njo és aquesta historia filosófica. Hegel determina 
bastant acuradament la resta de tipus d'histdria que conside­
ra i acaba, tot solventant en un moment, la definíció mes 
conflictíva. 

confon, albora que també está mes capacitada que aquella per 
reconéixer la racional itat i la saviesa deis esdeveniments"^""--

Hegel va dedicar unes Ilicons deis seus cursos sobre filoso­
fía de la historia a distingir entre els diversos tipus 
d' historia"'-'-, el darrer deis quals -el que ell es proposava 
desenvolupar- era la "histdria universal filosófica". 
Considerem ara breument la descripció de la resta de tipus 
d'histdria que, lamentablement, Hegel descriu molt mes 
ámpliament que no la histdria filosófica -que és la que 
planteja autént ics problemas de definido*'*-. Hegel distin­
geix entre: 

( 1 ) Historia immediata; en la qual l'historiador és albora 
1'actor -sovint com a politic o militar- de la historia. Es 
correspon a la crónica deis fets elaborada per observadors 
directes o immediats d'aquells fets, per tant l'obra históri­
ca esdevé un document mes per ais futurs historiadors. Hegel 
remarca -com a mancances d'aquest tipus d'histdria- la 
brevetat necessária deis períodes narrats, la manca de 
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reflexió general -ja que responen a la intuició del moment- i 
la no "neutralitat" del narrador -ja que pertany al mateix 
esperit-. Hegel cita com exemples: Herodot, Tucídides, 
Xenofont, César, Guicciardini, el Cardenal de Retz i Frederic 
el gran. 

(2) Histdria reflexiva; que ja trascendeix la mera narració . 
del present i no fa referencia al temps personal de 1'autor, 
sino a tota una época o a tot un poblé -el seu esperit en 
general-. Es pot subdividir en; 

(a) Histdria general; és una sinopsi o c o m p i l a d o a partir 
d'altres relats. Aquí 1'historiador ja no es confon amb el 
que narra, si no que, al contrari, intenta una exposició 
neutral i abstracta de la histdria. Hegel en remarca el 
defecte que 1'historiador no pot adequar la seva n a r r a d o al 
canvi histdric, ja que no hi pertany. Cita en aquest apartat 
a Livi, Diodor de Sicilia, Joan von Mliller, Polibi i Tschudi . 

<b) Historia pragmática; vol fer presents i actuáis els 
esdeveniments tractant d'agafar el nexe universal i el nucí i 
de l'esperit interior a aquelIs fets -que és més perdurable-, 
i així fan aparéixer la uníversalitat- Naturalment, aquest 
tipus d'histdria exigeix molt més de la capacitat de 1'histo­
riador, que no s'ha de limitar a resumir o recopilar, sino 
que ha d'interpretar. Aixd fa que aquest tipus d'histdria 
sigui molt relativa a 1'historiador que 1'elabora i interpre­
ta, ja que autors diversos poden interpretar els mateixos 
materials o dades empíriques d'acord a concepcions diferents. 
Hegel ens posa Wontesquieu com exemple d'aquest tipus 
d'histdria. 

<c) Histdria crítica: no és prdpiament histdria estricta sino 
historiografía de la histdria. L'autor analitza el crédit 
que mereixen les ínformacions i interpretacions que sobre un 
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determinat objecte o época s'han donat. L'exemple seria 
Niebuhr. 

(d) Historia especial; destaca un punt de vista universal del 
conjunt de la vida del poblé, a partir del qual analitza el 
seu objecte; és el cas de la historia de l'art, de la 
religió, de la ciencia, de la constitució, del dret a la 
propietat, de la n a v e g a d o . Segons Hegel, la historia 
universal filosófica parteix també d'un punt de vista 
universal, pero no el tracta com a separat i abstráete sino 
concretament i com a desenvolupament total de l'esperit. 
Hegel posa com a exemples les histories del dret del baró 
d'Hugo -dret remé- i de Eichhorn -dret germánic-. 

(3) La historia filosófica engloba en certa mesura les 
característiques deis diversos tipus d'história reflexiva; 
1'abast general, la recerca deis nexes universals i de 
l'esperit, l'avaluacLó de les fonts i interpretacions -si bé 
no com a únic fi- i el punt de de vista universal. La 
historia especial se centra en un punt de vista general, que 
destaca de la vida total del poblé en projectar-se cap a la 
universalitat. La historia filosófica entronca amb 1'espe­
cial en la mesura que el seu punt de vista general és el mes 
abastador i profund; el principi essencial de l'esperit del 
poblé. Aquest punt de vista universal és cercat en 1'empiria 
mateixa -immanentment a ella-, revelant així el fil lógic 
interior i auténtic que anima i dirigeix els esdeveniments 
mateixos. Aquesta historia filosófica és, per aixó, concreta 
i no abstracta, ja que el seu punt de vista universal no és 
abstráete sino el mes concret; l'esperit universal. Com hem 
vist la peculiar relació entre lógica i empiria que centra el 
nostre treball és ja la característica defínitória de la 
filosofia de la historia universal, la qual busca immanent­
ment en 1'empiria el seu fil lógic, que no és altre que 
l'esperit realitzant-se. 
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Hem distingit entre la filosofía de la historia -que és, 
alhora, lógica i empírica- i la mera histdria empírica; ara 
és el moment d'analitzar algunas de les raons que fan que la 
historia universal siguí filosofía de la historia o historia 
filosófica: 

(1) En primer lloc, perqué és considerada especulativament i 
per una ment especulativa; la historia universal només revela 
el seu secret filosófíc a una ment preparada per a 1'especu­
l a d o i educada en ella. 

(a) Segons Hegel, aquesta ment especulativa ha de partir de 
la "fe racional" en qué hi ha un logos i una racionalitat 
en la historia. Aíxí, per a que la h istóri a sigui racional, 
cal veure-la com una successió da fenómens basats en la rao, 
ja que el fet de pensar que la causalítat mai no pot governar 
les coses humanes suposa un t i pus de fe racional"". Evídent­
ment , aquesta fe pot ser fomentada i autofonamentada des de 
l'esforgr especulat iu del sistema, pero és en la filosofía de 
la historia la condició primara'"*. Per a Hegel , la filosofía, 
aporta un únic axioma indemostrat o presupósi t -que j a no un 
prasupósit dintre del conjunt de la filosofia- a 1 a historia 
universal, és el "simple pensament" que "la rao governa el 
món" i que aquest, per tant, s'ha desenvolupat racional-
ment . En la f i losof i a també as demostra - i d' alguna 
manera esté inclós en aquel 1 "simple" pensament- que la rao 
és la substancia, el poder infinit, la materia i el cont ingut 
infinit, la forma infinita i la realització del seu propi 
cont ingut. Hem de dir que, certament, sí hom no parteix 
d'aquesta presuposició primera, molt dífícilmant pot compren-

"'=V.G. 30-47 i G.Ph. 50/35. 
'''̂ En G.Ph. 13/5, afirma que "la fe en el poder da l'esperit és 
la primera condició de la filosofia" mateixa. 
•'^V.G. 28/45. 
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dre el pensament i la filosofia hegelians -sobretot peí que 
fa al que podríem dir la seva "arrogancia" racional-. 

Hegel, com és habitual en la seva época, es queixa de les 
reticéncies que hom tenia de vegades per pensar racional-
ment el món étic, el món de l'esperit. La c o m p a r a d o amb la 
natura era en aquest aspeóte humi1 i ant i trágica, ja que 
tothom després de la revolució científica -deis Galileu, 
Kepler, Newton- acceptava sense cap mena de dubtes la 
racionalitat i comprensibilitat del món natural, el qual 
semblava haver revelat plenament els seus secrets mes 
recóndits i haver confírmat que en ell hi ha un logos 
racional. En canvi peí que fa al món espiritual -el mes propi 
de l'home, segons pensen-, el món étic i polítíc, la historia 
universal, semblaven trobar-se encara en el caos i l'atzar, 
en la mes absoluta irracionalitat i incomprensió. 

Hegel en el Prefaci a la Filosofia del dret es fa ressó 



652 

'•"^Aquest pressupdsit era compartit universalment en la filoso­
fia de la historia de la seva epdca. Herder i Kant remarquen 
anguniosament 1 a necessitat racional de demostrar que la 
histdria es pot comprendre racionalment, no fos que precisa­
ment el que és més genuínament huma -la historia- fora l'únic 
ámbit on no hi hauria ni ordre ni rao. Hom creu que en la 
natura s'hi ha descobert el seu ordre més essencial a partir 
de Newton. L'argument és aquest: en el que és més exterior a 
l'home -el món natural - hom ha descobert 1'ordre racional, 
mentre que en el que és més prdpiament huma -la histdria-
només hi trobem que caos i desgracies incomprensibles. Ara 
que es podia "comprendre" racionalment el món físic, resulta-
va encara més terrible no poder comprendre el món espiritual. 
Kant reclamava el Kepler que fos capac de comprendre la 
historia i Herder exclamava que hom no podia acceptar que déu 
hagués donat un ordre racional al món natural i el negués -en 
canvi- al món huma: la histdria. Hem de recordar que ja Vico 
havia reívindicat per a la histdria -el que han fet els 
homes- un plus de racionalitat en c o m p a r a d o amb el que no 
han fet els homes -la natura i el món físic--
"'"'Hegel di r i ge i x aquí les critiques en contra d'aquel Is que 
volien fer descansar el món ét ic sobre el sent iment, e1 cor o 
1'entusiame més que no sobre la rao. Estava pensant concreta-
ment en Fries, perd la seva crít ica abastava la major part 
deis románt íes -el seu amic Holderlin el primer-. 
looph.g. 15-6/15. 

d'aquesta problemática""-"' i 1 ' expresa de la següent manera"'"'': 
"respecte de la natura. es concedeix que la filosofia ha de 
coneixer-la tal com ás. que la pedra filosofal está amagada 
en aljgun 1 loe perd en la natura mateixa. la qual seria en X in 
sich3 si racional: el saber, per tant, ha d'investigar i de 
comprendre aquesta rao real present en ella, com la seva 
esséncia i llei immanent. Cés a dir3 no las formes i contin­
géncies superficials, sin6 la seva harmonía eterna. El món 
ét ic. l'estat, la rao tal com es realitza en l'element de 
1•autoconsciéncia, no gaudirien en canvi de la fortuna que 
fos la rao la que -en realitat- s'elevi en aquest element a 
la forca i poder, s'hi afirmi i hi habiti. L'univers espiri­
tual estaría, al contrari, abandonat a la contingencia i a 
1 ' arbitrarietat, abandonat de d é u " ^ . La historia universal 
forma part d'aquest món aparentment abandonat de déu i de la 
rao que, de totes totes, ha de ser compres i descobert com 
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*^'*V.G. 31/48-
**̂ '̂ En el primer parágraf de , la Filosofia del dret. Hegel 
qualifica els conceptas de 1'enteniment -els "mers concep-
tes"- d'unilaterals, de manca de veritat i de partir d'una 
determinació abstracta. La filosofia especulativa, en canvi, 
tracta sobretot amb idees, que és la unitat del concepte i de 
la seva existencia, un concepte que "posseeix veritat 
precisament perqué s© la dona a si mateix". 
j.o,-3pQj. ̂  Hegel, la idea és alió essencialment concret, ja que é 
sempre la unió de diverses determinacions. De manera que el 
pensament especulatiu es distingeix de 1'intel.lectiu, en qué 
el primer mostra que la veritat o la idea no son meres 
generalitats sino quelcom universal determinat i també 
part icular. Hegel diu: "quan la veri tat és abstracta no és 
tal veritat; la filosofia fuig d'alló abstráete com del 
seu gran enemic" CG.Ph.43/293. 

ell també racional- Alhora, la seva racionalitat ha de ser 
interna i immanent a ell -ha de brollar de l'empiria ma­
teixa-, i no un prestec manllevat de quelcom trascendent. 

De totes manares, Hegel s'esforca per remarcar i demostrar 
que aquesta presunció -que gairebé ho decideix tot en 
filosofia de 1 a historia- no és quelcom que resta finalment 
indemostrat. El cercle filosófic representat peí sistema, en 
tancar-se sobre si, demostra el concepte o idea que li 
serve iX de punt de partenya. En certa mesura, tot el conjunt 
de la filosofia de la historia i, sobretot, el fil lógic que 
Hegel afirma descobrir immanentment a l'empiria, representen 
també una demostració de la bondat o veritat d'aquell punt de 
partenca en forma de "fe" o de simple pensament. 

b) En segon lloc, aquesta ment ha de superar el punt de vista 
representatiu de 1'enteniment separador per assolir el punt 
de vista de la rao especulativa, ja que només "qui mira 
racionalment Cespeculativament3 el món el veu racional, totes 
dues coses es determinen m ú t u a m e n t " . Hegel acusa 1'enteni­
ment representatiu de partir i moure's només entre categories 
ai H a d e s , escindidas, separadas entre si**^'^ i abstractes = ^ . 
Categories mortes, que manquen de la vida interna que les fa 
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'•'̂ "̂ Hom podría llegír la totalitat del pensament i de 1 ' obra 
hegeliana com a un intent de fonamentar el que s'ha anomenat 
la "falacia naturalista". Hegel traetaria de demostrar que no 
hí ha tal falacia, sino 1'única comprensió -que mereíxí 
aquest nom- de la totalitat de la canviant i rica realitat. 
io!=p)^ 910 obs. "L'enteniment permaneix en el mer ser en 
si" i, així, confon el que és una mera possibilitat o una 
potencia amb la realitat efectiva. L'enteníment cau en la 
finitud en posar un en sí o concepte que es diferent i 
s'oposa al per a si o fenomen. 

desenvolupar-se i, així, transitar a altres. Llavors l'ente­
niment tot just arriba a la contradicció, no la pot superar i 
en resta presoner. L'enteniment és incapac de superar les 
antinomias que contínuament rodejen el pensament humé -el 
qual, d'altra banda, fecunden. Per a l'enteniment representa-
tiu les antinómies -certes i nombroses- resten com insupera­
bles -com li esdevenia, en certa mesura a Kant-, en lloc de 
reconci1iar-se en un nivell superior. L'enteniment acaba, 
dones, pensant-ho tot només en funció de dualitats, d'escis-
sions i contradicions; i llavors veu -com inevitablement se'n 
desprén- la realitat com a dual, escindida i contradictoria. 

Hegel pensa que és per aquest motiu que els historiadors 
representatius acaben negant la racíonalitat de la historia, 
ja que la veuen també antinómica i contradictoria. Acaben 
pensant la realitat i la historia com a oposada a la rao; 
oposen i enfrenten així alió real i alió racional, alió 
empíric i alió lógic, el que s'esdevé del que hauria d'esde-
venir-se, el ser de 1 ' haver de ser̂ '=''*. Com un exemple 
paradigmátic del que acabem de dir, Hegel pensa que aquest 
historiadors o filósofs representatius parteixen d'un 
principi ideal i merament abstráete^'^"^, el qual consideren 
d'impossible realització efectiva en la realitat. Llavors 
llur comprensió de la historia está escindida entre.aquest 
ideal abstráete i la erua realitat, que es nega a ser 
compresa per aquel 1 ideal o a adequar-s'hi. Aquests historia­
dors no troben, com és lógic, la "connexió interna" de la 
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real itat i la h i s t o r i a i neguen a la histdria la possíbi­
litat de teñir judicis universals i de n e c e s s i t a t . La 
histdria filosófica de Hegel es basa precisament en aquests 
judicis universals i de necessitat formulats des del desenvo­
lupament de 1'esperit universal (que és l'auténtic i superior 
objecte de filosofía de la histdria*'""'') i que revelen la seva 
"connexió" interna i racional, la qual s'escapa ais histdria-
dors "tout court" que només van armats de l'enteniment 
separador. 

La rao especulat iva da i xa desenvolupar la vida mateixa da 
las categories i les contempla passant a la seva contraria, 
mostrant així la 1imitació comuna que uneix els dos poIs 
d'una contradicció. Finalment, se superaré dialéct icament 
aquesta 1imitació i s'arribaré a una nova catagori a superior, 
que engloba i manté subordinadas com a moments seus -perd no 
eliminadas- aquellas altres categories qua 1'han engendrat. 
La rao especulat iva es mou dialéct icament, dones, i de i xa que-
el seu objecte es mogui i es mostri per si mateix -1lavors 
afirma Hege1 que s'ident ifica e1 desenvolupament dialéct ic de 
la rao i el desenvolupament dialéctic del seu objecte. 
La rao especulat iva és, per tant, el que permet superar 

i G, 121/154-5. 
*="'En3. §549. 
losjjggQi ^ Propadéut ica distingia entre la "histdria 
histdrica" (historische Geschichte) i la "histdrica filosd-
fica" (philosopischa Geschichte) C §201-2], aquella romanía en 
el que anomenarem "mera empíria" ja que se centrava en "la 
percepció deis esdeveniments i de 1 es causes ímmediates, tal 
i com semblen estar en els carácters individuáis i les 
circumsténcias accidentáis", mentre que la segona se centrava 
en 1'aspari t universal ( al 1 gemainan Maltgaíst) com recorrent 
"els diversos estadis de 1 a seva formació en una dependencia 
interna Cque podem quali ficar de Idgical per mitjé de la 
histdria da les nac ions aparegudes C1'empíria]". Hegel no fa, 
dones, com aquelIs historiadors, sino que exerceíx de fiIdsof 
de la histdria armat de la rao especulat iva, cercant-ne la 
dependencia interna -el desenvolupament de la totalitat i de 
1'esperit universal- perd per mitjé de la sava existencia 
empi rica en els pobles. 
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*'=̂ "'No s'ha de pensar que Hegel consideri que 1'especulació 
contempla coses diverses que la representació, ans al 
contrari, el problema és de percepcíó; ja hem citat que 
considera que considerar racionalment el món i veure'1 
racional son dues coses que s'impliquen mútuament. L'especu-
lacié és, básicament, una di feréncía de forma. Al respecte 
veure Enz §198 nota, §187, i lí.L. Próleg a la 1§ edició i 
§§20-79-80-81-

l'escissié entre lógica i empiria de la historia i trobar 
-aixi- 1 ' una en 1'altra, la rao en la creu de la historiâ ''-''*". 

(2) En segon lloc, cal teñir en compte que la historia 
universal és una historia filosófica per altres raons, que 
Hegel no explícita i que la fan deutora del conjunt del seu 
pensament -en un grau superior al que Hegel esté disposat a 
acceptar explícitament-. Per aixó, no ens hem de limitar a 
les afirmacions explícitas de Hegel, ja que basant-nos només 
en aqüestes determínacions la filosofia de la historia 
universal resulta incomprensible i injustificable. A nosal­
tres, homes de fináis del segle XX, la filosofia de la 
historia hegeliana només ens és comprensible a partir del 
context histdric i intel.lectual de la seva época i del 
conjunt del pensament hegelié.•Centrar-nos ©n aquest darrer, 
és evident que la filosofia de la historia hegeliana és el 
resultat del compromís i confluencia, d'una banda, del 
pensament madur de Hegel -carregat de contingut i d'unes 
maneres de fer- desenvolupat bésicament en el sistema 
i, d'altra banda, del conjut de dades empíriques intersubjec-
tivament acceptades en la sevá época- També en aquest aspecte 
la filosofía de la historia hegeliana és fruit de la con­
fluencia i compromis d'una lógica- i una empiria-

En definitiva i per a dir-ho ciar: aquel 1 no educat en el 
sistema i en el pensament hegeliá, seria incapag de reproduir 
-i fins i tot de comprendre profundament- la filosofia de la 
historia hegeliana. Hegel posa en joc en la historia univer-



sal tota la seva experiencia tsdrica i práctica, sense que 
aixd vulgui dir que hi trasposa esquemes injustificats, 
demostracions extrinseques o legitimacions arbitrarles. La 
injustificació, 1'extrinsicitat o 1'arbitrarietat desapareix 
-ens atrevim a afirmar rotundament- en el moment en qué 
s'analitza a fons el seu pensament. ftixd tampoc no vol dir, 
pero, que no hi hagi en la filosofia de la histdria hegeliana 
-i en el conjunt del seu pensament- esquemes, demostracions £ 
legitimacions. fis més, com que Hegel no fou precisament un 
filosdf modest ans, al contrari, és un ciar exemple d'esperit 
faústic: vol esquematitzar estrictament al máxim - el seu 
pensament, vol demostrar amb rotunditat absoluta i amb un 
abast difícilment superables i vol legitimar, el que ell 
pensa que és real i racional alhora, amb una confianca i 
rotunditat que sovint fa por. 

Hegel considera la histdria universal des del pensament 
global -podem dir, des del seu sistema- perd no per traspo-
sar-lo sense més, sino per confrontar-lo e n i a m b l'empiria 
histdrica de qué disposava la seva época. La seva filosofia 
de la histdria universal és també una histdria filosófica, 
perqué Hegel -només des del conjunt de la seva filosofia- és 
capac de descobrir entre- les dades cadtiques el significat 
racional que hi cerca. 
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4.9.- EL PERQUÉ DE LA DISTINCid ENTRE LÓGICA I EMPÍRIA 

Fins ara ens hem preocupat molt de remarcar la immanéncia 
entre lógica i empiria, ja que voliem emfatitzar que no hi 
ha, d'una banda, una lógica i, de 1'altra, una empiria. 
Tampoc no hi ha una lógica, maní levada al sistema o a la 
ciencia de la lógica, i una empiria, que seria 1'aportado de 
la historia i que caldria elevar peí mitjá d'aquella a 
filosofia de la historia. Hegel considera aquest pensament 
com a propi de l'enteniment separador i representatiu, que 
escindeix tot pensament en dues determinacions oposades i 
incomunicables^ ̂ '"'. En canvi , 1 a rao especulativa supera 
aquesta escissió o antinomia -que resta només com a un moment 
subordinat- i hi posa una r e c o n c i l i a d o o unitat s u p e r i o r ^ . 
Així, cal entendre que lógica i empíria formen part d'una 
identitat especulativa i, per tant, formen una unitat mediada 
internament -unitat que supera pero no elimina la distinció. 

''•'^CPh.R. 24/22 3 Hegel remarca que 1 ' autént ica filosofia "per 
ser la investigació d'alló racional, és la c a p t a d o d'alló 
present i real. i no 1'erigir d'un mes enllá CJenseit i gen3 
que sap déu on deu estar, o potser hom en realitat pot saber 
on és: en 1'error d'un raonament buit i unilateral Ceinseit i-
gen_3". Aquest error és el resultat tipie do l'enteniment 
representatiu. 
i i ^ D e n i s L. Rosonfield a "Sntendement et raison ches Hegel" ha 
treballat la relació entre enteniment i rao en el moment de 
conéixer la realitat efectiva i, per tant, empírica. 
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'•'•-'Henry Dumery a "Logique et phénoménologie de l'histoire" 
s'aproxima a la nostra distinció entre lógica i empíria, ja 
que vol distingir entre alió lógic i alió fenomenológic -en 
el sentit de fenomen del noumen o de la idea-. Considera que 
la historia és el fenomen de la lógica, en el sentit de 
1'esdevenir-se de la idea. Ha compres que la fe racional no 
implica dedúcelo a priorí deis esdeveniments i ha valorat la 
tasca empírica -que Hegel sempre afirma com a necessária- en 
el moment de comprendre la historia. Dumery té molt ciar que 
per a Hegel la historia no revela la seva lógica si no és 
a posteriori. 
'•'^'^Malgrat que si que hi ha -que és marginal per al di-scurs 
hegeliá- una existencia empírica mancada de lógica universal 
i merament particular; aquesta no té sentit universal ans 
s'esgota en si mateixa i desapareix totalment amb el pas del 
temps. Aquest tipus d'existéncia desapareix literalment de la 
historia sense deixar rastre, ja que és mera empíria. 
^'••^Aquesta és la conclusió de la doctrina de 1'esséncia en la 
Ciencia de la lógica. 

Per 3 Hegel, la distinció entre lógica i empíria*»"- no pot 
caure mai en el representativísme mancat i escindidor, el 
qual afirmaría que en la historia material -entesa com a 
res gestae- se li afegeix una lógica del pensament de la 
historia -en el sentit de studim rerum gestarum-. No hi ha, 
dones, una lógica de la narrativitat histórica que s'afegeix 
a la materialitat deis esdeveniments histories empíríes per 
poder comprendre'Is. No hi ha, dones, una distinció entre la 
cosa i el coneixement de la cosa, entre la historia i el 
coneixement d'aquesta. 

La realitat histórica efectiva -aquella que marca auténtica-
ment la historia com a totalítat universal- no está tampoc 
escindida entre una part lógica i una part empírica. No hi ha 
mai en Hegel una existencia lógica independent d'una existen­
cia empí rica ̂  ̂  , com tampoc no hi ha una esséncia en el món 
que no siguí ja en una existencia^'-'*. Per aquest motiu, hom 
no pot estudiar la lógica o logos de la historia amb indepen­
dencia deis esdeveniments empírics i la materialitat históri­
ca, i és diferent la lógica de la historia de la lógica com a 
primera part del sistema. Son dos tipus diferents de lo-
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Ros^ _ que guarden entre si una certa harmonía pero que no 
poden ser ident i f i cabl es'• * , perqué un es realitza només en 
Inexistencia empírica de la histdria i 1'altre ve a ser el 
logos diví abans de la creació''-1''. 

En la filosofía de la histdria ens trobem sempre una lógica 
que viu i vitalitza immanentment la materialitat empírica de 
la histdria. Hegel sempre remarca que, 1'empiria o els 
esdeveniments concrets que marquen la histdria, no son altra 
cosa que 1'exteriorització del desenvolupament de l'esperit i 
de la seva Idgica. Son sempre la idea existent que ja en si 
és la suma i identitat de concepte i realitat. No hi ha, 

'•^«VeurQ 1'article de Lothar Hertzfeld "2um Verhaltnis von 
Historischem und Logischsm bei Hegel und Karx". 
i^<^És el moment, tal vegada, de comentar una mica una tesi de 
Vanni, que malgrat la seva formulació excessivament depenent 
d'un esquema conceptual alié a Hegel pot ser ínteressant. 
Aquesta autora afirma Cpl. 28D que així com les categories 
kantianes van néixer de la ciencia, les hegelianes van néixer 
de la histdriaj de tal manera que la Fenomenología eleva a 
moment metafísic el que era en origen histdric- No entrarem 
en la primera part de l'afirmació que malgrat que és sugge-
rent pensem que no fa justicia ni a Kant ni a Hegel. El que 
sí que és cert és que les categories hegelianes teñen una 
dinamicitat que manca en el cas de Kant. La dedúcelo trascen­
dental de les categories de Kant -en les diverses versions-
manca de dinamicitat, mentre que Hegel les encavalca les unes 
a les altres en un mateix desenvolupament dialéctic basat, 
en certa mesura, en un model díacrdníc (tot i que, com hem 
dit, en la Idgica no hí ha histdria i és el concepte diví 
etern). Les categories hegelianes perd teñen també un gruix 
que manca a les kantianes, car sempre contenen les altres 
categories com a "moments" -un terme d'origen temporal- i son 
elles mateixes un moment de les categories superiors. 

La segona part de l'afirmació de Vanni ens interessa molt 
mes. Ens ve a dir que la Fenomenología no és per a Hegel, 
genéticament, tant una diacronització de la metafísica o de 
moments metafísics, com una metafisització de moments 
histories. Podem dir, en els nostres termes, que és mes una 
logicització de 1'empiria histórica que no una exposíció en 
clau empírica de continguts metafísics previs. 
^^^Idea que els pares de l'església van agafar del neoplatonií 
me. 
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dones, una lógica trascendent de l'empíria ni tampoc aquesta 
no és trascendent a la primera, sino que totes dues s'impli­
quen i poden ser considerades com a moments de la idea'^''^. 

Hom podria preguntar-se perqué establim la distinció si 
immediatament postulem la seva identitat? També hom es 
podria preguntar si aquesta distinció violenta d'alguna 
manera el pensament hegeliá? Contestant primer a la segona 
pregunta, direm rotundament que no violenta de cap manera el 
pensament hegeliá, ja que aquest -explícitament- no ho vol 
confondre tot en la nit de les vaques negres, sino que vol 
trobar la unitat -que enriquida per les diversitats que ha 
superat- permeti comprendre la realitat que no queda presone-
ra mai de la contradicció -que hi subjeu- ans mostra el seu 
logos, la seva racionalitat, la seva lógica. 

Contestant a la primera pregunta, hem de dir que Hegel mateix 
fa servir aquesta distinció si bé no sempre amb els mots de 
lógica i empíria- En la Filosofia del dret^^*^. per exemple, 
afirma que és possible distingir i nombrar diversament dues 
coses que, própiament, no es poden donar separades: "el 
concepte i la seva existencia son dos costats separats i 
units com ánima i carn. El eos és la mateixa vida que 1'ánima 
i, no obstant, se'ls pot nombrar com si estíguessin 1'un 
separat de l'altre". De la mateixa manera, Hegel distingeix 
determinacions que especulativament están unides i reconci-
liadas en un nivel superior -i finalment en la idea absolu­
ta-. Podem dir, que en certa mesura qualsevol oposició 
representativa és negada per Hegel en un nivell superior. 
Pero la dialéctica i la superació mai no implica la negació 

'•'•^[Enz. §213] Hegel afirma que la idea és la unitat absoluta 
del concepte i de 1'objectivitat, i que és la veritat en la 
mesura que és 1'objectivitat que es correspon al concepte. 
^^•'Sl, 2usatz. 



de la distinció, tot i que sigui somorta dins d'una unitat 
superior. 

Hegel fa servir, dones, moltes denominacions diferentes que 
repesenten diversos noms -sovint, per a ámbits un xic 
diversos- de la distinció entre lógica i empíria. Així, sol 
fer servir per la primera les denominacions rao, racio­
nal itat, ordre, concepte, esperit, esséncia, realitat 
efectiva, existencia universal, universal itat, objectiu, 
substancial, etc. i, per la segona, existencia immediata, 
natural o abstracta, fenomen, existencia geográfico-antropo­
lógica, particularitat, subjeetiu i, fins i tot, atsar, 
contingencia, accident, aparenta, caducitat, inessencial, 
ideal, irracional, etc. No és ara aquí el moment d'estabiir 
les complexas diferencies entre tots els possibles pars 
categorials que podem definir amb aqüestes 1 listes; el que 
ens interessa és mostrar com hi ha en Hegel una distinció 
d'ús entre les denominacions de les dues 11istes. De fet la 
darrera 1 lista está dividía en dues més; malgrat que mantenen 
una certa oposició amb la primera llista, hí ha dos tipus 
molt clars i confrontats de categories, ja que no s'ha 
de confondre el que podríem qualificar d'"empíria que té 
logos" i la "mera empíria" que manca de tota raeionalitat. 

Aquest fet que pot xocar perqué, donada la ídentitat especu­
lativa i la seva mutua immanéncia, la distinció entre lógica 
i empíria no ens és necessária -a nosaltres o a Hegel- tant 
per distingir la lógica -podríem dir que "pura" o "a priori"-
de la historia i l'empíria -a posteriori-; com per distingir 
l'empíria racional i amb logos de 1'empí ría totalment mancada 
de logos -la "mera empíria"-. Aquesta distinció ens és útil, 
sobretot i especialment, per remarcar els esdeveniments que 
teñen valor i sentit per al tot, d'aquells que manquen 
d'aquest valor i romanen com un accident atzarós. Serveix, 
dones, per distingir la realitat efectiva i la mera existen-
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cia atzarosa, entre la Mirkl ichk.eit i la contingencia 
CZufal1igkeit 3. Hegel distingeix, així, 1'auténtica realitat 
-que és la racional- d'aquella que no mereix aquest nom ans 
al contrari és "ideal", ja que caduca en si mateixa, no té 
transcendencia més allá de si mateixa i la seva existencia 
particular no té cap significat ni relleváncia per al tot 
espiritual. La nostra distinció és valuosa, en definitiva, 
per discriminar entre la realitat que está feta sota el model 
de la idea -unitat de concepte i d'existéncia, de logos i 
d'empíria- i la aparenca més nimia i menyspreable^='=. 

Com es pot veure, la distinció entre lógica i empíria ©ns és 
útil sobretot per comprendre la famosa frase -que a tanta 
gent ha escandalitzat- que tot alió real és racional i tot 
alió racional és real. Podem reformular la frase segons la 
nostra terminología de la següent manera: tot alió lógic és 
empíric i tot alió empíric és lógic. Per a nosaltres és ciar 
qu© Hegel volia amb aquesta fórmula rebutjar de la considera­
ció filosófica tot el que fos només real o només racional, el 
que fos només lógic o només empíric. Com veurem Hegel volia 
remarcar qu© el que li interessava o havia d'interessar el 
saber especulatiu és la realitat prenyada de logos o el logos 
realitzat empíricament. 

Aquest era un fl essencial de la filosofia ©specupativa i, 
així, Hegel diu qu© la reflexió filosófica no té "cap altre 
fl qu© eliminar l'atzar" i la contingéncia*^*^, i que per 
comprendre ©1 qu© és esencial en la historia cal comengar 
"per eliminar alió no-essencial "^==s. Hegel no estava dient 
amb aixó que en la filosofia s'havia d'eliminar alió existent 

^'^'^En definitiva, entre alió racional i alió irracional. 
*=*?.G. 29/46. 
*==^V.G. 33/59. 
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*=-CEn2. §63 Hom pot "veure com el fi darrer i mes elevat de la 
ciencia produir, per mitjé del coneixement de tal conformi-
tat Camb la realitat i l'experiencia!, la reconciliació da la 
rao autoconscient amb la rao existent. amb la realitat 
CWirklichkeit 3". Hegel mai no va oblidar -com ja hem dit, 
d'altra banda- la voluntat comprendre la realitat existent 
efectivament i empírica. 
^=*Tot i que aquesta formulació és molt poc especulativa a CEnz 
S6 i després de recordar l'aforisme que tot alió real és ...3 
Hegel afirma que en filosofia és necessari saber "des del 
punt de vista formal, que la simple existencia CDasein3 és en 
part fenomen i només en part realitat efectiva". 
^==='Hegel CEnz. §63 no té cap problema en afirmar rotundament, 
per exemple, que "una consideració significativa del món 
distingeix ja alió que en i'amplí camp de 1'existencia 
interior i exterior és només fenomen. el que és efímer i 
insig;nif icant, i el que en si mateix mereix veritablement el 
nom de realitat". 

O empíric*^*--, només s'havia d'eliminar alguna cosa o una part 
de l'empiria. Hegel considerava que la filosofia havia de 
rebutjar necessáriament una part de 1'existencia empírica 
perd no tota^^'*- havia d'eliminar l'empiria no-racional, la 
mera empíria, pero no l'empiria que era una trasparent 
fenomen i tzació i d'una esséncia rae ional ̂  . 

En la consideració filosófica Hegel no rebutjava, dones, 
1'existencia empírica sino aquella existencia aberrant ais 
ulls de la rao, 1'existencia completament atzarosa, acciden­
tal, inessencial, arbitraria, particular i contingent. Pero 
en canvi afírmava que tota auténtica realitat és una existén-
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^^•^Valls en els seus cursos sobre la Ciencia de la lógica ha 
remarcat molt la diferencia entre Dasein i Existens -totes 
dues traduxbles per "existencia"-, que son dues categories 
que Hegel introdueix, respectivament, a la doctrina del ser i 
d© l'esséncia. Així Existenz seria aquella existencia que ve 
ja fonamentada per una esséncia -que té una esséncia, que és 
exteriorització d'una esséncia-. Dintre del nostre discurs 
recordem aquesta distinció en el sentit que Dasein pot 
representar la categoría "existencia" anterior a la distinció 
especulativa entre "existencia essencial" -Existenz- i el que 
anomenem "mera empiria", que no és exteriorització de cap 
esséncia- Evidentment, aquí només podem fer que apuntar 
aquesta hipótesi que va mes enllé de l'objectiu del nostre 
treball. 
xzT'pQ^.ggj, rnatisada, com hem dit, en el sentit del verb werden. 
=^=®En la Ciencia de la lógica C369/4673 en ©1 moment de definir 
la realitat efectiva Hegel distingeix dos tipus de contingen­
cia -que per un igual no arriben a esdevenir realitat 
efectiva-; 1'"esséncia sense configuració", el subsistir 
abstráete sense determinar-se, i 1 *"aparenta inconsistent", 
que també qualifica d'"inestable mult iplicitat". 
*^=g'^Reexamen de Heggl . pl. 212-

cia empírica plena de logos i de racional itat . D'aquesta 
manara arribava Hegel a aquella famosa formulació que ha de 
ser interpretada de la següent manera: si alguna cosa és real 
llavors ha de ser racional i, a 1 *inrevés, si és racional 
llavors ha de ser real^='=''. Aquel 1 aforismo podría ser 
formulat també en lógica formal, aleshores seria una defini­
ció o una doble implicaciós és real si i nomos sí és racio­
nal. Llavors la correlativa és sempre certa i només cal 
llegír al revés: és racional si i només si és real. 

Dones bé, i per afirmar-ho rotundament, a dintre d'aquesta 
equació hegeliana tant alió racional com alió real impliquen 
la unitat especulativa i immanent de lógica i empiria, ja que 
només alió lógic i existent émpíricament pot meréíxer el nom 
de racional o de real*="=». D'aquesta identitat especulativa 
entre real -en sentit d'unitat de lógica i empiria- i 
racional no s'ha de voler treure la conclusió que tot alió 
empíric és per aixó real efeetiu o racional en Hegel. Com 
molt bé diu Findlay''^''. "el que la realitat duguí amb si la 
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immediata concreció sensible no és recíproc, no tot el que és 
palpable i accesible Cempíric] és per aixd realitat efecti­
va"; evídentment, hi ha en 1'existencia empírica un resídu 
irracional i no racionalítzable que és el que anomenem "mera 
empíria". 

Peí que hem dit és ciar, que la histdria universal de Hegel 
no es compren sí no és a partir de la dialéctica entre Idgica 
i empíria, i que, fins i tot, aquesta distinció ós essencial 
per comprendre tot el seu pensament. Hegel nega tant que 
hagi una Idgica -o logos- extrínseca a la materia histdrica 
<sin6 que és el seu suport interior més essencial) com que 
les autentiques idees síguín extrínseques a la realitat i que 
hi hagí una auténtica realitat en sentit fort -i per tant amb 
existencia empírica- carent de logos-
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4 - 1 0 . - LA LÓGICA ES IMMANENT A L'EMPIRIA 

Aquest problema ens continua remetent a la famosa i denostada 
tesi de la Filosofia del dret i el que és real és racional i 
el que és racional és real. Hegel vol demostrar -tant en la 
filosofia del dret com en la filosofia de la histdria- la 
identitat entre alld efectivament real i alld racional^ i, en 
definitiva, que totes dues coses s*impliquen mútuament. Vol 
demostrar que subjacent a l'empíria histdrica hi ha una 
Idgica racional, de manera que si algún esdeveniment empíric 
cau fora d'aquesta Idgica teleoldgica i racional mostra 
i mmedi atament la seva manca d'auténtica real i t a t * - Aixi 
afirma inequívocament que "la rao es troba immanent en la 
realitat histdrica i es realitza en i per aquesta"**^ (els 
subratllats son de Hegel), que, d'altra banda, era una 
determinació essencial del métode especulat iû '̂ '-̂ . 

Cal dir també qu© Hegel no nega -com algú ha dit o podria 

I 3 0 | | Q ^ pot comprendre així la famosa metáfora de 1* di iba de 
Minerva. La filosofia va sempre darrera de la vida perqué 
intenta distingir en la vida el qu© és mera empíria acciden­
tal d'una empíria qu© conté logos -és a dir, una auténtica 
realitat-. 
^^^V.G. 87/115. 
l í s s f l . H. Flotar en la seva obra Pie Be^rUndung der Geschichtig­
keit (von Herder. bis Hegel) planteja deis diversos subjectes 
d© la histdria que s'han proposat en la filosofía de la 
histdria alemanya al voltant de Hegel- Així tracta de la 
humanitat en Herder, el genere huma en Kant, la vida de la 
idea en Ficht© i l'esperit com a progrés en la consciéncia 
de la llibertat en Hegel. Deixant de banda qu© no ©stem gaire 
d'acord amb molt del que diu 1'autor sobre aquests pretesos 
subjectes o mitjans concrets d© realització de la histdria, 
sí que valorem l'esforc ©n plantejar les condicions empíri­
ques qu© teñen a veure amb la histdria (malauradament 
román a nivell general i no aprofundeix prou ©n Hegel). 
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»=5=No s* esdevindria en Hegel la confianca dais idealistas 
anglesos Bradley i ffcTaggert que postulaven la absoluta i 
il.limitada coherencia entre racionalitat i món. Segons 
aquests tota realitat empírica i existent seria planament i 
completament racional -sense cap llmit-. Aquí sí que sería 
legítim en certa mesura, dones, el repte de demostrar fins 
els més petits i anecdótics detalIs de la realitat -pero no 
en Hegel mateix, com veiem-, 
*«*A CEnz- i6 nota] recorda que en la Ciencia de la lógica ha 
distíngit entre realitat -Mirklichkeit- i contingencia 
-Zufalligen-. apostrofant referint-se a aquesta darrera¡ "qu© 
també té certament existencia CExistanz3"• 
**=»Per a Hegel, la realitat o Wirkl ichkeit és "la unitat 
immediatament esdevinguda de 1'esséncia i 1'existencia" CEnz-
51423. 

pensar"'-- la realitat immediata l empírica deis esdeveni­
ments que no's'amotllen al que ell considera la lógica de la 
historia*"^*. Aquests esdeveniments teñen un cart grau d© 
realitat, paró no és el grau de realitat CMírklichkeit?-"] 
que ha da caracteritzar els esdeveniments centráis l signifi-
catius de la historia. La seva realitat és mancada i el 
seu sentit -component essencial per a Hegel de la realitat-
no va més enllá d'ells i, per tant, ha d'acabar desaparoixent 
per si sola. No col.laboren a donar sentit a la resta d'es-
devenimants i al tot de la historia, ans romanen com un 
accident atzarós; llavors ©l seu valor per a la comprensió de 
la historia universal és prácticament nul. Son una existencia 
arbitraria que distorsiona mentre pervlu paró que, afortuna-
dament, aviat desaparsix í amb ella desapareíx també la 
distorsió que provocava. 

Si l'existencia merament empírica -accidental i atzarosa-
mentre era una existencia entre altres ja no mereixia 
especial atenció, quan desaparsix ho fa totalment I sense 
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deixar cap record^'*. Era un mer atzar accidental que mostra 
el seu carácter d'accident i no té valor per a alió essencial 
o lógic'^^^'^. Hegel comenta que la reflexió filosófica "no té 
cap altre propósit que eliminar alió fortuít. Contingencia és 
el mateix que la necessitat exterior, és a dir: una necessi­
tat que que remet a causes que no son el les mateixes només 
circumstáncies externes"^^" (el subratllat és de Hegel). La 
filosofia de la historia universal té, dones, per sobre de 
les altres maneres de contemplar la historia, la tasca de 
valorar els esdeveniments empírics sota el criteri de la rao, 
de la seva racionalitat. Ss en aquest context que Hegel fa la 
famosa a f i r m a d o que "l'únic pensament que la filosofia 
aporta és el molt senzi11 de la rao; el pensament que la rao 
governa el món"^^'"'. Aquest pensament du en si el criteri de 
valorar sota el tribunal de la rao cada un deis esdeveniments 
empírics. D'aquesta v a l o r a d o n'ha de sortir la lógica 
concreta i amb contingut que governa immanentment aquella 
empíria. 

Hegel parteix "del pressupósit, cedit peí sistema i la filoso­
fía sistemática, que la realitat histórica -res gestae- está 
ontológícament determinada per la rao, que la rao la consti-

i=̂ -«»En la Fenomenología C 4 70/390 3, Hegel afírmava que les fer i de 
de l'esperit curaven sense deixar cap senyal, ja que l'espe­
rit retornava finalment a si i alió "singular" desapareixia 
totalment. D'alguna manera, també en la historia tot alió 
merament empíric desapareix sense no deixar rastre en el 
desenvolupament real i racional de l'esperit. Per aquest 
motiu, se'ns pot estalviar la major part del temps i els 
esdeveniments de la historia, quan volem esdevenir homes del 
nostre temps; només cal refer per un mateix 1'essencial i 
lógic del desenvolupament anterior de l'esperit. 
i=^Igual com alió mancat de logos desapareix de la historia 
sense deixar record i s'esgota en si mateix, també quan una 
realitat empírica perd el logos que l'animava i sustentava es 
descomposa i desapareix. Hegel ho exposa CPh.R. §21 Zusatz] 
sota 1'exemple de l'home mort que a 1'esdevenir "una existen­
cia sense concepte" o un eos sense ánima es "descomposa". 
^=^V.G. 29/46. 
^="7-0. 28/45. 
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tueix- En el moment de comprendre aquesta realitat postulada 
com a racional, Hegel afirma que el seu coneixement -studium 
rerum gestarum- ha de ser conseqUentment racional; el que 
nosaltres anomenem una Idgica. Aquesta Idgica perd no és 
dedui'da a partir d'aquella pressuposició, sino que grécies a 
aquella pressuposició podem extreure de la consideració deis 
esdeveniments empírics -l'empiria histórica- una lógica amb 
contingut real, amb contingut també empíric. 

No hi ha, dones, una lógica de la historia independent de 
l'empiria histórica» totes dues es transparenten mútuament, 
en el sentit que l'una conté i deixa veure l'altra i, a 
1'inrevés. Son una, única i la mateixa cosa, sí bé les podem 
distingir conceptualment, pero sempre amb la determinació que 
son dues cares de la mateixa moneda- La historia és alhora 
lógica i empírica; una determinació no nega, sino que 
afirma, 1'altra. S o n alguns pretesos historiadors que, segons 
Hegel, es mouen dintre de l'enteniment separador i represen­
tat iu, els que cerquen afilar i oposar el que no és sino una 
única realitat especulativa. Per a Hegel, l'empiria pot 
contenir un reste no racional o no lógic, i hi ha, per tant, 
una empíria simplement atzarosa i accidental, contingent i 
inestable, que no sigui susceptible d'incriure's en la lógica 
d© la totalítat histórica; pero aixó no vol dir que hi hagi 
una oposició total entre lógica i empíria. Per a ell, 
1'oposició entre el ser empíric i existent immediatament esté 
superada i reconciliada amb el seu ser lógic -sorgit d© la 
seva Ilibertat i necessitat r a c i o n a l . En la historia se 
supera l'escissió entre particular 1 universal, entre 
espiritualitat i animalitat, per aixó diu que "el nostre 

i*oj^o només alió real está determinat per ser existent i 
racional sino que, paral.lelament, alió racional esté 
també determinat per l'afirmació especulativa de 1'existen­
cia. Així CPh.R. §243, Hegel afirma que "l'universal existent 
en i per a si és el que generalment e s denomina racional. que 
només pot ser aprehés d'aquest mode especulatiu... 
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^'^iV.G.' 26 - 7/43. 
'^*==Ned S. Garvín en "McTaggert and Findlay on Hagel; The Proble 
on Contingency" contraposa la interpretació hegeliana de 
McTaggert i d© Findlay respecte de Inexistencia d'un residu 
no contingent i la relació de 1'absolut amb una tal contin­
gencia-

objectiu" en la filosofía de la historia és mostrar que 
1'oposició entre ser natural i llibertat i 'necessitat del 
concepta es troba en si i per a si resolta en la histdria 
universal 

En la histdria universal no hi ha una escissió entre Idgica i 
empíria, perqué son dues determinacions d'una mateixa i única 
realitat, deixant de banda un resídu -que Hegel no nega i al 
qual concedeix un cert tipus de realitat. L'auténtica 
realitat és dones, la unió de Idgica i empíria, a 1 * igual com 
la idea és la unió dal concapte i la seva existencia. 

Hem desfet dos prejudicís contra Hegel: d'una banda, la 
Idgica de la histdria no és una mera deducció a partir del 
pressupdsit que la rao regeix el món i la histdria, d'altra 
banda, tampoc no hi ha oposició entre Idgica i empíria, 
malgrat que romangui un "reste" d'aquesta darrera no absorvi-
ble per aquella. De fat, la racionalitat pressuposada és el 
criteri per distingir entre l'empíria harmdnica amb la 
Idgica racional de la historia -que és el qu© Hegel anomena 
Mirklichkeit- i la mera empíria atsarosa, accidental i 
c o n t i n g e n t P e r aixd, la filosofía ds la historia no 
necessita de la filosofía cap contingut concret ni cap 
esquema presuposat. La Idgica de la histdria brolla imma­
nentment de la mateixa empíria histdrica i és el criteri 
per distingir l'auténtica realitat del mer atzar exterior. 




