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Adverténcia do tradutor

O texto aqui proposto ¢ a versao integral da Primeira Parte das
Vorlesungen tiiber die Philosophie der Weltgeschichte, na edicdo de
Johannes Hoffmeister("). Inclui os projetos de curso (1822-1828 e 1830),
com alguns apéndices e os aditamentos de 1826-1827.

O critério da traducdo foi o da fidelidade total ao texto, sem
impedimento de maior para a consequente e desejada qualidade vernacula
(inseridas no texto, entre parénteses retos [], indicam-se as paginas
correspondentes a edicdo alemad; sdo a estas paginas que se reportam os
«Aditamentos do Semestre de inverno de 1826-27», inseridos na edi¢ao
portuguesa, pp. 203 e seguintes). E possivel que esta, uma ou outra vez,
acuse a incomodidade de quem a forca teve de se deitar no leito de
Procusto, mas a verdade ¢ que Hegel nem sempre apresenta o carater
acabado do que escreveu ou disse. No futuro, adaptar-se-a4 o que aqui se fez
a condi¢ao do texto critico dos cursos de Hegel.

Aproveitaram-se as notas do editor acerca dos nomes e autores
mencionados pelo filésofo nas suas licdes; apenas se ndo atendeu as
anotacoes escritas a margem (alias, poucas e algumas delas feitas pelo filho
de Hegel), que J. Hoffmeister em certos lugares propde no rodapé.

ARTUR MORAO

(*) G. W. F. Hegel, Vorlesungen iiber die Philosophie der Weltgeschichte, Band 1 — Die Vernunft
in der Geschichte, Hamburgo, Verlag Felix Meiner, 19557, 1970.



PRIMEIRO PROJETO

(1822 e 1828)



Modos da historiografia
[Comecado a] 31.X.1822;

[repetido em] 30.X.1828

MEUS SENHORES!

O objeto destas ligdes ¢ a Historia Universal filosofica. A nossa
ocupagdo sera percorrer a propria Historia Universal global; ndo sao
reflex0es gerais sobre a mesma que dela teriamos extraido e que
pretenderiamos elucidar com exemplos a partir do seu conteido, mas o
contetido da propria Historia Universal.

Nao posso tomar por base compéndio algum; de resto, nas minhas
“Linhas fundamentais da filosofia do direito”, §§ 341 a 360 (fim), ja
indiquei o conceito mais pormenorizado de semelhante Historia Universal,
bem como os principios e os periodos em que a sua consideragao se divide.
Podem, pois, a partir dai familiarizar-se a0 menos com os momentos que
importam na sua forma abstrata.

A Introducdo a nossa Historia Universal filosofica serd por mim
empreendida de modo a eu propor com antecedéncia uma representacao
(geral, determinada) do que ¢ uma Histéria Universal filoséfica; em vista
deste fim provisorio, quero primeiro percorrer, descrever € assim comparar
os outros modos de expor e tratar a Historia.

Distingo trés modos diversos de historiografia [3]:



a) a Historia primitiva,
b) a Historia reflexiva,

c¢) a Historia filosofica.

a) No tocante a primeira, menciono logo os nomes de Herddoto, de
Tucidides e outros, para assim fornecer uma imagem precisa de tal historia.
Estes historiadores, que tiveram sobretudo diante de si os atos, os
acontecimentos e as situacOes que descrevem, os experimentaram e neles
viveram ou por eles passaram, integravam-se nesses acontecimentos e
comungavam do seu espirito; compuseram o seu relato para além de tais
atos e acontecimentos, isto €, trasladaram para o reino da representagao
espiritual e elaboraram para a mesma o que até entdo apenas acontecera e
existira exteriormente — antes, apenas um ente, agora algo de espiritual e
representado do animo interior e exterior. Assim, por exemplo, o poeta
elabora a matéria que tem na sua sensacao, para a representagao sensivel.
Nestes historiadores, as narrativas e os relatos de outros sao também um
ingrediente; mas constituem em geral apenas o material mais disperso,
modesto, contingente, subjetivo. Assim como 0 poeta possui como
ingrediente a sua linguagem culta e muito deve aos conhecimentos
ilustrados que recebeu, embora a obra-prima lhe pertengca a ele, assim
também um tal historiador ¢ o que compde num todo o que na realidade ¢
algo de ja passado, disperso na memoria subjetiva e contingente, e
conservado apenas na recordacao fugidia, o coloca no templo de
Mnemosine ¢ lhe confere uma duragdo imortal. Tais historiadores
transplantam o [4] passado — ddo-lhe um solo melhor e mais alto do que o
terreno da transitoriedade em que cresceram — para o reino dos espiritos
(falecidos) agora em duragdo eterna, tal como os Antigos descrevem o
Elisio, a saber, que os herois continuam a fazer eternamente o que uma vez
tinham feito na sua vida.

Da Historia primitiva excluo as lendas, os cantos populares, as tradigdes
e também as poesias, pois tais lendas e tradi¢des sao ainda modos turvos de



fixar o que aconteceu, portanto, modos de povos ou de partes dos mesmos
que, na sua consciéncia, sao ainda opacos. Retornarei mais tarde ainda a
este tema, isto €, que tipo de relacio num povo a historia tem com o
mesmo. Povos de consciéncia turva, ou cuja historia turva ndo € objeto,
pelo menos ndo da Historia Universal filosofica, a qual tem como fim o
conhecimento da Ideia na historia — os espiritos dos povos, que trouxeram a
consciéncia, ao saber, o seu principio, o que sdo e o que fazem.

Mais tarde, observaremos a conexdo entre historia € res gestae; a
historia genuina, objetiva, de um povo s6 comeca quando ela tem uma
historiografia. A cultura em que ainda ndo se chegou a histéria, em que nao
¢ possivel ainda nenhum processo de formagao, como, por exemplo, a
pretensa historia da India de ha trés milénios e meio.

Tais historiadores primitivos transformam, pois, numa obra da
representacao para representacdo os acontecimentos, os atos € a situagdo do
seu presente.

Podemos dai tirar logo algumas conclusdes:

aa) O conteudo de tais historias ndo pode, portanto [5], ser de grande
extensdo. A sua matéria essencial era o que estava vivo na propria
experiéncia € no interesse presente dos homens, o que estava vivo e
presente no seu meio.

O autor descreve o que ele proprio, mais ou menos, contribuiu para fazer
ou, a0 menos, viveu. Sao curtos periodos de tempo, figuras individuais de
homens e de acontecimentos. Trabalham a partir das intui¢cdes que viveram
e atravessaram; os rasgos singulares, nao submetidos a reflexdo, com que os
historiadores compdem o seu quadro estdo tdo determinados como na
intuicdo ou narrativa intuitiva com que depararam, € apresentam-nos a
representacao da posteridade.

bb) Em tais historiadores, a formagao do autor e os acontecimentos que
ele erige numa obra, o espirito do autor e o espirito das agdes narradas sdao
um sO € 0 mesmo.



Por 1ss0, ele ndo tem de aduzir reflexdes, pois vive no espirito da propria
coisa, nao a transcende, como ¢ especifico da reflexdo. Também se
compreendeu mais especificamente nesta unidade que, se numa época
existe uma maior diferenca entre as classes e a formacao ¢ as maximas se
conectam com a classe a que um individuo pertence, um tal historiador deve
ouvir a classe dos estadistas, generais, etc., cujos fins, intencdo e agdes
pertencem ao proprio ciclo mundano politico, que ele descreve. Se o
espirito da propria coisa [6] € ilustrado, entdo também sabe de si; um aspeto
essencial da sua vida e acao € a consciéncia acerca dos seus fins e interesses
bem como sobre os seus principios — um aspeto das suas agoes ¢ o modo de
se explicar a si contra os outros, de agir sobre a sua representacao, de se
mover em torno da sua vontade.

Os discursos sao acgOes entre os homens e, claro esta, acdoes deveras
essenciais e eficazes. Sem duvida, ouve-se muitas vezes dizer aos homens
que acolhem mal os discursos que sdo apenas discursos o que ela [a
Historia] contém e apresenta. Se sobre si julgam corretamente, isto €, se 0s
seus discursos nada mais sdo do que discursos, entdo devem declarar-se
como inofensivos; com efeito, semelhante discurso nada mais ¢ do que
palavreado, e o palavreado tem a tUnica vantagem de ser algo inofensivo.
Mas os discursos num povo, de povos para povos, de povos ou de principes
enquanto agdes sao objeto essencial da Historia, sobretudo da antiga.

Nao sdo, as reflexdes proprias do escritor, pelas quais fornece a
explicagdo e a exposi¢ao desta consciéncia, mas deixou as pessoas € aos
povos dizer sobre si mesmos 0 que querem € como sabem, como querem.
Nao precisa de indicar em seu proprio nome os motivos (e sentimentos) de
os trazer a sua consciéncia particular. Nao lhes poe [7] na boca nenhum
discurso estranho por ele feito; ainda que também o tivesse elaborado, o
conteudo, esta cultura e esta consciéncia seriam igualmente o conteudo e a
consciéncia dos que ele assim deixa falar. Lemos assim em Tucidides os
discursos de Péricles, o estadista mais profundamente culto, mais auténtico
e nobre, além disso, de outros oradores, embaixadores dos povos, etc.
Nestes discursos, esses homens exprimem as maximas do seu povo, a sua



propria personalidade, a consciéncia das suas relagdes politicas bem como
os seus padroes morais e espirituais, os principios dos seus fins e os seus
modos de acdo. Ao historiador pouco ou nada resta para sua propria
reflexdo; e o que ele aqueles deixa falar ndo € uma consciéncia estranha e
emprestada, mas a sua propria cultura e consciéncia. Se alguém quer
estudar a histéria substancial, o espirito das nacdes, viver e ter vivido nelas
e com elas, tem de mergulhar no estudo desses historiadores primitivos € a
eles ater-se, € nunca ¢ possivel demorar-se neles o bastante; aqui tem-se em
primeira mao, com frescura e de um modo vivo, a historia de um povo ou
de um governo. Quem nao pretende tornar-se um historiador erudito, mas
saborear a Historia, pode quase na sua grandissima parte permanecer em
tais historiadores.

De resto, tais historiadores ndo sdo tao frequentes como porventura se
deveria pensar. Herddoto, o pai, isto €, o criador da Historia — e, além disso,
o maior historiador [8] — e Tucidides ja por mim foram nomeados. Ambos
sdo de admiravel ingenuidade. A Retirada dos dez mil de Xenofonte ¢
igualmente um livro primitivo. — Polibio, os Comentarii, de César, sdao
igualmente uma obra-prima — obra simples — de um grande génio. No
entanto, ndo sao apenas peculiares a época antiga. Para haver tais
historiadores, ¢ necessario ndo sé que a cultura num povo se encontre num
grau elevado, mas também que ela ndo esteja isolada apenas na esfera
eclesidstica e dos eruditos, etc.; deve igualmente permanecer ligada aos
politicos e aos generais. Cronistas ingénuos como, por exemplo, 0os monges,
houve decerto bastantes na Idade Meédia, mas ndo ao mesmo tempo
estadistas, embora bispos eruditos, que se encontravam no centro dos
assuntos e das agdes do Estado, fossem igualmente estadistas; mas, por
outro lado, a consciéncia politica ndo estava formada. Na idade moderna,
todas as condi¢cOes se alteraram. A nossa cultura capta e transforma
imediatamente todos os acontecimentos em relatos para a representacao, €
temos, em tempos recentes, relatos excelentes, simples, brilhantes, precisos
sobre acontecimentos bélicos e outros, que podem poér-se ao lado dos
Comentdarios, de César, € que, em virtude da riqueza do seu contendo, isto



¢, pela referéncia determinada dos meios e das condigdes, sdo ainda mais
instrutivos.

Também aqui se podem mencionar numerosas “memorias francesas”,
redigidas muitas vezes por cabecas brilhantes acerca de pequenas
circunstancias e anedotas, com frequéncia de conteido mesquinho num solo
mesquinho, mas muitas vezes também de grandes e brilhantes cabecas num
grande e interessante [9] campo; uma obra-prima desta espécie sdo as
Memorias, do Cardeal de Retz. Na Alemanha, semelhantes escritos de
mestres, que participaram pessoalmente nos acontecimentos, sdo raros; uma
gloriosa excecdo € a Histoire de mon temps, de Frederico II. Nao basta ter
sido contemporaneo de tais acontecimentos, nem também té-los vista de
perto, estar presente no caso, possuir boas informacgoes; € preciso que o
escritor tenha sido da classe, do circulo, da opinido, do modo de pensar, da
cultura dos agentes que descreve. S6 quando se estd em cima ¢ que se pode
abarcar bem com a vista a coisa e avistar quem quer que seja no seu lugar —
e nao quando a partir de baixo se lanca o olhar para cima através do buraco
de uma boteille ou de outra sabedoria qualquer.

No nosso tempo, ¢ tanto mais necessario desembaragar-se da limitada
opinido das classes e deixar expressar-se aqueles em que reside o direito do
Estado e o poder da governagao, ja que as classes mais excluidas da eficacia
politica 1mediata se acalentam em principios morais € sabem assim
consolar-se e poOr-se acima das classes mais altas, numa palavra,
permanecem dentro de um s6 e mesmo circulo.

b) Ao segundo género de histéria podemos chamar a historia reflexiva,
histéria cuja exposicao vali muito além do que € presente ao escritor, a qual
tem a ver com o passado completo e genuino, ndo s6 enquanto presente no
tempo, na vitalidade, mas também como presente no espirito. Neste género
englobam-se espécies muito diferentes — ao fim e ao cabo, o que em geral
costumamos chamar historiadores. O essencial ¢ aqui a elaboracao [10] do
material historico, que o compilador aborda com o seu espirito, o qual €
distinto do espirito do contetido; aqui importam, sobretudo, as maximas, as



representacoes, os principios, que o proprio redator para si faz, em parte, a
proposito do conteudo dos fins das acdes e acontecimentos, em parte,
acerca do modo de escrever a historia. Entre nds, Alemaes, a reflexdo e o
juizo a este respeito ¢ muito variavel. Cada historiografo tem nesta matéria
o seu modo proprio — o seu ponto de vista particular. Os Ingleses e os
Franceses sabem em geral como se deve escrever a histdria; situam-se mais
nas representagdes de uma cultura comum; entre nds cada qual congemina
para si algo de peculiar. Os Ingleses e os Franceses tém, por isso,
historidgrafos excelentes; entre nds, se se percorrerem as criticas dos
historidégrafos desde ha dez ou vinte anos, descobre-se que quase todas as
recensdes comegam com uma teoria propria sobre o modo de como se deve
escrever a histdria, uma teoria que o critico opde a teoria do historidgrafo.
Estamos no ponto de vista de tentar sempre e procurar ainda 0 modo como
se deve escrever a historia.

aa) Anseia-se em geral ter a sinopse de toda a historia de um povo ou
regido ou de todo o mundo; em vista deste escopo € necessario aprontar
historias. Tais historiografias sdo, necessariamente, compilagdes feitas a
partir de historidgrafos formais primitivos, de relatos distantes ja prontos e
de noticias singulares. A fonte nao ¢ a intui¢dao e a linguagem da intuigao;
nao tem o carater da presencialidade. Esta primeira espécie de historia
reflexiva conecta-se, em primeiro lugar, com a precedente, quando nao se
propde nenhum outro fim a ndo ser o todo da histéria de um pais, do
mundo. O género de tal compilagdo depende, antes de mais [11], do fim de
se a historia deve ser pormenorizada ou nao. Acontece entdo que
semelhantes historiadores se propdem escrever a historia de um modo tao
concreto que o leitor tem a nocdo de ouvir os contemporaneos e
testemunhos oculares a narrar os acontecimentos. Ora semelhante inicio
malogra-se sempre mais ou menos. — A obra inteira deve ter igualmente um
certo tom, pois um individuo de determinada cultura ¢ que € o seu autor.
Mas as épocas que semelhante historia percorrem sao de uma cultura muito
diferente; do mesmo modo, os historiadores que ele pode utilizar, ¢ o
espirito que, a partir do autor, neles falam ¢ diverso do espirito dessas



épocas. Se o historiador pretende descrever o espirito das épocas, costuma
ser o espirito proprio dos senhores. Livio permite, pois, que os antigos reis
de Roma, os consules ou generais das €pocas antigas pronunciem discursos,
como estes unicamente poderiam competir a um advogado habil (o orador
rabulista) da época de Livio, o que, por seu turno, contrasta fortemente com
sagas genuinas, conservadas desde a Antiguidade, por exemplo, a fabula de
Menénio Agripa acerca do estdmago e dos intestinos. Fornece-nos, por isso,
descrigdes muito minuciosas € pormenorizadas de batalhas e outros
acontecimentos num tom, com uma especificacdo na conce¢ao do pormenor
como eles, nas épocas em que ocorreram, ainda nao poderiam ter tido lugar,
como se o historiador os tivesse presenciado — descrigdes essas cujos tragos
se pode, por seu turno, utilizar, por exemplo, para as batalhas de todos os
tempos, e cuja especificagdo contrasta, mais uma vez, com a falta de
conexao € com a inconsequéncia que, noutros trechos, muitas vezes
predomina acerca do decurso [12] das circunstancias principais. A diferenca
entre semelhante compilador e um historiador original reconhece-se melhor
quando se compara Polibio com 0 modo como Livio utiliza, extrai e abrevia
a sua historia sobre o periodo acerca do qual se conservou a obra de
Polibio.— Johannes von Miiller deu a sua Historia um aspeto acanhado,
futilmente solene e pedante no empenho de, na sua descri¢ao, ser fiel as
épocas que descreve(!). No velho Tschudi, leem-se coisas semelhantes de
uma antiguidade mais amdvel, mais ingénua e natural do que esta
simplesmente fingida e afetada(?).

Esta ¢ uma tentativa de nos transferirmos inteiramente para épocas,
de um modo concreto e vivo — 0 que nds, como qualquer escritor,
também nao conseguimos; um escritor, como também nos, pertence ao
seu mundo, as suas necessidades e interesses, ao que esse mundo preza
e respeita. — Embora, por exemplo, seja qual for a época determinada,
nos introduzamos na vida grega, que nos agrada em tantos e
importantissimos aspetos, ndo podemos todavia mostrar simpatia por
algo que ¢ essencial, nao podemos sentir com eles, os Gregos. Embora,
por exemplo, nos interessemos muitissimo pela cidade de Atenas e



tomemos parte nas agoes, nos perigos dos seus cidaddos — ¢ uma patria
€ uma patria supremamente nobre de um povo culto —, ndo podemos,
porém, partilhar os seus sentimentos, quando eles se prostram diante de
Zeus, Minerva, etc.; quando, no dia da batalha de Plateias, se
preocupam com sacrificios — escravatura. O inconveniente — som,
cheiro — como também nao partilhamos a sensa¢do [13] de um cao,
embora imaginemos € conhecamos certamente um cdo particular,
adivinhemos a sua atitude, a sua dependéncia e modos particulares.

Tentou-se também, de outro modo, levar o elemento historico, se nao
a comunhao de sentimento, mediante o tom, pelo menos a plasticidade,
a vivacidade da sensagdo, a uma vivacidade que € plasticidade, ou seja,
ao pormenor dos acontecimentos — lugar — modo de sensibilidade —
exposi¢do definida.

Em semelhante historia, que pretende abranger longos periodos ou a
extensdo temporal da Historia Universal, sucede, e ndo pode acontecer de
modo diverso, que ela tem de renunciar mais ou menos a €Xposicao
individual do real e contentar-se com abstracdes, resumir, abreviar.
Significa isto ndo sO, em geral, a supressao de muitos acontecimentos €
acoes, mas que o pensamento, o entendimento ¢ o mais poderoso
epitomador; por exemplo, travou-se uma batalha, conseguiu-se uma grande
vitoria, assediou-se em vao uma cidade, etc., — batalha, grande vitoria, cerco
— tudo isto sdo representagdes gerais que contraem um vasto todo
individual numa determinacdo simples para a representacdo. Quando se
narra que, no inicio da guerra do Peloponeso, Plateias foi sitiada durante
muito tempo pelos Espartanos e que, apés uma parte dos habitantes ter
fugido, a cidade foi tomada e supliciados os cidaddos que tinham ficado,
isto ¢, em resumo, o que Tucidides descreve minuciosamente, com tanto
interesse, em todo o seu pormenor — ou que uma expedi¢ao dos Atenienses
a Sicilia teve um desfecho infeliz. Mas, como se disse, € necessario, para a
visdo geral, servir-se de semelhantes representacdes reflexivas; e tal visdo
geral ¢ igualmente [14] necessaria. Claro que a narrativa se torna entao mais



arida. Qual o interesse que Livio pretende suscitar em nds quando, umas
cem vezes apoOs ter narrado cem guerras com os Volscos, surge, entre outras
coisas, com a seguinte expressao: “Neste ano, foi também travada com
éxito a guerra com os Volscos ou Fidenatas”? — Semelhante modo de
escrever a historia recebe o nome de mortico; essas formas, as
representacoes abstratas, tornam arido o contetdo.

Em contraposi¢dao a este modo geral, certos historiadores tentam obter,
se nao a vivacidade da sensacdo, pelo menos a da intuigdo, da
representacao, em virtude de exporem de um modo justo e vivido todos os
rasgos individuais; nao pretendem reproduzir a €poca antiga por meio da
propria elaboragcdo, mas proporcionar dela uma imagem com cuidadosa
fidelidade. Coligem-nos por toda a parte (Ranke). A multiddo variegada de
pormenores, interesses mesquinhos, a¢oes dos soldados, assuntos privados,
que nao tém qualquer influéncia nos interesses politicos ndo pode formar
um todo nem deixa reconhecer um fim universal. Apresentar uma série de
tracos individuais — como num romance de Walter Scott — e uni-los
preguigosamente — como nas correspondéncias € nas cronicas — € um
procedimento que nos faz desviar para uma multiplicidade de casos
particulares e contingentes que sdo talvez historicamente exatos mas que
nao esclarecem, pelo contrario, antes obscurecem, o interesse principal. Na
verdade, dever-se-ia deixar para Walter Scott a tarefa de tais reconstituicoes
pitorescas dos pequenos nadas e das particularidades individuais do
passado. Mas nos quadros dos grandes interesses dos Estados esvanecem-se
as particularidades dos individuos. Os tracos devem ser caracteristicos,
significativos, para o espirito da época — tal deve realizar-se de um modo
superior ¢ mais digno, a saber, fazendo valer os proprios atos politicos,
acOes, situagOes, representando o universal dos interesses na sua
determinidade.

bb) A um segundo tipo de historia reflexiva em geral impele logo a
primeira; esta ¢ a pragmatica. Em rigor, ndo tem nome algum; eis o que a
historiografia se propde: proporcionar uma nog¢ao instrutiva de um passado



e da sua vida. Se ndo tivermos diante de nds semelhante totalidade e formos
nela versados de modo vivo, mas houvermos antes de lidar com um mundo
refletido, 1sto €, com um passado do seu espirito, dos seus interesses, da sua
cultura, entdo existe logo a necessidade de um presente. Este ndo reside na
historia. Semelhante presente surge no discernimento do entendimento, na
atividade subjetiva e no trabalho do espirito. O lado extrinseco dos
acontecimentos ¢ livido, cinzento; o fim — Estado, patria —, a inteligéncia
que deles se tem, a sua conexao intrinseca, o universal da relacdo ¢ neles o
duradoiro, tdo valido e presente agora como antigamente e sempre.
Qualquer Estado ¢ fim para si — conservagdo [16] para fora; — o seu
desenvolvimento, a sua formagdo para dentro tem lugar numa sucessdo
necessaria de graus, através da qual surge o racional, a justica e a
consolidacdo da liberdade. E um sistema de institui¢des, @) a constituicdo
como sistema, b) e também o seu contetido, gracas ao qual os verdadeiros
interesses sdo trazidos a consciéncia e ganham realidade efetiva. Em cada
progressdao do objeto, ndo ha uma consequéncia e uma necessidade
simplesmente exteriores da conexao, mas necessidade na coisa, no conceito.
Eis o verdadeiro afazer. Por exemplo, um Estado moderno, a historia do
Império  Romano-Germanico, grandes individuos ou  grandes
acontecimentos singulares — a Revolucdo Francesa — qualquer grande
necessidade, tal € o objeto € o fim dos historiadores, mas igualmente fim do
povo, fim da propria época. Tudo a ele se refere.

Semelhantes reflexdes pragmaticas, por mais abstratas que sejam, sdo,
de facto, o que deve dar vida ao presente € a narrativa do passado, o que se
deve trazer a vida presente. Ora, se tais reflexdes sdo efetivamente
interessantes e vividas depende do espirito peculiar do escritor.

O pior estilo do historiador pragmatico € o espirito psicoldgico
mesquinho, que rastreia os mobiles dos sujeitos que ele conseguiu, nao a
partir de um conceito, mas das propensdes e paixdes particulares, € nao
considera a propria coisa como impulsionadora e operante. Depois, o
pragmatico moralista que narra de modo incessantemente compilatorio; de
tempos a tempos, acorda desta lengalenga sonolenta com reflexdes cristas



edificantes e ataca pelo flanco os acontecimentos e os individuos [17] com
tareias moralistas, intercala uma reflexdo edificante, uma proclamagao e
uma doutrina parenéticas e quejandos.

Um segundo tipo de historia reflexiva €, em seguida, o pragmatico.
Quando temos de lidar com o passado e nos ocupamos de um mundo
remoto, abre-se para o espirito um presente que este, a partir da sua propria
atividade, tem como recompensa do seu esfor¢o. Os acontecimentos sao
diferentes, mas um sO o universal e o intimo, a conexao. Este ab-roga o
passado e torna o acontecimento atual. As condigdes gerais € o
encadeamento das circunstancias ja ndo acompanham, como antes, os
acontecimentos, que se expdem como singulares e individuais, mas
convertem-se elas proprias em acontecimento; aparece o universal, € ja ndo
o particular. Se acontecimentos de todo individuais se apreendem assim
universalmente, este universal ¢ entdo inoperante e infrutifero. Mas se se
desenvolve a conexdo total do acontecimento, isso revela o espirito do
escritor.

Importa aqui, em particular, fazer men¢do das reflexdes morais e da
licdo moral a obter por meio da historia, em vista da qual esta foi muitas
vezes cultivada. Embora se deva dizer que os exemplos do bem elevam o
animo, sobretudo o da juventude, e seriam de aplicar no ensino moral das
criancas como representacoes concretas de verdades gerais, para nelas
instilar o que ¢ excelente, os destinos dos povos, as reviravoltas dos
Estados, os seus interesses, situagdes e complicacdes sdao, no entanto, um
campo diverso do moral. (Os métodos morais sao muito simples: a histéria
biblica ¢ suficiente para tal instru¢do. Mas as abstracOes moralistas dos
historiadores para nada servem) [18].

Alude-se a regentes, a homens de Estado, a povos, sobretudo para a
instru¢do mediante a experiéncia da historia. Mas o que a experiéncia € a
historia ensinam € que povos e governos jamais aprenderam algo da historia
e atuaram segundo doutrinas que delas se teriam extraido. Cada €poca, cada
povo, tem circunstancias tdo peculiares, ¢ uma situacdo de tal modo



individual, que nesta se deve e pode decidir a partir dele proprio (e
justamente o grande cardter ¢ apenas o que aqui sabe deparar com o
direito). No aperto dos acontecimentos do mundo, ndo ¢ de grande ajuda
um principio geral, ndo chega uma recordagdo das condi¢cdes semelhantes
[no passado]; pois algo como uma palida recordagdo nao tem qualquer
poder na tormenta do presente, nenhuma forca perante a vitalidade e a
liberdade do presente.

(O elemento formador da historia ¢ algo diverso das reflexdes dela
derivadas. Nenhum caso ¢ inteiramente andlogo a outro; nunca existe uma
igualdade individual tal que o que ha de melhor num caso o seria também
noutro. Cada povo tem a sua situagdo propria, € para os conceitos do que ¢
o conveniente nao se precisa da historia). Nada ¢ a este respeito mais
insipido do que a apelacao, muitas vezes repetida, para os exemplos grego e
romano, como com tanta frequéncia ocorreu no tempo da Revolugao entre
os Franceses. Nada ¢ mais diverso do que a natureza destes povos € a
natureza dos nossos tempos. Johannes von Miiller, na sua Histéria Geral(®),
bem como na Historia dos Suicos, teve semelhantes propositos morais e
aprontou tais doutrinas para os principes, governos € povos, sobretudo para
o povo sui¢o. Realizou uma recolha pessoal de doutrinas e reflexdes e, com
mais frequéncia na sua correspondéncia(?), fornece o niimero exato de
reflexdes que fabricou ao longo da semana. Entremeou entdo a vontade as
suas sentengas [19] na narrativa; mas elas s6 se deixam ligar de modo vivo
a um caso concreto. As suas ideias sdo muito superficiais; por isso, ele €
aborrecido, e isto ndo deve contar-se entre o melhor que ele conseguiu. (As
reflexdes devem ser concretas). SO a intuigdo solida, livre e englobante das
situagdes e o sentido profundo da ideia, como ela a si propria se interpreta,
¢ que pode conferir as reflexdes verdade e interesse. Assim acontece, por
exemplo, no Espirito das Leis, de Montesquieu(®), que é ao mesmo tempo
solido e profundo.

Por isso, uma historia reflexiva alterna também com a outra; a todo o
escritor estdo disponiveis os materiais, cada qual pode facilmente
considerar-se capaz de os ordenar e elaborar e de neles fazer valer o seu



espirito como o espirito das épocas. Surgiu assim um fastio em semelhantes
histérias reflexivas, e regressou-se as descrigdes feitas com exatiddo, a
imagem de um acontecimento refundido a partir de todos os pontos de vista.
Estes sdo, sem duvida, algo de valioso, mas oferecem quase sempre so
material. Nos, Alemaes, contentamo-nos com isso; pelo contrario, os
Franceses imaginam engenhosamente um presente e relacionam o passado a
situacao atual.

cc) O terceiro modo de historia reflexiva € a critica; deve aduzir-se
porque constitui em particular o modo como, na nossa €poca, a historia €
tratada na Alemanha. Nao ¢ a prdpria histéria que aqui se expde, mas uma
historia da historia numa apreciacdo das narrativas historicas e a
investigacdo da sua verdade e credibilidade. (A Historia Romana, de
Niebuhr(®), estd assim escrita). O que aqui hd e deve haver de
extraordindrio consiste na sagacidade do escritor que empresta algo as
narrativas, ndo aos assuntos. (Ele extrai de todas as circunstincias as suas
consequéncias para a credibilidade). Os Franceses proporcionaram-nos a
este respeito muitas coisas soOlidas [20] e de grande circunspecdao. No
entanto, ndo pretenderam fazer valer como historicamente valido este
procedimento critico, mas redigiram os seus juizos na forma de dissertacoes
criticas. Entre nos, a chamada critica superior apoderou-se tanto da filologia
em geral como dos livros de historia (nos quais, ao abandonar-se o terreno
da historia, o estudo historico refletido, se concedeu espago as mais
arbitrarias representacdes e combinagdes. Esta critica superior viu-se entao
obrigada a renunciar a justificagdo de facultar a entrada a todos os possiveis
produtos an-historicos de uma imaginagio fitil. E este um modo de trazer o
presente ao passado, porquanto se pdem incidéncias subjetivas no lugar de
dados historicos — incidéncias que valem, para nos, com tanto maior
exceléncia quanto mais ousadas sao, isto €, quanto menos fundamentadas se
encontram, quanto mais escassas sdo as circunstanciazinhas em que se
apoiam e quanto mais contradizem o que na historia ¢ mais decisivo.



dd ) O ultimo tipo de historia reflexiva ¢ agora a historia especial.
Comporta-se logo como algo de parcial, de particular, pois, da vida rica de
um povo, da conexdo integral, extrai um ponto de vista universal (por
exemplo, a Historia da Arte, do Direito, da Religido). E, sem davida,
abstrativa, mas, porque esses pontos de vista sdo universais, constitui ao
mesmo tempo a transi¢cdo para a Historia Universal Filosofica.

(A nossa concecdo, ao constituir para si uma imagem de um povo, traz
consigo mais pontos de vista do que as antigas, determinagdes espirituais
que devem ser abordadas; a Historia da Arte, da Religido, da Ciéncia, da
Constitui¢do, do Direito, da Propriedade, da Navegacao sao alguns desses
pontos de vista gerais. Gracas a cultura da nossa época, este modo de
abordar a historia foi objeto de maior atencao e preparacdo. A Historia do
Direito e da Constituigdo, em particular, foi realgada no nosso tempo. A
Historia da Constituigcdo ja se encontra também mais ligada [21] a historia
global; s6 tem sentido e inteligéncia em conexao com a perspetiva da
totalidade do Estado. Quando ¢ elaborada de modo so6lido ¢ interessante ¢
nao se atém, como, por exemplo, a Historia do Direito Romano, de Hugo,
apenas ao material externo, a exterioridade inessencial, pode ser
excelente(’). A Histéria do Direito Alemdo, de Eichhorn, tem ja um
conteudo mais rico(®)).

Semelhantes ramificagdes encontram-se numa relagdo com o todo da
histéria de um povo, e unicamente importa se a conexdao de um todo se
apresenta ou apenas se investiga nas condig¢des extrinsecas. No ultimo caso,
elas surgem como singularidades inteiramente casuais dos povos. Ora,
quando a historia reflexiva chega a perseguir pontos de vista universais,
importa observar que, se tais pontos de vista sdo de natureza verdadeira,
nao constituem somente o fio externo, uma ordem extrinseca, mas a alma
diretriz interior dos proprios acontecimentos e feitos.

¢) O terceiro género da historia, a Historia Universal filosofica, conecta-
se de tal modo com este Ultimo tipo de historiografia reflexiva que também



o seu ponto de vista ¢ um ponto de vista universal, mas ndo algo de
particular, que abstratamente se extrai ao prescindir-se dos outros pontos de
vista. O ponto de vista universal da Historia filosofica do mundo nao ¢
abstratamente geral, mas concreta e absolutamente atual; com efeito, € o
Espirito, que eternamente estd junto de si e para o qual ndo ha passado
algum. [Ou ¢ a Ideia.] Tal como o condutor das almas, Mercurio, a Ideia ¢,
na verdade, o guia dos povos e do mundo, € o espirito, a sua vontade
racional e necessaria, ¢ que dirigiu e dirige os acontecimentos do mundo.
Chegar a conhecé-lo nesta condugdo ¢ aqui o nosso objetivo [22].

(1) Johannes v. Miiller (1752-1809), Die Geschichte der Schweizerischen Eidgenossenschaft, 1
vol., Lipsia, 1786; II e III vols. 1786-1795; 4.* e 5.* Sec¢des do V vol. 1805-1808. Edicdo revista e
melhorada, Lipsia, 1826.

(2) Aegidius Tschudi (1505-1572), Schweizerchronik, Basileia, 1734-1736, 2 vols. — Na obra
historica do politico Tschudi menciona-se um grande niimero de documentos, ulteriormente perdidos,
nos quais se apoia J. v. Miiller.

(3 ) J. v. Miiller, Vierundzwanzig Biicher allgemeiner Geschichten, besonders der europdischen
Menschheit, Tubinga, 1810, 3 vols.

(4) J. v. Milller, Briefe an Bonstetten, 1809; Briefe an Woltmann, Berlim, 1811; Briefe Miillers an
seinen dltesten Freund, ed. Fiissli, Zurique, 1812.

(5 ) Montesquieu, De [’esprit des lois, Genebra, 1748, 2 vols.; edicao alema, Halle, 1829, 3 vols.
(6) Barthold Georg Niebuhr, Romische Geschichte, Berlim, 1811 a 1832, 3 vols.

(7) Gustav Hugo (1764-1844) publicou em alemio Gibbon, Ubersicht des romischen Rechts,
Gotinga, 1789.

(8) Karl Friedrich Eichhorn (1781-1854), Deutsche Staats und Rechtsgeschichte, Gotinga, 1808-
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A historia universal filosofica

[Inicio a] 8.X1.1830

MEUS SENHORES!

O objeto destas prelegdes ¢ a filosofia da historia universal.

Nada preciso de dizer sobre o que seja a historia, a histéria universal; €
suficiente a sua representacdo geral; também a seu respeito
aproximadamente concordamos. Mas que exista uma filosofia da historia
universal, que consideramos, que pretendamos considerar filosoficamente a
historia, eis o que pode surpreender ja no titulo destas ligdes e deve,
segundo parece, necessitar de uma elucidacdo, ou antes, de uma
justificagdo.

No entanto, a Filosofia da Historia nada mais ¢ do que a consideracao
pensante da mesma Historia e jamais podemos alguma vez deixar de pensar.
O homem ¢ pensante; nisto se distingue do animal. Em tudo o que ¢
humano, sensagdo, saber e conhecimento, impulso e vontade — na medida
em que € humano e ndo animal — ha um pensar; por conseguinte, também
em toda a ocupagdo com a Historia. Mas esta apelacdo para a universal
participacdo do pensar em todo o humano e na Historia pode parecer
insuficiente, porque julgamos que o pensar esta subordinado ao ente, ao
dado, fazendo deste o seu fundamento e o seu guia. Mas a filosofia sdo
atribuidos pensamentos proprios que a especulagdo produz por si
mesma,sem atender ao que existe; e com estes pensamentos se dirige a
Historia. Trata-a como um material, ndo a deixa como ¢, mas organiza-a
segundo o pensamento, constroi a priori uma Historia [25].



A Historia refere-se ao que aconteceu. O conceito que se determina
essencialmente por si mesmo parece ser contrario a sua consideragao.
Podem, decerto, reunir-se os acontecimentos de modo a imaginar-se que o
acontecido esteja imediatamente diante de nos. Mas entdo importa
estabelecer a conexao dos acontecimentos; ha que descobrir o que se chama
Historia Pragmatica, portanto, as causas e fundamentos do sucedido. Pode,
porém, imaginar-se que, para tal, € necessario o conceito, sem que O
conceber entre assim numa relacdo de oposicao a si mesmo. SO que deste
modo sdo sempre os acontecimentos que constituem o fundamento, e a
atividade do conceito reduz-se ao conteudo formal e universal dos factos, a
principios e regras. Para as dedugdes que assim se fazem da historia
reconhece-se que o pensar logico € necessario. Mas o que proporciona a sua
autorizagdo deve provir da experiéncia. Em contrapartida, o que a filosofia
entende por conceito ¢ algo de diferente; aqui conceber ¢ a atividade do
proprio conceito, € ndo a concorréncia de matéria e forma, que provém de
lados diversos. Uma confraternizacio como a que ocorre na historia
pragmatica ndo basta para o conceito na filosofia; este toma essencialmente
de si mesmo a sua matéria e conteudo. A tal respeito, pois, e
independentemente da conexdo aduzida, permanece ainda a diferenga: o
sucedido e a independéncia do conceito encontram-se numa oposicao
reciproca.

No entanto, oferece-se-nos a mesma relagdo [prescindindo ainda
totalmente da filosofia], j4 no interior da consideracao histérica, logo que
nela tomamos um ponto de vista mais elevado. Primeiro, vemos na histéria
ingredientes, condi¢cdes naturais que se encontram longe do conceito,
divisamos o multiplo arbitrio humano, a necessidade externa. Por outro
lado, pomos frente a tudo isto o pensamento de uma necessidade superior,
de uma eterna justica € amor, o fim ultimo absoluto, que ¢ a verdade em si e
para si. Este oposto funda-se nos elementos abstratos, na contraposi¢dao do
ser natural, na liberdade e na necessidade do conceito. E uma oposicdo que
de multiplas formas nos interessa [26] e que também ocupa 0 nosso
interesse na ideia da historia universal.



A histéria tem apenas de compreender puramente o que €, o que foi, os
acontecimentos e os atos. E tanto mais verdadeira quanto mais se atém ao
dado e — porque este se ndo oferece de um modo imediato, mas exige
multiplas investigacdes, associadas também ao pensar — quanto mais se
propde apenas como fim o sucedido. O cultivo da filosofia parece achar-se
em contradicdo com semelhante fim; e sobre esta contradi¢do, sobre a
censura que se faz a filosofia por causa dos pensamentos que traz para a
historia e segundo os quais com a mesma lida, ¢ que eu pretendo explicar-
me na Introducao. Ou seja, importa, primeiro, aduzir a definicdo geral da
filosofia da historia universal e fazer notar as consequéncias imediatas com
elas conexas. Por-se-4 assim por si mesma na luz correta a relagdo entre o
pensamento e o sucedido; e ja por esta razdo, como também para ndo me
estender excessivamente na Introducdo, pois na historia universal se nos
depara uma matéria tdo rica, ndo € preciso meter-me em refutagdes e
retificagdes das infinitas representagdes e reflexdes especificas e equivocas
que estdo em curso ou continuamente se inventam de novo sobre os pontos
de vista, sobre os principios, as opinides acerca do fim e dos interesses do
estudo da histéria e, em particular, sobre a relacdo do conceito e da filosofia
com o historico. Posso passa-las inteiramente por alto ou sé incidentalmente
recordarei algo a seu respeito [27].



[O seu conceito universal]

Acerca do conceito provisorio da filosofia da histéria universal, quero
antes de mais advertir que, como disse, a filosofia se faz, em primeiro lugar,
a censura de ela abordar a historia com certos pensamentos ¢ de a
considerar segundo esses pensamentos. Mas o Unico pensamento que
consigo traz € o simples pensamento da razdo, de que a razado governa o
mundo, de que, portanto, também a histéria universal transcorreu de um
modo racional. Esta convicgdo e discernimento ¢ um pressuposto
relativamente a historia como tal. Na filosofia, porém, isto nao ¢
pressuposto algum; demonstra-se nela, mediante o conhecimento
especulativo, que a razdo — podemos aqui ater-nos a esta expressao sem
discutir em pormenor a sua referéncia e relacdo a Deus — a substancia,
como poder infinito, ¢ para si mesma a matéria infinita de toda a vida
natural e espiritual e, como forma infinita, a atuacdo deste seu contetido; a
substancia, aquilo pelo qual e no qual toda a realidade efetiva tem o seu ser
e subsisténcia; o poder infinito, porque a razao nao € tdo impotente para soO
chegar ao ideal, ao dever-ser, e sO existir fora da realidade efetiva, quem
sabe onde, porventura apenas como algo de particular nas cabecas de alguns
homens; o conteudo infinito, por ser toda a essencialidade e verdade ¢ a
matéria para si mesma, matéria que ela da a elaborar a sua propria
atividade. A razdo ndo precisa, como a agdo finita, das condigdes de um
material externo, de meios dados, dos quais recebe o sustento [28] e os
objetos da sua atividade; alimenta-se de si mesma e € para si propria um
material que ela elabora. Assim como € somente 0 seu proprio pressuposto,



o seu fim, o fim Gltimo absoluto, assim também ¢ ela propria a atuagdo ¢ a
producao, a partir do interior do fendmeno, ndo sé do universo natural, mas
também do espiritual — na historia universal. Ora que tal Ideia ¢ o
verdadeiro, o eterno, o pura e simplesmente poderoso, que ela se revela no
mundo e¢ nada mais no mundo se manifesta a ndo ser por ela, a sua
magnificéncia e dignidade, tudo isto esta, como se disse, demonstrado na
filosofia e, portanto, pressupde-se aqui como demonstrado.

A consideracao filosofica ndo tem nenhum outro propdsito a nao ser
remover o contingente. A contingéncia ¢ o mesmo que a necessidade
externa, isto €, uma necessidade que remonta a causas que sao apenas
circunstancias exteriores. Devemos buscar na Historia um fim universal, o
fim ultimo do mundo, ndo um fim particular do espirito subjetivo ou do
animo; devemos apreendé-lo pela razdo, que nao pode transformar em
interesse seu nenhum fim particular e finito, mas apenas o fim absoluto.
Este ¢ um conteudo que proporciona e traz em si mesmo o testemunho de
si, € em que tem o seu apoio tudo o que ao homem pode interessar. O
racional € o que existe em si e para si, mediante o qual tudo tem o seu valor.
Confere a si mesmo diversas figuras; em nenhuma ¢ mais claramente fim
do que naquela em que o espirito se explicita ¢ manifesta a si mesmo nas
figuras multiformes que chamamos povos. Importa levar a historia a f€ e o
pensamento de que o mundo do querer nao esta abandonado ao acaso. Que
nos acontecimentos dos povos domina um fim ultimo, que na historia
universal hd uma razdo — ndo a razdo de um sujeito particular, mas a razao
divina, absoluta — ¢ uma verdade que pressupomos. A sua demonstragao € o
proprio tratado da historia universal: esta € a imagem e o ato da razdo. Mas
a demonstragdo genuina encontra-se antes no conhecimento da propria
razao; revela-se unicamente na historia universal. A [29] historia universal ¢
somente a manifestacdo desta Uinica razdo, € uma das figuras particulares
em que a razdo se revela, uma copia do prototipo que se exibe num
elemento particular, nos povos.

A razdo descansa em si e tem em si propria o seu fim; apronta-se a si
para a existéncia e a si propria se realiza. O pensar deve tornar-se



consciente deste fim da razdo. O modo filosofico pode, a principio, ter algo
de chocante; em virtude do mau hdbito da representacdo, pode também
considerar-se como contingente, como uma ocorréncia. Quem nao
considera o pensamento como o Unico verdadeiro, como 0 supremo, nao
pode julgar em absoluto o modo filosoéfico.

Podia, pois, meus Senhores, solicitar aos que entre VoOs ainda nao
travaram conhecimento com a filosofia a aproximar-se desta exposi¢ao da
historia universal com a fé na razao, com a sede do seu conhecimento; — e,
de facto, o anelo de discernimento racional, de conhecimento, e ndo apenas
de uma coletanea de conhecimentos, deve considerar-se como a necessidade
subjetiva que induz ao estudo das ciéncias; mas, na realidade, nao preciso
de exigir previamente semelhante fé. O que até agora disse e ainda direi ndo
deve simplesmente tomar-se — nem sequer no tocante a nossa ciéncia —
como pressuposto, mas como sinopse do todo, como o resultado da
consideracdo que temos de fazer — resultado esse que me ¢ conhecido,
porque ja conheg¢o o todo. Portanto, o resultado a que se chegou e se ha de
chegar a partir da consideragcdo da historia universal € que ela transcorreu
racionalmente, que foi o curso racional e necessario do espirito universal, o
qual ¢ a substancia da historia, espirito uno, cuja natureza ¢ uma e sempre a
mesma; € que explicita esta sua natureza una na existéncia universal. (O
espirito universal € o espirito em geral).

Deve ser este, como se disse, o resultado da propria historia. Mas
devemos tomar a histéria tal como ¢€; temos de proceder de um modo
historiografico e empirico. Entre outras [30] coisas, também nao devemos
deixar-nos seduzir pelos historiadores de oficio; com efeito, pelo menos
entre os historiadores alemaes, inclusive os que possuem uma grande
autoridade e se ufanam do chamado estudo das fontes, hd os que fazem
aquilo que censuram aos filésofos, a saber, fazem na historia ficgcoes
aprioristicas. Para aduzir um exemplo: encontra-se uma ficcdo muito
difundida de que existiu um povo primeiro € mais antigo, o qual,
imediatamente instruido por Deus, viveu em perfeito discernimento e
sabedoria, fruiu de um penetrante conhecimento de todas as leis da natureza



e de toda a verdade espiritual ou que houve estes e aqueles povos
sacerdotais ou, para mencionar algo de mais especial, que existiu uma épica
romana a qual os historiadores romanos foram buscar a historia mais antiga,
etc. Deixaremos semelhantes apriorismos para engenhosos historiadores de
oficio, ndo invulgares entre nos.

Por conseguinte, como primeira condi¢do, poderiamos formular a de
conceber fielmente o historico; s6 que em expressdes tdo gerais como
fielmente e conceber reside a ambiguidade. Também o historiador corrente
e mediano, que intenta e pretende conduzir-se apenas a maneira de
inventariante, entregando-se somente ao que ¢ dado, ndo € passivo no seu
pensar; traz consigo as suas categorias € v€ através delas o existente. O
verdadeiro ndo reside na superficie sensivel; em tudo o que singularmente
deve ser cientifico a razdo ndo pode dormir, ¢ hd que empregar a reflexdo.
Quem olha o mundo racionalmente divisa-o também como racional; ambas
as coisas se encontram numa determinagdo reciproca.

Quando se diz que a finalidade do mundo se deve depreender da
percec¢do, 1sso tem a sua justeza propria. Mas para conhecer o universal, o
racional, ¢ necessario empregar a razdo. Os objetos sdo meios de
estimulacdo para a reflexdo; alids, descobre-se o mundo segundo [31] o
modo como se considera. Se o mundo se abordar apenas com a
subjetividade, descobrir-se-a entdo tal como nds proprios somos
constituidos, saberemos e veremos por toda a parte como ¢ que tudo se teve
de fazer e como deveria ter sido. Mas o grande conteido da historia
universal ¢ racional e tem de ser racional, uma vontade divina impera
poderosamente no mundo e ndo € tdo impotente que ndo possa determinar
este grande contetido. O nosso fim deve ser conhecer esse elemento
substancial; e para o conhecer deve proporcionar-se a consciéncia da razao,
nao os olhos fisicos nem um entendimento finito, mas o olho do conceito,
da razdo, que atravessa a superficie e penetra a variedade do garrido
tumulto dos acontecimentos. Diz-se, porém, se assim se proceder com a
historia, que se trata de um procedimento aprioristico, ilicito em si e por si.
A filosofia ¢ indiferente que assim se fale. Para conhecer o substancial, este



deve abordar-se com a razdo. Nao devemos decerto acorrer com reflexdes
unilaterais, pois desfiguram a historia e brotam de falsas opinides
subjetivas. A filosofia, porém, nada tem a ver com elas; na certeza de que a
razdo ¢ o que impera, convencer-se-a de que o sucedido se insere no
conceito, € ndo invertera a verdade, como hoje ¢ moda, sobretudo entre os
filologos, que, com pretensa subtileza, introduzem na histéria simples
apriorismos(!).

A filosofia, sem duvida, também procede a priori, porquanto pressupoe
a Ideia. Mas esta existe sem lugar para dividas; eis a convicgdo da razao.

O ponto de vista da historia universal filosofica ndo €, pois, extraido por
abstragdo de muitos pontos de vista gerais, pelo que se prescindiria dos
outros. O seu principio espiritual ¢ a totalidade de todos os pontos de vista.
Considera o principio concreto e espiritual dos povos e a sua historia, nao
se ocupa de [32] situagdes singulares, mas de um pensamento universal, que
se insinua através do todo. Este elemento universal ndo pertence ao
fenomeno contingente; a multidao das particularidades deve aqui apreender-
se numa unidade. A historia tem perante si o objeto mais concreto, que
resume em si todas as diversas vertentes da existéncia; o seu individuo € o
Espirito universal. Por conseguinte, a filosofia, ao ocupar-se da historia,
transforma em objeto seu o que o objeto concreto € na sua figura concreta, e
considera a sua evolu¢ao necessaria. Por isso, o primeiro para ela ndo sdo os
destinos, as paixodes, a energia dos povos, ao lado dos quais se amontoam
em seguida os acontecimentos. O primeiro € antes o espirito dos
acontecimentos, que os faz surgir; ele ¢ Mercurio, o guia dos povos. Por
conseguinte, ndo deve considerar-se o universal, que a historia universal
filosofica tem por objeto, como um lado, por mais importante que seja,
junto ao qual existiriam noutros lados outras determinagdes; mas
semelhante universal ¢ o infinitamente concreto, que tudo em si engloba, o
em toda a parte presente, porque o Espirito estd eternamente junto de si,
para ele ndo ha passado algum, permanece sempre idéntico na sua forca e
poder.



A historia deve em geral considerar-se com o entendimento; a causa € o
efeito devem tornar-se-nos concebiveis. Queremos deste modo considerar o
essencial na histéria universal, omitindo o inessencial. O entendimento
realca o importante e em si significativo. Determina o essencial e o
inessencial segundo o fim que, no tratamento da histéria, persegue. Estes
fins podem ser da maior diversidade. Ao propor-se um fim, logo se
manifestam outras referéncias; ha fins capitais e fins secundarios. Se
compararmos o dado na historia com os fins do espirito, teremos de
renunciar a tudo o mais, por interessante que alids possa ser, € ater-nos ao
essencial. A razdo proporciona assim a si mesma um conteudo, que ndo esta
simplesmente na mesma linha com o que em geral acontece — proporciona a
st mesma fins que interessam essencialmente ao espirito, ao animo [33], e
que ja na leitura nos movem a tristeza, a admiragdo ou a alegria.

Mas nado ¢ agora aqui o lugar para desenvolver os distintos modos da
reflexdo, pontos de vista e juizo sobre a mera importancia e insignificancia
— que sdo as categorias mais proximas — sobre aquilo a que no imenso
material que esta diante de nds atribuimos o peso principal.

Pelo contrario, devem aduzir-se brevemente as categorias em que o rosto
da historia se exibe em geral ao pensamento. A primeira categoria provém
do espetaculo da mudancga dos individuos, povos e Estados, que sdo por um
momento € atraem sobre si 0 nosso interesse €, em seguida, desaparecem. E
a categoria da variacao.

Vemos um quadro imenso de acontecimentos e atos, de configuracdes
infinitamente diversas de povos, Estados e individuos, numa incessante
sucessao. Tudo o que pode ingressar no animo do homem e despertar o seu
interesse, todo o sentimento do bem, do belo e do grande se vé solicitado;
por toda a parte se concebem e perseguem fins que reconhecemos, cuja
realizacdo desejamos; por eles esperamos e tememos. Em todos estes
acontecimentos e acidentes vemos a tona o fazer e o sofrer humanos; em
toda a parte algo de nosso e, portanto, por todo o lado a inclinagdo do nosso
interesse a favor e contra. Ora nos atrai a beleza, a liberdade e a riqueza, ora
nos incita a energia, pela qual até o vicio sabe tornar-se importante. Ora



vemos mover-se com dificuldade a extensa massa de um interesse geral e
pulverizar-se, ao abandonar-se uma infinita complexdao de pequenas
circunstancias; em seguida, de um ingente emprego de forgas vemos
produzir-se uma coisa pequena, ou sair algo de enorme de uma coisa
aparentemente insignificante — por todos os lados, o mais variegado tropel
que nos arrasta para o seu interesse; € quando um desaparece, logo outro
entra para o seu lugar.

O aspeto negativo deste pensamento da variacao suscita a nossa tristeza.
O que nos pode oprimir € que a mais rica configuragdo, a mais bela vida
encontra 0 seu ocaso na histéria; € que ai caminhamos [34] entre os
escombros do egrégio. A histéria arranca-nos ao mais nobre, ao mais belo,
por que nos interessamos: as paixoes fizeram-no sucumbir; ¢ perecivel.
Tudo parece desvanecer-se e nada permanecer. Todo o viajante sentiu esta
melancolia. Quem tera estado entre as ruinas de Cartago, de Palmira, de
Persépolis e de Roma, sem se entregar a consideragdes sobre a caducidade
dos reinos e dos homens, a tristeza por uma vida ja passada, forte e rica? —
E uma tristeza que ndo se detém em perdas pessoais e na caducidade dos
fins proprios, como junto ao sepulcro de homens muito estimados, mas uma
dor desinteressada a proposito da decadéncia da vida humana brilhante e
culta.

Mas logo um outro aspeto se liga a esta categoria da variacao, a saber,
que uma nova vida surge da morte. E um pensamento que os orientais
conceberam, talvez o seu maior pensamento e, sem davida, o mais elevado
da sua metafisica. Na representacdo da transmigragdo das almas, encontra-
se ele contido em relacdo ao individual, mas mais universalmente
conhecida ¢ também a imagem da fénix, da vida natural, que para si prepara
eternamente a propria fogueira e nela se consome de um modo tal que, das
suas cinzas, brota eternamente a nova vida, rejuvenescida e fresca. Esta,
porém, ¢ apenas uma imagem oriental; ajusta-se ao corpo, mas ndo ao
espirito. A visdo ocidental € que o espirito ndo s6 surge rejuvenescido, mas
sublimado, esclarecido. Surge, sem duvida, contra si mesmo, consome a
forma da sua configuragdo e eleva-se assim a uma nova formag¢ao. Porém,



ao depor o involucro da sua existéncia, ndo sé transmigra para outro
envoltério, mas ressurge das cinzas da sua figura anterior como um espirito
mais puro. Esta ¢ a segunda categoria do espirito. O rejuvenescimento do
espirito ndo € um simples retorno a mesma figura; ¢ purificacdo e
elaboracao de si mesmo. Mediante a solu¢do da sua tarefa, o espirito cria
para si novas tarefas, onde multiplica a matéria do seu trabalho. Vemos
assim o espirito a espraiar-se na historia numa inesgotavel multiddo de
aspetos, tendo neles a sua fruicao e satisfacdo. Mas o seu trabalho tem, no
entanto, apenas um unico resultado: aumentar de novo a sua atividade e de
novo se consumir [35]. Cada uma das criagdes em que se satisfez opde-se-
lhe como uma nova matéria, que o intima a elabora-la. A formacao
(Bildung) que ¢ sua converte-se em material que o trabalho do espirito eleva
a uma nova formacao. O espirito manifesta assim todas as suas forcas em
todas as dire¢cdes. Conhecemos as forgas que possui a partir da
multiplicidade das suas formagdes e produgdes. No prazer da sua atividade,
tem apenas a ver consigo mesmo. Esta, decerto, enredado, interna e
externamente, nas condi¢des naturais, que nao s6 podem pOr resisténcias e
obstaculos no seu caminho, mas também suscitar o fracasso completo dos
seus intentos. Mas, entdo, declina na sua voca¢ao como esséncia espiritual,
para quem o fim ndo ¢ a obra, mas a sua propria atividade; e garante assim
também o espetaculo de se ter demonstrado como tal atividade.

Ora o primeiro resultado desta consideracdo introdutéria € que nos
cansamos repetidamente no singular e perguntamos: qual o termo de todas
estas singularidades? Nao as podemos ver esgotadas no seu fim particular;
tudo deve redundar em proveito de uma obra. Este ingente sacrificio de
contetdo espiritual deve ter por fundamento um fim wltimo. Assedia-nos a
pergunta de se, por tras do barulho desta ruidosa superficie, ndo havera uma
obra intima, silenciosa e secreta, em que se conserva a for¢a de todos os
fendmenos. O que nos pode levar a perplexidade ¢ a grande diversidade, e
até a oposicao deste conteido. Vemos coisas antagonicas veneradas como
sagradas ¢ como aquilo que suscitou o interesse das épocas e dos povos.
Faz-se sentir o anelo de encontrar na Ideia a justificacdo de semelhante
decadéncia. Tal consideragdo conduz-nos a terceira categoria, a questao de



um fim ultimo em si e para si. E a categoria da propria razao; existe na
consciéncia como a fé na razao que governa o mundo. A sua demonstracao
¢ o proprio tratado da historia universal, esta ¢ a imagem e a obra da razao.

Quero apenas recordar duas formas relativas a convicgdo geral de que a
razdo governou € governa o mundo e, por conseguinte, [36] também a
historia universal, porque tais formas proporcionam-nos a0 mesmo tempo a
ocasido de aflorar mais de perto o ponto central da dificuldade e de aludir
ao que, depois, temos de mencionar.

Uma ¢ o facto historico de que o grego Anaxagoras foi o primeiro a
dizer que o Nus, o entendimento em geral ou a razdo, governa o mundo —
ndo uma inteligéncia como razao autoconsciente, nem um espirito como tal;
ambas as coisas se devem distinguir muito bem entre si. O movimento do
sistema solar sucede segundo leis invariaveis; estas leis sdo a sua razao.
Mas nem o Sol nem os planetas que giram em torno do Sol segundo essas
leis delas tém consciéncia. O homem extrai da existéncia estas leis e
conhece-as. — Por isso, o pensamento de que na natureza ha uma razdo, de
que ela ¢ regida imutavelmente por leis universais, ndo nos impressiona;
nem, alias, que em Anaxagoras ele se limite a natureza. Estamos habituados
a tal e ndo fazemos muito caso. Mencionei, pois, esta circunstancia historica
para salientar que a histéria nos ensina que aquilo que nos pode parecer
trivial nem sempre existiu no mundo, que semelhante pensamento fez época
na historia do espirito humano. Aristoteles diz de Anaxdgoras, como criador
desse pensamento, que ele parecia um homem sobrio no meio de bébedos.

Socrates foi buscar a Anaxagoras este pensamento €, com excecao de
Epicuro, que atribuia ao acaso todos os acontecimentos, ele tornou-se logo
na filosofia o pensamento dominante — veremos a seu tempo em que regioes
e povos também predomina. Ora Platdo faz dizer a Socrates (Fédon, ed.
Steph. pp. 97, 98) sobre a descoberta de que o pensamento — isto €, ndo a
razao consciente, mas uma razao ainda indeterminada, nem consciente nem
inconsciente — governa o mundo: “Exulter e esperava ter encontrado o
mestre que me explicaria a natureza segundo a razao, mostrando-me no
particular o seu fim particular, e no todo [37] o fim universal, o fim ltimo,



o bem. Por nada mais teria renunciado a esta esperanca. Mas, continua
Socrates, como fiquei dececionado ao ler fogosamente os escritos do
proprio Anaxagoras! Descobri que ele aduzia apenas causas exteriores, o ar,
o éter, a agua e coisas semelhantes, em vez da razdo.” — Como se V€, a
insuficiéncia que Soécrates encontrou no principio de Anaxdgoras nao
concerne ao proprio principio, mas a deficiéncia da sua aplicacao a natureza
concreta, porque esta nao se compreende e concebe a partir de tal principio;
porque este permaneceu abstrato; em termos mais determinados, porque a
natureza nao se apreende como um desdobramento desse mesmo principio,
nem como uma organizacao produzida a partir dele, da razdo enquanto
causa. — Chamo ja, desde o inicio, a atencao para a diferenca que ha entre
reter uma defini¢do, principio ou verdade de um modo simplesmente
abstrato, e leva-la a uma determinagdo mais precisa, a um desenvolvimento
concreto. Esta diferenga ¢ drastica e, entre outras coisas, deparamos
sobretudo com esta situagdo no termo da nossa historia universal, ao
abordarmos a recentissima condig¢do politica.

Comecei, porém, por mencionar a primeira apari¢do do pensamento de
que a razao rege o mundo e também as deficiéncias que nele havia, porque
isto tem a sua perfeita aplicacdao noutra figura do mesmo pensamento, ja de
nos bem conhecida e na qual temos a convicgao — a saber, a forma da
verdade religiosa — de que o mundo nao esta abandonado ao acaso nem a
causas exteriores, contingentes, mas de que uma Providéncia rege o mundo.
J4 antes declarei que ndo quero apelar para a vossa fé no principio
mencionado; no entanto, apelaria para tal fé nesta forma religiosa se, em
geral, a peculiaridade da ciéncia da filosofia ndo proibisse a admissdo de
pressupostos; ou, por outras palavras, porque a ciéncia [38] sobre que
queremos dissertar ¢ que deve proporcionar a prova, se ndo da verdade,
entdo da exatidao daquele principio, de que ele € assim; sé ela deve mostrar
o concreto. Ora a verdade de que uma providéncia e, decerto, a Providéncia
divina preside aos acontecimentos do mundo corresponde ao principio
mencionado. Com efeito, a Providéncia divina ¢ a sabedoria segundo um
poder infinito, que realiza os seus fins, isto €, o fim ultimo, absoluto e



racional do mundo; a razdo € o pensar, o Nus, que a si mesmo se determina
com toda a liberdade.

Mas tal como no principio de Anaxagoras entre 0 mesmo € a exigéncia
que Socrates lhe faz, assim também entre esta fé € o nosso principio
sobressai a diferenga, e até a oposicdo. Semelhante fé ¢ igualmente
indeterminada, ¢ uma fé na Providéncia em geral, ¢ ndo passa ao
determinado, a aplicagdo ao todo, ao curso integro dos acontecimentos do
mundo. Em vez de semelhante aplicacdo, hd a complacéncia em explicar
naturalmente a historia. Fica-se pelas paixdes dos homens, pelos exércitos
mais fortes, pelo talento ou génio de um determinado individuo ou, porque
num Estado ndo existiu justamente um individuo assim, pelas chamadas
causas naturais € contingentes, como as que SoOcrates censurava em
Anaxagoras. Permanece-se na abstracdo e pretende-se apenas aplicar o
pensamento da Providéncia de um modo geral, sem o introduzir no
determinado. Ora a determinacao da Providéncia, de que ela atua deste ou
daquele modo, chama-se o plano da Providéncia (o fim e os meios para este
destino, estes planos). Mas semelhante plano estaria oculto aos nossos olhos
e seria até temeridade querer conhecé-lo. A ignorancia de Anaxagoras sobre
o modo como o entendimento se revelaria na realidade efetiva era uma
ignorancia inocente; o pensar, a consciéncia do pensamento ainda ndo se
tinha desenvolvido nele nem em geral na Grécia. Ele ndo conseguia aplicar
ao concreto o seu principio geral, [39] nem explicar o concreto a partir do
seu principio. Sécrates deu um passo mais, ao conceber uma forma de uniao
do concreto com o universal, no entanto, s6 no aspeto subjetivo; por isso,
nao se mostrou polémico contra semelhante aplicacdo. Mas aquela fé &,
pelo menos, contraria a aplicagdo em grande escala, justamente contra o
conhecimento do plano da Providéncia. Com efeito, em particular, admite-
se aqui e acola, e os animos piedosos veem em muitos acontecimentos
singulares, onde outros apenas divisam casualidades, ndo s6 decretos de
Deus em geral, mas também da sua Providéncia, a saber, fins que ela, com
tais decretos, se propde. No entanto, isto costuma acontecer s6 em casos
singulares; por exemplo, quando um individuo em grandes apuros e



indigéncia recebe inesperadamente um auxilio, ndo devemos negar-lhe a
razao, se por tal se mostra grato a Deus. Mas o proprio fim ¢ de indole
limitada; o seu conteudo ¢ unicamente o fim particular deste individuo. Na
historia universal, porém, lidamos com individuos que sdo povos, com
totalidades que sao Estados; por conseguinte, ndo podemos, por assim dizer,
permanecer na ninharia da fé na Providéncia, nem de igual modo na f¢é
meramente abstrata, indeterminada, que persiste apenas no enunciado
universal de que ha uma Providéncia que governa o mundo, mas sem querer
passar ao determinado; aqui temos antes de proceder com seriedade. O
concreto, os caminhos da Providéncia sao os meios, os fendmenos na
historia, que diante de nds estdo patentes; e temos de os referir apenas
aquele principio universal.

Mas, com a meng¢do do conhecimento do plano da Providéncia divina
em geral, lembrei-me de uma questdo de suma importancia nos nossos
tempos, a saber, a questdo da possibilidade de conhecer Deus, ou antes —
porque deixou de ser uma questio — a doutrina transformada em
preconceito, de que ¢ impossivel conhecer Deus, contrariamente ao que a
Sagrada Escritura impde como dever supremo de nao s6 amar, mas também
conhecer Deus. H4 quem negue o que ali mesmo se diz, isto €, que o
Espirito ¢ quem nos introduz na verdade [40], que Ele conhece todas as
coisas e sonda mesmo as profundidades da divindade.

A fé ingénua pode renunciar ao discernimento pormenorizado e persistir
na representagdo geral de um governo divino do mundo. Quem tal faz nao
se deve censurar, enquanto a sua fé niao se tornar polémica. Mas pode
também defender-se esta representacao com parcialidade, e a proposi¢ao em
geral, justamente por causa da sua generalidade, pode também ter o sentido
negativo particular de modo que, mantido a distancia o ser divino, ele se
situe para além das coisas humanas e do humano conhecimento. Assim se
preserva, por outro lado, a liberdade de remover a exigéncia do verdadeiro e
da razdo e se obtém a comodidade de se abandonar as proprias
representacoes. Neste sentido, a representacdo de Deus transforma-se em
palavreado vazio. Se Deus se poe para além da nossa consciéncia racional,



estamos entdo dispensados tanto de nos preocupar com a sua natureza como
de indagar a razdo na historia universal; as hipoteses gratuitas tém entao
campo livre. A humildade piedosa sabe muito bem o que ganha com a sua
rendncia.

Eu poderia ter deixado de dizer que a nossa proposigdo — a razao
governa e governou o mundo — se expressa em forma religiosa, a saber, que
a Providéncia rege o mundo, para nao recordar a questdo da possibilidade
do conhecimento de Deus. Nao quis, porém, deixar de o fazer, em parte,
para levar a atentar naquilo com que se relacionam tais matérias, € em parte
também para evitar a suspeita de que a filosofia teme ou deve temer
recordar as verdades religiosas e as afasta do seu caminho, como se a seu
respeito nao tivesse, por assim dizer, boa consciéncia. Pelo contrario, nos
ultimos tempos, chegou-se a um tal ponto que a filosofia tem de intervir a
favor do conteudo da religido, em oposi¢ao a algumas formas de teologia.

Como se disse, pode ouvir-se com frequéncia que ¢ uma temeridade
querer discernir o plano da Providéncia. Deve nisso ver-se um resultado da
representacao, agora transformada em axioma quase universal, de que nao
se pode [41] conhecer Deus. E quando a propria teologia € que chegou a
semelhante desespero, importa entdo refugiar-se na filosofia, se se pretende
conhecer Deus. Por querer saber algo acerca de Deus, acusa-se a razdo de
orgulho. Deve antes dizer-se que a verdadeira humildade consiste
precisamente em conhecer Deus em tudo, tributando-Lhe honra em tudo e,
em especial, no teatro da histdria universal. Arrasta-se atras de si como uma
tradi¢do a convicgdo de que a sabedoria de Deus se deve conhecer na
natureza. Foi assim moda durante algum tempo admirar a sabedoria de
Deus nos animais € nas plantas. Ensina-se que Deus se conhece, ao
assombrarmo-nos perante os destinos humanos ou os produtos da natureza.
Se se admite que a Providéncia se revela em tais objetos e matérias, porque
ndo na historia universal? Serd porque este tema se afigura demasiado
amplo? Habitualmente, de facto, representa-se a Providéncia como atuando
apenas no que ¢ pequeno, imagina-se como se fora um rico que distribui as
suas esmolas aos homens e os dirige. Mas erra quem pensa que a matéria da



historia universal ¢ demasiado vasta para a Providéncia; com efeito, a
sabedoria divina ¢ uma s6 € a mesma tanto no grande como no pequeno. Na
planta e no inseto € a mesma que nos destinos dos povos € 1mpérios
inteiros, € nao devemos considerar Deus como demasiado fraco para aplicar
a Sua sabedoria nas coisas grandes. Se ndo se tomar a sabedoria de Deus
como em toda a parte operante, entdo seria antes uma humildade que se
refere a matéria, ¢ nao a sabedoria. Além disso, a natureza ¢ um cenario de
ordem inferior ao da historia universal. A natureza ¢ o campo onde a Ideia
divina existe no elemento do que ¢ desprovido de conceito; no espiritual,
encontra-se no seu terreno peculiar e, justamente aqui, deve ela ser
cognoscivel. Armados com o conceito da razao, ndo devemos sentir receio
perante qualquer matéria.

A afirmacgdo de que ndo queremos conhecer Deus necessita, sem duvida,
de uma exposi¢ao mais vasta do que a que aqui se pode fazer. Mas visto que
esta matéria tem uma intima afinidade com o nosso fim, € necessario
indicar os pontos de vista gerais que em primeiro lugar nos importam. Se
Deus ndo houvesse de conhecer-se, nada que pudesse interessar [42] o
espirito lhe restaria ja, exceto o nao divino, o limitado, o finito. Sem duvida,
o homem deve necessariamente ocupar-se do finito; mas existe uma
necessidade superior de 0 homem ter um domingo da vida em que se eleve
a si acima dos afazeres dos dias Uteis, em que se ocupe do verdadeiro e o
traga a sua consciéncia.

Se o nome de Deus nao deve ser algo de vao, devemos reconhecer que
Deus ¢ bondoso ou que se comunica. Nas antigas representagoes dos
Gregos, concebe-se Deus como invejoso, fala-se da inveja dos deuses, e de
que o divino ¢ hostil ao grande, de que o decreto dos deuses ¢ rebaixar o
que ¢ grande. Aristételes diz que os poetas mentem muito; que a Deus nao
se pode atribuir a inveja. Se, pois, afirmassemos que Deus ndo se comunica,
seria atribuir-Lhe a inveja; Deus ndo pode perder pela comunica¢do do
mesmo modo que a luz ndo perde por uma outra nela se acender.

Diz-se agora que Deus se comunica, mas sO na natureza, por um lado, e
no coracao, no sentimento dos homens, por outro. O principal aqui ¢ que,



no nosso tempo, se afirma a necessidade de permanecer quieto. Deus
existiria para ndés na consciéncia imediata, na intui¢do. A intui¢do € o
sentimento coincidem em ser consciéncia irreflexiva. Em contrapartida,
importa realcar que o homem ¢ um ser pensante, que se diferencia do
animal pelo pensar. Comporta-se de um modo pensante, mesmo quando de
tal ndo € consciente. Se Deus se revela ao homem, revela-se-lhe
essencialmente como a um ser pensante; se se lhe revelasse essencialmente
no sentimento, considera-lo-ia idéntico ao animal, ao qual nao foi dada a
capacidade da reflexdo — mas aos animais nao lhes atribuimos religido
alguma. Na realidade, o homem tem religido unicamente porque nao ¢ um
animal, mas um ser pensante. E a maior das trivialidades afirmar que o
homem se distingue do animal pelo pensar, e no entanto foi o que se
esqueceu.

Deus € o ser eterno em si e para si; € 0 que € em si e por si universal € o
objeto do pensar, ndo do [43] sentimento. Todo o espiritual, todo o contetdo
da consciéncia, o que ¢ produto e objeto do pensar, sobretudo a religido e a
eticidade, devem decerto encontrar-se no homem também no modo do
sentimento, € assim comec¢am por la estar. O sentimento, porém, nao ¢ a
fonte de que decorre para o homem este conteudo, mas apenas o modo de
nele se encontrar, ¢ ¢ a pior forma, uma forma que o homem tem em
comum com o animal. O que ¢ substancial deve existir também na forma do
sentimento, mas existe igualmente noutra forma superior ¢ mais digna.
Querer deslocar necessariamente o ético, o verdadeiro, o conteido mais
espiritual, para o sentimento e neste em geral o manter seria atribui-lo
essencialmente a forma animal; mas esta ndo ¢ capaz de conteudo
espiritual. O sentimento ¢ a forma mais inferior em que qualquer conteudo
pode estar; nela existe o menos possivel. Enquanto permanecer apenas no
sentimento, esta ainda encoberto e totalmente indeterminado. O que se tem
no sentimento ¢ ainda de todo subjetivo e s6 existe de um modo subjetivo.
Se alguém disser: “sinto assim”, fechou-se entdo em si mesmo. Qualquer
outro tem o mesmo direito a dizer: “mas eu nao sinto assim’; € abandonou-
se o terreno comum. Em coisas totalmente particulares, o sentimento esta
inteiramente no seu direito. Mas querer asseverar, a proposito de qualquer



contetido, que todos os homens o tém no seu sentimento contradiz o ponto
de vista do sentimento, em que alguém no entanto se colocou, contradiz o
ponto de vista da subjetividade particular de cada um. Logo que um
contetido ocorre ao sentimento, cada qual fica reduzido ao seu ponto de
vista subjetivo. Se alguém quisesse impor a uma pessoa, que apenas age
segundo 0 seu sentimento, esta ou aquela alcunha, também ela teria o
direito de retribuir esse qualificativo; e ambos, a partir do seu ponto de
vista, teriam razao para se injuriar. Se alguém afirma que possui a religido
no sentimento, ¢ se outro diz que no sentimento nao encontra Deus algum,
ambos tém razao. Se deste modo o conteudo divino — a revelacao de Deus,
a relacdo do homem com Deus, a existéncia de Deus para o homem — se
reduz ao simples sentimento, leva-se a cabo uma restricao ao ponto de vista
da subjetividade particular, do arbitrio, do capricho. De facto, ¢
desembaragar-se a si da verdade que existe em si e por si [44]. Se apenas
existe o0 modo indeterminado do sentimento, € nenhum saber de Deus nem
do seu contetido, entdo nada resta a nao ser o meu capricho; o finito € o que
prevalece e domina. Nada sei de Deus; portanto, também nada de sério
pode haver que deva ser restringente na relagao.

O verdadeiro ¢ algo em si de universal, essencial, substancial; e o que
assim € sO existe no e para o pensamento. Mas o espiritual, o que
chamamos Deus, ¢ justamente a verdade deveras substancial e em si
essencialmente individual subjetiva. E o ser pensante, e o ser pensante é em
si criador; como tal encontramo-lo na histéria universal. Tudo o mais, a que
chamamos ainda verdadeiro, ¢ somente uma forma particular desta verdade
eterna, tem apenas nela o seu apoio, ¢ somente um raio seu. Se nada dela se
sabe, entdo nada se sabe de verdadeiro, de reto, de ético.

Qual ¢, pois, o plano da Providéncia na histéria universal? Chegou o
tempo de o conhecer? Quero aqui indicar apenas esta questao geral.

Na religido crista, Deus revelou-se, isto €, deu a conhecer aos homens o
que Ele ¢, de modo que ja ndo ¢ algo de fechado e de secreto. Com a
possibilidade de conhecer Deus, foi-nos imposto o dever de O conhecer, e a
evolugdo do espirito pensante, que partiu desta base, da revelacdo da



esséncia divina, deve por fim chegar ao ponto de também apreender com o
pensamento 0 que se apresentou primeiro ao espirito senciente e
representativo. Se ja sera tempo de O conhecer depende necessariamente de
que o fim Ultimo do mundo tenha j& ingressado na realidade efetiva de um
modo consciente e universalmente valido.

Ora o caracteristico da religido cristda ¢ que com ela ja chegou esse
tempo; isto constitui a época absoluta na historia universal. Revelou-se a
natureza de Deus. Se se disser — “Nada sabemos de Deus” — entdo a religido
crista € algo de supérfluo [45], algo que chegou demasiado tarde, algo de
degenerado. Na religido crista, sabe-se o que Deus é. O contetido, sem
duvida, existe também para o nosso sentimento; por ser um sentimento
espiritual, ¢ também pelo menos para a representacdo, ndo apenas para a
representacdo sensivel, mas igualmente para a pensante, para o Orgao
peculiar em que Deus existe para o homem. A religido cristd ¢ a que
manifestou aos homens a natureza e a esséncia de Deus. Como cristaos,
sabemos o que Deus ¢; Deus ja ndo ¢ agora um desconhecido: se tal ainda
afirmarmos, entdo nao somos cristdos. A religido crista exige a humildade,
de que ja falamos, de conhecer Deus, ndo por n6s mesmos, mas por parte do
saber ¢ do conhecimento divinos. Os cristdos estdo, pois, iniciados nos
mistérios de Deus; e deste modo nos foi também proporcionada a chave da
historia universal. Ha aqui um conhecimento determinado da Providéncia e
do seu plano. No cristianismo ¢ doutrina capital que a Providéncia regeu e
rege o mundo; que o que tem lugar no mundo ¢ determinado pelo governo
divino e a este conforme. Esta doutrina vai contra a representacao do acaso
e contra a dos fins limitados, por exemplo, a da conservacao do povo judeu.
H4 um fim ualtimo, inteiramente universal, que existe em si e por si. Na
religido, ndo se sai desta representacdo geral; ela detém-se em tal
generalidade. Mas esta fé universal € a fé de que a historia universal ¢ um
produto da razdo eterna, de que a razdo determinou as grandes revolugdes
da historia; € o ponto de partida necessario, antes de mais, da filosofia e
também da filosofia da historia universal.



Importa, pois, dizer que chegou absolutamente também o tempo em que
esta convicgdo, esta certeza, j4& nao pode permanecer apenas no modo da
representacdo, mas deve igualmente ser pensada, desenvolvida, conhecida,
tornar-se um saber determinado. A f€¢ ndo se embrenha no desfraldar do
contetido, no discernimento da necessidade — isso somente o proporciona o
conhecimento. Semelhante tempo hd de chegar porque o espirito ndo se
mantém em repouso; o dapice supremo do espirito, o pensamento, 0
conceito, exige o seu direito; a sua universalissima e essencial
essencialidade ¢ a natureza peculiar do espirito [46].

A distingdo entre fé e saber converteu-se numa oposicdo corrente.
Considera-se como estabelecido que eles sdo diferentes e que, por
conseguinte, nada se sabe de Deus. E possivel assustar os homens dizendo-
lhes que queremos conhecer Deus e expor este conhecimento. Mas
semelhante distingdo, na sua determinagao essencial, ¢ algo de efetivamente
vazio. Com efeito, o que eu creio também o sei, estou dele certo. Na
religido, cré-se em Deus e nas doutrinas que explicam mais em pormenor a
sua natureza; mas também tal se sabe; hd a seu respeito certeza. Saber
significa ter algo como objeto perante a sua consciéncia e estar dele certo; e
crer ¢ também exatamente o mesmo. Em contrapartida, o conhecer discerne
os fundamentos, a necessidade do contetido sabido, e também do contetido
de fé, prescindindo da autoridade da Igreja e do sentimento, que ¢ algo de
imediato; e desenvolve, por outro lado, o contetido das suas determinagdes
precisas. Estas determinagdes precisas devem, primeiro, pensar-se para se
poderem corretamente conhecer e, na sua unidade concreta, receber-se no
interior do conceito. Quando, em seguida, se fala da temeridade do
conhecimento, poderia replicar-se que nao se deve remover de modo algum
o conhecimento, porque este s6 contempla a necessidade e ostenta diante
dele o desenvolvimento do conteudo em si. Poderia dizer-se também que
este conhecimento se ndo pode fazer passar por atrevimento, porque o que
chamamos fé se distingue apenas mediante o saber do particular. Mas esta
versao seria, no entanto, equivoca ¢ falsa em si mesma. Com efeito, a
natureza do espiritual ndo consiste em ser algo de abstrato, mas algo de
vivo, um individuo universal, subjetivo, que se determina e em si mesmo se



encerra. Por 1sso, a natureza de Deus conhece-se verdadeiramente quando
se conhecem as determinacoes. O cristianismo fala assim também de Deus,
conhece-O como espirito, e isto ndo € abstrato, mas um processo em si
mesmo que estabelece diferencas absolutas, com as quais a religido crista se
deu absolutamente a conhecer aos homents.

Deus ndo quer animos estreitos nem cabegas vazias nos seus filhos, mas
exige ser conhecido [47], quer ter filhos cujo espirito seja pobre em si, mas
rico no conhecimento d Ele, e ponham todo o valor no conhecimento de
Deus. A historia € o desfraldar da natureza de Deus num elemento
particular determinado, pelo que aqui nenhum outro conhecimento pode
satisfazer e ter lugar a ndo ser um conhecimento determinado.

Deve, por fim, ter também chegado o tempo de conceber esta rica
producdo da razdo criadora, que ¢ a historia universal. — O nosso
conhecimento visa conseguir o discernimento de que o propdsito da
sabedoria eterna se realizou nao so6 no solo da natureza, mas também no
terreno do espirito real e ativo no mundo. A nossa consideragao €, portanto,
uma teodiceia, uma justificagio de Deus, que Leibniz intentou
metafisicamente a sua maneira em categorias ainda abstratas e
indeterminadas; deveria entender o mal existente no mundo em geral,
incluindo o mal moral, e reconciliar o espirito pensante com o negativo; € €
na historia universal que toda a massa do mal concreto se pde diante dos
nossos olhos. (Na realidade, em nenhum outro lado existe um maior desafio
para tal conhecimento reconciliador do que na historia universal, e ¢ aqui
que por um momento nos queremos deter.).

Esta reconciliacdo s6 pode obter-se mediante o conhecimento do
afirmativo, em que o negativo se desvanece como algo de subordinado e de
superado — mediante a consciéncia, em parte, do que ¢ em verdade o fim
ultimo do mundo, em parte, de que este fim se realizou no mundo e de que
o mal moral ndo conseguiu predominar junto de e com a mesma medida do
fim altimo.

A justificagdo visa ainda tomar concebivel o mal perante o poder
absoluto da razdo. Trata-se da categoria do negativo, de que anteriormente



se falou, e que nos permite ver como, na historia universal, o mais nobre € o
mais belo ¢ sacrificado no seu altar. A razao nao pode quedar-se no facto de
individuos singulares terem sido lesados [48], os fins particulares perdem-
se no universal. A razdo v€ no nascer € no perecer a obra que brotou do
trabalho universal do género humano, uma obra que existe efetivamente no
mundo a que pertencemos. O fenoménico configurou-se em algo de real
sem a nossa interveng¢ao; so a consciéncia e, decerto, a consciéncia pensante
¢ necessaria para o compreender. Com efeito, o afirmativo ndo existe
meramente na fruigdo do sentimento, da fantasia, mas € algo que pertence a
realidade efetiva e nos pertence, ou a que nos pertencemos.

A razdo, a cujo respeito se disse que rege o mundo, ¢ uma palavra tao
indeterminada como a de Providéncia — fala-se sempre da razdo, sem
mesmo poder indicar qual a sua determinacao, qual o seu contetido, qual o
critério para, de harmonia com ele, podermos julgar se algo ¢ racional ou
irracional. A razado, apreendida na sua determinagdo, ¢ primeiro a coisa; o
mais, se se permanecer na razao em geral, sdo apenas palavras. Com esta
indicagdo, passamos ao segundo ponto de vista que, como foi indicado,
queremos considerar nesta introdugao [49].

(1) Por exemplo, Niebuhr, com o seu governo de sacerdotes na Historia Romana; também [Karl
Ottfried] Miiller, nos seus Dorios [2 vols. 1824].



[A realiza¢ao do espirito na historia]

Aquilo a que concerne a determinagdo da razao em si mesma e, portanto,
o tomar a razao na relagdo com o mundo equivale a questdo sobre qual ¢ o
fim ultimo do mundo; reside de um modo mais preciso na expressao de que
tal fim se deve realizar e levar a cabo. Importa aqui considerar duas coisas,
o conteudo do fim Gltimo e a prépria determinagdo como tal — e a realizagao
da mesma.

Em primeiro lugar, devemos observar que o nosso objeto, a historia
universal, ocorre no terreno do espirito. O mundo compreende em si a
natureza fisica e a psiquica. A natureza fisica intervém igualmente na
historia universal; logo de inicio atentaremos nesta situagao fundamental da
determinagdo natural. Mas o substancial ¢ o espirito € o curso da sua
evolucdo. Nao temos aqui de considerar a natureza como constituindo
também em si mesma um sistema da razdo, num elemento particular e
caracteristico, mas apenas em relagdao com o espirito.

O homem aparece apoOs a criagao da natureza e constitui a antitese do
mundo natural; € o ser que se eleva ao segundo mundo. Temos na nossa
consciéncia universal dois reinos, o da natureza e o do espirito. O reino do
espirito ¢ o criado pelo homem. Podemos para nos forjar toda a classe de
representacoes acerca do Reino de Deus; ha de ser sempre um reino do
espirito, que se ha de realizar no homem e por ele estabelecer na existéncia.

O terreno do espirito ¢ o que tudo abarca; encerra em si tudo quanto
interessou ¢ ainda interessa ao homem [50]. O homem ¢ nele ativo; e fagca o
que fizer, ¢ um ser em que o espirito ¢ ativo. Pode, pois, haver interesse em



conhecer, no curso da historia, a natureza espiritual na sua existéncia, isto €,
o modo como o espirito se une a natureza, portanto, a natureza humana. Ao
falar-se de natureza humana, pensou-se sobretudo em algo de permanente.
A exposi¢do da natureza humana deve ajustar-se a todos os homens, aos
tempos passados e presentes. Esta representacdo universal pode sofrer
infinitas modifica¢des, mas, de facto, o universal ¢ s6 uma ¢ mesma
esséncia nas mais diversas modificagdes. A reflexdo pensante ¢ a que deixa
de lado as distingdes e fixa o universal, que deve ser operante de igual
modo em todas as circunstancias e revelar-se no mesmo interesse. O tipo
universal pode também revelar-se no que mais fortemente dele parece
afastado; na feicdo mais desfigurada pode ainda rastrear-se o humano. Pode
haver uma espécie de consolo e reconciliagdao no facto de ai restar ainda um
rasgo de humanidade. Com este interesse, pois, na consideragcdo da historia
universal, a énfase incide no facto de os homens terem permanecido iguais,
de os vicios e as virtudes terem sido os mesmos em todas as diversas
circunstancias; e seria, portanto, possivel acrescentar com Salomao: nada de
novo ha debaixo do Sol.

Quando, por exemplo, vemos um homem ajoelhar-se e orar diante de um
idolo, e embora este contetido seu seja algo de reprovavel perante a razao,
podemos, no entanto, ater-nos ao seu sentimento, que ai esta vivo, e dizer
que tal sentimento tem um valor idéntico ao do cristdo, que adora o reflexo
da verdade, e ao do filosofo, que mergulha com a razdo pensante na verdade
eterna. SO os objetos sdo distintos; mas o sentimento subjetivo ¢ um s6 € o
mesmo. Assim, se trouxermos a nossa representacdo a historia dos
assassinos, segundo a narragdo que se faz das suas relagcdes com o seu
senhor, o velho da Montanha, vemos como eles se sacrificavam ao senhor
para as suas acoes infames. No sentido subjetivo, ¢ o0 mesmo sacrificio que
o de Curtius [51], quando saltou para o abismo a fim de salvar a patria. Se,
em geral, a isto nos ativermos, podemos dizer que nao ¢ necessario dirigir-
se ao grande teatro da historia universal. Ha uma conhecida anedota de
César, segundo a qual ele encontrou, numa pequena cidade municipal, as
mesmas aspiragoes € atividades que no grande cendrio de Roma. Os



mesmos impulsos e esfor¢os encontram-se tanto numa pequena cidade
como no grande teatro do mundo.

Vemos que neste tipo de consideragdo se abstrai do contetudo, dos fins da
atividade humana. Esta elegante indiferenca face a objetividade pode
encontrar-se sobretudo entre os Franceses e os Ingleses, que lhe ddo o nome
de historiografia filos6fica. Mas a mente humana educada nao pode deixar
de estabelecer diferengas entre as inclinagdes e os impulsos tal como se
manifestam num circulo pequeno e como se exibem na luta de interesses da
historia universal. Este interesse subjetivo, em nds atuante tanto em virtude
do fim universal como do individuo que o representa, € o que torna atrativa
a historia. Deploramos a perda e a decadéncia de tais fins e individuos. Ao
termos diante dos olhos a luta dos Gregos contra os Persas ou a dominagao
impetuosa de Alexandre, somos muito conscientes do que nos interessa, ou
seja, ver os Gregos livres da barbarie. Interessamo-nos pela conservacao do
Estado ateniense, pelo soberano que a frente dos Gregos submeteu a Asia,
imaginamos que Alexandre fracassaria no seu empreendimento, pelo que
nada certamente teriamos perdido, se aqui se tratasse apenas de paixoes
humanas. Nao teriamos deixado de ver ai um jogo das paixdes; mas nao nos
sentiriamos satisfeitos. Temos aqui um interesse material, objetivo.

Ora de que espécie ¢ o fim substancial em que o espirito chega ao
conteudo essencial? O interesse ¢ de indole substancial ¢ determinada; é
uma determinada religido, ciéncia, arte. Como € que o espirito chega a esse
contetido, donde promana semelhante conteildo? A resposta empirica €
facil. No presente, todo o individuo se encontra [52] ligado a um tal
interesse  essencial; encontra-se numa determinada patria, numa
determinada religido, num determinado ambito de saber e de representagdes
sobre o que € reto e moral. Deixa-se-lhe apenas a liberdade de ai escolher os
circulos particulares a que quer aderir. Mas que encontremos 0S povos
ocupados com tal conteudo, cheios de tais interesses, ¢ ja a historia
universal, cujo conteido justamente indagamos. Nao podemos contentar-
nos com o modo empirico, mas devemos levantar a questdao mais especifica
de como ¢ que chega a semelhante contetido o espirito enquanto tal, nds ou



os individuos ou os povos. Temos de compreender o conteudo a partir
apenas dos conceitos especificos e nada mais. O que até agora se disse
encontra-se na nossa consciéncia habitual; diferente €, porém, o conceito
que agora se deve aduzir — ndo € aqui o momento de cientificamente o
analisar. A filosofia conhece, sem duvida, a representacdo ordinaria, mas
tem o seu fundamento para dela se apartar.

Temos de considerar a historia universal segundo o seu fim tltimo; este
fim ultimo ¢ o que no mundo € querido. Sabemos de Deus que Ele ¢ o mais
perfeito; portanto, s6 Deus pode querer-se a Si mesmo € ao que a Si ¢ igual.
Deus e a natureza da Sua vontade sdo uma sO coisa; chamamo-la
filosoficamente a Ideia. O que temos de contemplar ¢, pois, a Ideia, mas no
elemento do espirito humano; em termos mais precisos: ¢ a Ideia da
liberdade humana. A mais pura forma em que a Ideia se revela ¢ o proprio
pensamento; por isso, € na logica que a Ideia se considera. Uma outra forma
¢ a da natureza fisica; e, por fim, a terceira € a do espirito em geral.

Mas o Espirito, no teatro em que o consideramos, na historia universal,
estd na sua mais concreta realidade efetiva. Apesar de tudo, porém, ou antes
para apreender também o universal neste seu modo de realidade concreta,
devemos, primeiro, antepor algumas consideracdes abstratas acerca da
natureza do Espirito; e a seu respeito pode ao mesmo tempo falar-se apenas
na forma de algumas afirmacdes, ja que nao ¢ aqui o lugar e o tempo de
expor especulativamente [53] a i1deia do Espirito; o que ha a dizer torna-lo-
emos aceitavel para a cultura habitual, pressuposta nos seus ouvintes e
propria do seu modo de representacdio. O que se pode dizer numa
introdu¢do deve, em geral, tomar-se como algo histérico, como — ja tal se
advertiu — um pressuposto que ou obteve noutra parte o seu
desenvolvimento ¢ a sua demonstragdo ou, pelo menos, obterd a sua
autenticacao na sequéncia, no tratado da ciéncia.

a) [A Determinacgdo do Espirito]



Portanto, o primeiro que temos de expor ¢ a determinacdo abstrata do
Espirito. Dizemos dele que ndo € um abstrato, ndo ¢ uma abstracdo da
natureza humana, mas algo de inteiramente individual, ativo, absolutamente
vivo: € uma consciéncia, mas também o seu objeto — e tal ¢ a existéncia do
espirito que consiste em ter-se a si como objeto. Por conseguinte, o espirito
¢ pensante e ¢ o pensar de algo que €, o pensar de que ¢ e de como ¢. O
espirito sabe: mas saber ¢ a consciéncia de um objeto racional. Alem disso,
o espirito sO tem consciéncia porquanto € autoconsciéncia; isto €, so sei de
um objeto, porquanto nele também sei de mim mesmo, sei que a minha
determinacdo consiste em que o que eu sou ¢ também para mim objeto, em
que eu ndo sou simplesmente isto ou aquilo, mas sou aquilo de que sei. Sei
do meu objeto e sei de mim; ndo se devem separar as duas coisas. O espirito
constitui, pois, para si uma determinada representacdo de si, do que ele ¢
essencialmente, do que ¢ a sua natureza. Pode apenas ter um conteudo
espiritual; e o espiritual € justamente o seu conteudo, o seu interesse. Eis
como o espirito chega a um conteudo; ndo € que encontre o seu conteudo,
mas faz de si o seu objeto, o conteido de si mesmo. O saber ¢ a sua forma e
a sua conduta, mas o conteido € justamente o proprio espiritual. Assim o
espirito, segundo a sua natureza, esta em st mesmo, ou € livre [54].

A natureza do espirito pode conhecer-se no seu perfeito contrario.
Opomos o espirito a matéria. Assim como a gravidade € a substancia da
matéria, assim também, devemos dizer, a liberdade ¢ a substiancia do
espirito. A todos ¢ imediatamente patente que o espirito, entre outras
propriedades, possui também a liberdade; mas a filosofia ensina-nos que
todas as propriedades do espirito existem unicamente mediante a liberdade,
que todas sdo apenas meios para a liberdade, que todas buscam e produzem
somente a liberdade. E este um conhecimento da filosofia especulativa, a
saber, que a liberdade € a unica coisa veridica do espirito. A matéria ¢
pesada porquanto hd nela o impulso para um centro; ¢ essencialmente
composta, consta de partes singulares, as quais tendem todas para o centro:
por i1sso, nao h4 unidade alguma na matéria. Ela consiste numa pluralidade
e busca a sua unidade, por conseguinte, aspira a superar-se a si mesma €



busca o seu contrario. Se o alcancasse ja ndo seria matéria, mas acabaria
como tal; aspira a idealidade, pois na unidade ela ¢ ideal. O espirito, pelo
contrario, consiste justamente em ter em si 0 centro; persegue também o
centro, mas o centro ¢ ele proprio em si. Nao tem a unidade fora de si.
Encontra-a continuamente em si; ele é e reside em si mesmo. A matéria
possui a sua substancia fora de si; o espirito, em contrapartida, ¢ o estar-em-
si-mesmo ¢ tal ¢ justamente a liberdade. Com efeito, se sou dependente,
refiro-me a um outro que ndo sou eu € ndo posso existir sem esse algo
exterior. Sou livre quando em mim mesmo estou.

Quando o espirito aspira ao seu centro, visa aperfeicoar a sua liberdade e
esta tendéncia é-lhe essencial. Quando efetivamente se diz que o espirito &,
isto tem, antes de mais, o sentido de que ele ¢é algo de acabado. E, porém,
algo de ativo. A atividade € a sua esséncia; ele ¢ o seu produto e, portanto, €
0 seu comeco ¢ também o seu fim. A sua liberdade ndao consiste num ser em
repouso, mas numa continua negag¢do do que ameaga eliminar a liberdade.
Produzir-se, tomar-se a si proprio como objeto, saber de si, eis a tarefa do
espirito; portanto, este existe para si mesmo. As coisas naturais nao existem
para si mesmas; por isso, ndo sao livres. O espirito produz-se [55] e realiza-
se segundo o seu saber-de-si; age para que o que de si mesmo sabe também
se realize. Portanto, tudo se reduz a consciéncia que de si tem o espirito; se
o espirito sabe que ¢ livre, entdo isto € inteiramente diferente de quando ndo
o sabe. Com efeito, se nao sabe, entdo € escravo e esta contente com a sua
escraviddo e nao sabe que esta lhe nao ¢ devida. A sensacao da liberdade ¢
a Unica coisa que toma livre o espirito, embora ele seja sempre livre em si e
para si.

O primeiro saber do espirito acerca de si na sua configuracdo como
individuo humano ¢ que ele ¢ senciente. Aqui, no entanto, nao existe
objetalidade alguma. Encontramo-nos determinados assim ou assado. Tento
separar de mim esta determinidade e acabo por me cindir comigo proprio.
Pelo que os meus sentimentos se convertem num mundo exterior € noutro
interior. Surge ao mesmo tempo um modo peculiar da minha determinidade,
a saber, que me sinto defeituoso, negativo, ¢ encontro em mim a



contradi¢do, que ameaga desfazer-me. Mas existo; eis o que sei € oponho-
me a negacao, a deficiéncia. Conservo-me e procuro anular a deficiéncia e,
por 1sso, sou impulso. O objeto a que se dirige o impulso €, entdo, o objeto
da minha satisfacao, do restabelecimento da minha unidade. Todo o vivente
tem impulsos. Somos assim seres naturais € o impulso ¢ algo de sensivel em
geral. Os objetos, porquanto com eles me relaciono em virtude do impulso,
sdo meios de integragdo; isto constitui em geral o fundamento do teorético e
do pratico. Mas nestas intuigdes dos objetos, a que o impulso se dirige,
situamo-nos imediatamente no exterior € nds proprios somos externos. As
intuigcdes sdo algo de singular, de sensivel; e também o ¢ o impulso, seja
qual for o seu contetdo. Segundo esta determinagdo, o homem seria igual
ao animal; com efeito, no impulso, ndo ha autoconsciéncia alguma. Mas o
homem sabe de si mesmo, e isto diferencia-o do animal. E um ser pensante;
mas pensar ¢ saber do universal. Mediante o pensar pde-se o conteudo nu e
simples, e deste modo o homem ¢ simplificado, ou seja, torna-se algo de
interno, de ideal. Ou antes, eu sou o interno, o simples; [56] e sO porque
ponho o contetdo no simples ¢ que ele se torna universal, ideal.

O que o homem realmente ¢ também idealmente o deve ser. Ao
conhecer o real como ideal, deixa de ser algo de simplesmente natural, de
estar entregue apenas as suas Intuicoes e impulsos imediatos e a sua
respetiva satisfacdo e producdo. A prova de que sabe isto ¢ que inibe os
seus impulsos; coloca o ideal, o pensamento, entre a urgéncia do impulso e
a sua satisfagdo. Ambos coincidem no animal, o qual ndo interrompe por si
mesmo esta conexao — sé pela dor ou pelo temor ela pode ser interrompida;
no homem, o impulso existe antes de ou sem ele o satisfazer; porque pode
inibir ou deixar correr os seus impulsos, o homem age segundo fins,
determina-se segundo o universal. Tem de determinar qual o fim que para
ele deve vigorar. Pode propor como seu fim inclusive o totalmente
universal. O que ai o determina sdo as representacoes do que ele € e do que
quer. Aqui reside a independéncia do homem; ele sabe o que o determina.
Pode, pois, constituir para seu fim o conceito simples, por exemplo, a sua
liberdade positiva. O animal ndo tem as suas representagdes como algo de
ideal, de efetivo; por isso, falta-lhe a independéncia interna. Também o



animal enquanto vivente tem em si mesmo as fontes do seu movimento.
Mas se o estimulo ndo residir ja nele, ndo ¢ estimulado a partir de fora; o
que ndo corresponde ao seu interior também ndo existe para o animal. O
animal cinde-se por si mesmo e em si mesmo. Nada pode inserir entre o seu
impulso e a respetiva satisfacdo; ndo tem vontade, nao pode levar a cabo a
inibicdo. O estimulo comec¢a no seu interior € pressupde uma execucao
imanente. O homem, porém, ndo ¢ independente porque o movimento
comeca nele, mas porque pode inibir 0 movimento e, por conseguinte,
rompe a sua imediatidade e naturalidade.

O que constitui a raiz da natureza do homem ¢ pensar que ele ¢ um Eu.
O homem, como espirito, ndo ¢ algo de imediato, mas algo de
essencialmente voltado para si mesmo. O movimento da mediagdo ¢
momento essencial do espirito. A sua atividade consiste em ultrapassar a
[57] imediatidade, em negé-la e deste modo ¢ o retorno a si; ele €, pois, o
que se faz mediante a sua atividade. SO o que regressa a si mesmo € 0
sujeito, a realidade efetiva. O espirito s6 € como seu resultado. Para
elucidagdo pode servir a imagem da semente. Com ela comecga a planta;
mas ¢ ao mesmo tempo resultado de toda a vida da planta; esta desenvolve-
se para produzir a semente. Mas a impoténcia da vida consiste em que a
semente ¢ 0 comego € a0 mesmo tempo resultado do individuo; € distinta
como ponto de partida e como resultado e, no entanto, ¢ a mesma: produto
de um individuo e comego de outro. Ambos os aspetos se encontram aqui
tdo separados como a forma da simplicidade no grio e o curso do
desenvolvimento da planta.

Todo o individuo tem em si mesmo um exemplo mais proximo. O
homem € o que deve ser apenas mediante a formacao (Bildung), por meio
da disciplina: o que ¢ imediatamente ¢ apenas a possibilidade de ser, isto &,
de ser racional e livre, somente a determinagdo, o deve-ser. O animal
depressa acaba a sua formacao; mas tal ndo deve considerar-se como um
beneficio da natureza para o animal. O seu crescimento ¢ apenas
robustecimento quantitativo. O homem, pelo contrario, deve transformar-se
a si proprio no que deve ser; tem de adquirir tudo por si mesmo, justamente



porque ¢ espirito; deve sacudir o natural. O espirito €, pois, 0 seu proprio
resultado.

A natureza de Deus fornece o mais sublime exemplo; no fundo, nao ¢
um exemplo, mas o universal, a propria verdade, de que tudo o mais € um
exemplo. As antigas religides chamaram, sem duvida, também a Deus
espirito; s6 que isto era ainda um simples nome e ndo se compreendia ainda
de que modo se explicitaria a natureza do espirito. Na religido judaica & que
pela primeira vez também o espirito se concebe de modo universal. Mas, no
Cristianismo, Deus revelou-se como espirito e, claro esta, ¢ em primeiro
lugar Pai, poder, o abstratamente geral, o ainda encoberto; em segundo
lugar, ¢ para si como um objeto, um outro de si mesmo, um ser que a si
mesmo se cinde, o Filho. Mas este outro de si mesmo ¢ também
imediatamente ele proprio; sabe de si e intui-se nele — e justamente este
saber-se e intuir-se ¢, em terceiro lugar, o proprio Espirito. Isto significa que
o Espirito ¢ o [58] todo, nem um nem o outro por si sés. Expresso na
linguagem da sensac¢do: Deus € o amor eterno, ou seja, ter o outro como seu
proprio. E em virtude desta trindade que a religido cristd é superior as
outras religides. Se dela carecesse, poderia acontecer que o pensamento se
encontrasse noutras religides. E o especulativo do Cristianismo e aquilo
pelo qual a filosofia encontra também na religido crista a ideia da razao.

Vamos agora considerar o espirito, que concebemos essencialmente
como consciéncia de si, com maior pormenor na sua configuragdo, nao
como individuo humano singular. O espirito ¢ essencialmente individuo;
mas no elemento da historia universal ndo lidamos com o singular ou com a
limitagdo e a referéncia a individualidade particular. O espirito, na historia,
¢ um individuo de natureza universal, mas também algo de determinado,
isto €, um povo em geral; € o espirito com que lidamos, € o espirito do povo
(Volkgeist). Mas os espiritos dos povos diferenciam-se, por seu turno,
segundo a representacdo que para si constituem de si proprios, segundo a
superficialidade ou a profundidade com que conceberam e perscrutaram o
que era espirito. O direito do €tico nos povos € a consciéncia que o espirito



de si mesmo tem; os povos sdo o conceito que o espirito de si mesmo
possui. Portanto, o que se realiza na histéria € a representagao do espirito. A
consciéncia do povo depende do que o espirito de si mesmo sabe; e a ultima
consciéncia, a que tudo se reduz, ¢ que o homem ¢ livre. A consciéncia do
espirito deve configurar-se no mundo; o material desta realizagdao, o seu
solo, nada mais € do que a consciéncia universal, a consciéncia de um povo.
Esta consciéncia encerra, e segundo ela se regem, todos os fins e interesses
do povo; tal consciéncia constitui o direito, os costumes, a religido do povo.
E o substancial do espirito do povo, mesmo quando os individuos o ndo
sabem, mas ai surge constituido um pressuposto. E como uma necessidade;
o individuo educa-se nesta atmosfera, nio sabe de nenhuma outra. No
entanto, ndo ¢ simples educagdo e consequéncia da educacdo; esta
consciéncia ¢ também desenvolvida pelo préprio individuo, ndo lhe €
ensinada: o individuo existe [59] nesta substiancia. Semelhante substancia
universal ndo ¢ o mundano; o mundano esforca-se impotente contra ela.
Nenhum individuo pode ultrapassar tal substincia; pode, sem duvida,
distinguir-se de outros individuos singulares, mas nao do espirito do povo.
Pode ser mais rico de espirito do que muitos outros, mas nao consegue
superar o espirito do povo. Os de maior talento sdo os que conhecem o
espirito do povo e por ele sabem guiar-se. S3o os grandes homens de um
povo que guiam o povo em conformidade com o espirito universal. Por
conseguinte, para nos, as individualidades desvanecem-se e surgem-nos
apenas como as que poem na realidade efetiva o que o espirito do povo
pretende. Na consideracdo filosofica da historia, deve prescindir-se de
expressoes como: “determinado Estado nao teria sucumbido se tivesse
existido um homem que, etc.”. Os individuos desaparecem perante o
substancial universal, e este forma os individuos de que necessita para o seu
fim. Mas os individuos nao impedem que aconte¢a o que tem de acontecer.

O espirito do povo € essencialmente um espirito particular, mas ao
mesmo tempo nada mais € do que o espirito universal absoluto — com efeito
este € um s6. O espirito universal ¢ o espirito do mundo, tal como se
desdobra na consciéncia humana. Os homens comportam-se em relacdo a
este como individuos em relacdo ao todo, que ¢ a sua substancia. E este



espirito universal ¢ conforme ao espirito divino, que ¢ o espirito absoluto.
Porque Deus ¢ omnipresente, estd em todos os homens, aparece na
consciéncia de cada um. E este ¢ o Espirito universal. O espirito particular
de um povo particular pode perecer; mas ¢ um membro na cadeia do curso
do Espirito universal. E este ndo pode perecer. O espirito do povo ¢ assim o
Espirito universal numa configuracao particular, a qual ele € em si superior,
mas tem-na, porque ele existe: com o ser determinado, com a existéncia,
surge a particularidade. A particularidade do espirito do povo consiste na
espécie e no modo da sua consciéncia, que ele para si constitui acerca do
espirito. Na vida ordinaria dizemos: este povo teve esta representacao de
Deus, esta religido, este direito. Forjou tais representacdes sobre a vida
¢tica. Olhamos tudo isto a maneira dos objetos [60] exteriores que um povo
teve. Mas ja numa observagao superficial notamos que estas coisas sdao de
indole espiritual e ndo podem ter outra espécie da sua realidade efetiva a
nao ser o espirito, a consciéncia que do espirito tem o espirito.

Mas esta ¢, como se disse, simultaneamente a autoconsciéncia. Aqui,
porém, podemos enredar-nos no erro de tomar a representagdao de si mesmo
na autoconsciéncia como representacdo do individuo temporal. E uma
dificuldade para a filosofia que a maioria seja levada a pensar que ela nada
mais contém do que a existéncia empirica particular do individuo. Mas o
espirito, na consciéncia do espirito, ¢ livre; aboliu a existéncia temporal e
limitada e relaciona-se com a esséncia pura que € a0 mesmo tempo a sua
esséncia. Se a esséncia divina nao fosse a esséncia do homem e da natureza,
seria justamente uma esséncia que nada seria. Portanto, a autoconsciéncia ¢
um conceito filoso6fico que somente numa exposicao filosofica pode obter a
sua plena determinidade. Estabelecido isto assim, o segundo aspeto a
considerar ¢ que a consciéncia de um povo determinado ¢ a consciéncia da
sua esséncia. O espirito €, antes de mais, 0 seu proprio objeto; enquanto
para nos o ¢, mas ainda sem a si mesmo se conhecer, ndo ¢ por enquanto o
seu objeto segundo o seu verdadeiro modo. O objetivo €, porém, tornar-se
consciente de que ele sO insta a conhecer-se a si mesmo, tal como € em si €
para si mesmo, consiste em ele se manifestar a si mesmo na sua verdade — o
objetivo ¢ que ele suscite um mundo espiritual, conforme ao conceito de si



mesmo, que cumpra e realize a sua verdade, que produza a religido e o
Estado de um modo tal que sejam conformes ao seu conceito, que sejam
seus na verdade ou na ideia de si mesmo — a Ideia ¢ a realidade, que ¢
apenas o espelho, a expressao do conceito. Tal € o fito universal do espirito
e da historia; e assim como o germe traz em si toda a natureza da arvore, o
sabor, a forma dos frutos, assim também os primeiros vestigios do espirito
Ja contém virtualiter toda a historia.

Segundo esta determinacdo abstrata, pode dizer-se que a historia
universal ¢ a exposicdo do espirito [61], tal como ele pelo seu labor
consegue chegar a saber o que em si €. Os Orientais ndo sabem que o
espirito ou o0 homem como tal € em si livre. Porque nao o sabem, nao o sao.
Sabem apenas que um ¢ livre; mas, justamente por isso, semelhante
liberdade € apenas capricho, barbarie, apatia da paixdo ou também dogura e
mansidao sua, a qual ¢ somente um acaso ou arbitrio da natureza. Este um
¢, pois, apenas um déspota, ndo um homem livre, verdadeiro homem. — A
consciéncia da liberdade surgiu primeiro entre os Gregos e, por isso, foram
livres; eles, porém, como também os Romanos, souberam apenas que
alguns sao livres, mas ndo o homem como tal. Nao o souberam Platdao e
Aristoteles; por isso, nao s6 os Gregos tiveram escravos € a sua vida e a
estabilidade da sua bela liberdade estiveram ligados a escraviddo, mas
também a sua propria liberdade foi, em parte, uma flor acidental,
imperfeita, efémera, limitada, e em parte, simultaneamente, uma dura
serviddo do humano. — S6 as nagdes germanicas chegaram no Cristianismo
a consciéncia de que o homem ¢ livre enquanto homem, de que a liberdade
do espirito constitui a sua mais peculiar natureza. Esta consciéncia surgiu,
em primeiro lugar, na religido, na regido mais intima do espirito; mas
infundir também este principio na esséncia mundana foi uma ulterior tarefa,
cuja solucao e cumprimento exige um dificil e longo trabalho de formacao.
Com a aceitagdo da religido crista, nao cessou imediatamente a escravatura
e muito menos ainda dominou logo a seguir a liberdade dos Estados; nem
0s governos € as constituicoes se organizaram de um modo racional e se
fundaram no principio da liberdade. A aplicagdo do principio a
mundanidade, a penetracdo e organizagdo da situacdo mundana gracas ao



mesmo principio, € o longo processo que constitui a propria historia. Ja
chamei a aten¢do para a diferenca entre o principio como tal e a sua
aplicacdo, isto €, a sua introdu¢ao e desenvolvimento na realidade efetiva
do espirito e da vida; retornaremos em seguida a isto: € uma [62]
determinacdo fundamental da nossa ciéncia e importa fixa-la
essencialmente no pensamento. Assim como aqui se relevou de modo
provisorio esta diferenca em relagdo ao principio cristdo, a autoconsciéncia
da liberdade, ela tem também lugar essencialmente a propdsito do principio
da liberdade em geral. A historia universal ¢ o progresso na consciéncia da
liberdade — um progresso que temos de conhecer na sua necessidade.

Com o que eu disse em geral acerca da diferenca que existe no
conhecimento da liberdade — e claro esta, primeiro na forma de que os
Orientais apenas souberam que um ¢ livre, 0 mundo grego € romano que
alguns sdo livres, mas nds sabemos que todos os homens sdo em si livres,
que o homem ¢ livre — dispomos ja da divisdo que faremos na historia
universal e segundo a qual a abordaremos. Esta €, no entanto, uma
observacdo feita apenas de passagem; antes temos ainda de explicitar
alguns conceitos.

Por conseguinte, o que se aduziu como a razdo do Espirito na sua
determinidade, deste modo, determinacdo do mundo espiritual, ¢ — em
virtude de o mundo substancial e fisico lhe estar subordinado ou, numa
expressdo especulativa, ndo possuir verdade alguma perante o primeiro —
como o fim Ultimo do mundo, ¢ a consciéncia que o espirito tem da sua
liberdade e, deste modo, apenas a realidade efetiva da sua liberdade em
geral. Que, porém, esta liberdade, tal como foi mencionada, ¢ ainda
indeterminada ou uma palavra infinitamente ambigua, que apesar de tudo ¢
o que ha de mais elevado, traz consigo infinitos equivocos, confusdes e
erros € engloba em si todas as desordens possiveis, eis algo que nunca se
soube e experimentou melhor do que na €poca atual; mas, antes de mais,
damo-nos aqui por satisfeitos com aquela definicdo geral. Além disso,
chamou-se a atengdo para a importancia da diferenca infinita entre o
principio, o que € apenas em si, € 0 que ¢ efetivamente real. Ao mesmo



tempo, a liberdade em si mesma ¢ o que encerra a necessidade infinita de
por si chegar a consciéncia [63] — pois esta &, segundo o0 seu conceito, um
saber de si — e, deste modo, chegar a realidade efetiva: a realidade ¢ para si
o fim que ela realiza, e o tnico fim do espirito.

A substancia do espirito ¢ a liberdade. O seu fim no processo historico
aduz-se deste modo: ¢ a liberdade do sujeito; que ele tenha a sua
consciéncia moral e a sua moralidade, que se proponha fins universais e os
faca vigorar; que o sujeito tenha um valor infinito e chegue também a
consciéncia deste extremo. A substancialidade do fim do espirito universal
alcanca-se através da liberdade de cada um.

Os espiritos dos povos sdao os membros do processo em que o Espirito
chega ao livre conhecimento de si mesmo. Mas os povos sdo existéncias
para si — nao temos aqui a ver com o espirito em si — € como tais t€ém
existéncia natural. S3o nagdes e, portanto, o seu principio € um principio
natural; e porque os principios sdo distintos, também os povos sao
naturalmente distintos. Cada um tem o seu principio peculiar, para o qual
tende como para seu fim; se ja alcancou este fim, entdo nada mais tem a
fazer no mundo.

Deve, pois, olhar-se o espirito de um povo como o desenvolvimento do
principio que estd encoberto na forma de um impulso obscuro, que se
expande e tende a tornar-se objetivo. Semelhante espirito do povo ¢ um
espirito determinado, um todo concreto; deve conhecer-se na sua
determinidade. Porque ¢ espirito, s6 pode apreender-se espiritualmente
mediante o pensamento, € somos nods que concebemos o pensamento; além
disso, também o espirito do povo se apreende a si mesmo pensando. Temos,
pois, de considerar o conceito determinado, o principio deste espirito. Este
principio € em si muito rico e desdobra-se de multiplos modos; o espirito &,
com efeito, vivo e ativo e importa-lhe o produto de si mesmo. S¢6 ele € que
se manifesta em todos os atos e direcoes do povo, se encaminha para a
realiza¢ao de si, para a autofruicao e a [64] compreensao de si mesmo. A
religido, a ciéncia, as artes, os destinos € 0s acontecimentos sao 0O seu
desdobramento. Isto e nao a determinidade natural do povo (como poderia



sugerir a derivacao da palavra natio, de nasci), ¢ que da ao povo o seu
carater. Na sua atuacao, o espirito do povo s6 conhece, de inicio, os fins da
sua realidade efetiva determinada, e ndo se conhece ainda a si mesmo. Mas
tem o impulso para apreender os seus pensamentos. A sua atividade
suprema € pensar, € por isso € ativo na sua mais elevada operagdo de a si
mesmo se compreender. O supremo para o espirito ¢ saber-se, chegar nao so
a intui¢do, mas tambeém ao pensamento de si proprio. Deve tal realizar, e
certamente o realizara; mas semelhante realizagdo ¢ ao mesmo tempo a sua
decadéncia e esta constitui igualmente a emergéncia de um outro estadio, de
um outro espirito. O espirito singular de um povo cumpre-se ao efetuar a
passagem para o principio de um outro povo; produz-se deste modo uma
continua¢do, o aparecimento e a substituigdo dos principios dos povos.
Mostrar em que consiste a conexdao de semelhante movimento € a tarefa da
historia universal filosoéfica.

O modo abstrato da progressao do espirito de um povo € a prossecugao
inteiramente sensivel do tempo, uma primeira atividade; o movimento mais
concreto ¢ a atividade espiritual. Um povo faz progressos em si mesmo;
experimenta o avanco ¢ a decadéncia. O que esta mais a mao ¢ aqui a
categoria da formagdo (Bildung), da formagdo superior e da deformacao;
esta ultima € para o povo produto ou fonte da sua ruina. No entanto, com a
palavra formacdo, nada ainda se determinou sobre o conteudo substancial
do espirito do povo; ela ¢ formal e constroi-se em geral pela forma da
universalidade. O homem formado ¢ que sabe imprimir a toda a sua agdo o
selo da universalidade, o que aboliu a sua particularidade, o que age
segundo principios universais. A formagdo ¢ forma do pensar; mais
precisamente, ai reside a causa por que o homem sabe inibir-se, € ndo age
apenas segundo as suas inclinagdes e apetites, mas em si se concentra.
Confere deste modo ao objeto uma posicao livre e habitua-se a comportar-
se teoricamente. A isto se associa o habito de apreender os distintos aspetos
na sua singularidade e de analisar as [65] circunstancias, o isolamento das
partes, a abstracdo, ao proporcionar-se imediatamente a cada um dos lados a
forma da universalidade. O homem formado conhece nos objetos os
diversos aspetos; estes existem para ele, a sua reflexdo educada deu-lhes a



forma da universalidade. Em seguida, pode também na sua conduta
preservar cada vertente particular. Pelo contrario, o nao formado, ao
apreender o essencial, pode, com a melhor intencao, danificar meia dazia de
outras coisas. Um homem formado, por fixar os distintos aspetos, age
concretamente; esta habituado a atuar segundo pontos de vista e fins
universais. Por conseguinte, a formagao exprime a determinagao simples de
imprimir a um conteudo o carater do universal.

No entanto, o desenvolvimento do espirito, como movimento de que
brotou a formacao, deve ainda considerar-se de um modo mais concreto. O
universal do espirito consiste em por as determinagdes que em si tem. Isto
pode, por seu turno, entender-se em sentido subjetivo; e entdo chamam-se
disposigdes ao que o espirito € em si €, por ele ser posto, denominam
-se propriedades, aptidoes. O proprio produto considera-se apenas em forma
subjetiva. Na historia, pelo contrario, o produto existe na forma em que foi
suscitado como objeto, ato, obra do espirito. O espirito do povo € um saber,
e a atividade do pensamento sobre a realidade de um espirito do povo
consiste em que este conhega a sua obra como algo de objetivo, e nado ja
meramente subjetivo. A propdsito destas determinagdes, deve observar-se
que, muitas vezes, se faz uma distin¢ao entre o que o homem interiormente
¢ e os seus atos. Na historia, isto ¢ falso; a série dos seus atos € o proprio
homem. Imagina-se, decerto, que a intengdo, o propdsito, pode ser algo de
excelente, mesmo quando os atos nada valem. Pode, sem duvida, ocorrer no
individuo que o homem se dissimule; mas tal ¢ algo de inteiramente parcial.
A verdade ¢ que o externo ndo ¢ diferente do interno. Semelhantes
subtilezas de distingdes momentaneas ndo ocorrem na historia. Os povos
sd0 0 que sao os seus atos. Os atos sdo o seu fim [66].

O espirito age essencialmente, converte-se no que € em si, no seu ato, na
sua obra; torna-se deste modo objeto para si e tem-se perante si como um
ser determinado. Assim também o espirito de um povo; a sua acdo consiste
em fazer de si um mundo real, que também existe no espaco; a sua religido,
o seu culto, os seus usos, 0s seus costumes, a sua arte, a sua constituicao, as
suas leis politicas, todo o ambito das suas instituicdes, o0s seus



acontecimentos e feitos, eis a sua obra — tudo isso ¢ o povo. Todo o povo
tem esta sensacao. O individuo tem entdo diante de si o ser do povo como
um mundo ja pronto e firme, no qual ele tem de se incorporar. Deve
apropriar-se deste ser substancial de modo que ele se transforme no seu
modo de sentir e nas suas habilidades, para que ele proprio seja algo. A
obra pré-existe e os individuos devem por ela configurar-se, tornar-se a ela
conformes. Se considerarmos o periodo desta produgdo, descobrimos que o
povo age aqui para o fim do seu espirito, € chamamo-lo moral, virtuoso,
forte, porque produz o que constitui a vontade externa do seu espirito e
defende a sua obra, no labor da sua objetivagao, contra todo o poder
externo. Aqui ainda ndo tem lugar a separagdo dos individuos quanto ao
todo; ela so6 aparece mais tarde, no periodo da reflexdo. Se o povo fez de si
a sua obra, entdo eliminou-se a cisdo entre o em-si, 0 que ele ¢ na sua
esséncia, ¢ a realidade efetiva, e o povo satisfez-se: erigiu como mundo seu
o que ele em si mesmo €. Nesta sua obra, neste mundo seu, o espirito
desfruta agora de si.

Ora o que vem logo a seguir ¢ o que ocorre quando o espirito tem o que
quer. A sua atividade ja ndo ¢ excitada, a sua alma substancial ja4 ndo entra
em atividade. A sua a¢do encontra-se apenas numa longinqua relagdo com
os seus interesses supremos. SO tenho interesse por algo enquanto ele me
esta ainda oculto ou € necessario para um fim meu, que ainda se nao
realizou. Por conseguinte, ao realizar-se um povo, ao alcangar o seu fim,
desvanece-se o seu mais profundo interesse. O espirito do povo ¢ um
individuo natural; como tal, floresce, ¢ poderoso, decai € morre. E inerente
a natureza da finidade que o espirito limitado seja perecivel. Ele ¢ vivo e,
por isso, essencialmente atividade [67], ocupa-se na criacdo de si mesmo,
na produgdo e na realizacdo de si proprio. Existe uma oposicdo quando a
realidade efetiva ainda ndo ¢ conforme ao seu conceito, ou quando o
conceito interno de si ainda ndo chegou a autoconsciéncia. Mas logo que o
espirito proporcionou a si a sua objetividade na sua vida, logo que elaborou
o conceito de si e o levou a plena realizacdo, chegou, como se disse, a
fruicdo de si mesmo, que ja ndo ¢ atividade, mas um brando deambular
através de si mesmo. A idade mais bela, a juventude de um povo, situa-se



no periodo em que o espirito ¢ ainda ativo; pois, os individuos tém o
impulso de conservar a sua patria, de fazerem valer o fim do seu povo.
Conseguido isso, comeca o habito de viver; e assim como o homem perece
no habito da vida, assim também o espirito do povo morre na frui¢do de si
mesmo. Quando o espirito do povo levou a cabo a sua atividade, cessa
entdo a vivacidade e o interesse; o povo vive na transi¢ao da virilidade para
a velhice, na fruicdo do alcancado. Antes, evidenciara-se uma necessidade,
uma indigéncia; foi satisfeita mediante uma institui¢do, e ja ndo existe. Em
seguida, também a instituigdo deve suprimir-se, € inicia-se um presente sem
necessidades. O povo, ao renunciar a diversos aspetos do seu fim,
contentou-se também talvez com um ambito menor. Ainda que a sua
imaginacdo tenha ido mais além, teve de a ela renunciar enquanto fim,
quando a realidade efetiva a tal ndo se prestava e limitou a esta o seu fim.
Vive, pois, agora na satisfagao do fim alcangado, entrega-se ao hébito, onde
Ja ndo existe vitalidade alguma, e caminha assim para a sua morte natural.
Pode ainda vegetar durante muito tempo. Agita-se; mas tal agitacao ¢
apenas a dos interesses particulares dos individuos, € ndao ja o interesse do
proprio povo. A vida perdeu o seu maximo e supremo interesse; pois o
interesse sO existe onde ha oposi¢ao.

A morte natural do espirito do povo pode mostrar-se como anulacdo
politica. E 0 que chamamos o costume [68]. O relogio tem corda e continua
a andar por si mesmo. O costume € uma acao sem oposicao, a qual so resta
a duragdo formal e em que a plenitude e a profundidade do fim jd ndo
precisam de se expressar — &, por assim dizer, uma existéncia externa,
sensivel, que ja na coisa nao mergulha. Assim morrem os individuos, assim
perecem os povos de morte natural; ainda que os ultimos continuem a
existir, ¢ j4 uma existéncia sem interesse, sem vitalidade, sem sentir a
necessidade das suas instituigdes, justamente porque tal necessidade esta
satisfeita — uma nulidade politica e o tédio politico. O negativo ndo aparece
entdo como cisdo, luta; assim, por exemplo, nas antigas cidades imperiais,
que sucumbiram inocentemente, sem saberem como tal lhes aconteceu.
Numa morte assim, um povo pode achar-se muito bem, embora tenha saido
da vida da Ideia. Serve entdo de material a um principio superior, torna-se



provincia de um outro povo em que vigora um principio mais elevado. Mas
o principio a que um povo chegou ¢ algo efetivamente real; mesmo que ele
encontre no costume a sua morte, no entanto, enquanto algo de espiritual,
ndo pode morrer, mas abre caminho para algo de superior. A caducidade
pode comover-nos, mas, olhada com profundidade, reconhecemo-la como
necessaria na Ideia superior do espirito. Com efeito, o espirito esta de tal
maneira posto que ele realiza assim o seu fim Ultimo absoluto; e, portanto,
devemos reconciliar-nos com a sua caducidade.

O espirito de um povo particular esta sujeito a transitoriedade, declina,
perde a sua significagdo para a historia universal, deixa de ser o portador do
conceito supremo que o espirito de si mesmo concebeu. Pois ¢ sempre o
povo no tempo € 0 que governa, o que concebeu o conceito supremo do
espirito. Pode acontecer que subsistam povos de conceitos nao tdo elevados;
mas ficam de lado na historia universal.

Porém, visto que o povo € um universal, um género, surge uma ulterior
determinagdo. O espirito do povo, enquanto género, existe por si; aqui
reside a possibilidade de que o universal, que ha neste existente, apareca
como o oposto. O seu negativo manifesta-se [69] nele mesmo; o pensar
eleva-se acima da acdo imediata. E a sua morte natural afigura-se assim
também como um suicidio. Observamos, deste modo, por um lado, a
decadéncia que o espirito do povo para si prepara. A manifestagdo da morte
tem figuras distintas, a saber, a ruina parte de dentro, os apetites soltam-se,
a singularidade busca a sua satisfacdo e o espirito substancial fica atras e
destroi-se. Os interesses particulares apoderam-se das forcas e faculdades
que antes estavam consagradas ao todo. Assim o negativo, como ruina a
partir de dentro, parece particularizar-se. Costuma associar-se a tal um
poder externo, que tira ao povo a posse da dominagao e faz que ele deixe de
ser povo. Mas este poder pertence s6 ao fendmeno; nenhuma forca pode
prevalecer contra o espirito do povo ou destrui-lo, se ele ndo estd exanime
em si mesmo € morreu.

Porém, o que se segue ao momento da caducidade € que certamente a
vida sucede a morte. Poderia aqui recordar-se a vida na natureza e como o0s



rebentos caem e outros brotam. Mas, na vida espiritual, ¢ diferente o que
acontece. A arvore ¢ perene, suscita rebentos, folhas, produz frutos e
comega sempre de novo. A planta anual ndo sobrevive ao seu fruto; a
arvore pode em si durar decénios, mas, apesar de tudo, também morre. A
ressurreicdo na natureza € apenas a repeticdo de uma € mesma coisa; ¢ a
historia aborrecida sempre com o mesmo ciclo. Debaixo do Sol nada de
novo acontece. Mas com o sol do espirito € diferente. O seu curso e
movimento ndo ¢ uma autorrepeticdo, mas a sua aparéncia mutavel, que o
espirito para si faz, em criagdes sempre diferentes, ¢ essencialmente um
progresso. Isto expde-se de tal modo na dissolugao do espirito do povo pela
negatividade do seu pensar que o conhecimento, a conce¢cdo pensante do
ser, ¢ fonte e lugar de nascimento de uma nova forma e, sem duvida, de
uma forma superior num principio, em parte conservador, em parte
transfigurador. Com efeito, o pensamento € o universal, o género que nao
morre, que permanece igual a si mesmo. A figura determinada do espirito
nao se desvanece de um modo puramente [70] natural no tempo, mas
suprime-se na atividade espontinea da autoconsciéncia. Porque tal
supressao ¢ uma atividade do pensamento, ¢ a0 mesmo tempo conservacao
e transfiguracdo. — Deste modo, ao abolir, por um lado, a realidade, a
consisténcia do que ele proprio €, o espirito ganha simultaneamente a
esséncia, o pensamento, o universal do que ele apenas foi. O seu principio
ja nao ¢ o imediato conteudo e fim, como ele fora, mas a esséncia do
mesmo.

Porque temos de expor a transicdo de um espirito do povo para outro,
deve observar-se que o Espirito universal em geral ndo morre, mas, como
espirito do povo que pertence a histéria universal, tem de chegar a saber o
que € a sua obra e, para tal, tem de pensar-se. Este pensar, esta reflexdo, ja
nao tem respeito algum perante o imediato, que ele conhece como um
espirito particular; surge uma separagdo entre o espirito subjetivo e o
universal. Os individuos recuam para si mesmos € aspiram aos Seus
proprios fins; ja observamos que a ruina do povo consiste em cada qual
estabelecer para si os seus proprios fins, segundo as suas paixdes. Ao
mesmo tempo, porém, no retraimento do espirito em si, sobressai o pensar



como realidade especial e surgem as ciéncias, pelo que as ciéncias e a ruina,
a decadéncia de um povo, vao sempre par a par.

Mas aqui reside o comeco de um principio superior. A cisdo contém, traz
consigo, a necessidade da unido, porque o espirito ¢ uno. E vivo e
suficientemente forte para produzir a unidade. A oposi¢do em que o espirito
entra com o principio inferior, a contradicado, leva ao principio superior. Os
Gregos, no seu periodo florescente, na sua serena eticidade, ndo tinham o
conceito da liberdade universal; tinham, sem duvida, o kaghkon, o decente,
mas nao uma moralidade ou consciéncia moral. A moralidade, o retorno do
espirito a si, a reflexdo, a fuga do espirito para dentro de si, ndo existia; tal
s6 comecgou com Socrates. Logo que a reflexdo apareceu e o individuo se
retirou para si € se separou dos costumes, para viver em si e segundo as
suas proprias determinacgdes [71], surgiu a ruina, a contradi¢do. Mas o
espirito ndo pode permanecer na oposi¢ao, busca uma unido, € na uniao
reside o principio superior. Este processo de proporcionar ao espirito o seu
Si mesmo, o seu conceito, ¢ a historia. A cisdo contém, pois, o elemento
superior da consciéncia; mas tal elemento superior tem também ainda uma
vertente que ndo entra na consciéncia. Em seguida, a oposi¢cdo s6 pode ser
acolhida na consciéncia quando ja existe o principio da liberdade pessoal.

O resultado deste processo €, pois, que o espirito, ao objetivar-se € ao
pensar o seu ser, destroi, por um lado, a determinidade do seu ser, por outro,
apreende o seu universal e, deste modo, confere ao seu principio uma nova
determinacdo. Alterou-se assim a determinidade substancial deste espirito
do povo, isto €, o seu principio transfundiu-se num outro principio e, claro
esta, superior.

O mais importante, a alma e o excelente na concecdo e compreensao
filosofica da historia € ter e conhecer o pensamento desta transicdo. Um
individuo percorre enquanto tal diferentes estadios na formacgao,
permanecendo o mesmo individuo; e igualmente um povo, até a fase que
constitui a fase universal do seu espirito. Neste ponto reside a necessidade
interna, a necessidade conceptual da variacdo. Mas a impoténcia da vida
revela-se — e ja a tal aludimos — na cisdo entre 0 que comega € o que ¢



resultado. Assim também na vida dos individuos e dos povos. O espirito de
um povo determinado ¢ apenas um individuo no curso da historia universal.
A vida de um povo faz amadurecer o seu fruto; com efeito, a sua atividade
visa realizar o seu principio. Mas este fruto ndo cai no regaco em que se
formou; o povo ndo consegue saborea-lo; pelo contrario, torna-se para ele
uma pog¢ao amarga. Nao pode a ele renunciar porque tem do mesmo uma
sede infinita, mas o preco da pog¢do € a sua aniquilagdo, ¢ a0 mesmo tempo,
porém, o nascer de um novo principio. O fruto torna-se mais uma vez
semente, mas a semente de um outro povo, que a ha de levar a maturacao.

O espirito ¢ essencialmente resultado da sua atividade. A sua [72]
atividade ¢ ir além da imediatidade, ¢ a negagao do imediato e o retorno a
SI.

O espirito € livre; e tornar-se efetivamente esta sua esséncia, alcangar
esta exceléncia, € a aspiracdo do Espirito universal na histoéria do mundo.
Saber-se e conhecer-se € a sua a¢do, que nao se leva a cabo de uma sé vez,
mas por fases. Cada novo espirito de um povo ¢ uma nova fase na conquista
do Espirito universal, para a obten¢do da sua consciéncia, da sua liberdade.
A morte do espirito de um povo ¢ transicao para a vida e, certamente, nao
como na natureza, onde a morte de uma coisa chama a existéncia outra
coisa igual. Mas o Espirito universal ascende desde as determinagdes
inferiores aos principios € conceitos superiores de si mesmo, até as
manifestacdes mais desenvolvidas da sua ideia.

Importa, pois, tratar aqui do fim ultimo que a humanidade tem e que o
Espirito se propde alcancar no mundo e para cuja realizagao ele ¢ impelido
com infinita e absoluta for¢a. As determinagdes acerca deste fim ultimo
conectam-se com o que anteriormente se rememorou a respeito do espirito
do povo. Afirmou-se que o espirito com nada mais pode lidar do que
consigo mesmo. Nada existe de mais elevado do que o espirito, nada mais
digno de ser o seu objeto. O espirito ndo pode repousar nem ocupar-se de
mais nenhuma coisa até saber o que €. Este ¢, sem duvida, o pensamento
geral e abstrato, € ha um abismo profundo entre este pensamento, do qual



dizemos que ¢ o supremo e Unico interesse do espirito, € aquele que
constitui, a partir do que vemos na Historia, o interesse dos povos e dos
individuos. Na visdo empirica, divisamos fins e interesses particulares que
durante séculos ocuparam os povos; pense-se, por exemplo, no antagonismo
entre Roma e Cartago. E ¢ preciso saltar um abismo profundo até chegar a
conhecer, nos fendmenos da histéria, o pensamento que por nos foi aduzido
como interesse essencial. Embora a oposicdo entre os interesses que
primeiro aparecem € O Interesse que se€ mencionou como O interesse
absoluto do espirito s6 [73] mais tarde se ird discutir, ¢ facil ao menos
apreender o pensamento geral do conceito, segundo o qual o espirito livre
se refere necessariamente a si mesmo, ja que € espirito livre; de outro modo,
seria dependente e ndo livre. Se, pois, se determina a meta de modo que o
espirito chegue a consciéncia de si mesmo ou faca o mundo em
conformidade consigo — ambas as coisas sdo, com efeito, idénticas —, pode
dizer-se que o espirito se apropria da objetalidade ou, inversamente, que o
espirito suscita de si proprio o seu conceito, o objetiva e, deste modo, se
torna o seu proprio ser; na objetalidade, torna-se consciente de si mesmo,
para ser bem-aventurado: onde a objetalidade corresponde a exigéncia
interior, ai existe a liberdade — portanto, ao determinar-se a meta, a
progressao obtém a sua determinagdo mais exata, a saber, segundo o aspeto
de que nao se considera como um simples aumento. Podemos logo
acrescentar que, ao falar da nossa consciéncia habitual, admitimos também
que a consciéncia tem de percorrer estadios de formagao para conhecer a
sua esséncia.

A meta da historia universal €, pois, que o espirito chegue a saber o que
¢ verdadeiramente e torne objetivo este saber, o realize num mundo
presente, se produza objetivamente a si mesmo. O essencial € que esta meta
¢ algo de produzido. O espirito ndo € uma coisa natural, como o animal;
este ¢ como ¢, imediatamente. O espirito € o que se produz, converte-se no
que €. Por isso, a sua configuracdo primeira, para ser real, ¢ apenas
autoatividade. O seu ser ¢ atuosidade, ndo ¢ uma existéncia em repouso,
mas o ter-se produzido, ter para si evolvido, ter-se feito por si proprio. Para
que o espirito seja verdadeiramente, hd que ter-se a st mesmo produzido; o



seu ser ¢ o produto absoluto. Este processo, que ¢ uma mediacdo de si
consigo por meio de si mesmo, ndo mediante outro, implica que o espirito
tem momentos distintos, contém em si movimentos € variagoes, ora esta
determinado assim, ora de outro modo. Neste processo contém-se, pois,
essencialmente, fases e a histdria universal ¢ a exibicdo do processo divino,
da série de estddios em que o espirito se sabe e realiza a si mesmo, €
também a sua verdade. Sao todas [74] fases do autoconhecimento; o
mandamento supremo, a esséncia do espirito € conhecer-se a si mesmo,
saber-se € produzir-se como o que €. Tal mandamento cumpre-o na historia
universal; produz-se a si mesmo em formas determinadas e tais formas sdo
os povos na historia do mundo. S3o produtos, cada um dos quais expressa
um estadio particular, e caracterizam assim €pocas na historia universal.
Numa conce¢dao mais profunda: sdo os principios que o espirito descobriu
por si e que ¢ for¢ado a realizar. Ha neles, portanto, uma conexao essencial,
que nada mais exprime do que a natureza do espirito.

A historia universal ¢ a exibicdo do processo divino e absoluto do
Espirito, nas suas formas supremas; € a exibi¢do da série de estadios através
dos quais ele alcanga a sua verdade, a autoconsciéncia acerca de si. As
configuragdes destes estddios sdo os espiritos dos povos historicos, as
determinidades da sua vida ética, da sua constituicdo, da sua arte, da sua
religido e da sua ciéncia. Realizar tais estddios € o impulso infinito do
Espirito universal, o seu impeto irresistivel; com efeito, esta articulagdo,
bem como a sua realizacdo, ¢ o seu conceito. — A histéria universal mostra
somente como o espirito chega paulatinamente a consciéncia e a vontade da
verdade. O espirito alvorece, encontra pontos capitais € chega, por fim, a
consciéncia plena. Ja antes explicdAmos o fim ultimo desta progressao. Os
principios dos espiritos dos povos numa série necessaria de estadios sdo
apenas momentos do unico Espirito universal, que por meio deles se eleva e
se integra, ao longo da histéria, numa totalidade que a si mesma se
apreende.

A esta intuicao de um processo, pelo qual o espirito realiza o seu escopo
na historia, opde-se uma representacdo muito difundida do que ¢ o ideal e



de qual a relacdo que ele tem com a realidade. Nada ¢ mais frequente e
usual do que ouvir o lamento de que os ideais se nao podem realizar na
realidade efetiva — quer sejam ideais de fantasia ou da razdo os que se
impdem — e, em particular, os ideais da juventude sdo reduzidos a sonhos
pela fria realidade efetiva. Estes ideais, que na viagem da vida se
desmoronam nos escolhos da dura realidade [75], s6 podem ser, em
primeiro lugar, apenas subjetivos e pertencem a individualidade do singular
que a si mesmo se considera o que ha de mais elevado e sagaz. Tais ideais
ndo vém agora aqui a proposito. Com efeito, o que o individuo para si € na
sua singularidade ndo pode ser lei para a realidade efetiva universal, da
mesma maneira que a let universal ndo ¢ apenas para os individuos
singulares, os quais podem nela ser deixados para tras. Pode certamente
acontecer que tais ideais se ndo realizem. O individuo forja para si muitas
vezes representagdes de si mesmo, de altos propositos e feitos magnificos
que quer levar a cabo, da importancia que ele proprio tem, que com justica
pode reclamar e que serve para a salvacdo do mundo. Quanto a tais
representacoes, devem permanecer no seu lugar. Podem acerca de si sonhar-
se muitas coisas que nada mais sao do que representacdes exageradas do
proprio valor; pode também acontecer que o individuo seja injustamente
tratado; mas isso em nada afeta a historia universal, a qual os individuos
servem como meios da sua progressao.

Mas por ideais entendem-se também os ideais da razdo, as ideias do
bem, da verdade, do melhor no mundo, ideias que tém a exigéncia da sua
satisfagdo; se tal satisfacdo ndo ocorrer considera-se tal uma injustica
objetiva. Poetas como Schiller expressaram de um modo sensivel e sereno a
sua dor a este respeito. Se, pois, afirmamos em contrapartida que a razao
universal se realiza, ndo nos referimos entdo ao individuo empirico. Com
efeito, este pode ser melhor ou pior, porque aqui o acaso, a particularidade
obtém do conceito o poder de exercitar o seu enorme direito. Pode, porém,
imaginar-se, em relacao as coisas particulares, que ha no mundo muitas que
sdo injustas. Haveria, por conseguinte, muito que censurar nas
singularidades do fendmeno, mas aqui ndo se trata do empiricamente
particular, que estd entregue ao acaso e, atraveés da censura, fornecer a



opinido da sua pretensa sabedoria, do bom propdsito. Esta censura
subjetiva, que apenas tem diante de si o individuo e a sua deficiéncia, sem
nele conhecer a razdo universal, ¢ facil e pode gabar-se e pavonear-se
fortemente porque traz a garantia da boa inten¢do em prol do bem do todo
[76] e proporciona a si a aparéncia de bom coracdo. Nos individuos, nos
Estados, na condu¢ao do mundo, € mais facil discernir os defeitos do que o
verdadeiro conteudo. Na censura negativa permanece-s€ com um ar
altaneiro e superior sobre a coisa, sem se adentrar por ela, isto ¢, sem a ter
compreendido, sem ter captado o que ela tem de positivo. A censura pode
decerto ser fundamentada; s6 que ¢ muito mais facil descobrir o deficiente
do que o substancial (por exemplo, nas obras de arte). Os homens julgam
muitas vezes que ja fizeram tudo, quando descobriram o que com razao €
censuravel; tém, sem duvida, razdo em censurar, mas também nao tém
razdo por desconhecerem o elemento afirmativo da coisa. E um sinal da
maxima superficialidade achar por toda a parte o mau, sem nada ai ver de
afirmativo e auténtico. A idade, em geral, torna-nos moderados, a juventude
esta sempre descontente; na velhice, o que faz tal ¢ a maturidade do juizo,
que ndo sO consente no mau por desinteresse, mas, instruida mais
profundamente pela seriedade da vida, foi encaminhada para o substancial,
a solidez das coisas; ndo ¢ uma benevoléncia, mas justiga.

Porém, no tocante ao verdadeiro ideal, a ideia da propria razdo, o
discernimento a que a filosofia deve levar ¢ que o mundo efetivamente real
¢ como deve ser, e que a vontade racional, o bem concreto, ¢ de facto o
mais poderoso, o poder absoluto que se realiza. O verdadeiro bem, a razao
divina universal, ¢ também o poder de a si mesmo se realizar. Este bem,
esta razdo na sua representagdo mais concreta ¢ Deus. O que chamamos
Deus ¢ o bem, ndo simplesmente como ideia em geral, mas como uma
eficacia. O discernimento da filosofia ¢ que nenhuma for¢ca vai além do
poder do bem, de Deus, que o impega de se impor; ¢ que Deus tem sempre
razao ¢ a historia universal nada mais representa do que o plano da
Providéncia. Deus governa o mundo; o conteudo do seu governo, o
cumprimento do seu plano ¢ a historia universal; apreender semelhante
plano ¢ a tarefa da filosofia da historia universal e o seu pressuposto € que o



ideal se realiza, que somente tem realidade efetiva o que se ajusta a ideia.
Perante a luz pura da Ideia divina [77], que ndo ¢ um simples ideal,
desvanece-se a ilusdo de que o mundo constitua um louco e insensato
acontecer. A filosofia quer conhecer o conteudo, a realidade efetiva da ideia
divina e justificar a realidade menosprezada. A razdo ¢ efetivamente a
perce¢ao da obra divina.

O que habitualmente se chama realidade efetiva ¢ considerada pela
filosofia como algo de corrupto, que pode decerto aparecer, mas em si € por
st ndo ¢ real. Semelhante discernimento contém o que se pode chamar a
consolacgdo face a representacao da infelicidade absoluta, da loucura do que
aconteceu. Contudo, tal consolagdo ¢ apenas o substituto de um mal que
nao deveria ter acontecido, € o seu lar ¢ o finito. A filosofia ndo €, pois,
uma consolagdo; € mais do que i1sso: reconcilia e transfigura o real, que se
afigura injusto, em racional, apresenta-o como aquilo que esta fundado na
propria Ideia e com isso a razdo se deve satisfazer. Com efeito, na razao
esta o divino. O conteudo subjacente a razdo ¢ a Ideia divina e ¢
essencialmente o plano de Deus. Considerada como histéria universal, a
razao nao ¢ na vontade do sujeito igual a Ideia, mas apenas a eficicia de
Deus ¢ igual a Ideia. Na representacdo, porém, a razado ¢ a perce¢do da
Ideia; ja no plano etimologico ¢ a percecdao do que foi expresso (logos) — e,
claro esta, do verdadeiro. A verdade do verdadeiro — é o mundo criado.
Deus fala; exprime-se apenas a si mesmo e ¢ o poder de se expressar, de se
fazer percetivel. E a verdade de Deus, a copia de Deus, é o que se percebe
na razao. A filosofia diz, pois, que o vazio nao ¢ ideal algum, mas apenas o
que ¢ efetivamente real — que a Ideia se faz percetivel.

Ora a questdo imediata pode ser esta: que meios utiliza ela? Eis o
segundo problema que aqui se deve considerar.

b) [Os meios da realizacdol

A questdo dos meios, pelos quais a liberdade se produz para um mundo,
leva-nos ao fendmeno da prépria historia. Se a liberdade enquanto tal €,



antes de mais, o conceito interno, entdo os meios sdo, em contrapartida
[78], algo de externo; sdo o aparente, que se expde na historia como o que
surge imediatamente diante dos nossos olhos. A 1mediata visdo da historia,
porém, mostra-nos as ag¢des dos homens, que emanam das suas
necessidades e paixoes, dos seus interesses, das suas representagcoes € dos
fins que subsequentemente para si forjam, dos seus carateres e talentos; e,
claro esta, de tal modo que neste espetaculo de atividade surgem como
mobiles apenas as necessidades, as paixoes, os interesses, etc. Sem duvida,
os individuos querem, em parte, fins mais universais, um bem, mas
pretendem-no de modo tal que este bem € de natureza restrita, por exemplo,
o nobre amor da patria, e at¢ de uma regido que se encontra numa relacao
insignificante com o mundo e com a meta universal do mundo, ou o amor a
sua familia, aos amigos — a probidade em geral. Em suma, tém aqui lugar
todas as virtudes; nelas podemos ver realizada a determinagao da razao nos
proprios sujeitos € no circulo da sua a¢do. Mas sdo individuos particulares,
que se encontram em escassa propor¢ao com a massa do género humano —
porquanto devemos compara-los, enquanto singulares, aos restantes
individuos; de modo analogo, o ambito da presenca que as suas virtudes
tém ¢ relativamente de pouca extensao. Mas as paixdes, os fins do interesse
particular, a satisfacdo do egoismo sdo, em parte, o que ha de mais
poderoso. Tém o seu poder no facto de ndo respeitarem nenhuma das
limitacdes que o direito e a moralidade lhes querem por e no facto de a
violéncia natural da paixdo estar muito mais proxima do homem do que a
disciplina artificial e lenta da ordem e da moderagdo, do direito e da
moralidade.

Se olharmos o espetaculo das paixdes e fixarmos os nossos olhos nas
consequéncias histéricas da sua violéncia, da irreflexdo que as acompanha
ndo soO a elas mas também e até de preferéncia aos bons propositos e retos
fins, se considerarmos o mal, a perversidade e a decadéncia dos mais
florescentes impérios que o espirito humano produziu, se olharmos [79] os
individuos com a mais profunda compaixdo pela sua indizivel miséria,
podemos apenas acabar por lamentar com tristeza esta caducidade e — ja
que esta decadéncia € nao so obra da natureza, mas da vontade dos homens



— com dor também moral, com a indigna¢cdo do bom espirito, se ¢ que tal
em nos existe. Sem exagero retorico, com a simples compilagdo correta da
desgraca que sofreu o que ha de mais espléndido nas configuragdes dos
povos € dos Estados, bem como nas virtudes privadas, ou pelo menos a
inocéncia, pode elevar-se aquela consequéncia ao mais pavoroso quadro e
intensificar-se o sentimento até a mais profunda e inconsoldvel dor que
nenhum resultado compensador foi capaz de contrapesar; € para nos
fortificarmos contra semelhante dor ou a ela nos esquivarmos, ¢ que
importa pensar: foi assim, ¢ um destino, nada ha a alterar. E, em seguida, do
tédio que esta dolorosa reflexdo nos pode causar, retirar-nos-iamos para o
nosso sentimento vital, para o presente dos nossos fins e interesses que
exigem nao a dor pelo passado, mas a nossa atividade — e também para o
egoismo, que permanece na margem mais tranquila e a partir dali saboreia
em seguranca o espetaculo longinquo, a mais confusa das ruinas. Porém, ao
contemplarmos a historia como o agougue em que foram sacrificadas a
felicidade dos povos, a sabedoria dos Estados e a virtude dos individuos,
surge sempre necessariamente ao pensamento a pergunta: a quem, a que fim
ultimo foi oferecido este enorme sacrificio? Aqui se levanta habitualmente
o problema daquilo que constituiu 0 comego geral da nossa consideragao; a
partir deste comeco, referimo-nos aos acontecimentos que proporcionam tal
quadro ao nosso sentimento melancoélico e a nossa reflexdo, e determinamo-
los como o campo em que apenas queremos Ver 0s meios para o que
afirmamos ser a determinag¢ao substancial, o fim ultimo absoluto ou, o que ¢
a mesma coisa, o verdadeiro resultado da historia universal. Desde o 1nicio
[80], desdenhamos em geral empreender o caminho da reflexdo que,
daquela imagem do particular, nos elevasse ao universal; além disso, o
interesse da reflexdo sentimental, em rigor, também ndo consiste em elevar-
se verdadeiramente acima de tais visdes € dos sentimentos correspondentes
nem em resolver de facto os enigmas da Providéncia, que se nos propdem
naquelas consideragdes, mas antes em comprazer-se melancolicamente nas
vas e infrutiferas sublimidades de tal resultado negativo. Regressemos, pois,
a posicdo que tinhamos adotado; e os momentos, que a seu respeito



pretendemos aduzir, conterdo igualmente as determinacdes essenciais para
responder as perguntas que daqueles quadros possam surgir.

O primeiro que advertimos ¢ que aquilo que denominamos principio,
fim ultimo, determinagao, ou o que o espirito em si €, a sua natureza, o seu
conceito — € apenas algo de universal e de abstrato. O principio, a lei € algo
de universal e interno que, como tal, por verdadeiro que em si seja, ndo ¢ de
todo efetivamente real. Os fins, os principios, existem nos nossos
pensamentos sO na inten¢ao interna ou também nos livros, mas ainda nao na
realidade efetiva; ou o que s6 ¢ em si constitui uma possibilidade, uma
poténcia, mas ndo passou ainda da sua interioridade a existéncia. Tem de
ocorrer um segundo momento para a sua realidade efetiva, e tal momento ¢
a atuacao, a realizacdo, cujo principio € a vontade, a atividade dos homens
no mundo em geral. SO gracas a esta atividade ¢ que se realizam os
conceitos ¢ as determinagdes em si existentes.

As leis e os principios ndo vivem e ndo vigoram imediatamente por si
mesmos. A atividade que os pde em obra e no ser-ai ¢ a necessidade, o
impulso do homem e, além disso, a sua inclinacdo e paixdo. Para que eu
leve algo ao ato e [81] ao ser-ai, € necessario que tal me importe; devo estar
nele, quero satisfazer-me com a execu¢dao — deve constituir o meu interesse.
“Interesse” quer dizer: ser nele, estar junto dele; um fim pelo qual tenho de
trabalhar deve de algum modo ser também fim meu; devo nele satisfazer ao
mesmo tempo o meu fim, embora o fim em vista do qual trabalho tenha
ainda muitos outros aspetos que nada me interessam. Eis o direito infinito
do sujeito, o segundo momento essencial da liberdade: que o sujeito
encontre a sua satisfacdo propria numa atividade, num trabalho; e se os
homens devem interessar-se por algo tém de nele poder atuar, isto €, exigem
que o interesse seja o0 seu proprio interesse, querem ter-se a si mesmos nele
e ai encontrar o seu proprio sentimento de si. Ha4 que evitar aqui um mal-
entendido: censura-se, diz-se num mau sentido, ¢ com razdo, de um
individuo, que ele ¢ em geral interessado por si — isto €, que busca apenas o
seu proveito privado, ou seja, este proveito privado isolado, busca somente
as suas coisas, sem disposicao de animo em prol do fim universal, em cuja



ocasido ele busca o seu fim particular, em parte também contra esse fim
universal ¢ com atrofia, desvantagem e sacrificio seus. Quem, porém,
trabalha por uma coisa ndo estd apenas interessado em geral, mas encontra-
se nela interessado. A linguagem expressa corretamente esta distingdao. Por
conseguinte, nada acontece, nada se leva a cabo sem que os individuos que
em tal atuam se satisfagam também a si mesmos — a si: sdo individuos
particulares, quer dizer, ttm necessidades e impulsos particulares a eles
peculiares, embora comuns com outros, ou seja, os mesmos, nao diferentes,
quanto ao conteudo, que os outros interesses em geral. Entre estes encontra-
se ndo s6 o da propria necessidade e vontade, mas também o do proprio
discernimento e convic¢do, ou, pelo menos, o da opinido e da crenga
proprias; se alids a necessidade do raciocinio [82], do entendimento e da
razao ja despertou. Os homens exigem entdo que, se t€ém de trabalhar por
uma causa, esta lhes agrade, exigem em geral estar nela com a sua opinido,
convic¢ao acerca da bondade da coisa, da sua legitimidade, da sua utilidade,
da vantagem para eles proprios, etc. Este €, em particular, um momento
essencial da nossa época em que os homens sdo pouco atraidos para algo
por assentimento e autoridade, mas querem consagrar a parte da sua
atividade a uma coisa com o seu proprio entendimento, com a sua
convicgao € opinido autonomas.

Na historia universal, temos a ver com a Ideia, tal como se exterioriza no
elemento da vontade humana, da liberdade do homem, pelo que a vontade
se torna a base abstrata da liberdade, mas o produto ¢ o integral ser
determinado €tico de um povo. O primeiro principio da Ideia nesta forma &,
como se afirmou, a propria Ideia, em abstrato; o outro € a paixdo humana.
Ambos constituem a trama e o fio do tapete da historia universal. A Ideia
como tal ¢ a realidade efetiva; as paixdes sdo o braco com que ela se
estende. Sdo estes os extremos; 0 meio que oS une € em que ambos
competem ¢ a liberdade moral. Objetivamente consideradas, a Ideia e a
individualidade particular encontram-se na grande oposi¢cdo da necessidade
e da liberdade. E a luta do homem contra o fado. Nao tomamos, porém, a
necessidade enquanto necessidade externa do destino, mas como a da Ideia
divina e pergunta-se: como se conciliard esta alta Ideia com a liberdade



humana? A vontade do individuo ¢ livre se ele, abstrata e absolutamente,
em si e por si, pode estabelecer o que quer. Como consegue entdo o
universal, o racional em geral, ser determinante na historia? Esta
contradicio ndo pode aqui elucidar-se de um modo inteiramente
pormenorizado. Mas pense-se no seguinte.

A chama consome o ar e ¢ alimentada pela lenha. O ar ¢ a Unica
condi¢do para o crescimento das arvores; a lenha, ao atuar para consumir o
ar por meio do fogo, luta contra si mesma e contra a propria fonte; e, no
entanto, o oxigénio subsiste no ar e as arvores ndo cessam de reverdecer.
Assim também, se alguém quer construir uma casa, isso depende do seu
arbitrio [83], mas os elementos devem todos ajuda-lo. E, no entanto, a casa
existe para proteger os homens contra os elementos. Estes sdo, pois,
utilizados contra si mesmos; mas a lei universal da natureza nem por 1sso ¢
destruida. A constru¢do de uma casa €, antes de mais, um fim e propdsito
interno. A ele contrapdem-se, enquanto meios, os elementos particulares,
como o material, o ferro, a madeira e a pedra. Os elementos sdo empregues
para trabalhar os metais: o fogo, para fundir o ferro, o ar para aticar o fogo,
a dgua para por em movimento as rodas, cortar a madeira, etc. O resultado ¢
que o ar, que cooperou, ¢ retido pela casa, bem como as dguas da chuva e a
perniciosidade do fogo, na medida em que a casa € incombustivel. As
pedras e as vigas obedecem a gravidade, propendem a mergulhar na
profundidade, e por meio delas erigem-se altas paredes. Os elementos sdo,
pois, usados segundo a sua natureza e cooperam num produto pelo qual sdo
limitados. De igual modo se satisfazem as paixdes, realizam-se a si mesmas
e também os seus fins em conformidade com a sua determinacao natural e
produzem o edificio na sociedade humana em que proporcionaram ao
direito, a ordem, o poder contra eles. Na vida quotidiana, vemos que existe
um direito que nos protege, e tal direito da-se por si mesmo, € um modo
substancial de acdo dos homens que, muitas vezes, esta dirigido contra os
seus interesses ¢ fins particulares. Em cada caso singular, os homens lutam
pelos seus fins particulares contra o direito universal; agem livremente; mas
nem por isso se obnubila o solo universal, o substancial, o direito. Assim
sucede também na ordem universal; as paixdes sdo aqui um ingrediente € o



racional o outro. As paixdes sdo o elemento ativo. De nenhum modo sdo
sempre opostas a eticidade, mas realizam o universal. No tocante ao carater
moral das paixdes, tendem decerto ao proprio interesse e, por isso, parecem
ser, por um lado, més e egoistas. No entanto, o ativo ¢ sempre individual:
no agir, eu sou eu; ¢ o meu fim que tento cumprir. Mas este pode ser um fim
bom, um fim universal. O interesse pode, sem duvida, ser um interesse
inteiramente particular [84], mas dai ndo se segue que seja contrario ao
universal. O universal deve ingressar na realidade efetiva mediante o
particular.

A paixao considera-se como algo que nao ¢ bom, que ¢ mais ou menos
mau: o homem ndo deve ter paixdes. Paixdo” nio ¢ também a palavra
adequada para o que aqui pretendo expressar. Refiro-me aqui, em geral, a
atividade do homem impulsionada por interesses particulares, por fins
especiais ou, se se quiser, por propositos egoistas, ¢ de modo tal que estes
poem toda a energia da sua vontade e carater em tais fins, sacrificando-lhes
os outros que também podem ser fins ou, antes, tudo o mais. Este contetdo
particular esta tdo unido a vontade do homem que constitui toda a sua
determinidade e ¢ dela inseparavel; ele ¢ assim o que é. O individuo é&,
como tal, algo que existe, ndo ¢ o homem em geral, pois este ndo existe,
mas um homem determinado. O carater expressa igualmente a
determinidade da vontade e da inteligéncia. Mas o carater compreende em
geral em si todas as particularidades, os modos da conduta nas relagdes
privadas, etc., e ndo ¢ a determinidade enquanto posta na efetividade e na
atividade. Portanto, quando disser ‘“paixdo”, entenderei por ela a
determinidade particular do carater, porquanto as determinidades da
vontade ndo tém apenas um conteudo privado, mas sdo o elemento
impulsionador e ativo dos atos universais. Aqui nao se fala de propodsitos no
sentido de uma interioridade impotente, com a qual se desorientam
carateres fracos e se parem ratos.

Dizemos, portanto, que nada se produziu sem o interesse daqueles cuja
atividade cooperou; e se chamarmos paixdo a um interesse, na medida em
que a individualidade inteira se entrega, com postergacdo de todos os



demais interesses e fins multiplos que se tenham e possam ter, se fixa num
objeto com todos os veios inerentes do querer € concentra neste fim todas as
suas necessidades e forcas, devemos entdo dizer em geral que nada de
grande se realizou no mundo sem paixdo. A paixao ¢ o lado [85] subjetivo,
e portanto formal, da energia do querer e da atividade — cujo contetido ou
fim ¢ ainda indeterminado — tanto na propria convic¢ao, como no proprio
discernimento e consciéncia. Interessa entdo que conteido tem a minha
convic¢do, € igualmente que fim possui a paixdo, se um ou outro ¢ de
natureza verdadeira. Mas, inversamente, se ele ¢ tal, entdo, para que
ingresse na existéncia e seja efetivo, faz-lhe falta o momento da vontade
subjetiva, no qual se compreende tudo isto: a necessidade, o impulso, a
paixao, e ainda o discernimento proprio, a opinido € a convicgao.

Desta elucidagdo sobre o segundo momento essencial da realidade
efetiva historica de um fim em geral depreende-se que, se de passagem nos
fixarmos no Estado, segundo este aspeto, um Estado estd bem constituido e
¢ forte em si mesmo quando o interesse privado do cidadao estd unido ao
seu fim geral e um encontra no outro a sua satisfacdo e realizacdo — eis uma
proposicdo sumamente importante por si. No Estado, porém, sao
necessarias muitas organizagdes, descobertas de institui¢des adequadas,
mas com longas lutas do entendimento, até ele chegar a consciéncia do que
¢ conforme ao fim; e sdo igualmente necessarias lutas com os interesses € as
paixOes particulares, e uma dificil e longa educagao sua para que se alcance
a unificacdo dos fins. O momento de semelhante unificacdo constitui, na
sua historia, o periodo do seu florescimento, da sua virtude, da sua forca e
da sua felicidade. Mas a historia universal ndo comeca com qualquer fim
consciente — como acontece em circulos particulares dos homens, em que o
impulso simples da sua convivéncia tem ja o fim consciente da garantia da
sua vida e propriedade; em seguida, levada a cabo semelhante convivéncia,
tal fim determina-se mais precisamente a conservar a cidade de Atenas, de
Roma, etc., e a tarefa mostra-se cada vez mais determinada com cada
dificuldade ou necessidade que surge. A histéria universal comeg¢a com o
seu fim geral de que o conceito de Espirito [86] seja satisfeito s6 em si, isto



¢, como natureza — eis o impulso interno, mais intimo e inconsciente. E
todo o empreendimento da histéria universal consiste, como ja se lembrou,
no trabalho de o trazer a consciéncia. Apresentando-se assim na figura do
ser natural, da vontade natural, o que se chamou o lado subjetivo, a
necessidade, o impulso, a paixdo, o interesse particular, como também a
opinido ¢ a representacao subjetiva, existe por si mesmo. Esta imensa massa
de vontades, interesses e atividades sdo os instrumentos € meios do Espirito
universal para cumprir o seu fim — o elevar a consciéncia e o realizar; e este
fim consiste unicamente em encontrar-se, em chegar a si mesmo e
contemplar-se como realidade efetiva. Mas que as vitalidades dos
individuos e dos povos, ao buscarem e satisfazerem o que € seu, constituam
a0 mesmo tempo os meios € os instrumentos de algo superior e mais amplo,
de que nada sabem, que realizam inconscientemente, €is o que se poderia
pOr em questao, e ja o foi também, e de muitos modos foi também negado e
difamado, desprezado, como fantasia, como filosofia. Mas, a tal respeito, ja
esclareci desde inicio e expressei 0 nosso pressuposto ou fé — o que
também, segundo o ja dito, sera apenas resultado, e ndo tem aqui qualquer
outra pretensdo; segundo ela, a razdo governa o mundo e, portanto,
governou € governa igualmente a historia universal. A este universal e
substancial e em si e por si estd subordinado tudo o mais, e lhe serve de
meilo. Mas, além disso, esta razao é imanente ao ser determinado historico e
nele e por ele se realiza. A unido do universal, do que ¢ em si e por si em
geral, e da singularidade, do subjetivo, a afirmacdo de que so ela ¢ a
verdade € uma tese de natureza especulativa e ¢ tratada, na Logica, nesta
forma geral. Mas no proprio curso da histéria universal, como decurso
apreendido ainda em progressao, o lado subjetivo, a consciéncia, nem sabe
ainda qual ¢ o puro e ultimo fim [87] da histdria, o conceito do Espirito.
Este nao ¢ justamente o contetido da sua necessidade e interesse; e, embora
desprovido de consciéncia a tal respeito, o universal encontra-se, contudo,
nos fins particulares e através dos mesmos se realiza. Uma vez que o lado
especulativo deste nexo pertence, como se disse, a Logica, ndo posso aqui
fornecer nem desenvolver o seu conceito, i1sto €, torna-lo concebivel, como



se costuma dizer. Mas posso tentar, mediante exemplos, fazé-lo imaginavel
e mais claro.

Esse nexo implica que, na historia universal e mediante as agdes dos
homens, surge algo mais do que o que eles se propdem e alcangam, do que
eles imediatamente sabem e querem. Os homens realizam o seu interesse;
mas suscita-se assim ainda algo mais, algo que reside no interior do que
eles fazem, mas que ndo jazia na sua consciéncia € na sua intengao.
Apresentemos como exemplo analogo o de um homem que, por vinganca
talvez justa, isto €, por causa de uma ofensa injusta, incendeia a casa de
outro; sobressai ja aqui uma relacdo entre o facto imediato e as
circunstancias, em si, porém, externas € que nao pertencem aquele facto,
tomado imediatamente por si mesmo. Este ultimo, enquanto tal, consiste em
manter, por exemplo, durante algum tempo, uma pequena chama num ponto
minusculo de uma viga. O que com isso ainda se nao fez ird por si mesmo
fazer-se; o ponto incendiado da viga esta ligado aos outros pontos, a viga
esta unida a estrutura de toda a casa, e esta a outras casas; origina-se um
grande incéndio que consome a propriedade de muitos outros homens,
distintos do visado pela vinganga, custa até a vida a muitos homens. Tudo
isto ndo estava no ato imediato nem na intencdo de quem iniciou
semelhante coisa. A a¢do contém, ademais, ainda outra determinagdo geral:
no escopo do agente, havia apenas uma vinganga contra um individuo,
mediante a destrui¢ao da sua propriedade. Mas, além disso, a acdo ¢ ainda
um delito, e este implica o seu castigo [88]. Tal nem terd estado na
consciéncia e, menos ainda, na vontade do autor; mas € o seu ato em si, 0
universal e o substancial do mesmo ato, que através dele foi realizado. —
Neste exemplo deve justamente reter-se apenas o seguinte: na acao imediata
pode residir algo mais do que na vontade e na consciéncia do agente. Além
disso, este exemplo implica ainda que a substancia da agdo, e deste modo
em geral a propria acdo, se vira contra quem a levou a cabo; torna-se para
ele um contragolpe que o abate, e anula a acdo enquanto esta constitui um
crime, restabelecendo o direito na sua vigéncia. Nao temos de insistir neste
aspeto do exemplo, aspeto que pertence ao caso especial — ja disse também
que eu apenas pretendia aduzir um exemplo andlogo.



Quero, no entanto, indicar algo que, mais tarde, aparecera no seu lugar e
que, como propriamente historico, contém a unido do universal e do
particular, a unido de uma determinagdo por si necessaria € de um fim
aparentemente casual, uma forma mais peculiar e que essencialmente nos
interessa. César, vendo-se em perigo de perder a posi¢do — embora ainda
nao de preponderancia, mas pelo menos de equilibrio — a que se elevara
junto dos que se encontravam a cabeca do Estado, achando-se, pois, em
perigo de sucumbir perante aqueles que estavam em vias de se tornar seus
inimigos, os quais, ao lado dos seus fins pessoais, tinham ademais a seu
favor a constituicdo formal do Estado e, com ela, o poder da aparéncia
juridica, combateu-os, pois, com o interesse de a si mesmo se conservar €
de manter a sua posi¢do, honras e seguranca; € a vitoria sobre eles, por ser o
seu poder a dominagao sobre as provincias do império romano, constituia
ao mesmo tempo a conquista de todo o império: César era assim o detentor
individual do poder do Estado, mantendo-se a forma da constitui¢do estatal.
O que assim lhe conseguiu a realiza¢dao do seu fim, primeiramente negativo,
a hegemonia de Roma, foi a0 mesmo tempo uma determinacao necessaria
na histéria de Roma e do mundo, de maneira que ela nao s6 foi um lucro
particular seu, mas o seu [89] labor obedeceu a um instinto que realizou o
que em si e por si se encontrava no tempo. Sdo estes os grandes homens na
historia, cujos fins particulares contém o substancial, a vontade do Espirito
universal. Semelhante contetudo € o seu verdadeiro poder; reside no instinto
universal inconsciente dos homens. Estes sentem-se interiormente
compelidos € ndo tém nenhum outro apoio para resistir aquele que
empreendeu a execugao de semelhante fim em seu interesse. Pelo contréario,
0s povos reunem-se em torno da sua bandeira; ele mostra-lhes e realiza o
que € o seu proprio impulso imanente.

O que um povo ¢ — os momentos que nele se distinguem — pertence a
universal manifestacdo; igualmente lhe pertence um outro principio, a
individualidade, € os dois inserem-se juntamente na realidade efetiva da
Ideia. No povo, no Estado, importa a esséncia de ambas as vertentes, o
modo da sua diferenga e da sua unido. Eis o processo vivo gracas ao qual ¢
viva a Ideia. A Ideia € primeiramente algo de interno e inativo, algo de nao



efetivamente real, algo de pensado e representado, ¢ o interno no povo; €
aquilo pelo qual o universal se torna ativo, se exterioriza, a fim de ser
efetivamente real, ¢ a atividade da individualidade, que pde o interno na
realidade efetiva e torna o que falsamente se chama a realidade, a mera
exterioridade, conforme a Ideia.

Nesta mera exterioridade pode incluir-se a propria individualidade,
enquanto nao ¢ ainda espiritual ou ndo esta educada; o individuo ¢ tanto
mais verdadeiramente individuo quanto com mais for¢ca, segundo a sua
totalidade, esta impresso no substancial e a Ideia nele impressa estd. O que
importa € esta relacdo do universal e da subjetividade, € que o interno se
exteriorize na consciéncia do povo € que o povo tenha consciéncia do
verdadeiro como ser eterno em si e por si, como essencial. Este
desenvolvimento para consciéncia viva, gragas ao qual se conhece o ser-
em-si-e-para-si, nao existe no seu reto modo, na forma da universalidade.
Quando a vontade ¢ apenas algo de interior e latente, ¢ somente vontade
natural e ainda ndo encontrou o racional. O justo, a disposi¢cdo animica [90]
do justo enquanto tal, ainda para ela ndo existe. S6 o saber dos individuos
acerca do seu fim ¢ a verdadeira moralidade. Importa conhecer o imovel, o
motor imével — como diz Aristdteles — que constitui o principio do
movimento nos individuos. Para que tal seja o motor, ¢ necessario que o
sujeito se tenha desenvolvido por si até se tornar livre peculiaridade. E
necessario, pois, que este eterno imével chegue a consciéncia e, além disso,
que os sujeitos individuais sejam por si livres e independentes. Assim como
na historia universal temos de considerar os povos que se desenvolveram de
um modo auténomo, assim aqui consideramos os individuos no seu povo.

A Ideia tem em si mesma a determinacdo do saber-se a si mesma, da
atividade. Por isso, como vida eterna de Deus, ¢ em si mesma, por assim
dizer, antes da criacdo do mundo, o nexo logico. Falta-lhe ainda a forma do
ser na imediatidade; ¢ primeiramente o universal, o interno, o representado.
Mas, em segundo lugar, a Ideia deve ir mais além e fazer justica a oposicao
que, de inicio, nela s6 idealmente existe: ou seja, deve por a diferenca. E a
diferenca entre a Ideia no seu modo livre e universal, no qual junto de si



mesma permanece, € a Ideia como reflexdo puramente abstrata em si.
Quando a Ideia universal surge assim de um lado, determina o outro lado
como formal ser-para-si, como liberdade formal, unidade abstrata da
autoconsciéncia, como infinita reflexdo em si, infinita negatividade: um Eu
que se contrapde a toda a realizagdo como atomo, o maximo extremo da
oposi¢do, o contrario da integral plenitude da Ideia. A Ideia universal ¢,
pois, plenitude substancial, por um lado, e o abstrato do livre arbitrio, por
outro. Deus e tudo encontram-se cindidos € cada um se p6s como outro;
mas o cognoscente, o Eu, estd de tal modo que, para ele, também existe o
outro. Se isto se desenvolver mais, encontra-se nele comida a criacao de
espiritos livres, do mundo, etc. Este outro, o &tomo, que € a0 mesmo tempo
multiplicidade, ¢ a finidade em geral. E por si somente exclusdo do outro,
que, por conseguinte, tem nele a sua fronteira, o seu limite, ¢ ¢ assim
também finidade. Esta reflexdo em si, a [91] autoconsciéncia individual, ¢ o
outro frente a Ideia em geral e, portanto, em absoluta finidade.

Mas este finito, o pincaro da liberdade, este saber formal, em relacdo a
gloria de Deus como Ideia absoluta que conhece o que deve ser, € o solo em
que cai o momento espiritual do saber enquanto tal, por conseguinte,
também a vertente do absoluto, da sua realidade embora apenas formal. A
tarefa profunda da metafisica consiste em compreender o nexo absoluto
desta oposicao. Para o Eu, o outro ¢ o divino, e assim existe a religido; mas,
ademais, na figura do outro, como o mundo em geral, ¢ o ambito universal
da finidade. O Eu ¢, neste ambito, a sua propria finidade; concebe-se,
segundo esta vertente, como finito e, deste modo, € o ponto de partida dos
fins finitos, da manifestacdo. A reflexdo em si, esta liberdade, ¢ em geral
abstratamente o0 momento formal da atividade da Ideia absoluta. O que a si
mesmo se conhece quer-se, primeiro, a si mesmo em geral e quer-se em
tudo; esta sua subjetividade, que a si mesma se conhece, deve existir em
toda a objetividade. Tal ¢ a certeza de si mesmo; e porque a subjetividade
ndo tem outro contetido, tal deve chamar-se o impulso da razdo — como
também, na devocao, apenas importa que o sujeito seja salvo. O Eu nao se
quer primeiramente a si mesmo como ciente, mas como finito segundo a
sua imediatidade, e esta ¢ a esfera da sua manifestacao. Quer-se segundo a



sua particularidade. Tal ¢ o ponto em que incidem as paixdes, em que a
individualidade realiza a sua particularidade. Se esta em estado de realizar a
sua finitude, duplicou-se; reconciliando-se deste modo o atomo e o seu
outro, os individuos tém o que se chama felicidade. Diz-se feliz aquele que
se encontra em harmonia consigo proprio. Pode também tomar-se a
felicidade como ponto de vista na consideragdo da histéria; mas a historia
ndo ¢ o terreno para a felicidade. As épocas de felicidade sdo nela paginas
em branco. Na historia universal também ha, sem duvida, satisfacao; mas
esta ndo ¢ o que se chama felicidade: ¢ a satisfacao dos fins que estdo acima
dos interesses [92] particulares. Os fins que na historia universal tém
significado devem fixar-se com energia, mediante a vontade abstrata. Os
individuos de importancia na historia universal, que perseguiram tais fins,
satisfizeram-se, sem duvida, mas ndo pretenderam ser felizes.

O momento da atividade abstrata deve considerar-se como o nexo, como
o medius terminus entre a Ideia universal, que repousa no pog¢o intimo do
espirito, € o exterior, como o que tira a Ideia da sua interioridade e a pde na
exterioridade. A universalidade, ao exteriorizar-se, logo se individualiza. O
interno por si seria algo de morto, de abstrato; mediante a atividade, torna-
se algo de existente. Inversamente, a atividade eleva a objetividade vazia a
manifestacao da esséncia que existe em si e para si. Até aqui, consideramos
um aspeto na cisao da Ideia; ela segrega-se na ideia € no atomo, mas atomo
que se pensa. Este existe para outro, € o outro existe para ele; deve, pois,
conceber-se em si como atividade, como infinita inquietude. Como um este,
estd colocado num lado, na ponta; mas € a0 mesmo tempo também o
imediato, ao qual incumbe introduzir tudo na matéria, no universal, e tudo
dai extrair para que a vontade absoluta seja conhecida e realizada. Este
infinito impulso da unidade, da reducdo da desunido, ¢ o outro lado da
cisdo. O ponto de vista da finitude em geral consiste na atividade individual
que traz o universal a existéncia, ao realizar as suas determinag¢des. Um
lado ¢ aqui a atividade como tal, porquanto os individuos visam cumprir a
sua vontade finita efetivamente real e obter a fruigdo da sua particularidade.
Mas o outro lado ¢ que aqui transparecem logo fins universais, o bem, o



direito, o dever. Onde tal ndo acontece, temos o ponto de vista da
brutalidade, do arbitrio; mas aqui vamos passd-lo por alto. Na
universalizacdo do particular ¢ que reside a educacdo do sujeito em vista do
que ¢ ético, € ¢ por seu intermédio que a eticidade chega a vigéncia. O
universal nas particularidades ¢ o bem particular em geral; o que existe
como ¢€tico. A sua producao ¢ somente uma conservagado, j4 que conservar €
sempre produzir, € ndo simplesmente duragao morta [93]. Esta conservacao,
os costumes, o direito vigente — ¢ algo de determinado, ndo o bem em geral,
o abstrato. O dever exige a defesa desta patria determinada, ndo de uma
qualquer. Aqui reside a regra para a atividade ética dos individuos em geral;
aqui se encontram os deveres e as leis que sdo do conhecimento de cada
individuo; sdo o elemento objetivo na posi¢do de cada qual. Com efeito,
algo de tdo vazio como o bem por mor do bem ndo tem em geral lugar na
realidade efetiva viva. Quando se quer agir, ndo s6 se deve querer bem, mas
também se deve saber se o bem ¢ isto ou aquilo. O contetido bom ou mau,
justo ou injusto, para os casos habituais de vida privada, estd dado nas leis e
nos costumes de um Estado. Nao ha grande dificuldade em sabé-lo.

O valor dos individuos funda-se, pois, na sua conformidade com o
espirito do povo, no facto de serem representantes deste espirito e de
partilharem, no interior de uma ordem, nos assuntos do todo. E a liberdade
no Estado implica que tal dependa do arbitrio do individuo, e que nao seja
uma divisdo por castas a determinar qual a fun¢ao a que cada um se deve
votar. A moralidade do individuo consiste, além disso, em cumprir os
deveres da sua classe. E isto ¢ facil de saber: os deveres estdo determinados
pela classe. O substancial de semelhante relacao, o racional, ¢ conhecido;
esta expresso no que justamente se chama o dever. Indagar o que seja o
dever constitui uma ruminag¢do inutil; na inclina¢ao para considerar o moral
como algo dificultoso deve antes reconhecer-se a mania de se eximir aos
seus deveres. Todo o individuo tem a sua classe e sabe em geral o que € um
modo de conduta justo e honrado. Ter por dificil, nas condi¢gdes ordinarias
da vida privada, a escolha do justo e do bom e considerar como moralidade
superior deparar nela com muitas dificuldades e escripulos € coisa que se
deve atribuir antes a vontade ma ou perversa, que busca subterfligios para



iludir os seus deveres, os quais nao sao dificeis de conhecer; ou deve pelo
menos considerar-se como uma ociosidade do animo reflexivo ao qual uma
vontade raquitica [94] ndo d4 muito que fazer, e que portanto se entretém
consigo ¢ se entrega a complacéncia moral. A natureza de uma relagdo em
que o moral ¢ determinante consiste no que € substancial € no que o dever
indica. A natureza da relagdo entre pais e filhos indica assim simplesmente
o dever de se comportar em conformidade com ela. Ou na relacao juridica:
se devo dinheiro a alguém, no tocante ao direito, devo agir segundo a
natureza da coisa e devolver o dinheiro. Nao ha aqui qualquer dificuldade.
A vida civil constitui o territorio do dever: os individuos tém profissao
assinalada e, portanto, também o seu dever estd indicado; € a sua
moralidade consiste em comportar-se em conformidade com ele.

Por conseguinte, a unido de ambos os extremos, a realizacdo da Ideia
universal na realidade efetiva imediata e a eclevacao da individualidade a
verdade universal tem lugar, antes de mais, sob o pressuposto da
diversidade e indiferenga reciprocas de ambas as vertentes. Os sujeitos
agentes tém, na sua atividade, fins finitos e interesses particulares; mas sao
também seres cognoscentes € pensantes. O conteudo dos seus fins esta,
pois, repassado de determinacdes universais e essenciais do direito, do bem,
do dever, etc. Os simples apetites, a barbarie e a brutalidade do querer caem
efetivamente fora do teatro e da esfera da historia universal. Estas
determinacgdes universais, que sdo ao mesmo tempo linhas diretrizes para os
fins e as agdes, tém um contetido determinado. Todo o individuo ¢ filho do
seu povo num estadio determinado da evolucao deste povo. Ninguém pode
saltar por cima do espirito do seu povo, como também ndo consegue saltar
por cima da Terra. A Terra ¢ o centro da gravidade; quando se representa
um corpo abandonando o seu centro, ¢ representado como flutuando no ar.
O mesmo se passa com os individuos. Mas o individuo ¢ conforme a sua
substancia por ele mesmo; tem de trazer em si a consciéncia € a expressao a
vontade que tal povo exige. O individuo ndo inventa o seu contetdo, mas
limita-se a realizar em si o conteudo substancial [95].



Face a este universal, que cada um deve manifestar mediante uma
atividade pela qual se conserva o todo da eticidade, existe, porém, um
segundo universal, que se expressa na grande historia e que origina a
dificuldade de se conduzir em consonancia com a eticidade. Ja antes se
indicou, ao falar-se da progressao da ideia, de onde deriva tal universal.
Nao pode incidir no seio da comunidade ética; ali pode ocorrer algo que ¢
contrario ao seu universal determinado: um vicio, um engano, etc., mas que
¢ reprimido. Em contrapartida, por ser algo de limitado, um todo €ético tem
sobre si um universal superior; por este ¢ ele quebrantado. A transi¢ao de
uma figura espiritual para outra consiste justamente em que o universal
precedente € sobressumido como algo de particular pelo seu pensamento. A
figura superior subsequente €, por assim dizer, o género proximo da espécie
anterior, existe interiormente, mas ainda ndo chegou a vigéncia; eis o0 que
faz vacilar e colapsar a realidade efetiva existente.

A conservagdao de um povo, de um Estado, e a manutencao das esferas
ordenadas da sua vida sdo um momento essencial no curso da historia. E a
atividade dos individuos consiste em tomar parte na obra comum e ajudar a
produzi-la nas suas espécies particulares; tal ¢ a conservagdo da vida ética.
Mas o outro momento ¢ o colapso da consisténcia do espirito de um povo,
porque chegou ao seu pleno desenvolvimento e se esgotou; € a prossecucao
da histéria universal, do Espirito do mundo. Nao se aflora aqui a posicao
dos individuos no interior do todo ético, nem a sua conduta moral, o seu
dever, mas trata-se aqui apenas da continuagdo, da prossecugdo e
autoelevacao do espirito a um conceito superior de st mesmo. Mas esta esta
ligada a uma decadéncia, dissolucdo, destruicio do modo prévio da
realidade efetiva que o seu conceito para si elaborar. Tal destrui¢ao
acontece, por um lado, no desenvolvimento interno da Ideia; mas, por outro,
ela propria ¢ uma Ideia feita, e os individuos € que sdo os seus autores €
levam a cabo a sua realizagdo. Aqui [96] surgem justamente as grandes
colisoes entre os deveres, leis e direitos existentes e reconhecidos e as
possibilidades que sao opostas a este sistema, o lesam, mais ainda, destroem
o seu fundamento e realidade efetiva e, a0 mesmo tempo, t€ém um contetdo
que pode parecer também bom e, em larga escala, proveitoso, essencial e



necessario. Encerram em si um universal de tipo diferente do universal que
constitui a base da existéncia de um povo ou Estado. Este universal ¢ um
momento da Ideia produtora, um momento da verdade que tende e aspira a
sl mesma.

Os grandes individuos na historia universal sdo, pois, os que apreendem
este universal superior e o convertem em fim seu; sao os que realizam o fim
conforme ao conceito superior do espirito. Devem, nesta medida, chamar-se
herois. Ndao vao buscar o seu fim e a sua missdo ao sistema tranquilo e
ordenado, ao decurso consagrado das coisas. A sua justificacdo ndo reside
na situagdo existente, mas vao busca-la a uma outra fonte. Esta € o espirito
oculto, que bate a porta do presente, o espirito ainda subterraneo, que ainda
nao chegou a um ser determinado atual e quer surgir, o espirito para o qual
o mundo presente € apenas uma casca que contém em si um outro cerne,
diferente do cerne a que pertence. Mas tudo quanto se desvia do existente —
intencoes, fins, opinides, os chamados ideais — ¢ igualmente diverso do
existente. Os aventureiros de toda a indole tém 1deais assim, € a sua
atividade visa representagdes que sdo contrdrias as circunstancias
existentes. Mas o facto de que tais representagdes, tais bons motivos e
principios universais sejam distintos dos existentes ainda os ndo justifica.
Os fins verdadeiros sao somente aquele contetido a que o espirito interno se
elevou mediante o seu absoluto poder; e os individuos que contam na
historia universal sdo justamente os que ndo quiseram nem realizaram um
devaneio ou opinido, mas algo de justo e de necessario, que sabem que se
revelou no seu intimo o que estava no tempo, o que ¢ necessario [97].

Disto se pode distinguir ainda a conce¢do segundo a tal tais
configuragdes sdao apenas momentos na Ideia universal. Semelhante
concecdo ¢ peculiar a filosofia. Os homens histérico-universais nao a
devem ter, pois sao homens praticos. Mas sabem e querem a sua obra,
porque estd no tempo. E o que ja existe no interior. O seu afazer foi saber
este universal, a fase necessaria e suprema do seu mundo, converté-la em
fim seu e poOr nela a sua energia. Tiraram de si mesmos o universal que
realizaram; este, porém, nao foi por eles inventado, mas existe eternamente,



realiza-se por meio deles e € com eles honrado. Porque o vao buscar ao
intimo, a uma fonte que antes ainda ndo existia, parecem tird-lo
simplesmente de si mesmos; € as novas circunstancias do mundo, os feitos
que levam a cabo, aparecem como produtos seus, como interesse € obra sua.
Mas tém o direito do seu lado, porque sao os clarividentes: sabem o que ¢ a
verdade do seu mundo, da sua época, o que ¢ o conceito, o universal
iminente; € 0s outros reunem-se, como se disse, em torno da sua bandeira,
porque eles expressam o que estd no tempo. Sdo no seu mundo os mais
clarividentes e os que melhor sabem o que importa fazer; e o que fazem ¢ o
justo. Os outros devem obedecer-lhes, porque sentem isso. Os seus
discursos e as suas agdes sao o melhor que se podia dizer e fazer. Por isso,
os grandes individuos historicos s6 se podem compreender no seu lugar; € a
Unica coisa que neles ¢ digna de admiracao ¢ que se tenham convertido em
orgaos deste Espirito substancial. Tal ¢ a verdadeira relagdo do individuo
com a sua substancia universal. Ela ¢ aquilo de que tudo promana, € o inico
fim, o Unico poder, a Unica coisa querida por tais individuos, o que neles
busca a sua satisfacao e se realiza. Por terem poder no mundo, € por serem
apenas os que tétm um fim que se ajusta ao fim do espirito em si e por si
existente, ¢ que justamente o direito absoluto estd do seu lado; mas ¢ um
direito de natureza inteiramente peculiar.

A situa¢do do mundo ainda ndo € conhecida; o fim consiste em suscita-
la. Tal ¢ a meta dos homens historico-mundiais [98], € nisso encontram eles
a sua satisfacdo. Dao-se conta da impoténcia do que ainda ¢ atual, do que
ainda brilha, mas a realidade efetiva s6 aparentemente €. O espirito, que se
transformou no intimo, que surgiu para o mundo, estd a ponto de ir mais
além, ja ndo acha satisfatoria a sua consciéncia de si, ainda ndo encontrou,
mediante tal insatisfacdo, o que quer — tal ainda nao existe afirmativamente;
— 0 espirito encontra-se, portanto, na vertente negativa. Os individuos
histérico-universais sdo os que disseram aos homens o que estes querem. E
dificil saber o que se quer; pode, de facto, querer-se algo e, no entanto,
permanece-se no ponto de vista negativo, nao ha satisfacdo; pode muito
bem faltar a consciéncia do afirmativo. Aqueles individuos, porém, sabiam-
no de tal sorte que o afirmativo era o que eles proprios queriam. Antes de



mais, tais individuos satisfazem-se a si mesmos, ndo agem para satisfazer os
outros. Se tal quisessem, teriam entdo muito que fazer, pois os outros nao
sabem o que o tempo quer, nem o que eles proprios pretendem. Mas resistir
aos individuos historico-universais ¢ um empreendimento impossivel. Sao
irremediavelmente impelidos a realizar a sua obra. O justo € entdo isto, € 0s
outros, embora ndo afirmem que tal ¢ o que eles queriam, aderem e
concordam; sentem sobre si proprios um poder, embora este lhes apareca
como extrinseco e estranho e va contra a consciéncia da sua suposta
vontade. Com efeito, o espirito progressivo constitui a alma interior de
todos os individuos, e ¢ também a interioridade inconsciente que os grandes
homens trazem consciéncia. E o que eles verdadeiramente querem e, por
1sso, exerce um poder a que os demais se entregam, inclusive contradizendo
o seu querer consciente. Os outros seguem este condutor de almas, porque
sentem o poder irresistivel do seu proprio espirito interno, que os confronta.

Se lancarmos um olhar ao destino dos individuos histérico-universais,
vemos que tiveram a felicidade de serem os executores de um fim que
constitui [99] uma fase na marcha progressiva do espirito universal. Mas,
enquanto sujeitos distintos desta sua substancia, nao foram o que
comummente se chama feliz. Também o ndo quiseram ser, mas alcancar a
sua meta; e a consecu¢do do seu fim realizou-se gracas ao seu trabalho
penoso. Souberam satisfazer-se e realizar a sua meta, o fim universal.
Tiveram a audacia de tomar sobre si um tdo grande fim, contra todas as
opinides dos homens. Por conseguinte, ndo escolhem a felicidade, mas o
esfor¢o, a luta, o trabalho, em prol do seu fim. Quando alcangaram a sua
meta, ndo passaram a frui¢ao tranquila, nao se tornaram felizes. O que sao
foi justamente a sua obra; esta sua paixdo constituiu o ambito da sua
natureza, do seu carater. Alcangcado o fim, assemelham-se a cascas vazias
que caem ao chao. Tornou-se-lhes talvez amargo levar a cabo o seu fim; e
no momento em que tal se conseguiu, morreram jovens como Alexandre, ou
foram assassinados como César, ou deportados como Napoledo. Pode
perguntar-se: que conseguiram eles para si? Alcangaram o seu conceito, 0
seu fim, o que realizaram. Nenhum lucro de outra espécie, também nao o
gozo tranquilo. Os que carecem de consolacdo podem tirar da historia esta



consolacdao horrivel: os homens historicos ndo foram o que se chama
felizes; de felicidade s6 ¢ suscetivel a vida privada, que pode encontrar-se
em mui diversas e distintas circunstancias. Necessitada de consolagao esta,
porém, a inveja, a quem o grande e o altaneiro enfada, e que se esfor¢a por
empequenecé-lo e encontrar nele defeito, e s6 acha suportavel semelhante
superioridade quando sabe que o homem grande nao foi feliz. A inveja
julga assim encontrar um equilibrio entre ela e o herdi. Por isso,
demonstrou-se suficientemente, nos tempos modernos, que os principes nao
sao em geral felizes nos seus tronos; por isso os toleramos e achamos
suportavel que, ndo nds, mas eles se sentem no trono [100]. O homem livre,
pelo contrario, ndo ¢ invejoso, reconhece de bom grado os grandes
individuos e alegra-se a seu respeito.

Aos grandes homens aferra-se um séquito inteiro com a sua inveja, a
qual em seguida lhes censura como erros as suas paixoes. Na realidade,
pode aplicar-se a sua apari¢ao a forma da paixdo e real¢ar em particular o
lado moral do juizo, ao dizer-se que as paixdes os arrastaram. Foram, sem
davida, homens de paixdes, isto €, tiveram justamente a paixao do seu fim,
e puseram em tal fim todo o seu carater, todo o seu génio e natureza. Os
grandes homens parecem decerto seguir apenas a sua paixao, o seu arbitrio;
mas o que querem ¢ o universal. Eis o seu pathos. A paixdo foi
precisamente a energia do seu Eu; sem ela, nada teriam podido suscitar.

O fim da paixdo e da Ideia ¢, portanto, um s6 € 0 mesmo; a paixao € a
unidade absoluta do carater e do universal. E, por assim dizer, algo de
animal, o modo como aqui o espirito, na sua particularidade subjetiva, se
identifica com a Ideia.

O homem que realiza algo de excelente poe nisso toda a sua energia; ndao
tem a mesquinhez de querer isto ou aquilo; ndo se dispersa nuns tantos e
quantos fins, mas est4 totalmente entregue ao seu verdadeiro grande fim; a
paixdo ¢ a energia deste fim e a determinidade deste querer. H4 uma espécie
de impulso, quase animal, no facto de o homem por assim a sua energia
numa coisa. Esta paixdo ¢ o que também chamamos arroubo, entusiasmo.
No entanto, usamos a expressao entusiasmo sO quando os fins sdo de



natureza mais ideal e universal. O homem politico ndo ¢ entusiasta; deve
possuir a perspicacia clara que, habitualmente, nao se atribui aos
entusiastas. A paixdo € condicao para que algo de grande nasca do homem;
portanto, nada ¢ de imoral. Quando ¢ de natureza verdadeira, este arroubo ¢
a0 mesmo tempo frio; a teoria tem a visdo sinoptica daquilo por cujo
intermédio se realizam estes fins verdadeiros [101].

Importa, ademais, observar que os homens historico-universais, em
virtude de terem alcancado o seu grande fim, que ¢ necessario para o
espirito universal, ndo sO se satisfizeram a si proprios, mas também
adquiriram outras exterioridades. Realizaram simultaneamente o seu fim € o
do Espirito universal; eis algo de inseparavel: a coisa e o herdi por si,
ambos se satisfazem. E possivel separar este lado da propria satisfacdo do
lado da coisa alcancada; pode demonstrar-se que os grandes homens
buscaram o seu fim proprio e continuar a asserir que eles apenas buscaram
o seu fim préoprio. Na realidade, tais homens alcancaram a fama e a honra,
foram reconhecidos pelos seus contemporaneos e pela posteridade,
enquanto ndo foram vitimas da mania critica, sobretudo da inveja. Mas ¢
absurdo crer que se possa fazer algo sem nisso pretender encontrar
satisfagdo. O subjetivo, como algo de meramente particular, que tem fins
simplesmente finitos e particulares, deve decerto sujeitar-se ao universal.
Mas na medida em que o subjetivo € a atuagdo da Ideia € em si mesmo o
que conserva o substancial.

A trivialidade psicoldgica ¢ que se ocupa desta separacdo; ao dar a
paixdo o nome de ambic¢do e ao tornar assim suspeita a moral daqueles
homens, apresenta as consequéncias do que fizeram como fins seus e reduz
os proprios feitos a meios: agiram somente por afa de gloria e de conquista.
Assim, por exemplo, a aspiracdo de Alexandre, enquanto afa da conquista,
converte-se em algo de subjetivo e, portanto, ndo ¢ o bem. Esta
consideracdo, dita psicologica, sabe elucidar todas as agdes até ao seu
intimo e trazé-las a figura subjetiva de que os seus autores tudo fizeram por
alguma paixdo, pequena ou grande, por uma ambicdo, e, portanto, nao
teriam sido homens morais. Alexandre de Macedonia conquistou parte da



Grécia e, em seguida, a Asia, portanto, teve a ambicdo de conquista. Agiu
por afa de gloria, por afd de conquista, e a prova de que estas paixdes o
arrastaram € que realizou coisas que proporcionam gloria. Que mestre de
escola ndo demonstrou ja que Alexandre Magno e Julio [102] César foram
impelidos por tais paixdes e, por conseguinte, foram homens imorais?
Donde se segue logo que ele, o mestre de escola, ¢ um homem mais
excelente do que aqueles, pois ndao possui semelhantes paixdes, €
proporciona a prova de que ndo conquistou a Asia, nem venceu Dario ou
Poro, mas vive tranquilo e deixa viver os demais. Estes psicologos atém-se
sobretudo a consideracdo das particularidades, partilhadas pelas grandes
figuras historicas enquanto pessoas privadas. Um homem precisa de comer
e beber, estar em relagdo com os amigos e conhecidos, tem sentimentos e
explosdes do instante. Os grandes homens tiveram igualmente tais
particularidades, comeram e beberam, preferiram este manjar ou este vinho
a outro ou a agua. Para um criado de quarto ndo ha herois, diz um
conhecido refrao; eu acrescento — e Goethe repetiu-o dois anos depois — ndo
decerto por eles ndo serem herdis, mas por aquele ser criado de quarto. Este
ultimo descalca as botas ao herdi, ajuda-o a deitar-se, sabe que gosta de
champanhe, etc. Para o criado de quarto nao ha herois, s6 os ha para o
mundo, para a realidade efetiva, para a historia. — As personalidades
historicas, quando assistidas por tais camareiros psicologicos na
historiografia, saem mal paradas; sdo por eles niveladas, postas na mesma
linha ou antes alguns graus abaixo da moralidade de tao finos conhecedores
dos homens. O Tersites de Homero, que critica os reis, ¢ uma figura de
todos os tempos. Sem duvida, ndo recebe em todas as €pocas as bastonadas
que levou nos tempos homéricos; mas a sua inveja, a sua obstinagcdo ¢ o
espinho que tem cravado na carne; € o verme indestrutivel que o corroi € o
tormento de ver que as suas excelentes intencdes e censurazinhas sdo de
todo infrutiferas no mundo. E possivel também ter uma alegria maligna no
destino do tersitismo [103].

Em semelhante trivialidade psicoldgica ha, além disso, ainda uma
contradicdo. Censura-se aos homens a honra, a fama, como se tal tivesse
sido o seu fim. Por outro lado, afirma-se que o que tais homens pretenderam



fazer devia ter a aprovagao dos outros, isto €, a sua vontade subjetiva tinha
de ser respeitada pelos demais. Ora a honra ¢ a fama contém justamente a
aprovagdo que se exige, o reconhecimento de que o que aqueles homens
quiseram era o justo. Os individuos historico-universais propuseram o
objetivo que, na realidade, era a vontade interna dos homens. No entanto, a
aprovagao dos outros, que ¢ exigida, imputa-se-lhes como censura depois
de ter tido lugar, e sdo acusados de terem pretendido a honra e a fama.
Pode, porém, replicar-se que a eles ndo lhes interessou a honra e a fama,
pois teriam justamente desprezado o ordinario, o até entdo considerado, o
que flutua na superficie, e so6 por isso ¢ que realizaram a sua obra; de outro
modo teriam permanecido no modo habitual dos homens e outros teriam
levado a cabo o que o Espirito pretendia.

Mas, em seguida, sdo de novo inculpados por ndo terem buscado o
reconhecimento dos homens, por terem desprezado a sua opinido. Sem
davida, a sua gloria derivou do desprezo pelo que era objeto de consenso.
Visto que o novo que trazem ao mundo € o seu proprio fim, tiraram de si
mesmos a sua representacao, € o que alcancam ¢ o seu fim. Por isso, estdo
satisfeitos. Quiseram-no contra a oposi¢ao dos outros € nisso encontram a
sua satisfagdo. Os grandes homens quiseram o seu fim para a si se
satisfazerem, e ndo para contentarem as boas intencdes dos demais. Destas
nada souberam; se tivessem admitido o que os outros lhes diziam, teria sido
o que ha de mais bronco, de mais erroneo; eles sabiam muito melhor. César
teve a mais justa representacdo do que a republica romana significava, a
saber, que as leis imperativas eram sufocadas pela auctoritas e pela
dignitas, € que era necessario por termo a tal, como ao arbitrio particular. E
conseguiu leva-lo a cabo porque i1sso era correto. Se tivesse seguido Cicero,
nada teria [104] havido. César sabia que a republica era a mentira, que os
discursos de Cicero eram vaos e que importava implantar uma outra figura
em vez desta ja oca, € que a figura que ele suscitara era a necessaria. Sem
davida, os individuos historico-universais, atentos aos grandes interesses,
lidaram de um modo frivolo, apressado, momentaneo e inconsiderado, com
muitos interesses dignos de consideracdo e com direitos sagrados; € uma
conduta exposta a censura moral. Mas, em geral, deve entender-se de



maneira diversa a sua posi¢do. Uma grande figura que caminha
emproadamente esmaga muitas flores inocentes, destréi por forga muitas
coisas no seu caminho.

O interesse particular da paixdo €, portanto, inseparavel da atuacdo do
universal, pois este resulta do particular, do determinado e da sua negacao.
O particular tem o seu interesse proprio na histéria universal; ¢ algo de
finito e, como tal, deve desaparecer. O particular ¢ o que entre si se
guerreia, € uma parte sua sucumbe. Mas justamente na luta, na ruina do
particular, ¢ que se produz o universal. Este ndo perece. A ideia universal
ndo se entrega a oposi¢ao e a luta, ndo se expde ao perigo; permanece
intangivel e ilesa no fundo e envia para a luta o particular da paixdo, a fim
de ser fustigado. Pode chamar-se astlicia da razdo ao seguinte: a razao faz
que as paixdes atuem por ela e que aquilo gracas ao qual ela chega a
existéncia se perca e sofra dano. Tal ¢, com efeito, a manifestagdo de que
uma parte ¢ nula, e a outra afirmativa. O particular € quase sempre
demasiado trivial face ao universal; os individuos sdo sacrificados e
abandonados. A Ideia ndo paga por si o tributo de ser determinado e da
caducidade, mas mediante as paixdes dos individuos. César teve de realizar
o necessario, de derrubar a liberdade apodrecida; ele proprio pereceu neste
combate, mas o necessario subsistiu: a liberdade sucumbiu, em
conformidade com a Ideia, sob o acontecer externo.

Se nos aprouver ver sacrificadas as individualidades, [105] os seus fins e
a sua satisfacdo, se admitirmos que a sua felicidade em geral seja
abandonada ao império do poder natural e, portanto, da casualidade a que
pertence, € se nos aprouver considerar os individuos em geral sob a
categoria dos meios, hd no entanto neles um aspeto que hesitamos em
apreender, inclusive face ao que hd de mais elevado, apenas nesta
perspetiva, porque ndo ¢ pura ¢ simplesmente algo de subordinado, mas
algo que neles ¢ eterno e em si mesmo divino. Tal € a moralidade, a
eticidade, a religiosidade. Ja quando se falou da atuacdo do fim da razédo
mediante os individuos em geral, se indicou igualmente o seu lado



subjetivo, o seu interesse em geral, o das suas necessidades e impulsos, da
sua opinido e discernimento, decerto como o lado formal, mas que tem o
direito infinito a ser satisfeito. Quando falamos de um meio, representamo-
lo primeiramente como apenas exterior ao fim, que nao tem nele parte
alguma. Na realidade, porém, j4 as coisas naturais em geral, mesmo os seres
inanimados mais comuns que sao usados como meios, devem ser de indole
tal que correspondam ao fim, tenham em si algo que lhes seja comum com
o fim. Os homens, nesse sentido inteiramente extrinseco, nunca se
comportam como meios para o fim da razdo; ndo sé satisfazem, ao mesmo
tempo com este e por ocasido dele, também os fins da sua particularidade,
fins que sdo distintos, segundo o contetido, do fim da razao, mas participam
no proprio fim da razdo e sdo, precisamente por isso, fins em si — fins em si
nao s6 formalmente, como os seres vivos em geral, cuja vida individual,
segundo o seu conteudo, ¢ algo de ja subordinado a vida humana e usado
legitimamente como meio — mas os homens, os individuos, sdo também fins
em si, de acordo com o conteido do fim. Nesta determina¢dao incide
justamente o que exigimos subtrair a categoria de um meio, a moralidade, a
eticidade e a religiosidade. O homem ¢ fim em si mesmo unicamente pelo
divino que nele ha — pelo que desde o inicio se chamou razdo e, na medida
em que esta € em si ativa [106], autodeterminante, a liberdade; e dizemos,
sem aqui podermos enveredar por um maior desenvolvimento, que a
religiosidade, a eticidade, etc., tem justamente aqui o seu solo e a sua fonte
e, por 1sso, se elevam acima da necessidade e da casualidade externas. Mas
importa ndo esquecer que aqui falamos delas s6 enquanto existem nos
individuos, por conseguinte, enquanto ficam entregues a liberdade
individual; nesta ace¢do, a debilidade, a ruina e a perda religiosa e ética
cabe a culpa dos préprios individuos.

O selo da elevada e absoluta vocagao do homem ¢ que ele sabe o que ¢
bom e mau, € que seu ¢ justamente o querer ou do bem ou do mal, numa
palavra, que pode ter culpa, culpa ndo s6 do mal, mas também do bem, e
culpa nao disto e também daquilo e de tudo o que ele ¢ e nele existe, mas
culpa do bem e do mal inerentes a sua liberdade individual. S6 o animal ¢
verdadeiramente e de todo inocente. Mas para extirpar ou eliminar todos os



mal-entendidos que costumam ocorrer a este respeito (por exemplo, que
assim se rebaixa e menospreza o que se chama inocéncia — a propria
ignorancia do mal), requerer-se-ia uma exposi¢do extensa, tdo extensa que
seria por forca um tratado completo sobre a propria liberdade.

Mas na consideragdo do destino que a virtude, a eticidade e também a
moralidade t€m na historia, ndo precisamos de cair na ladainha das queixas
de que aos bons e aos piedosos, muitas vezes ou até quase sempre, lhes
correm mal as coisas no mundo e, pelo contrario, aos maus e perversos tudo
corre bem. Por “correr bem” costumam entender-se muitas coisas, a
riqueza, a honra externa e quejandos. Mas quando se fala do que ¢ um fim
em si e por si existente, ndo se pode nem deve fazer de semelhante correr
bem ou mal destes ou daqueles individuos singulares um momento da
ordem racional universal. Com mais razdo do que apenas a felicidade,
circunstancias afortunadas dos individuos, exige-se do fim universal [107]
que os fins bons, éticos e justos procurem sob ele e nele a sua realizagao e
seguranca. O que torna os homens moralmente insatisfeitos — insatisfacao
de que se orgulham — ¢ que se referem a fins mais gerais pelo seu conteudo
e os tém pelo que ¢ justo e bom, sobretudo hoje em dia os ideais de
instituigdes politicas; ou porque no gosto de inventar ideais e de a si
proporcionar em coisas semelhantes um sentimento de exaltacdo descobrem
que o presente nao corresponde aos pensamentos, principios € intelegdes a
seu respeito; e contrapdem a semelhante ser determinado o seu dever-ser do
que constitui o direito da coisa. O que aqui exige a satisfagdo ndo € o
interesse particular, ndo € a paixdo, mas a razdo, o direito, a liberdade; e,
armada com este titulo, semelhante exigéncia levanta a cabeg¢a € ndo so
facilmente se mostra descontente com a situacao ¢ os acontecimentos do
mundo, mas também contra eles se subleva. Para apreciar este sentimento e
estas convicgdes seria necessario enveredar pela investigacdo das
exigéncias expostas, das intelecdes e convicgdes muito assertoricas. Nunca
como na nossa ¢€poca se estabeleceram a este respeito, € com tanta
pretensao, proposicoes e pensamentos gerais. Se habitualmente a historia
parece exibir-se sobretudo como um combate das paixdes, no nosso tempo,
embora as paixoes ndo faltem, ela revela, por um lado, predominantemente



a luta de pensamentos qualificados entre si e, por outro, a refrega das
paixdes e interesses subjetivos essencialmente apenas sob o titulo dessas
elevadas competéncias. As exigéncias legitimadoras feitas em nome do que
se aduziu como determinacao da razdo, fim absoluto, como a liberdade
consciente de si, valem, pois, justamente como fins absolutos, tal como a
religido, a eticidade e a moralidade.

Chegaremos em seguida ao Estado, a que se referem aquelas exigéncias;
mas no tocante a atrofia, a lesdo e a decadéncia das circunstancias e fins
religiosos, éticos e morais, importa dizer apenas — voltaremos ulteriormente
[108] a um exame mais pormenorizado a este respeito — que aqueles
poderes espirituais sdo, sem duavida, justificados; mas as suas
configuragdes, o seu conteudo e o seu desdobramento em realidade efetiva
podem ser de natureza limitada, enquanto ¢ infinito o seu Universal ¢
infinito, € se encontram assim numa conexao externa e sob a contingéncia.
Por isso, sdo, segundo este aspeto, também transitorios, expostos a atrofia e
ao dano. A religido e a eticidade, justamente enquanto essencialidades em si
universais, tém a propriedade de existir na alma individual em consonancia
com o seu conceito, ou seja, verdadeiramente, ainda que nela ndo tenham a
extensdo da formacao e a aplicagdo a situagdes evoluidas. A religiosidade, a
eticidade de uma vida limitada — de um pastor, de um camponés — na sua
concentrada intimidade e no seu confinamento a poucas e muito simples
condi¢des da vida, tem um valor infinito, o mesmo valor que a religiosidade
e a eticidade de um conhecimento desenvolvido e de uma existéncia rica
pela amplitude das relacdes e atividades. Este centro interno, esta regido
simples do direito da liberdade subjetiva, o lar da vontade, da decisdo e da
acdo, o conteudo abstrato da consciéncia moral, aquilo em que se encerram
a culpa e o valor do individuo, o seu eterno tribunal, permanece intacto e
subtraido ao ruido clamoroso da histéoria universal, e nao so6 das
modificagdes externas e temporais, mas também daquelas que a absoluta
necessidade do proprio conceito de liberdade consigo traz. Em geral,
porém, deve estabelecer-se que o que no mundo ¢ legitimamente nobre e
magnifico tem sobre si algo de mais elevado. O direito do Espirito universal
val além de todas as justificagdes particulares; tem parte nelas, mas so



condicionalmente, na medida em que pertencem ao conteudo do Espirito e
estdo a0 mesmo tempo enredadas na particularidade.

Isto pode bastar quanto ao ponto de vista dos meios de que o Espirito
universal se serve para a realizagdo do seu [109] conceito. Em sentido
simples e abstrato, trata-se da atividade dos sujeitos em que a razdo esta
presente como sua esséncia substancial, que ¢ em si, mas também como seu
fundo que, antes de mais, ¢ ainda obscuro e lhes esta oculto. O objeto torna-
se mais confuso e dificil quando tomamos os individuos, ndo sé como
ativos, ndo apenas com os seus fins particulares, limitados a este individuo,
mas mais concretamente com o conteudo determinado da sua religido e
eticidade, determinagdes que tém parte na razao e, portanto, também na sua
absoluta justificacdo. Desaparece aqui a relagdo de um simples meio com o
fim, e os pontos de vista capitais sugeridos a proposito da relacao do fim
absoluto do Espirito foram examinados com brevidade.

¢) [O material da sua realizacdol

Ora o terceiro ponto €: que fim se devera com estes meios realizar? Ou
seja: qual a sua configuracao na realidade efetiva? Falou-se do meio, mas,
na realizagdo de um fim finito subjetivo, temos ainda o0 momento de um
material, que deve existir ou produzir-se para a realizacdo do fim. Portanto,
a questdao seria: qual o material em que se leva a cabo o fim ultimo da
razao?

As mudangas na vida histérica pressupdem algo em que se produzem.
Mas, como ja vimos, instituem-se mediante a vontade subjetiva. Por isso,
mais uma vez, uma das vertentes ¢ também aqui, em primeiro lugar, o
sujeito, as necessidades do homem, a subjetividade em geral. O racional
vem a existéncia no saber e querer humanos como seu material. Ja se
abordou a vontade subjetiva; viu-se que tem um fim, que ¢ a verdade de
uma realidade efetiva; e, claro estd, na medida em que ¢ uma grande paixao
historica. Como vontade subjetiva em paixdes limitadas, ¢ dependente e soO
[110] consegue satisfazer os seus fins particulares no interior de tal



dependéncia. Mas, como mostramos, tem igualmente uma vida substancial,
uma realidade efetiva, onde se move no essencial e o toma por fim do seu
ser determinado. Ora, este essencial, a unidade da vontade subjetiva e do
universal, ¢ o todo ético e na sua figura concreta, o Estado. Este ¢ a
realidade efetiva em que o individuo tem e saboreia a sua liberdade, mas
enquanto ¢ o saber, a f¢ ¢ o querer do universal. O Estado ¢, portanto, o
centro das outras vertentes concretas, do direito, da arte, dos costumes, das
comodidades da vida. No Estado a liberdade torna-se objetal e realiza-se de
modo positivo. No entanto, tal ndo deve entender-se como se a vontade
subjetiva do individuo chegasse a sua realizagdao e a sua frui¢ao através da
vontade geral, e esta fosse para ela um meio. Também ndo ¢ uma reunido
dos homens em que a liberdade de todos os individuos se deveria restringir.
A liberdade concebe-se de modo puramente negativo ao imaginar-se que o
sujeito ao lado de outros sujeitos restringe de tal modo a sua liberdade que
esta comum limitagdo, este incomodo reciproco de todos, s6 deixa a cada
um pequeno espaco onde se possa mover. Pelo contrario, o direito, a
eticidade, o Estado, e apenas eles, sdo a positiva liberdade efetiva e a
satisfagdo da liberdade. O capricho do individuo nem sequer ¢ liberdade. A
liberdade que se restringe € o arbitrio, o qual se refere ao particular das
necessidades.

S6 no Estado ¢ que o homem tem existéncia racional. Toda a educacao
aponta para que um individuo ndo permaneg¢a algo de subjetivo, mas se
torne objetivo no Estado. Um individuo pode, sem duvida, fazer do Estado
0 seu meio para alcancar isto e aquilo. Mas o verdadeiro ¢ que cada qual
queira a propria coisa € abandone o inessencial. O homem deve ao Estado
tudo o que ele €; sO nele tem a sua esséncia. SO pelo Estado tem o homem
todo o valor, toda a sua realidade efetiva e espiritual. Com efeito, a sua
realidade espiritual consiste em que a sua esséncia, o racional, seja objetal
para ele enquanto ciente; em que tenha para ele uma existéncia objetiva e
imediata; s6 assim ele € consciéncia, s6 assim esta inserido no costume, na
vida juridica [111] e ética do Estado. O verdadeiro ¢ a unidade da vontade
geral e da vontade subjetiva; o universal estad nas leis do Estado, nas
determinagdes universais € racionais.



A vontade subjetiva, a paixao, ¢ o elemento ativo, realizador; a Ideia ¢ o
interior: o Estado ¢ a vida ética, presente e efetivamente real. E a unidade
da vontade universal, essencial, e da subjetiva, e tal ¢ a eticidade. O
individuo que vive nesta unidade tem uma vida ¢€tica, tem um valor, que
consiste unicamente nesta substancialidade. Antigona diz na obra de
Sofocles: os mandamentos divinos nao sdo de ontem nem de hoje, nao;
vivem sem fim, e ninguém saberia dizer de onde vieram. As leis da
eticidade ndo sdo contingentes, mas constituem o proprio racional. O fim do
Estado consiste em que o substancial vigore, exista € se conserve na acao
real dos homens e na sua disposi¢ao de animo. O interesse absoluto da
razdo ¢ que exista este todo €tico; e no interesse da razdo reside o direito € o
mérito dos herois fundadores dos Estados, por mais imperfeitos que tenham
sido. O Estado nado existe por mor dos cidadaos; poderia dizer-se que o
Estado ¢ o fim e os cidadaos os seus instrumentos. No entanto, esta relagao
de fim e meio ndo € aqui, em geral, adequada, pois o Estado ndo ¢ o
abstrato que se contrapde aos cidaddos, mas estes s20 momentos como na
vida organica, em que nenhum membro ¢ fim ou meio. O divino do Estado
¢ a Ideia; ela existe sobre a terra.

A esséncia do Estado ¢ a vitalidade ética. Esta consiste na unificacao da
vontade da universalidade e da vontade subjetiva. A vontade ¢ atividade e
esta, na vontade subjetiva, tem a sua oposicdo no mundo externo. O
principio da vontade ¢ o ser-para-si; mas a tal estd associada a exclusdo ¢ a
finitude. Da afirmacdo de que o homem ¢ ilimitado na vontade e limitado
no pensar a inversa ¢ que ¢ justamente verdadeira. Se, pelo contrario, se
concebe a vontade na figura em que € essencialmente em-si e para-si, deve
pensar-se como livre de [112] oposicdo ao mundo exterior € como
inteiramente universal também neste aspeto. A vontade ¢ entdo poder em si
mesma € a esséncia do poder universal, da natureza e do espirito. Esta
esséncia pode considerar-se como “o senhor”, o senhor da natureza e do
espirito. Mas este sujeito, o senhor, ¢ somente algo que existe perante outra
coisa. Em contrapartida, o poder enquanto absoluto ndo ¢ senhor sobre
outra coisa, mas senhor sobre si mesmo, reflexdo em si proprio,
personalidade. Esta reflexdo em si € simples referéncia a si, ¢ um ente; o



poder, assim refletido em si, ¢ realidade efetiva imediata. Mas esta ¢ um
saber e, mais concretamente, o que sabe, e tal ¢ a individualidade humana.
O Espirito universal existe essencialmente como consci€éncia humana. O
homem ¢ esta existéncia e este ser-para-si do saber. O espirito que a si se
conhece, o espirito que existe para si como sujeito, consiste em ter-se como
imediato, como ente: €, portanto, a consciéncia humana.

O habito de agir segundo uma vontade universal e de se propor como
um fim algo de universal ¢ o que prevalece no Estado. Mesmo no Estado
rudimentar tem lugar a submissdo da vontade a outra; isto ndo quer dizer
que o individuo ndo tenha por si uma vontade, mas que a sua vontade
particular ndo vigora. Os caprichos e os gostos ndo t€ém validade alguma. Ja
em semelhante situacdo politica grosseira se renunciou a particularidade da
vontade, e a vontade geral € o essencial. Por conseguinte, ao ser assim pelo
menos reprimida, a vontade particular retoma a si. Tal ¢ o primeiro
momento que € necessario para a existéncia do universal, o elemento do
saber, do pensar, que aqui surge no Estado. SO neste solo, isto ¢, no Estado,
¢ que a arte e a religido podem existir. Os povos que abordamos sdo os que
em si se organizaram de um modo racional. Na historia universal,
unicamente se pode falar dos povos que constituiram um Estado. Nem
sequer podemos imaginar que semelhante Estado poderia surgir numa ilha
deserta e, em geral, na soliddo. Sem duvida, todos os grandes homens se
formaram no isolamento, mas sé enquanto elaboravam para si 0 que o
Estado ja criara. O universal ndo deve ser simplesmente o intentado pelo
individuo, deve ser o ente; existe [113] como tal justamente no Estado, ¢ o
que tem validade. A interioridade ¢ aqui ao mesmo tempo realidade efetiva.
Esta ultima ¢ decerto multiplicidade externa, mas aqui estd apreendida na
universalidade.

A Ideia universal tem a sua manifestagdo no Estado. Quanto ao termo
manifestacdo (Erscheinung) deve notar-se que nao tem aqui 0 mesmo
significado que na sua representacdo habitual. Nesta separamos a forca e a
manifestacdo, como se aquela fosse o essencial, e esta o inessencial, o
externo. Mas, na categoria da for¢a, ainda ndo ha qualquer determinacao



concreta. Pelo contrario, onde estd o espirito, o conceito concreto, a propria
manifestacdo ¢ o essencial. O distintivo do espirito ¢ a sua agdo, a sua
atuosidade. O que o homem ¢ constitui uma agao sua, ¢ a série dos seus
atos, ¢ aquilo em que se converteu. Por isso, o espirito € essencialmente
energia, € nele ndo se pode abstrair da manifestagdo. O aparecer do espirito
€ o0 seu determinar-se, € este € o elemento da sua natureza concreta: o
espirito que nao se determina ¢ abstragdo do entendimento. A manifestacao
do espirito € a sua autodeterminacao, € esta manifestacao considera-la-emos
na figura de Estados e individuos.

Chamamos Estado ao individuo espiritual, ao povo, na medida em que
esta em si articulado e constitui um todo organico. Esta denominagdo esta
exposta a ambiguidade em virtude de os termos Estado e direito do Estado
designarem habitualmente apenas o lado politico, em contraste com a
religido, a ciéncia e a arte. Mas aqui toma-se o Estado no sentido mais
englobante, do mesmo modo que utilizamos também a expressdo “reino”
quando designamos a manifestacdo do espiritual. Concebemos, pois, um
povo como um individuo espiritual € nele ndo sublinhamos primeiro o lado
externo, mas realcamos o que ja denominamos o espirito do povo (Geist des
Jolkes), isto €, a sua autoconsciéncia acerca da sua verdade, da sua
esséncia, € o que para ele proprio vale como o verdadeiro em geral, as
poténcias espirituais que vivem num povo e o governam. O universal que se
destaca e torna consciente no Estado, a forma sob a qual se produz tudo o
que existe, ¢ aquilo que em geral constitui a cultura (Bildung) de uma
na¢do. Mas o conteido determinado [114] que recebe esta forma de
universalidade e esta contido na realidade efetiva concreta que constitui o
Estado ¢ o proprio espirito do povo. O Estado real ¢ animado por
semelhante espirito em todos os seus assuntos particulares: guerras,
instituicoes, etc. Este conteudo espiritual ¢ algo de fixo e de solido,
inteiramente subtraido ao arbitrio, as particularidades, aos caprichos, a
individualidade, a contingéncia. O que foi abandonado a estas for¢as nao
constitui em nada a natureza do povo: ¢ como o pd que se agita e flutua
sobre uma cidade ou um campo, mas sem o alterar de modo essencial. Este
conteudo espiritual tanto constitui a esséncia do individuo como € o espirito



do povo. E o sagrado que une os homens, os espiritos. E uma so6 e mesma
vida, um grande objeto, um grande fim, um grande contetdo, de que
depende toda a felicidade privada, todo o arbitrio privado.

O Estado ¢, por isso, o objeto mais determinado da historia universal em
geral; nele alcanca a liberdade a sua objetividade e vive na fruicdo desta
objetividade. Com efeito, a lei ¢ a objetividade do espirito e a vontade na
sua verdade; e s6 a vontade que obedece a lei ¢ livre, pois obedece a si
mesma e esta junto de si e, por isso, ¢ livre.

Porque o Estado, a patria, constituem uma comunidade de existéncia,
porque a vontade subjetiva do homem se sujeita as leis, esvanece-se a
oposicao entre liberdade e necessidade. Necessario € o racional enquanto
substancial, € n6s somos livres porquanto o reconhecemos como a lei € o
seguimos como substancia da nossa propria esséncia: a vontade objetiva e a
subjetiva reconciliam-se assim e constituem um s6 ¢ mesmo todo nao
perturbado. Pois a eticidade do Estado ndo ¢ a moral, a reflexa, em que
domina a propria convicgao; essa ¢ mais acessivel ao mundo moderno, ao
passo que a verdadeira e antiga radica em que cada qual persista no seu
dever. Um cidadao ateniense fazia, por assim dizer, por instinto o que lhe
incumbia; mas eu reflito sobre o objeto do meu ato, devo, por isso, ter
consciéncia de que a minha vontade se deve acrescentar. Mas a eticidade ¢
o dever, o direito [115] substancial, a segunda natureza, como com razao se
denominou; com efeito, a primeira natureza do homem ¢ o seu ser imediato
e animal.

A natureza do Estado foi j& mencionada; ao mesmo tempo recordou-se
que, nas teorias da nossa época, ha a tal respeito diversos erros em curso,
que passam por verdades feitas e se transformaram em preconceitos.
Queremos aduzir apenas algumas delas e sobretudo as que se encontram em
relacdo com o fim da nossa historia.

O que primeiro se nos depara € o reverso direto do nosso conceito de
que o Estado ¢ a realizagdo da liberdade, ou seja, a visdo de que o homem ¢
livre por natureza, mas se deve restringir esta liberdade natural na sociedade



e no Estado em que simultaneamente e de modo necessario ingressa. Que o
homem seja livre por natureza ¢ inteiramente correto no sentido de que ¢ tal
segundo o seu conceito e, justamente por isso, apenas de acordo com a sua
determinacdo, isto €, em si; a natureza de um objeto significa, sem duvida,
tanto como o seu conceito. Mas a0 mesmo tempo também se entende, ¢
insere-se naquela proposi¢cao, o modo como o homem ¢ na sua existéncia
puramente natural e imediata. Nesta acecdo admite-se um estado da
natureza em geral, em que o homem se representa como possuidor dos seus
direitos naturais, no ilimitado exercicio e fruicado da sua liberdade. Esta
suposicao nao pretende ter valor historico; — se alguém a quisesse tomar a
sério, seria dificil provar que semelhante estado existe na época presente ou
existiu algures no passado. Pode, sem duvida, demonstrar-se que existem
estados de selvagismo, mas revelam-se associados as paixdes da crueldade
e da violéncia e ligados a0 mesmo tempo, embora sejam ainda tio incultos,
a institui¢des sociais, as quais, conforme se diz, restringem a liberdade. Tal
suposicdo ¢ um dos produtos nebulosos que a teoria engendra, uma
representacao que dela necessariamente flui € a qual, em seguida, se atribui
também uma existéncia, sem no entanto a justificar de um modo historico
[116].

Costuma iniciar-se a historia com um estado da natureza, o estado da
inocéncia. Segundo o nosso conceito de espirito, este primeiro estado do
espirito ¢ um estado sem liberdade em que o espirito como tal ndao ¢
efetivamente real. A outra concec¢io esta subjacente um mal-entendido. Se a
palavra “natureza” designa a esséncia, o conceito de uma coisa, entdo o
estado de natureza, o direito natural € a situacdo, o direito que, quanto ao
seu conceito, quanto ao conceito do espirito, deve advir ao homem. Mas
isto ndo pode confundir-se com o que o espirito € no seu estado natural; este
¢ o estado da falta de liberdade e da intuicao sensivel: exeundum est e statu
naturae (Espinosa). Nao comecaremos, pois, com as tradigdes que se
referem ao estado origindrio dos homens, como, por exemplo, as mosaicas,
mas aflora-las-emos no instante em que a profecia nelas contida se cumpriu.
SO entao tém existéncia historica; antes ndo estavam ainda incluidas na
cultura dos povos.



O estado da natureza €, no seu conceito, igual ao que encontramos
empiricamente na existéncia. A liberdade como idealidade do imediato e
natural ndo ¢ algo de imediato e de natural, mas, pelo contrario, deve
adquirir-se, conquistar-se gragas a infindavel intervengdo da disciplina do
saber e do querer. Por isso, o estado de natureza ¢ antes o estado da
injustica, da violéncia, do impulso natural desenfreado, dos feitos e
sentimentos desumanos. Tem, sem duvida, lugar uma limitacdo por meio da
sociedade ¢ do Estado, mas ¢ uma limitacao desses obtusos sentimentos ¢
impulsos grosseiros, bem como ainda do capricho reflexivo e das
necessidades procedentes da educagdo, do arbitrio e da paixdo. Esta
restricdo desvanece-se na mediacdo pela qual apenas ¢ suscitada a
consciéncia € o querer da liberdade, tal como esta verdadeiramente €, ou
seja, racionalmente e segundo o seu conceito. De acordo com este,
pertencem a liberdade o direito e a eticidade, e estes sdo em si € por si
essencialidades, objetos e fins universais, que devem ser encontrados
apenas pela atividade do pensar, a qual se distingue da sensibilidade e se
desfralda [117] perante ela; e devem, por seu turno, forjar-se e incorporar-se
antes de mais a vontade sensivel e, claro est4, contra ela propria. Eis o
eterno equivoco de conhecermos a liberdade s6 no sentido formal e
subjetivo, abstraindo dos seus objetos e fins essenciais; por isso, o impulso,
o apetite, a paixdo, que constituem somente um contetido inerente ao
individuo particular enquanto tal, o arbitrio e o capricho tomam-se pela
liberdade, e a sua restricdo por uma restri¢ao da liberdade. Pelo contrario,
uma tal restrigdo € pura e simplesmente a condigdo de que promana a
libertagdo; a sociedade e o Estado sdo as situacdes em que a liberdade se
realiza.

Importa, em segundo lugar, mencionar uma outra representacdo que se
opoe a que o direito se constitua em forma legal. A condi¢do patriarcal ¢
considerada ou em conjunto ou, pelo menos, em alguns dos seus ramos
particulares como a relacdo em que o elemento ético e animico, juntamente
com o juridico, encontram a sua satisfacdo, € em que a propria justica se
exerce verdadeiramente apenas em conexdo com o elemento ético, e
também segundo o seu contetido. A condi¢do patriarcal estd subjacente a



relagdo familiar, que expressa a primeirissima eticidade. A do Estado ¢
segunda, desenvolvida com a consciéncia. A condi¢do patriarcal ¢
situacdo de uma transicao em que a familia prosperou até se converter em
tribo ou povo, e o vinculo ja deixou de ser apenas um vinculo do amor e de
confianga e se transformou numa conexdo de servico. — Importa, antes de
mais, referir a eticidade familiar. A familia ¢ somente uma pessoa; os seus
membros ou alienaram reciprocamente a sua personalidade (os pais)
(portanto, também a relacdo juridica e os demais interesses € egoismos
particulares) ou ainda a ndo alcancaram (os filhos, que se encontram ainda
no estado de natureza, antes indicado). Encontram-se, portanto, numa
unidade em que [118] had reciprocidade de sentimento, no amor, na
confianca e¢ na fé; no amor, um individuo tem a consciéncia de si na
consciéncia do outro, alienou-se e, nesta alienagdo reciproca, tanto
conquistou o outro como se ganhou a si mesmo enquanto um s6 com o
outro. Os ulteriores interesses das necessidades, dos assuntos externos da
vida, bem como o treino no seu seio em vista dos filhos constituem um fim
comum. O espirito da familia, os penates, sdo um ser tdo substancial como
o espirito de um povo no Estado, e a eticidade nao consiste, em nenhum dos
casos, no sentimento, na consciéncia € na vontade da personalidade e dos
interesses individuais. Mas esta unidade ¢ na familia essencialmente uma
unidade sentimental, que permanece no interior do modo natural. A piedade
da familia deve ser sumamente respeitada pelo Estado; gracas a ela, tem por
membros individuos que sdo ja por si como tais €ticos (pois enquanto
pessoas nao o sdo) e que trazem ao Estado o solido fundamento de se
sentirem como uma s6 coisa com um todo. Mas a ampliagao da familia até
formar um todo patriarcal vai além do laco de consanguinidade, da vertente
natural do fundamento; e para além deste os individuos devem entrar
necessariamente no estado da personalidade.

a
a

Considerar a relacdo patriarcal no seu ambito mais vasto levar-nos-ia,
entre outras coisas, a examinar a forma da teocracia; a cabeca da tribo
patriarcal ¢ também o seu sacerdote. Quando a familia ainda ndo estd em
geral separada da sociedade e do Estado, também ndo teve ainda lugar a



separagao da religido e da familia, e tanto menos quanto a sua piedade ¢
uma intimidade do sentimento.

Sem duvida, ha no mundo tais situagoes; também os Estados surgem em
parte da unido de familias. A familia ¢ igualmente um todo ético; mas aqui
o amor enquanto tal ¢ o modo como o espirito esta presente. Aqui também
cada membro se sabe como membro do todo e ndo trabalha egoisticamente
para si, mas para toda a familia. Mas o espirito do Estado ¢ diferente desta
[119] eticidade, do espirito dos penates. Nao € o espirito na forma do amor,
do sentimento, mas da consciéncia, do querer e do saber. O Estado tem
diante de si este universal como um mundo natural; os costumes surgem
como um modo imediato do ser ético. Um Estado, porém, implica leis, e tal
significa que os costumes ndo existem meramente na forma imediata, mas
como algo conhecido, na forma do universal. O espiritual do Estado
consiste em conhecer-se o universal. O individuo obedece as leis e sabe que
tem a sua liberdade nesta obediéncia; refere-se, pois, nelas a sua propria
vontade; existe, portanto, aqui uma unidade querida e conhecida. No Estado
existe, pois, a autonomia dos individuos; sdo efetivamente cientes, isto €,
contrapdem o seu Eu ao universal. Na familia ndo existe tal autonomia; ¢
um impulso natural que vincula os seus membros. S6 no Estado existem
como em si reflexos. No Estado surge a separagdo segundo a qual o que ¢
objetal para os individuos se lhes contrapoe e eles t€ém, em contrapartida, a
sua autonomia. O momento da racionalidade consiste em que o Estado ¢
algo em si de concreto.

Importa considerar mais em pormenor a ulterior determinagdo do
espirito do povo; como em si se diferencia e ¢ manifestagdo essencialmente
necessaria em que o espirito se pde em movimento e se determina a si
mesmo e gracas a qual ¢ espirito em geral. Ao falar de um povo, temos de
explicitar as poténcias em que o seu espirito se particulariza. Estas
poténcias particulares sdo a religido, a constituicao, o sistema juridico com
o direito civil, a industria, o comércio, as artes, a ciéncia € o lado militar, o
lado da valentia, pela qual cada povo se distingue dos outros. Na nossa



abordagem geral integra-se de preferéncia a conexdo destes diferentes
momentos. Todos os aspetos que sobressaem na histéria de um povo
encontram-se na mais estreita ligacdo. A historia de um povo nada mais €
do que a expressdo do conceito que o espirito de si tem nas distintas esferas
em que ele em geral se [120] expde. Quer dizer, o seu Estado, a sua religido,
a sua arte, o seu direito, a sua relacdo com as outras nagdes — tudo isto sao
as vertentes em que se realiza o conceito que o espirito tem de si mesmo;
sdo as esferas em que o espirito chega a ver-se, a conhecer-se como um
mundo presente; a ter-se diante de si, tal como o artista tem o impulso a ter
diante de si a sua esséncia e a saborear-se a si mesmo na sua obra. Aos
produtos do espirito do povo pertence, como se disse, a religido, etc. Mas
entre eles contam-se também os seus destinos € os seus feitos: estes nada
mais sdo do que a expressao deste seu conceito. A religido de um povo, as
suas leis, a sua eticidade, a situacao das ciéncias, das artes, das relagdes
juridicas, as suas restantes habilidades, a sua industria, a satisfacdo das suas
necessidades fisicas, todos os seus destinos e as suas relagdes de paz e
guerra com os seus vizinhos — tudo isto se encontra na mais intima relacao.
Eis um ponto de vista a que Montesquieu aderiu de modo particular e que
com grande talento tentou desenvolver e expor. E muito importante em
varios aspetos. Assim, por exemplo, a religido indiana ¢ incompativel com a
liberdade espiritual dos europeus; e constituigdes politicas que, muitas
vezes, estdo muito afastadas umas das outras sdo igualmente incompativeis
com outra religido. Por outro lado, trata-se de uma proposicdo trivial.
Habitualmente, usa-se deste modo uma grande quantidade de expressoes e
enchem-se com elas paginas e livros sem que tenham um contetdo real. Ha
povos em que muitas artes se encontram num elevado grau de perfeigao,
como os Chineses e os Indianos. Aqueles inventaram a polvora, mas nao
souberam utiliza-la; e nestes a poesia produziu flores magnificas, sem que
tenham progredido na arte, na liberdade e no direito. Se a partir daquelas
produgdes singulares se pretendesse julgar superficialmente que a sua
cultura deveria ter sido igual em todos os aspetos, revelar-se-ia como pode
ser mal entendida aquela proposi¢do geral. Importa ¢ determinar que
relacdo efetivamente existe. Nao se atendeu, porém, a este aspeto, como se



as diversas determinagdes em geral apenas se encontrassem em conexao.
Mas ha um principio que lhes ¢ subjacente [121], o espirito de uma
determinidade, o espirito que enche as vertentes. O principio de um povo €
a sua autoconsciéncia, a for¢a que atua nos destinos dos povos. As vertentes
da cultura de um povo sdo as relagdes do espirito consigo mesmo; ele
proprio configura os povos, € s6 quando o conhecemos podemos conhecer
estas relagdes. O substancial do espirito do povo deve considerar-se como
Hermes, que guia as almas aos infernos, o guia e condutor de todos os
individuos do povo. Tal ¢ o contetido da representagdo, segundo a qual ¢
importante ter diante de si os individuos.

A vitalidade do Estado nos individuos chamou-se eticidade. O Estado, as
suas leis, as suas instituicdes sao suas; seus sao os direitos, ¢ também a
propriedade exterior na sua natureza, no seu solo, nas montanhas, no ar e
nas aguas como seu territorio, sua patria. A historia deste Estado, os seus
feitos e os feitos dos seus antepassados sdo seus, vivem na sua memoria,
fizeram deles o que sdao e pertencem-lhes. Tudo isso € seu, mas pertencem-
lhe também porque € a sua substancia, o seu ser. A sua representacdo esta
repleta de tudo isso, € a sua vontade € o querer destas leis e desta patria. Se
se interrogar um inglés responderd, acerca de si e dos seus concidaddos, que
sao senhores das indias orientais € do oceano, que possuem 0 COmercio
mundial, que t€ém um parlamento e tribunais de jurados, etc. Estes feitos
constituem o sentimento que um povo tem de si. Esta totalidade espiritual ¢
que constitui uma esséncia, o espirito de um povo. Por ser espiritual e
abranger todas as suas determinagdes numa essencialidade simples, deve
fixar-se como uma poténcia, uma esséncia; Atenas, por exemplo, tem o
duplo significado de ser a propria cidade na sua totalidade, e a deusa como
espirito de tal totalidade. Os individuos pertencem-lhe; cada um ¢ filho do
seu povo e simultaneamente, porque o seu Estado se encontra em evolucao,
¢ filho do seu tempo; nenhum fica atras dele nem, menos ainda, salta por
cima dele. Esta esséncia espiritual ¢ a sua; ele ¢ um seu representante,
promana dela e nela reside. [122] Eis o que constitui a objetividade em cada
individuo; tudo o mais ¢ formal.



O espirito de um povo ¢ um espirito determinado e, como acabou de se
dizer, determinado também segundo a fase histérica do seu
desenvolvimento. Este espirito constitui, em seguida, o fundamento e o
conteido das outras formas da consciéncia ja indicadas. Com efeito, o
espirito, na sua consciéncia de si, deve ser para si objetal, e a objetividade
implica imediatamente a emergéncia de diferencas que constituem a
totalidade das distintas esferas do espirito objetivo em geral, da mesma
maneira que a alma sé existe enquanto sistema dos seus membros, que a
produzem reunindo-se na sua unidade simples. O espirito ¢ uma
individualidade que, na sua essencialidade, ¢ representada, venerada e
fruida como a esséncia, como Deus na religido, exibida como imagem e
intuicdo na arte, conhecida e apreendida no pensamento, na filosofia.

Esta observagdo ¢ sobremaneira importante devido a loucura da nossa
época de pretender inventar e desenvolver constituicoes politicas
independentemente da religido. A religido catolica, embora unida a
protestante dentro da religido cristd, ndo admite a justica e a eticidade do
Estado, que residem na interioridade do principio protestante. A rotura em
relacdo ao direito politico, a constitui¢do, € necessaria em virtude da
peculiaridade daquela religido, que nao reconhece o direito ¢ a eticidade
como em si existentes, como substanciais; mas separados assim da
interioridade, do derradeiro santudrio da consciéncia, do lugar sereno onde
a religido tem a sua sede, os principios e instituicoes juridico-politicos nao
chegam a um centro efetivamente real ¢ permanecem na abstracdo € na
indeterminidade [123].

Ja expusemos os dois momentos: o primeiro, a ideia da liberdade como
o fim ultimo absoluto; o segundo, o seu meio, a vertente subjetiva do saber
e do querer com a sua vitalidade, o seu movimento e¢ a sua atividade.
Ficamos a reconhecer no Estado o todo ético e a realidade da liberdade e,
portanto, a unidade objetiva destes dois momentos. Embora distingamos os
dois aspetos da abordagem, importa observar que eles se correlacionam
exatamente e que tal correlacdo reside em cada um dos dois, quando
individualmente os estudamos. Conhecemos, por um lado, a ideia na sua



determinidade como a liberdade que se conhece e se quer a si mesma, que
apenas a si propria se tem por fim: eis a0 mesmo tempo o simples conceito
da razdo e também o que chamamos sujeito, a autoconsciéncia, 0 espirito
que existe no mundo. Se, por outro lado, considerarmos agora a
subjetividade, descobrimos que o saber € o querer subjetivo € o pensar. Mas
porque ao conhecer € ao querer sou pensante, quero o objeto universal, o
substancial do que em si € por si € racional. Vemos, portanto, uma unido em
si, entre a vertente objetiva, o conceito, e a vertente subjetiva. A existéncia
objetiva desta unido ¢ o Estado, que constitui assim o fundamento e o
centro de todas as outras vertentes concretas da vida do povo: arte, direito,
costumes, religido, ciéncia. Toda a atividade espiritual tem por fim Unico
tornar-se consciente desta uniao, isto ¢, da sua liberdade. Entre as figuras de
tal unido consciente encontra-se a cabeca a religido. Nela o espirito
existente, o espirito mundano, torna-se consciente do espirito absoluto e
nesta consciéncia da esséncia que € em-si € para-si a vontade do homem
abdica do seu interesse particular; deixa este de lado na devogdo, na qual ja
nao se pode lidar com algo de particular. Pelo sacrificio, o homem expressa
que se despoja da sua propriedade, da sua vontade, dos seus sentimentos
particulares. A concentragdo religiosa do animo surge como sentimento, no
entanto, transita também para a reflexdo: o culto ¢ uma exteriorizagdo da
reflexdo. A segunda figura da unificagdo do objetivo e do subjetivo no
espirito [124] € a arte: penetra mais na realidade efetiva e na sensibilidade
do que a religido; na sua atitude mais digna, deve representar; ndo decerto o
espirito de Deus, mas a figura de Deus, em seguida, o divino e o espiritual
em geral. O divino deve tornar-se intuitivo por meio dela, que o apresenta a
fantasia e a intuicdo. — O verdadeiro, porém, nao chega apenas a
representacao € ao sentimento como na religido, e a intuicdo como na arte,
mas também ao espirito pensante; obtemos assim a terceira figura da
unificagdo — a filosofia. Esta €, portanto, a mais elevada, a mais livre e a
mais sabia configuragao.

O conteado do Estado em si e por si existente ¢ o proprio espirito do
povo. O Estado efetivamente real esta animado por este espirito; mas no
Estado real lida-se com interesses determinados, com assuntos particulares,



com guerras, institui¢des, etc. No entanto, o homem ndo deve saber
meramente destes interesses, mas também de si mesmo neles, e deve a si
proporcionar a consciéncia expressa da unidade com o espirito universal,
que existe originariamente. O espirito efetivamente real desta consciéncia, o
centro deste saber, ¢ a religido. Ela € o primeiro modo da autoconsciéncia, a
consciéncia espiritual do espirito do proprio povo, do espirito universal, em
si e para si existente, segundo a determinacdo que ele a si fornece no
espirito de um povo; a consciéncia do que ¢ verdadeiro, na sua
determinacdo mais pura € mais integra. O que ademais se determina como
verdadeiro vale para mim, porquanto ¢ conforme ao seu principio na
religido. A religido, a representacdo de Deus, constitui portanto o limite
universal, o fundamento do povo. A religido ¢ o lugar onde um povo
proporciona a si mesmo a definigdo do que ele tem por verdadeiro. A
definicdo de um objeto, de uma lei, contém tudo o que em si pertence ao
objeto, segundo a sua essencialidade; ¢ o todo do objeto, a sua natureza
reduzida a uma simples determinagdo intelectual a partir da qual se pode
entdo, diz-se, elucidar o individual de modo que ela constitui a alma de todo
o particular. Pelo que das leis do movimento dos corpos celestes inferimos
todas as suas posi¢des particulares [125].

A religido € a consciéncia que um povo tem do que ele €, da esséncia do
supremo. Este saber ¢ a esséncia universal. Assim como um povo
representa Deus, assim representa também a sua relacdo a Deus, ou assim
se representa a si mesmo; a religido ¢ igualmente o conceito que o povo tem
de st mesmo. Um povo que considera como seu Deus a natureza nao pode
ser um povo livre; s6 quando considera Deus como um espirito que esta
acima da natureza se torna ele proprio espirito e livre. Na consideragao da
religido espiritual, importa saber se se conhece o verdadeiro, a Ideia, s6 na
sua separacao ou na sua verdadeira unidade; na sua separagdo, isto ¢, Deus
como ser abstrato supremo, senhor do céu e da terra, que reside mais além e
esta excluido de toda a realidade humana; na sua unidade, isto é, Deus
como unidade do universal e do particular, porquanto nele ¢ intuido também
o particular, na ideia da encarnagdo. Na Ideia divina, encontra-se o ser da
unidade, da universalidade do espirito e da consciéncia existente; diz-se



nela que o infinito estd unido ao finito. Quando os dois estdo separados,
reina a infinitude do entendimento. Na religido crista, a Ideia divina
revelou-se como a unidade das naturezas divina e humana. Eis a verdadeira
ideia da religido. A ela pertence o culto; este consiste apenas em a
consciéncia individual proporcionar a si a sua unidade com o divino. A
inteligéncia dos tempos modernos fez de Deus algo de abstrato, um além da
autoconsciéncia humana, um muro calvo e férreo no qual o homem apenas
rompe a sua cabeca. Mas a razdo tem ideias inteiramente diversas das
abstracdes do entendimento.

O objeto da religido € o verdadeiro, a unidade do subjetivo e do objetivo.
Na religido determinada, o absoluto, com muita frequéncia, ¢ de novo
separado do finito, mesmo onde ele se chama j& espirito; mas entio
permanece um nome vazio. Assim acontece entre os Judeus, os
Maometanos e na hodierna religido do entendimento que, a este respeito, se
transformou na representacao turca. Este universal abstrato pode, decerto,
representar-se também simplesmente como mera obra da natureza [126],
por exemplo, como fogo; pode igualmente representar-se como universal
espiritual, a maneira dos Judeus. Se o homem concebe o universal como
natureza, temos o panteismo. Mas neste ndo ha conteudo algum. Deus, o
sujeito, desaparece, porque ja nao se distingue. O outro modo ¢ a unidade
de Deus e do mundo. Aqui se inclui a encarnagdo entre os Indianos, a arte
grega e, no sentido muito mais puro, a religido cristd em que a unidade das
naturezas divina e humana se manifesta em Cristo. Esta ¢ uma encarnacao
que ja nao esta exposta de um modo antropomorfico e indigno da
divindade, mas de tal modo que conduz a verdadeira ideia de Deus.

Na filosofia da religido, deve assinalar-se com o maior pormenor o
aspeto do desenvolvimento da consciéncia religiosa sobre o que constitui a
esséncia do espirito; a tal nos devemos aqui restringir. Com efeito, temos
aqui a ver essencialmente também com as outras vertentes, as outras formas
em que se diferencia o espirito de um povo. O espirito efetivamente real
desta consciéncia ¢ a religido; a arte e a ciéncia podem olhar-se como
vertentes e formas de tal consciéncia. A arte tem o mesmo conteudo que a



religido; s6 que o seu elemento ¢ a intuicdo sensivel. A ciéncia xat'
+cox(@n, a filosofia, trata também do mesmo objeto, mas no elemento do
pensamento. As outras ciéncias nao t€ém um contetido absoluto e, para o
Estado, encontram-se sob o contetido finito que se refere as necessidades.
Por conseguinte, na religido € que se expressa o principio de um povo de
um modo mais simples, como ¢ também na religido que se funda toda a
existéncia do povo.

Segundo este aspeto, a religido encontra-se na mais intima relagdo com o
principio do Estado. E uma representagdo do espirito do Estado em
universalidade incondicionada, mas de tal modo que o espirito efetivamente
real, o espirito representante, se despojou de todas as contingéncias
externas. A liberdade consciente s6 existe quando cada individualidade ¢
conhecida positivamente na esséncia divina e a subjetividade ¢ intuida
nessa mesma esséncia. Esta liberdade consciente existe entre os Gregos e,
mais desenvolvida ainda, no mundo cristdo. Diz-se a este respeito com
razao que o Estado se funda na religido. O nexo consiste em que [127] o ser
mundano tem de ser temporal, um ser que se move em interesses
particulares, portanto, € um ser relativo e injustificado que so6 alcanca a sua
justificagdo quando se encontra absolutamente justificada a sua alma
universal, o seu principio; e tal sé acontece quando se torna consciente
como determinidade e ser determinado da esséncia de Deus. E por isso que
o Estado se baseia na religido. O principio do Estado deve ser o
imediatamente justificado; os interesses finitos, pelo contrario, sao algo de
relativo. A justificacdo absoluta do principio universal consiste em ser
conhecido como momento, como determinacdo da propria natureza divina.
Por isso, o principio do Estado, o universal, que ele exige, torna-se
consciente como absoluto, como determinacao da propria esséncia divina.
Ouvimos muitas vezes, na nossa €poca, repetir que o Estado se funda na
religido e, na maioria das vezes, apenas se quer dizer que os individuos,
enquanto tementes de Deus, estdo inclinados e dispostos a fazer o seu dever
porque a obediéncia ao principe e a lei facilmente se pode associar ao temor
de Deus. Sem duvida, o temor de Deus, porque eleva o universal sobre o
particular, pode também virar-se contra o Ultimo, tornar-se fanatico e atacar



o Estado, incendiando e destruindo os seus organismos e instituigdes. O
temor de Deus deve, pois, diz-se, ser discreto ¢ manter-se em certa frieza, a
fim de ndo se sublevar contra o que se deve proteger e manter, € o ndo fazer
socobrar. Tem, pelo menos em si, a possibilidade de o fazer.

Ora, em virtude de se ter adquirido a justa convicgdo de que o Estado se
baseia na religido, atribui-se a esta uma situagao segundo a qual existiria o
Estado, mas ndo a religido, de modo que, para manter o Estado, se julga
necessario introduzir nele a religido, aos baldes e em grande quantidade, a
fim de a inculcar nos animos. E de todo exato que os homens devem ser
educados na religido, mas ndo como em algo que ainda ndo existe. O
homem ¢ educado no que ¢, € ndo no que nao ¢. Com efeito, se se disser
que o Estado se funda na religido, que tem nela as suas raizes, isto significa
essencialmente que promanou dela e dela deriva agora e sempre: o Estado
determinado sai da religido determinada [128], os principios do Estado
devem considerar-se, segundo se disse, como em si e por si validos; e s6 o
sdo quando se conhecem como determinagdes da propria natureza divina.
Por conseguinte, conforme for a religido assim serd o Estado e a sua
constitui¢do. O Estado promanou efetivamente da religidao e de tal modo
que o Estado ateniense € o romano sO eram possiveis no paganismo
especifico destes povos, tal como um Estado catdlico tem um espirito
diferente e uma constituigdo diversa de um Estado protestante.

Se esse apelo, essa tendéncia e urgéncia em implantar a religido fosse
um grito de angustia e de necessidade, como muitas vezes assim parece, em
que se expressa o perigo de que a religido ja tenha desaparecido do Estado
ou esteja em vias de inteiramente se desvanecer, 1SS0 seria mau, € até pior
do que o que indica aquele grito de anglstia; com efeito, este julga ainda ter
na sua implantacao e inculcacdo um meio contra o mal. Mas a religido nao ¢
em geral algo que se possa manufaturar, o seu criar-se tem raizes muito
mais profundas.

O Estado tem com a religido um mesmo principio comum; esta ndo se
lhe acrescenta a partir de fora, para regular o edificio do Estado e a conduta
dos individuos, a sua relacdo com o Estado, mas ¢ a primeira interioridade



que nele se determina e realiza. Os homens devem ser educados na religiao;
a religido deve manter-se sempre, exatamente como a ciéncia e a arte
devem ser ensinadas. Mas nao deve conceber-se esta relagdo como se a
religido houvesse de posteriormente sobrevir; o sentido, como se disse, ¢
que o Estado brotou de uma religido determinada, que ele tem com a
religido o mesmo principio comum e que, se possui uma vida politica,
artistica e cientifica, € porque tem a religido.

Facilmente se podem a este respeito fazer objecoes superficiais. Mas nao
se deve langar mao ao que estd mais proximo e a que se da o nome de povo
para ver se nele se pode encontrar esta relacdo. Deve recorrer-se a Estados
que alcancaram a maturidade e a povos que prosperaram até ao seu
completo desenvolvimento; ndo, porém, por exemplo [129], povos de
pastores, cuja constituicdo € a mesma nas religides mais diversas. Em
situagdes tdo imperfeitas ndo existe o desenvolvimento em que o principio
do espirito de um povo se realiza e se da a conhecer de um modo
determinado. Um povo assim constituido tem em si unidas todas as esferas
e modos de vida que podem, em seguida, existir também separadamente,
porquanto um povo se encontra ainda num estado mais simples e muitos
povos nao t€ém autonomia, independéncia ou, pelo menos, ndo devem a esta
a sua constituicdo e poder. Tais povos, em parte, ndo avancaram até a rica
perfeicdo de si mesmos, em parte, ndo tém por si independéncia. Atenas
tinha uma constituicdo democratica, mas Hamburgo, por exemplo, tem
igualmente uma; a religido € em ambos os Estados sumamente distinta, a
constitui¢do, porém, € a mesma. Parecem aqui residir as instancias contra o
que denominamos relacdo essencial da religido determinada com uma
constitui¢ao determinada. Mas o fendmeno explica-se considerando que o
comércio predomina em Hamburgo; a cidade ¢ independente gragas a tal,
ndo como um grande Estado europeu. Importa também ndo considerar
povos que tém capacidade externa, mas ainda ndo chegaram ao livre
desenvolvimento. Os Estados norte-americanos comegaram pelo mar, pelo
comércio; estendem-se cada vez mais para dentro, mas ainda nao atingiram
o desenvolvimento, a maturidade que apenas advém aos velhos Estados
europeus.



Por conseguinte, a religido deve considerar-se como algo que se
converte necessariamente em constitui¢do, em governo mundano € em vida
do mundo. O principio universal existe no mundo e, por isso, deve também
neste realizar-se, pois conhece o mundo. Quanto mais profundamente o
principio espiritual em si mergulha, quanto mais pura €, pois, a religido,
tanto menos se preocupa com o mundo; assim acontece, por exemplo, na
religido cristd. A religido distingue-se da sabedoria do mundo porque aquela
ordena a indiferenga para com as honras, a coragem, a propriedade, mas
esta participa mais no mundo, aspira a honra, enaltece a coragem e a
valentia: eis em que consiste a mundanidade. A religido [130] pode ser
muito infecunda; eis uma coisa bem conhecida. Por isso se diz que a
religido ndo deve existir somente na cabeca do homem, mas também no seu
coracdao; que, a0 mesmo tempo, toda a sua vida efetiva deve expressar a
religido, que ele deve possuir essencialmente eticidade e religiosidade.
Embora a proposito dos individuos tenhamos a conce¢do de que € possivel
que o principio da verdade se ndo imprima na realidade efetiva, a respeito
dos povos temos a de que tal ndo ¢ possivel. O principio universal da
verdade introduz-se aqui nas esferas particulares da vida de tal modo que
esta, enquanto consciéncia religiosa pratica, ¢ penetrada pela verdade. A
manifestacdo da verdade na esfera particular € entdo o que sobressai como
constitui¢ao politica, como relagao juridica, como eticidade em geral, como
arte e ciéncia. O espirito — ja muitas vezes se afirmou — deve realizar a sua
consciéncia de si; deve tornar-se objetal. SO € espirito na medida em que
sabe de si e ¢ objetivo. Mas a objetividade implica a finitizacao e, deste
modo, a emergéncia de diferengas que se instituem como os membros
particulares da organizacdo. O espirito relaciona-se com o seu objeto, e
assim surge a diferenca; e por se relacionar consigo, se explicitar e ser a
unica alma viva nos membros, € em si consciente de si mesmo, como
expressao das suas partes particulares na sua esfera particular. O espirito
ndo se pode apreender simplesmente como incipiente; mas produz-se a si
mesmo, € o seu fim, o seu resultado, de modo que o que emerge nada mais
¢ do que o que comeca. Mas gragas a mediacdo da objetivacao ¢ que ele



proporciona a si mesmo a realidade efetiva. A religido como tal deve
essencialmente realizar-se; deve constituir para si um mundo para que o
espirito se torne consciente de si, para que seja um espirito efetivamente
real.

O que de modo essencial importa na religido € até que ponto nela esta
efetivamente contida a consciéncia que o espirito tem do que ele de facto é.
Se na consciéncia do que o espirito ¢ se contém a consciéncia do que ¢ a
verdade, do que segundo o seu conceito ¢ o espirito, entdo todas as
vertentes da sua existéncia estdo estabelecidas na verdade [131] e
alcangaram assim a determinagdo do verdadeiro — mas isto s6 pode
acontecer na verdadeira religido. As outras vertentes devem ter o lado
religioso por seu fundamento, de outro modo permanecem infrutiferas
porque nao sdao determinadas pela verdade. Mas ha também aspetos que
estdo abandonados ao arbitrio e caem na barbarie, que ainda nao foi trazida
a verdade. A nossa abordagem deve ter por fim elucidar como ¢ que a
religido € o selo fundamental das esferas particulares.

Afirmou-se que a religido como tal se mostra muitas vezes infrutifera no
individuo; por isso, o sistema da vitalidade do povo deve, em contrapartida,
configurar-se de acordo com a religido. A religido distingue-se
essencialmente conforme o seu principio for de tal sorte que tudo o que
pertence ao conceito de espirito se encontra harmonizado no espirito
religioso e alcancou o seu proprio principio determinado. Se o espirito nao ¢
apreendido na sua verdadeira profundidade, ha, como se disse, aspetos na
vida de um povo em que ela ¢ irracional, se encontra abandonada ao arbitrio
ou se conduz de qualquer modo sem liberdade. Assim uma deficiéncia da
religido grega ou do principio do espirito grego, ou do conceito que o
espirito fez de si mesmo enquanto espirito grego, residiu no facto de os
Gregos recorrerem a oraculos nos assuntos publicos — conclusdo de tratados
— € nos assuntos privados. Ha que explicar tal asserindo que concerne a um
aspeto essencial do espirito, mas que se satisfez de um modo invertido e
nao livre, ainda antes de tal vertente ter alcancado a sua posicdo no
principio substancial da religido. Assim também na religido maometana. O



seu fanatismo impeliu os seus pros¢litos a conquistar o mundo; mas ¢
incapaz de levar a constituicio de um Estado com uma vida politica
articulada e organica, de uma ordem legal para a liberdade. Quando, pois,
uma religido como o Cristianismo tem por principio seu o conceito absoluto
do espirito, € necessario entdo que constitua o seu mundo mediante o
conceito. A elaboracao da realidade efetiva segundo esse principio ¢ um
trabalho longo e ndo pode acontecer de modo imediato; ja no principio da
era cristd encontraremos a [132] ingente contradi¢ao entre o seu principio e
a rudeza e a barbarie que, no comecgo, existia nos povos cristaos.

A arte, quer quando se esfor¢a por elaborar o material para as
necessidades quer quando a sua aspiracao visa produzir obras belas, estd
intimamente conexa com a determinidade da religido. O entendimento nao
pode ter arte alguma ou, quando muito, a do sublime onde a figura esta de
tal modo fermentada que o individuo se esvanece. Onde o espirito, como
entre os Judeus e os Maometanos, ¢ apreendido por oposicdo ao homem
como o desprovido de figura, ndo resta lugar algum para a arte plastica. O
que vigora como o verdadeiro ndo tolera nenhuma configuracdo. O seu
modo de se estabelecer ndo deve ser nenhuma configuragdo externa. A
fantasia ndo ¢ aqui o 6rgdo para conceber o que para o espirito tem
verdadeira validade. Mas a arte ¢ essencialmente arte bela; deve, pois, ter
existido onde a fantasia, a capacidade de configurar, ¢ o 6rgdo mais
elevado, onde Deus ndo ¢ conhecido como espirito universal. Assim teve de
ser entre os Gregos, onde a universalidade divina foi intuida na forma da
subjetividade natural. Em semelhante povo € necessario apreender e exibir
o universal, o divino, na intui¢do sensivel. Também a religido crista tem
essencialmente arte porque, para ela, o divino ndo ¢ o abstrato do
entendimento. No entanto, entre nos, a arte ndo pode ser, como entre oS
Gregos, o modo supremo de se representar ¢ apreender o verdadeiro; soO
pode ter uma posicdo subordinada. A configuragdo que unicamente ¢
proporcionada pela arte ndo tem para nés uma verdade incondicionada, nao
¢ a forma em que aparece o absoluto. A configuracdo na arte ¢ apenas algo
de finito, algo de inadequado ao contetido infinito que se deve representar.



As ciéncias aproximam-se mais da religido; t€ém, sem duvida, o mais
diverso conteudo que, muitas vezes, apenas constitui uma coletanea de
conhecimentos; mas para as ciéncias em geral vigora pelo menos o
principio do pensar, do conhecer. S3o uteis para todas as vertentes da
realidade efetiva; também a religido, o Estado, o direito, sdo [133] uteis — o
verdadeiro presta-se igualmente a outros fins. Pode, pois, dizer-se também
que Deus ¢ util; ¢ uma expressdo profana e inadequada: a sua utilidade ¢ a
sua bondade, pela qual deixa livres as demais coisas € a elas se entrega.
Mas ¢ essencial ndo considerar as ciéncias sob o aspeto subordinado da
utilidade; como a religido, sdo um fim em si e por si, s30 para si mesmos
um fim Ultimo. Visto que as ciéncias, € em particular a do livre pensar, a
filosofia, pertencem ao pensar, encontram-se no elemento e no terreno
peculiares do espirito. Um povo apreende o conceito que tem de si e da
verdade, através do pensar na forma cientifica, isto ¢, na forma que
corresponde ao conceito do proprio espirito. Pensar € apreender
abstratamente o mais profundo do espirito. O objetal €, pois, aqui adequado
a natureza do espirito. As ciéncias constituem assim o mais elevado ponto
de culminacdo de um povo; o seu supremo impulso ¢ apreender-se e realizar
por toda a parte este seu conceito. O elemento mais importante ndo ¢ a
necessidade fisica, seja ela qual for, nem o direito formal, mas o pensar, a
inteligéncia enquanto tal. A floracdo do povo € a consciéncia livre,
desinteressada, sem apetites; assim acontece igualmente na arte. O contetudo
desta consciéncia ndo reside, porém, num elemento sensivel como na arte,
mas o material em que expressa o seu conceito ¢ o pensar. Um povo
conquista a honra quando cultiva as ciéncias. A ciéncia da filosofia em
particular € a que pensa e compreende o conteudo que existe na religido,
sob a forma da representagdo sensivel e espiritual. No Cristianismo tal
expressa-se asserindo que Deus gerou o seu Filho. Nao se expressa assim
uma relacao de pensamento, mas uma relacao natural. Ora o que na religido
se apreendeu representativamente na relacdo da vitalidade ¢ apreendido na
ciéncia de modo conceptual, pelo que o contetido € o0 mesmo, mas na sua
figura mais elevada, mais viva e mais digna. A ciéncia ¢ o0 modo mais
elevado como um povo chega a consciéncia da verdade, como realiza o que



constitui o modo absoluto do espirito. Por isso, passa-se com a filosofia, no
seio da historia [134] universal, o mesmo que com as artes plasticas. SO
entre os Gregos e os cristdos pode haver uma filosofia concreta; a abstrata
encontra-se também nos orientais, mas nesta ndo se chega a unidade do
finito e do divino.

Face a estes modos ideais, o Estado tem ainda outra vertente da
existéncia, segundo o conteido da manifestacdo externa. Neste conteudo,
seja qual for a sua indole particular, transparece também o universal.

A primeira materia desta indole ¢ o que se chama costumes e usos dos
povos. Aqui se inclui a eticidade natural, a relacdo familiar; ambas sdo
determinadas pela natureza do Estado, seja qual for, por exemplo, o tipo de
casamento: poligamia, poliandria, monogamia. Nos Estados cristdos,
porém, sO6 pode existir o casamento que um homem contrai com uma
mulher, porque so ai cada parte obtém o seu pleno direito. Inclui-se, além
disso, aqui a relagdao dos filhos aos pais, na medida em que sdo escravos ou
podem ter livre propriedade. O outro modo ético concerne mais ao
comportamento dos individuos entre si, mesmo onde ele se revela como
cortesia. Pense-se apenas na diferenca das demonstracdes de cortesia que,
por exemplo, o europeu e o asiatico t€ém para com os seus superiores. Estes
usos remontam a relagdes substanciais € expressam os pensamentos que 0s
homens sobre si tém. Sdo algo de simbolico, mas encerram, sem duvida,
muito de acidental; nem tudo neles tem significado.

Um outro ponto na vertente da manifestagdo ¢ o comportamento pratico
do homem relativamente a natureza ¢ a satisfacdo das suas necessidades
finitas. Inclui-se aqui a diligéncia industriosa; dd-nos a conhecer como os
homens se comportam na sua dependéncia em relacdo a natureza, como
satisfazem as suas necessidades nesta direcdo a fim de conseguirem os
gozos correspondentes. O impulso natural de que aqui se trata concerne a
particularidade do homem; o lado essencial como tal, a religido, a
constituicdo politica, estd, portanto, numa relacdo longinqua com esta
esfera. Mas o principio universal do espirito intervém também
essencialmente no modo [135] como o senso do povo se comporta perante



os negbcios, a industria € o comércio. O fim desta atividade ¢ que o
individuo cuide de si mesmo, aplique a sua diligéncia, o seu entendimento,
o seu esforco € a sua arte na aquisicdo do que se requer para as suas
necessidades, as quais, de resto, ele pode multiplicar e refinar até ao
infinito. A agricultura traz consigo a necessaria dependéncia da natureza. O
que em sentido proprio se chama industria recolhe o material bruto para o
elaborar e encontra a sua subsisténcia no que € suscitado pelo
entendimento, pela reflexdo e pela diligéncia. Este ramo concerne ao
particular; mas precisamente no particular nao had nenhum limite imanente.
A acumulagdo da riqueza e o refinamento podem prosseguir até ao
ilimitado. Ora ¢ muito diferente se a industria esta limitada, adscrita a certas
castas, sem poder ter lugar qualquer ampliagdo, ou se o individuo ¢ de todo
isento de limites e se pode alargar sem medida. Esta situagdo pressupde o
espirito de um povo totalmente diverso, por conseguinte, também uma
religido e uma constituicdo diferentes das de uma situagdo em que a
diligéncia ¢, decerto, também necessaria, mas o campo da sua atuagao esta
fechado de uma vez por todas. — Neste ambito se inserem as armas dos
homens contra os animais e para o mutuo ataque, ¢ igualmente os barcos.
Segundo uma antiga lenda, o ferro foi descoberto pelos asidticos. A
inven¢ao da pdlvora ndo pode considerar-se como casual, mas foi possivel
inventd-la e utilizd-la somente nesta época e sob esta cultura. Uma
quantidade inteira de objetos semelhantes €, no entanto, independente da
indole particular do espirito do povo, por exemplo, os objetos de luxo que
podem surgir aproximadamente do mesmo modo em todas as épocas e sob
todas as culturas.

O terceiro ponto é o direito privado, o direito relativo as necessidades
finitas. O desenvolvimento da liberdade pessoal chega aqui a expressao, por
exemplo, asserindo-se que a escravatura ndo pode ter lugar ou que a
propriedade ¢ livre. Uma plena liberdade pessoal e uma propriedade
inteiramente livre s6 podem existir em Estados que se fundam num
principio determinado. O principio juridico encontra-se justamente numa
conexdo 1mediata com o principio universal. Na religido cristd, por
exemplo, € principio universal, primeiro, que [136] existe um Espirito que €



a verdade; segundo, que os individuos t€ém um valor infinito e devem ser
acolhidos na graca da espiritualidade absoluta. Uma consequéncia daqui
derivada ¢ que o individuo se reconhece como infinito na sua
personalidade, como autoconsciéncia em geral, como livre. O principio de
que o homem enquanto homem tem valor infinito ndo existe nas religides
orientais. Por isso, s6 no Cristianismo sao os homens pessoalmente livres,
isto €, aptos para possuir a propriedade e uma propriedade livre.

Por altimo, importa ainda mencionar também a ciéncia do finito. A
matematica, a historia natural e a fisica exigem também um certo ponto de
vista da formagdo. S6 quando o individuo para si conseguiu a liberdade
interior ¢ que deixa preservar o objeto e j4 ndo se comporta perante ele
apenas segundo o apetite, mas de um modo teorético. Também aqui existe
uma diferenca entre o mundo antigo € o mundo novo. Aquele nao conheceu
o interesse pela natureza e pelas suas leis. E-lhe peculiar uma seguranca
superior mais concreta, uma for¢a do espirito, para se ocupar com 0s
objetos na sua finidade. Para que o espirito chegue a esta abstracao ¢
necessaria uma superior intensidade da autoconsciéncia.

Sao estas as esferas capitais em que o espirito se distingue, ao realizar-se
num Estado. Num Estado desenvolvido em que as vertentes se distinguem,
cada uma alcangou o seu direito e todas se devem articular em classes
diferentes. Por um lado, o individuo pode participar em todas estas
vertentes; por outro, participa necessariamente na religido, no direito, na
constitui¢do, na ciéncia, pelo menos de modo indireto. Estas esferas
dividem-se, além disso, em ordens particulares pelas quais se repartem os
individuos. Tais ordens constituem o que ¢ a vocacdo do individuo. As
diferencas que se encontram nestas vertentes devem efetivamente
manifestar-se em esferas particulares e configurar-se em ocupagdes
peculiares. Tal ¢ o fundamento da diferenca das ordens que se encontram
num Estado organizado. O Estado € um todo organico e estas articulagdes
sdo nele tdo necessarias como no organismo. E, pois, um todo organico de
natureza ética [137]. O livre ndo ¢ invejoso; permite aos seus momentos que



se construam, ¢ o universal conserva ainda a for¢ca de manter na unidade
consigo estas determinagoes.

d) [A sua realidade efetival

Os pontos até aqui expostos diziam respeito a momentos abstratos que
ocorrem no conceito de Estado. Mas proporcionar ao mesmo conceito a
realizacdo e encontrar instituigdes para que quanto aconte¢a no interior do
Estado lhe seja adequado ¢ obra da constituicdo. H4 quem julgue supérfluo
que um povo tenha uma constituicdo e pense que a sua forma politica se
compreende por si mesma. Quer isto dizer apenas: a falta da constituicao
concebe-se também como constitui¢cdo, da mesma maneira que uma esfera
se considera como figura.

Quando o principio da vontade individual, enquanto determinagao Unica
da liberdade politica, se toma por base de modo que todos os individuos
devem prestar o seu assentimento a tudo o que ¢ feito pelo e para o Estado,
nao existe em rigor constitui¢do alguma. A Unica institui¢ao requerida seria
apenas um centro sem vontade que observasse as necessidades que lhe
parecessem proprias do Estado e fizesse conhecer a sua opinido; e, em
seguida, o mecanismo de convoca¢dao dos individuos, do seu voto e da
operagdo aritmética da contagem e comparagdo das quantidades de votos
favoraveis as distintas proposi¢des; € com isto jd estaria determinada a
decisdo.

O proprio Estado ¢ um abstrato que tem a sua realidade, puramente
universal, nos cidaddos; mas ¢ real, e a existéncia puramente universal deve
determinar-se na vontade e atividade individuais. Sobrevém a necessidade
do governo e da administragdo estatal, de um isolamento e de uma selecao
dos que dirigem os negocios do Estado; sobre eles decidem e determinam a
forma da sua execu¢do ¢ mandam aos cidaddos que devem levar a cabo
semelhante execugdo. Nas democracias, por exemplo, [138] o povo decide
sobre a guerra, por isso importa por a cabeca um general que a dirija. Pela
constituicdo politica ¢ que o abstrato do Estado adquire vida e realidade



efetiva; mas com ela surge igualmente a distingdo entre os que mandam e os
que obedecem, os governantes e os governados. Obedecer, porém, nao
parece conforme a liberdade; e os que mandam parecem inclusive fazer o
contrario do que corresponde ao fundamento do Estado, ao conceito de
liberdade. Se a distin¢cdo entre mandar e obedecer ¢ necessaria, porque a
coisa nao se poderia dar de outro modo — e, sem duvida, parece tratar-se
aqui apenas de uma urgéncia, de uma necessidade exterior e contraria a
liberdade, se se tomar esta num sentido abstrato —, entdo, deveria pelo
menos deparar-se (pensa-se€) com uma instituicdo tal que seja o menos
possivel simplesmente obedecida pelos cidadaos e se abandone em geral ao
ato de mandar tao pouco arbitrio quanto possivel; o seu conteudo, para o
qual o mandar € necessario, sera, no essencial, determinado e resolvido pelo
povo, pela vontade de muitos ou de todos os individuos, retendo, no
entanto, o Estado, enquanto realidade efetiva como unidade individual, a
sua for¢a e robustez.

A primeira de todas as determinacdes €, em geral, a distingdo entre
governantes e governados; € com razdo se dividiram as constituigdes em
monarquia, aristocracia € democracia. Importa advertir somente, primeiro,
que a propria monarquia se deve dividir em despotismo e na monarquia
enquanto tal; segundo, que em todas as classificacoes tiradas do conceito se
deve real¢ar somente a determinacao fundamental e, deste modo, nao se diz
que essa mesma determinacao tenha de se esgotar mediante uma figura,
género ou espécie no seu desdobramento concreto; terceiro, € sobretudo,
que o conceito admite uma quantidade de modificagdes particulares nao so6
dos ordenamentos gerais em si mesmos, mas também de outros que sao
mesclas de varios destes ordenamentos essenciais, portanto, sao
configuragdes informes, em si insustentdveis e inconsequentes. [A primeira
determinacdo €, pois, [139] a distingdo entre governantes e governados],
bem como a sua ulterior institui¢do, em que sentido e com que fim se deve
fazer. O problema nesta colisao €, por conseguinte, o de qual sera a melhor
constitui¢do, isto ¢, mediante que institui¢ao, organizacdo ou mecanismo do
poder estatal se alcan¢a, com maior seguranca, o fim do Estado.



Semelhante fim pode, decerto, apreender-se de modo diverso, por
exemplo, como fruicdo tranquila da vida civil, felicidade geral. Tais fins
originaram os chamados ideais de governos politicos, principalmente os
ideais de educacdo dos principes (Fenelon)(?) ou dos governantes em geral,
dos aristocratas (Platdo). Em tais ideais, o essencial colocou-se na indole
dos sujeitos que estao a frente [do governo] e, neles, nem sequer se pensou
em instituigdes politicas organicas. O problema da melhor constitui¢do pde-
se, com frequéncia, no sentido de que ndo sé a teoria a tal respeito € um
afazer da livre reflexdo subjetiva, mas também de que a introdugdo efetiva
de uma constituicao reconhecida como a melhor ou melhor do que todas as
conhecidas pode ser uma consequéncia de uma decisdo tomada
teoricamente — o tipo de constituigdo que € objeto de uma elei¢do
totalmente livre e s6 determinada pela reflexdo. Neste sentido totalmente
ingénuo deliberaram, nao decerto o povo persa, mas os grandes da Pérsia,
que conspiraram para derrubar o falso Esmerdis e os magos. Levado a cabo
o seu empreendimento e nao restando ja nenhum rebento da familia de Ciro,
discutiram sobre que constituicdo pretendiam introduzir na Pérsia; e
Hero6doto narra com igual ingenuidade esta deliberagao.

Hoje em dia, ndo se concebe que a constitui¢do de um pais e de um povo
se deixe tdo inteiramente a livre eleigdo. A determinagdo subjacente, mas
abstratamente defendida, da liberdade tem como consequéncia o facto de
que a republica surja, de modo muito geral na teoria, como a Unica
constitui¢ao justa e verdadeira, e at¢ um grande niumero de homens [140]
que ocupam postos elevados na administragdo publica das constitui¢coes
monarquicas, por exemplo Lafayette(®), nio contradizem semelhante
concecdo ou até a ela aderiram — unicamente discernem que uma tal
constitui¢do, ainda que fosse a melhor, ndo se poderia, na realidade,
introduzir em toda a parte e, dada a indole dos homens, € preferivel menos
liberdade, pelo que a constituicdo monarquica € a mais util nestas
circunstancias dadas e na situacdo ética do povo. Também segundo esta
opinido a necessidade de uma determinada constituicdo politica se faz
depender da situagdo enquanto contingéncia puramente externa. Esta
representacdo funda-se na separacdo que a reflexdo intelectual estabelece



entre o conceito e a sua realidade, ao ater-se simplesmente a um conceito
abstrato e, por conseguinte, inverdadeiro, nao apreende a ideia ou, o que ¢ a
mesma coisa quanto ao contetido, embora ndo quanto a forma, nao possui
intuicdo concreta de um povo e de um Estado. Ja antes se indicou que a
constitui¢do de um povo € uma sO substancia, um sO espirito com a sua
religido, com a sua arte e a sua filosofia ou, pelo menos, com as
representacoes € pensamentos da sua cultura em geral, para ndo mencionar
os outros poderes exteriores do seu clima, dos paises vizinhos, da sua
posi¢cdo no mundo. Um Estado ¢ uma totalidade individual da qual ndo se
pode separar um aspeto particular, embora sumamente importante, como a
constituicao politica, para o discutir e escolher isoladamente segundo uma
consideracdo apenas a ele concernente. Nao sO a constituicdo € um
elemento intimamente conexo com o0s outros poderes espirituais e deles
dependente, mas a determinidade de toda a individualidade espiritual com
inclusao de todas as suas poténcias ¢ apenas um momento na historia do
todo e ¢ predeterminado no seu decurso o que constitui a suprema sangdo da
constitui¢ao € a sua suprema necessidade [141].

Nesta consideracdo, deve advertir-se que, ao falarmos de constituigdes,
ndo nos detemos em distingdes abstratas, como sao as ja conhecidas e
mencionadas de democracia, aristocracia € monarquia. Concedemos, além
disso, que ndo € facil existir uma democracia sem mescla, sem um principio
aristocratico. A monarquia ¢, ademais, uma constituicdo em que estdo
compreendidos, incluidos, os outros momentos. Sao inteiramente diversas
as determinacdes que interessam na consideracdo das constituigdes, da
situagdo politica essencial num povo.

A determinacdo essencial da constitui¢do politica, dada a diversidade
das vertentes da vida politica, expressa-se dizendo que o melhor Estado ¢
aquele em que reina a maior liberdade. Mas aqui levanta-se a seguinte
questao: onde ¢ que a liberdade tem a sua realidade? Ha quem conceba a
liberdade de maneira que a vontade subjetiva dos individuos tome parte nos
mais importantes negocios do Estado. A vontade subjetiva considera-se
aqui como o ultimo e decisivo. Mas a natureza do Estado ¢ a unidade da



vontade objetiva e da vontade geral; a vontade subjetiva elevou-se a ponto
de renunciar a sua particularidade. Quando se concebe um Estado
facilmente se pde de um lado o governo e, do outro, o povo; aquele ¢ a
atividade concentrada do universal, este € a atividade de muitas e singulares
vontades subjetivas. Separa-se, pois, 0 povo € o governo. Pensa-se ver uma
boa constituicdo politica onde ambas as partes estdo reciprocamente
asseguradas; por um lado, o governo na sua eficacia do universal e, por
outro, 0 povo na sua vontade subjetiva; ambos se devem mutuamente
limitar. Esta forma tem decerto o seu lugar na historia; mas semelhante
oposicdo ¢ ab-rogada no conceito do Estado. H4 algo de maléfico na
contraposicao de povo e governo, um ardil da vontade ma, como se o povo,
separado do governo, constituisse o todo. Enquanto assim se falar, ndo pode
dizer-se que exista ja o Estado, unidade da vontade geral e da vontade
particular. Trata-se ainda entdo de criar a existéncia do Estado. O conceito
racional do Estado deixou atras de si semelhante oposi¢dao abstrata; os que
dela falam como de uma oposicdo necessaria [142] ndo sabem
absolutamente nada da natureza do Estado. O Estado tem esta unidade por
seu fundamento, ela € o seu ser, a sua substancia.

Mas deste modo nao ¢ ainda em si a substancia evolvida. Como tal, ele ¢é
um sistema de orgaos, de circulos, de universalidades particulares, que sao
em si autonomas, mas cuja eficacia consiste em produzir o todo, em ab-
rogar a sua autonomia. Na vida organica, ndo pode falar-se de semelhante
oposi¢do das independéncias particulares; no animal, por exemplo, o
universal da vida est4 presente em cada particula, e quando dela ¢ extraido
resta apenas algo de inorganico. As diferencas entre as constituicoes
politicas referem-se entdo a forma em que a totalidade esta configurada. O
Estado ¢ a racionalidade mundana, as diferentes constitui¢des seguem-se,
pois, umas as outras na diversidade dos seus principios, € 0 que acontece €
sempre que as primeiras sao ab-rogadas pelas seguintes.

O Estado ¢ a ideia espiritual na exterioridade da vontade humana e da
sua liberdade. E por isso que nele em geral incide essencialmente a
transformagao da historia, e os momentos da Ideia existem no Estado como



principios distintos. As constitui¢des em que os povos historico-universais
alcangaram a sua floracdo sdo-lhes peculiares, portanto, ndo sdo um
fundamento universal, de maneira que a diferenca consista apenas no modo
determinado da configuragdo e do desenvolvimento, mas consiste na
diversidade dos principios. Por conseguinte, da historia nada se pode
aprender para a atual configuracdo da constituicdo politica. O ultimo
principio da constituicdo, o principio dos nossos tempos, ndo se encontra
incluido nas constituicoes dos anteriores povos historicos. O caso ¢
inteiramente diverso na ciéncia € na arte. Os principios anteriores sao aqui o
fundamento absoluto do seguinte; por exemplo, a filosofia dos antigos ¢ o
fundamento da filosofia mais recente, de tal modo que deve pura e
simplesmente estar nela contida e constitui o seu solo. A relagdo surge aqui
como um desenvolvimento ininterrupto do mesmo edificio em que a
primeira pedra, os muros e o telhado continuam a ser os [143] mesmos. Na
arte, o modelo supremo ¢ ainda a arte grega, tal como €. Mas relativamente
a constituicao as coisas sao muito diferentes, o antigo € o novo ndo tém aqui
em comum nenhum principio essencial. As especificagdes e doutrinas
abstratas sobre o governo justo, em que o discernimento e a virtude devem
predominar, sdo, sem duvida, comuns. Mas nada ha de tdo inepto como
pretender tomar exemplos dos Gregos e Romanos, ou dos orientais, para as
instituicoes constitucionais da nossa €poca. Ao Oriente podem ir buscar-se
formosos quadros da condi¢do patriarcal, do governo paternal, da
abnegacdo dos povos; aos Gregos € aos Romanos, descricoes da liberdade
publica. Entre estes encontramos, com efeito, o conceito de uma
constitui¢ao livre expresso de tal modo que todos os cidaddos devem tomar
parte nas deliberacdes e resolucdes sobre os negdcios e as leis gerais. Esta ¢
também, nos nossos tempos, a opinido geral, apenas com a modificacdo de
que, por os nossos Estados serem tao grandes e tantos os individuos, estes ja
nao podem expressar diretamente a sua vontade, na resolucao dos negocios
publicos, mas s6 indiretamente, mediante representantes; isto €, o povo
deve estar representado por deputados na legislagdo em geral. A chamada
constituicdo representativa ¢ a especificagio a que associamos a
representacdo de uma constituicao livre, de modo tal que tal se converteu



num preconceito solido. — O essencial ¢ que a liberdade, enquanto
determinada pelo conceito, ndo tem por principio a vontade e o arbitrio
subjetivos, mas o discernimento da vontade geral, e que o sistema da
liberdade ¢ o livre desenvolvimento dos seus momentos. A vontade
subjetiva ¢ uma determinacao inteiramente formal, na qual ndo reside o que
a vontade quer. SO a vontade racional ¢ este universal que em si se
determina e desenvolve, desdobrando os seus momentos como membros
organicos. Mas isto ¢ o ultimo, a liberdade racional, um edificio gotico, que
tem por matéria sua o universal. Os antigos nada souberam de semelhante
catedral gotica. Trata-se de uma realizacao da época cristd. O importante ¢
ter chegado a uma diferenga infinita, que se dissolve quando os individuos
sabem possuir a sua liberdade [144], independéncia e essencialidade na
unidade com o substancial, de tal maneira que tém a forma de atuar para
esse principio substancial; o importante ¢ esta expansdao do substancial.
Aqui reside a superior diferenca entre os povos € as suas constituicoes.

Do principio superior extrai-se uma distingdo subalterna, indiferente,
que ¢ ordinariamente considerada como essencial numa constituicao, a
saber, se os individuos lhe deram ou ndo a sua aprovagao subjetiva. Em
primeiro lugar, h4 que ver se os individuos sdao concebidos como pessoas, se
a substancialidade existe como espirito, como esséncia por eles conhecida.
Entre os Chineses, por exemplo, ndo existe modo algum de semelhante
aprovagdo; para eles seria tdo disparatado questiona-los acerca dessa
suposta deficiéncia como consultar também as criangas de qualquer idade
num conselho de familia. Os Chineses ainda ndo se conhecem como
subjetividade livre; nesta ainda ndo se encerra para eles a essencialidade do
¢ético e do juridico, tal ndo ¢ ainda para eles o seu fim, a sua obra e o seu
objeto. Por outro lado, divisamos no Turco a vontade subjetiva num estado
completamente indomito. Os Janizaros, por exemplo, tém vontade e
exercem-na, mas ¢ uma vontade selvagem determinada em parte pela
religido e também indémita nos seus apetites. Aqui, a vontade pessoal ¢
livre segundo uma representagdo inexata; mas nao estd incorporada na
vontade concreta racional. O Turco nada sabe desta vontade, ndo a tem por
objeto, ndo faz dela o seu interesse € também ndo a toma por mobil; e



quando entra em contacto com a universalidade, esta ¢ algo de abstrato, de
ndo organico, ¢ puro fanatismo que destréi tudo o que se organiza, a
eticidade, o direito de toda a espécie. Nos estados europeus, existe uma
situagdo diversa; o discernimento ¢ aqui algo de universal. A cultura
cientifica, a fixacao de fins universais, a determinagdo de principios gerais €
um bem comum que os cidaddos compartem com o governo € 0 governo
com os cidaddos, na medida em que todas as esferas que pertencem a
administracao estdo compreendidas no conceito. Em semelhante situacao, a
aprovagao dos individuos particulares ¢ mais ou menos indiferente, porque
ndo poderia trazer nenhuma sabedoria particular; pelo contrério, saberiam
menos do que aqueles [145] que expressamente se ocupam dos assuntos
publicos. Tdo pouco trariam boas intengdes com 0S seus interesses
particulares; o determinante ¢ que existe aqui um bem comum a que devem
ceder aqueles interesses. Se, por suposicao, a verdade consiste em que todos
os individuos ddo a sua aprovagao, facilmente se vé que ndo poderia vigorar
lei alguma a ndo ser quando todos concordam. Aqui chega-se logo a
determinacdo de que a minoria deve ceder a maioria; por conseguinte, a
maioria decide. Mas ja J. J. Rousseau observou que entdo deixa de haver
liberdade, pois a vontade da minoria ndo ¢ atendida. Na Dieta polaca, cada
individuo devia dar a sua aprovagdo e, por causa desta liberdade, o Estado
foi a ruina. Além disso, € perigoso e falso supor que s6 o povo tem razao e
discernimento e que so ele vé€ o justo; pois cada facdo do povo pode erigir-
se como povo, € 0 que constitul o Estado ¢ afazer do conhecimento culto e
nao do povo.

As diferencas entre as constitui¢des politicas concernem a forma em que
a totalidade da vida estatal se manifesta. A primeira forma ¢ aquela em que
esta totalidade ainda se encontra oculta e os seus circulos particulares ainda
nao chegaram a autonomia; a segunda € aquela em que estes circulos e, por
1sso, os individuos, se tornam livres; por fim, a terceira ¢ aquela em que eles
tém a sua autonomia e a sua eficicia consiste em produzir o universal.
Vemos todos os impérios e toda a histéria universal percorrer tais formas.
Em primeiro lugar, assistimos em todo o Estado a uma espécie de
monarquia patriarcal, pacifica ou guerreira. Esta primeira producao de um



Estado ¢ despotica e instintiva. Mas a obediéncia, a violéncia e o medo face
a um déspota sdao j& também uma conexdo da vontade. Sobressai em
seguida a particularidade; dominam os aristocratas, circulos individuais, os
democratas, os individuos. Nestes individuos cristaliza-se uma aristocracia
acidental e transita-se em seguida para um novo reino, uma monarquia. A
conclusdo € constituida pela submissdo desta particularidade a um poder
que pura e simplesmente nao pode ser outro a nao ser o que deixa fora de si
as particulares esferas [146] independentes; e tal € o poder monarquico.
Importa, pois, distinguir uma primeira ¢ uma segunda realeza. — Eis o curso
abstrato, embora necessario, na evolucao dos Estados verdadeiramente
autobnomos, um curso tal que nele deve surgir em cada momento a
constituicdo determinada que nao ¢ afazer da elei¢do, mas somente aquela
constitui¢ao que € adequada ao espirito do povo.

Numa constituicao interessa acima de tudo a realizacdo da condicao
racional, isto ¢é, politica em si; importa que os momentos do conceito se
desprendam uns dos outros de modo que os distintos poderes se diferenciem
e se aperfeigoem por si, mas também na sua liberdade colaborem para um
fim e por ele sejam sustentados, isto €, constituam um todo organico. O
Estado €, portanto, a liberdade racional que objetivamente se conhece e para
st existe. De facto, a sua objetividade consiste precisamente em que 0s seus
momentos ndo existam de um modo ideal, mas em peculiar realidade e, na
sua eficacia a eles proprios referida, transitem pura e simplesmente para a
atividade, gragas a qual se suscita e resulta o todo, a alma, a unidade
individual.

Deve ainda acrescentar-se que o Estado tem também uma relagdo com
outros Estados, que € independente e que possui autonomia. A honra de um
povo consiste em ser independente. Para tal determinar com maior
pormenor haveria que dizer muitas mais coisas; mas abstemo-nos aqui de as
mencionar, porque podem dispensar-se. Interessa-nos, no entanto, fazer
uma distingdo entre os principios que vigoram nas relagdes dos Estados e o
principio que rege as suas relacdes na historia universal. Aqui apenas vigora
o direito do espirito absoluto, e unicamente se podem tomar em



consideracdo as relagdes que fazem prevalecer um principio superior do
espirito. Mas nenhum Estado pode invocar tal direito. Os Estados singulares
pressupdem-se uns aos outros como individuos autonomos, e a
independéncia de um apenas ¢ respeitada enquanto se pressupde a
autonomia dos outros Estados. Semelhantes relagdes podem estabelecer-se
mediante tratados, e os principios juridicos devem entdo decidir. Mas na
historia universal prevalece um direito superior [147]. Sem duvida, este
vigora igualmente na realidade efetiva quando se trata da relacdo dos povos
cultos com as hordas barbaras. Também nas guerras religiosas um dos lados
afirma um principio sagrado, frente ao qual os direitos dos outros povos sao
algo de subordinado, ndo tém igual direito. Assim foi outrora entre os
maometanos e, na teoria, igualmente hoje. Os cristdos, ao guerrearem 0s
povos pagaos para os converter, defendiam também que a sua religido lhes
dava um direito superior. Em tais circunstancias, ndo prevalece um direito
abstrato ou a auséncia de direito, mas elas s6 tém lugar quando ainda nao
surgiu qualquer condi¢cdo juridica genuina. O que vigora sob tais
circunstancias nao ¢ aplicavel a uma situagdo de verdadeira e reciproca
independéncia dos Estados. Inversamente, o que vigora sob o pressuposto
de uma situagdo juridica ndo se pode aplicar a uma situacao que ainda ndo €
possivel apelidar de situacao juridica. Por isso, os principios dos Estados, o
que vigora como direito estatal, ndo nos interessam aqui. Iremos ter em
atencao o direito do espirito universal face aos Estados [148].

(2) 1651-1715, arcebispo de Cambrai. Precetor do principe. Les aventures de Télémaque (1699).

(3 ) 1759-1834; fundador da Guarda nacional francesa em 1789; chefe dos Feuillants durante a
Revolucao; emigrante de 1792 a 1797; desde entdo em Paris; partidario de Louis Philippe, em 1830.



O curso da historia universal
a) [O Principio do Desenvolvimento]

A alteragdo abstrata em geral que ocorre na historia foi hd muito
concebida de um modo universal como implicando a0 mesmo tempo uma
progressdao para algo de melhor e de mais perfeito. As mudancas na
natureza, apesar de serem infinitamente diversas, mostram apenas um
circulo que sempre se repete; na natureza, nada de novo acontece debaixo
do Sol e, por isso, o jogo multiforme das suas configuragdes traz consigo o
tédio. SO nas transformacdes que acontecem no terreno espiritual surge algo
de novo. Esta manifestacio no espiritual permite ver no homem uma
determinacdo diferente da que tem lugar nas coisas simplesmente naturais —
nestas manifesta-se sempre uma s6 e mesma determinagdo, um carater
estavel para sempre, a que retrocede toda a modificacdo e em cujo seio se
encerra como algo de subordinado —, a saber, uma efetiva capacidade de
modificagdo e, claro esta, como se disse, para o melhor e o mais perfeito —
um impulso de perfetibilidade. Este principio que converte a propria
modificacdo em algo de legal foi mal recebido pelas religides, como a
catolica, e igualmente pelos Estados, porquanto sustentam um verdadeiro
direito a ser estaticos ou, pelo menos, estaveis. Embora se admita em geral
a mutabilidade das coisas mundanas, como dos Estados, excetua-se de tal,
em parte, a religido enquanto religido da verdade, e, em parte, permanece
em aberto atribuir as transformacoes, as revolucdes ¢ destruicoes do
juridicamente estabelecido quer a casualidades, quer a torpezas, mas



sobretudo a ligeireza, a corrup¢ao e as mas paixdes dos homens. A
perfetibilidade ¢, de facto, quase algo tdo indeterminado como a
variabilidade em geral; carece de fim e de meta: o melhor [149] o mais
perfeito para que se deve caminhar € algo de inteiramente indeterminado.

E essencial observar que o curso do espirito é uma progressio,
representacao alids conhecida, mas também frequentemente atacada, como
ja se afirmou. Pode, efetivamente, afigurar-se contraria a disposi¢ao
animica da existéncia tranquila, da constituicao e legislacdo vigentes. Esta
existéncia merece, sem duvida, o mais alto respeito e toda a atividade deve
cooperar na sua conserva¢ao. A nog¢ao de progressao ¢ insatisfatdria porque
se afirma sobretudo na forma de que um homem tem uma perfetibilidade,
isto €, possui uma possibilidade real e também a necessidade de se tornar
sempre mais perfeito. A existéncia ndo € aqui olhada como o mais elevado,
mas o mais elevado parece ser a variacdo. Nesta representagdo, ndo ha
nenhuma outra determinagdo a nao ser a do aperfeicoamento, que ¢ muito
indeterminado e atras de si deixa apenas a variabilidade; nao ha qualquer
critério para a alteragdo, nem também critério algum para o existente, a fim
de apreciar até que ponto ele ¢ o justo, o substancial. Nao ha nenhum
principio de exclusdao, nenhuma meta, nenhum fim ultimo determinado; a
variacdo, o residuo que permanece, € a Unica coisa que constitui a
determinidade. — A nocdo de educacdo do geénero humano (Lessing) €
engenhosa, mas so aflora de longe aquilo de que aqui se fala. A progressao
tem em geral, nestas representacoes, a forma do quantitativo. Sempre mais
conhecimentos, uma cultura mais refinada — somente comparativos como
estes. Pode assim continuar a falar-se longamente sem se indicar qualquer
determinidade, sem enunciar algo de qualitativo. A coisa, o qualitativo
existe ja, mas ndo se mencionou qualquer meta que importe alcancar; tal
meta permanece inteiramente indeterminada. Mas o quantitativo — se
quisermos falar com precisao do progresso — ¢ justamente o desprovido de
pensamento. O fim que importa alcancar deve ser conhecido. Na sua
atividade, o espirito ¢, em geral, tal que as suas produgdes e transformagoes
se devem conceber € conhecer como alteragdes qualitativas [150].



O principio do desenvolvimento implica, ademais, que se encontre
subjacente uma determinacao interna, um pressuposto presente em si, que
assim se traz a existéncia. Esta determinag¢do formal € essencial; o espirito,
que tem a historia universal por seu cenario, sua propriedade e campo da
sua realizacdo, ndo ¢ algo que vagabundeie no jogo externo das
contingéncias, mas ¢, pelo contrario, em si o absolutamente determinante; a
sua determinacao peculiar ¢ absolutamente firme face as contingéncias que
ele domina e em seu proveito emprega. A evolucao, porém, da-se também
nas coisas da natureza organica: a sua existéncia ndo se apresenta como
uma existéncia apenas imediata, variavel somente a partir de fora, mas
como aquela que emana de si mesma, de um intimo principio invariavel, de
uma essencialidade simples, cuja existéncia enquanto germe ¢ de inicio
igualmente simples e, em seguida, traz a partir de si ao ser determinado
diferengas que se relacionam com outras coisas € vivem, assim, um
continuo processo de transformagdo; este processo, porém, inverte-se
permanentemente no contrario, isto ¢, transforma-se na conservacao do
principio organico e¢ da sua configuracao. O individuo organico produz-se
assim a si proprio: converte-se no que ele em si ¢&; por isso, também o
espirito € apenas aquilo em que ele se transforma a si mesmo e converte-se
no que ele em si €. Mas semelhante desdobramento verifica-se de um modo
imediato, sem oposi¢des, sem obstadculos; entre o conceito e a sua
realizagdo, entre a natureza em si determinada do germe e a adequacao da
existéncia a essa mesma natureza nada se pode introduzir. Mas no espirito €
diferente. A passagem da sua determinagao a sua realizacao ¢ mediada pela
consciéncia ¢ pela vontade: também estas se encontram, de inicio,
mergulhadas na sua vida natural imediata; o seu objeto e o seu fim sdo, no
comego, a determinacdo natural enquanto tal, que, em virtude de ser o
espirito quem a anima, tem infinitas pretensoes, infinita for¢a e riqueza. Por
1Ss0, em si mesmo o espirito ¢ a si oposto; tem de vencer-se a si mesmo
[151] como o verdadeiro obstaculo hostil ao seu fim: o desdobramento que,
enquanto tal, ¢ um sereno produzir — pois € um permanecer a0 mesmo
tempo igual a si e em si na exteriorizagdo — €, no espirito, uma luta dura e
infinita contra si mesmo. O que o espirito pretende alcangar € o seu proprio



conceito; mas ele mesmo a si o oculta, ¢ orgulhoso e sente plena fruicao
nesta alienagdo de si proprio.

O desenvolvimento nao ¢, deste modo, o simples produzir inécuo e
pacifico, como o da vida organica, mas constitui o duro e importuno
trabalho contra si mesmo; além disso, ndo ¢ o simplesmente formal do
evoluir em geral, mas a realizagdo de um fim de conteudo determinado.
Estabelecemos, desde o comeco, que fim € este: ¢ o espirito e, claro esta,
segundo a sua esséncia, o conceito da liberdade. Eis o objeto fundamental e,
portanto, o principio condutor da evolugdo, o principio pelo qual esta obtém
o seu sentido e significado; como, na histéria romana, Roma ¢ o objeto e,
por conseguinte, a diretriz na consideragdo do acontecido, € como,
inversamente, o acontecido brota deste objeto e sO na referéncia a0 mesmo
e nele tem um sentido e o seu conteudo. Ha na histéria universal varios
grandes periodos de desenvolvimento que, aparentemente, transcorreram
sem terem perseverado; pelo contrario, depois deles foi aniquilado todo o
ingente lucro da cultura e, infelizmente, fo1 necessario recomecar outra vez
para, com alguma ajuda, porventura das ruinas salvas daquele tesouro, com
um renovado e imenso dispéndio de for¢as e de tempo, de crimes e de
dores, recuperar alguma das regides, ja hd muito adquiridas, daquela
cultura. Ha igualmente desenvolvimentos perduraveis, edificios ricos e
acabados em todos os aspetos e sistemas de cultura em elementos
peculiares. O principio formal do desdobramento em geral ndo pode nem
dar preferéncia a uma figura sobre as outras, nem tornar compreensivel a
meta da decadéncia dos periodos mais antigos [152] do desenvolvimento;
mas deve considerar tais processos ou, em particular, os retrocessos, como
casualidades externas, € s6 pode julgar as prioridades de acordo com pontos
de vista indeterminados, os quais constituem fins relativos e nao absolutos,
precisamente porque a evolucao € o derradeiro.

E conforme ao conceito do espirito que o desenvolvimento da historia
incida no tempo. O tempo contém a determinagdo do negativo. Um
acontecimento ¢ algo de positivo para nods; mas a existéncia do seu
contrario, a referéncia ao nao ser ¢ o tempo; ndo sO pensamos esta



referéncia, mas também a intuimos. O tempo ¢ este sensivel inteiramente
abstrato. Quando o ndo ser nao irrompe em algo, dizemos que este dura. Se
compararmos as transformag¢des do espirito e da natureza, vemos que aqui o
individual esta sujeito a mudanga, mas que os géneros persistem. O planeta
deixa, pois, este e aquele lugar, mas a trajetoria total ¢ permanente. O
mesmo acontece com os géneros dos animais. A variacdo ¢ um circulo, uma
repeticdo do idéntico. Tudo se move assim em circulos € s6 no interior
destes, em algo de individual, ¢ que ha variacdo. Na natureza, a vida que
promana da morte ¢ também, por seu turno, apenas vida individual; e se o
género se considerar nesta alteragdo como o substancial, entdo a decadéncia
do individual ¢ uma recaida do género na individualidade. A conservacao
do género constitui somente a repeticdo uniforme do mesmo modo de
existéncia. Com a figura espiritual, as coisas sdo diferentes; a transformacgao
ndo ocorre aqui simplesmente na superficie, mas no conceito. O proprio
conceito € o que resulta retificado. Na natureza, o género ndo faz progresso
algum, mas no espirito toda a transformagdo € progresso. Sem duvida,
também a série das figuras naturais constitui uma escala que vai da luz até
ao homem, de maneira que cada grau seguinte ¢ uma remodelacdo do
precedente, um principio superior, nascido gracas a ab-rogacao e ao colapso
do anterior. Na natureza, hd uma separagdo reciproca e todos os rebentos
singulares coexistem lado a lado; a transicdo surge apenas ao espirito
pensante, que compreende tal conexdo. A natureza [153] ndo se apreende e,
por 1sso, ndo existe para ela o negativo das suas configuracdes. Na esfera
espiritual, pelo contrario, descobre-se que a configuracao superior brotou
mediante a reelaboracao da precedente e inferior. Esta, portanto, deixou de
existir; e se tal se manifesta, a saber, se uma configuracao € a transfiguracao
da precedente ¢ porque a aparigdo das configuragdes espirituais incide no
tempo. A historia universal €, portanto, em geral a explicitacdo do Espirito
no tempo, do mesmo modo que a Ideia se desdobra no espago como
natureza.

Além disso, os povos, como configuracdes espirituais, sao também, em
certo sentido, seres naturais. Por isso, os distintos produtos revelam-se
também como coexistindo e perdurando no espaco, indiferentes uns aos



outros. Se lancarmos um olhar sobre o0 mundo, descobrimos nas suas partes
antigas trés configuragdes principais: o principio asidtico interior, que ¢
também na historia o primeiro (o mongodlico, o chinés e o indiano); o
mundo maometano, em que existe o principio do Espirito abstrato, do Deus
unico, mas a que se contrapde o arbitrio desenfreado; € o mundo cristao,
europeu ocidental; aqui se alcangou o principio supremo, o conhecimento
pelo Espirito de si mesmo e da sua profundidade. Esta série universal
encontra-se aqui exposta no modo como perdura; na historia universal,
deparamos com fases sucessivas. Os grandes principios, por subsistirem
perenemente lado a lado, ndo exigem a continuagdo de todas as figuras que
transcorreram no tempo. Poderiamos, porventura, desejar a existéncia atual
de um povo grego, com o seu belo paganismo, etc., ou de um povo romano.
Mas estes povos desapareceram. No seio de cada povo, ha igualmente
configuragdes que, embora continuem a existir, se desvaneceram. Porque
desaparecem e ndo perduram no espago? Tal s6 pode explicar-se por meio
da sua natureza particular; mas tal explicagdo s6 na historia universal tem o
seu lugar. Ali se vera que unicamente as configuracdes mais universais
persistem, e que as configuragdes determinadas desaparecem
necessariamente, quando se mostram em intranquila vitalidade [154].

A progressdo determina-se em geral de modo a constituir a série de fases
da consciéncia. O homem comeca por ser uma crianga com uma abafada
consciéncia do mundo e de si mesmo; sabemos que, desde a consciéncia
empirica, ele tem de percorrer varios estddios até chegar a saber o que ¢ em
si € para si. A crianca comec¢a com a sensa¢ao; dai passa o homem ao
estado das representagdes gerais, em seguida, ao estado do conceito e chega
entdo a conhecer a alma das coisas, a sua verdadeira natureza. — Quanto ao
espiritual, a crianga vive, de inicio, na confianga para com os seus pais, para
com os que a rodeiam, para com os que se esfor¢cam por inicia-la no que ¢
justo; isto parece ser-lhe prescrito de um modo arbitrario. Uma outra fase ¢
a da juventude; a sua caracteristica € que o homem busca em si a sua
autonomia; se funda em si, descobre na sua consciéncia o que ¢ justo e
¢tico, o que ¢ essencial fazer e levar a cabo. A consciéncia do homem
adulto encerra ainda outras determinagdes acerca do que € essencial. A



progressao ¢, deste modo, uma formagdo da consciéncia, € nao ¢
simplesmente quantitativa, mas uma série de fases de diferentes referéncias
ao que ¢ essencial.

Ora a historia universal representa a gradacdo do desenvolvimento do
principio cujo contetdo € a consciéncia da liberdade. Semelhante
desenvolvimento tem graus porque aqui nao existe a imediatidade do
espirito, mas sim em geral a mediagao, embora seja uma mediagdao de si
consigo mesmo; semelhante desenvolvimento € em si diferenciado, porque
¢ particdo e diferenciacdo do espirito em si mesmo. A determinagdo
pormenorizada €, na sua natureza geral, 16gica, mas, na sua natureza mais
concreta, deve aduzir-se na filosofia do espirito. O que aqui se deve indicar
a proposito deste abstrato € que a primeira fase, enquanto fase imediata, cai
dentro da j& mencionada submersdo do espirito na naturalidade, em que ele
existe apenas [155] em individualidade sem liberdade (€ livre um s6). Mas a
segunda ¢ o seu €xodo para a consciéncia da sua liberdade. Esta primeira
libertagdo €, porém, imperfeita e parcial (sdo livres alguns), porquanto
promana da naturalidade mediata, por conseguinte, a ela se refere e nela se
encontra, enquanto momento, ainda enredada. A terceira fase ¢ a elevacao
desta liberdade ainda particular a sua pura universalidade (o homem ¢ livre
enquanto homem) — a autoconsciéncia € ao sentimento de si proprio da
esséncia da espiritualidade.

A primeira época em que consideramos o espirito € comparavel,
portanto, ao espirito infantil. Reina aqui a chamada unidade do espirito com
a natureza, que encontramos no mundo oriental. Este espirito natural ¢ o
que ainda se encontra na natureza, € ndao junto de si mesmo; por isso, ainda
nao ¢ livre, ndo saiu vitorioso do processo da liberdade. Também nesta
situagdo do espirito encontramos Estados, artes, comecos das ciéncias; mas
todos eles se encontram no terreno da natureza. Neste primeiro mundo
patriarcal, o espiritual € algo de substancial a que se acrescenta o individuo
somente como acidente. A vontade de um pertencem os outros como
criangas, como subordinados.



A segunda condigdo do espirito ¢ a da separagao, da reflexao do espirito
em si, a saida da simples obediéncia e confianca. Tal situacdo divide-se em
duas. A primeira ¢ a juventude do espirito; este tem uma liberdade por si,
mas ainda conexa substancialidade. A liberdade ndo renasceu ainda da
profundidade do espirito. Tal € o mundo grego. A outra situagdo ¢ a da
idade viril do espirito, em que o individuo tem os seus fins para si, mas s
os alcanc¢a ao servico de um universal, do Estado. Eis o mundo romano.
Aqui se encontra a oposi¢ao entre a personalidade do individuo e o servigco
perante o universal.

Em quarto lugar, segue-se entdo a época germanica, o mundo cristdo. Se
aqui se pudesse comparar também o espirito com o individuo deveria
chamar-se a esta época a senectude do espirito. O peculiar [156] da velhice
¢ viver apenas da recordagdo, do passado, € ndo no presente; e, por isso, a
comparagao ¢ aqui impossivel. O individuo, segundo a sua negatividade,
pertence ao elemento e desvanece-se. Mas o espirito retoma aos seus
conceitos. Na época cristd, o Espirito divino veio ao mundo, pos a sua sede
no individuo, que agora ¢ perfeitamente livre, tem em si uma liberdade
substancial. Tal ¢ a reconciliacdo do espirito subjetivo com o objetivo. O
espirito reconciliou-se, fez-se um com o seu conceito, no qual se cindira em
vista da subjetividade, saindo para tal do estado da natureza. — Ora tudo isto
¢ 0 a priori da historia, a que a experiéncia deve corresponder.

Estas fases sdo os principios fundamentais do processo universal;
reservar-se-a para uma exposi¢ao pormenorizada o modo como cada uma
destas fases €, por seu turno, no interior de si mesma, um processo da sua
configuracdo, e como ¢ a dialética da sua transigao.

Aqui importa apenas observar que o espirito comeca pela sua infinita
possibilidade, mas so6 possibilidade que contém o seu absoluto contetdo
como em si, como o fim e a meta que o espirito s6 alcanga no seu resultado;
este ¢, entdo a sua realidade efetiva. — A progressdo surge assim na
existéncia como avancando do imperfeito para o mais perfeito; aquele,
porém, nao deve conceber-se na abstracdo somente como o imperfeito, mas
como algo que tem em si como germe, como impulso, o seu contrario, a



saber, o chamado perfeito: tal como a possibilidade aponta, pelo menos de
modo reflexo, para algo que se deve tornar efetivamente real e, mais
especificamente, a dynamis aristotélica ¢ também potentia, forca e poder.
Por isso, o imperfeito, enquanto contrario em si mesmo, ¢ a contradi¢dao que
decerto existe, mas tem igualmente de ser ab-rogada e resolvida; € o
impeto, o impulso da vida espiritual em si mesma para romper a casca da
naturalidade, da sensibilidade, da alienacdo de si mesmo e chegara luz da
consciéncia, ou seja, a st mesmo [157].

b) [O comeco da historial

Em geral, a observag¢do de como se deve conceber o comecgo da historia
do espirito segundo o conceito ja se fez relativamente a representacao de
um estado da natureza, em que a liberdade e o direito existem ou existiram
de um modo perfeito. No entanto, tal concecao era apenas uma suposicao
de uma existéncia historica, feita a luz crepuscular da reflexdo hipotética.
Uma pretensao de indole inteiramente diversa, fruto de uma suposi¢do nao
originada no pensamento, mas derivada de um facto historico e, ao mesmo
tempo, de uma sua autenticagdo superior, apresenta uma outra concec¢ao,
muito difundida hoje em dia a partir de certa vertente. Retomou-se de novo
nessa conce¢ao o primeiro estado paradisiaco do homem, ja& antes
desenvolvido, a sua maneira, pelos tedlogos, por exemplo, que Deus falara
em hebreu com Adao, mas o remodelou de harmonia com outras
necessidades. Asseriu-se a existéncia de um povo primitivo que nos
transmitira toda a ciéncia e a arte. (Schelling; e de Schlegel, 4 Linguagem e
a Sabedoria dos Indianos). Este povo primordial seria anterior ao género
humano propriamente dito e fora eternizado pelas antigas lendas, sob a
imagem dos deuses; encontrariamos restos desfigurados da sua alta cultura
nas lendas dos mais antigos povos. A condi¢do dos povos mais antigos,
como a conhece a histdria, serd entdo a da queda desse estado de elevada
cultura. Afirma-se tudo isto, pretendendo que a filosofia o exige e que
também existem vestigios historicos. A alta autoridade a que aqui em



primeiro lugar se recorre € a narragdo biblica. Mas esta descreve o estado
primitivo — em parte apenas nos escassos rasgos conhecidos, em parte na
sua modificagdo — ou como representado no homem em geral (e seria entdo
a natureza humana universal) ou, na medida em que se tomar Addao como
individual e, portanto, como uma pessoa ou duas, como dado e perfeito
neste um ou apenas num casal humano. Mas nao ha justificacdo alguma
para a representacao de um povo e de um estado historico [158] seu que
tenham existido naquela figura primitiva e, menos ainda, da preparagdo
para um puro conhecimento de Deus e da natureza. No comego — magica-se
— a natureza estava aberta, transparente, diante do olhar puro do homem,
como um claro espelho da criacio de Deus('); e a divina verdade era-lhe
igualmente patente. Aponta-se, mas deixando ao mesmo tempo as coisas
numa obscuridade indeterminada, que este primeiro estado se encontrava na
posse de um conhecimento definido, e j4 em si extenso, das verdades
religiosas e, claro estd, imediatamente reveladas por Deus. Todas as
religides teriam, em sentido historico, saido igualmente deste estado, de
maneira que macularam e obscureceram ao mesmo tempo aquela primeira
verdade com os frutos do erro e da perversao. Em todas as mitologias do
erro, porém, existem e se podem reconhecer vestigios da origem e das
primeiras doutrinas religiosas da verdade. Por isso, atribui-se
essencialmente a investigagdo da historia dos povos antigos o interesse de
remontar a um ponto em que se possa deparar ainda com fragmentos desse
primeiro conhecimento revelado na sua méaxima pureza(’). Temos de
agradecer ao interesse destas investigagdes muitas preciosidades [159]; mas
tal indagacao testemunha imediatamente contra si propria. Interessa-lhe, de
facto, comprovar historicamente sé o que por ele ¢ pressuposto como algo
de histérico. Além disso, os dados historicos depressa se comecaram a
amalgamar e, em seguida, acabaram por desaparecer de todo. Esse estado
do conhecimento de Deus, e também de outros conhecimentos cientificos,
por exemplo, astrondmicos (assim os que foram fabulosamente atribuidos
aos Indios, até por astronomos como, por exemplo, Bailly(®)), a hipétese de
que teria existido semelhante estado no pico da historia universal e de que
[160] as religides dos povos teriam em tal estado um ponto de partida



tradicional e, através da degeneracao e da deterioracao (como se concebe de
um modo grosseiro no chamado sistema da emanag¢do), haveriam chegado a
plena formagdo — tudo isso sdo pressupostos que nem tém fundamento
historico nem o podem vir a ter, porquanto sempre podemos opor o conceito
a essa arbitraria origem derivada apenas da opinido subjetiva.

O que de filosofico existe na representacdo de um estado primitivo de
perfeicdo € que o homem nao pode ter comegado com a estupidez animal.
Isto € correto: ele ndo podia desenvolver-se a partir da imbecilidade animal,
mas sim da obtusidade humana. A humanidade animal € algo inteiramente
diverso da animalidade. O comeco € o espirito que o suscita; mas este existe
primeiro em si, € espirito natural, no qual estd, porém, totalmente
estampado o carater da humanidade. A crianga ndo tem nenhuma
racionalidade, mas a real possibilidade de ser racional. O animal, pelo
contrario, ndo tem possibilidade alguma de se tomar consciente. J4 no
simples movimento da crianga reside algo de humano; o seu primeiro
movimento, o seu choro € ja algo de inteiramente distinto do animal. O
homem sempre foi uma inteligéncia; mas se, por 1sso, se pretender ficar em
que ele, naquele primeiro estado, deve ter vivido na pura consciéncia de
Deus e da natureza, por assim dizer no centro de tudo o que nos s6 com
labor conseguimos, no meio de toda a ciéncia e de toda a arte, entdo nao se
saberd o que ¢ inteligéncia, o que € pensar. Nao se saberd que o espirito ¢ o
movimento infinito, évépyew évieiéyaw (energia, atividade), que nunca
descansa, algo que abandonou o primeiro e, em seguida, se moveu para um
outro, o elabora e, no seu trabalho, a si mesmo se encontrou: s6 por meio
deste trabalho ¢ que o espirito [161] pde diante de si o universal, o seu
conceito, e se tornou assim efetivamente real. Logo, tal ndo ¢ o primeiro,
mas o ultimo. Usos, leis, institui¢cdes, simbolos de povos antigos sao decerto
involucros de ideias especulativas, porquanto sao produgdes do espirito.
Mas esta interna realidade efetiva da Ideia ¢ algo de totalmente diverso do
facto de ela se ter conhecido e apreendido na forma da Ideia. A Ideia
especulativa discernida ndo pode ir a frente, mas fruto do mais intenso e
abstrato esfor¢o do espirito.



A consideracdo filosofica é unicamente adequado e digno apreender a
historia onde a racionalidade comega a aparecer na existéncia mundana; ndo
onde ela ¢ ainda uma possibilidade s6 em si, mas onde existe um estado em
que ela ingressa na consciéncia, na vontade e na acdo. A existéncia
inorganica do espirito e da liberdade, isto €, do bem e do mal e, portanto,
inconscia das leis, seja ela obtusidade selvagem ou branda ou, como se
quiser, superioridade, ndo ¢ objeto da historia. A eticidade natural, mas ao
mesmo tempo também religiosa, ¢ a piedade familiar. Nesta sociedade, o
¢tico consiste justamente em que os membros se ndo comportam entre si
como individuos de vontade livre, como pessoas; precisamente por isso, a
familia estd em si subtraida ao desenvolvimento de que brota a historia.
Mas se a unidade espiritual sair do circulo da sensa¢do e do amor natural e
chegar a consciéncia da personalidade, aparece o tenebroso e aspero centro
em que nem a natureza nem o espirito se abrem e sdo transparentes, e para o
qual a natureza e o espirito se podem patentear ¢ tornar didfanos soé
mediante o trabalho de uma formagao longinqua e muito afastada no tempo,
a formagdo que se tornou autoconsciente. SO a consciéncia € o aberto e
aquilo a que Deus — e qualquer outra coisa — se pode revelar; e s0 se pode
revelar na sua verdade, na sua universalidade em si e para si, a consciéncia
que se tornou reflexiva. A liberdade consiste somente em conhecer e querer
0s objetos substanciais e universais, como a lei e o direito [162], e em
produzir uma realidade efetiva que lhes ¢ adequada — o Estado.

Povos ha que, sem Estado, levaram uma vida longa antes de chegarem a
alcancar esta sua determinacdo — ¢ de assim terem alcancado um
desenvolvimento significativo em certas direcoes. Esta pré-historia situa-se,
alias, segundo o ja indicado, fora do nosso proposito; embora se lhe tenha
seguido uma historia efetiva ou os povos nao tenham conseguido formar um
Estado. A grande descoberta, como de um mundo novo na historia, foi a
que se fez ha vinte e poucos anos sobre a lingua sanscrita e, em seguida,
sobre a sua relagdo com as linguas europeias; tal descoberta proporcionou-
nos uma perspetiva sobre a unido historica dos povos germanicos em
particular com os Indianos, com a maxima seguranga que em tais materias
exigir se pode. Ainda hoje sabemos de povos que dificilmente constituem



uma sociedade e, muito menos ainda, um Estado; mas a sua existéncia ¢ ja
ha muito conhecida; outros, cuja situagao cultural nos deve de preferéncia
interessar, t€ém uma tradicdo que vai além da historia da fundagdao do seu
Estado, e foram muitas as transformacdes que nele tiveram lugar antes desta
época. Na relacdo indicada entre as linguas de povos tdo distantes e
diversos entre si, € ndo apenas na €poca presente mas ja nos tempos antigos
em que os conhecemos, diversos pela religido, pela constituicdo, pela
eticidade e por toda a sua cultura espiritual e também fisica, temos um
resultado que nos revela, como um facto irrefutdvel, a dispersao destas
nacdes a partir da Asia e, a0 mesmo tempo, o desenvolvimento divergente
de uma afinidade primitiva. Tal facto ndo promana da combinagao
argumentadora em voga de circunstancias e circunstanciazinhas, que
enriqueceu a histéria com numerosas congeminagdes em vez de factos e a
continuara a enriquecer, visto que sempre sao possiveis outras combinagoes
das mesmas e de outras circunstancias. Mas o acontecido que em si tao
vasto se mostra cai fora da historia: € por esta precedido [163].

[O termo] Historia retine, na nossa lingua, os lados objetivo e subjetivo e
significa tanto a historiam rerum gestarum como as proprias res gestas,
tanto a genuina e diversa narracao historica como o préoprio acontecido, os
feitos e os acontecimentos. Devemos considerar esta unido dos dois
significados como algo mais do que uma casualidade externa: importa
sustentar que a narragdo historica aparece ao mesmo tempo com os feitos e
acontecimentos propriamente historicos; o que os faz conjuntamente brotar
¢ um fundamento intrinseco comum. A memoria familiar, as tradigdes
patriarcais tém um interesse dentro da familia, da tribo. O curso uniforme
da sua condi¢do ndao € objeto da recordacdo; mas os diversos feitos ou
mudancas do destino podem incitar a Mnemosine a conservar tais imagens,
do mesmo modo que o amor e o sentimento religioso convidam a fantasia a
configurar o impulso que, de inicio, ¢ informe. Mas o Estado € que, pela
primeira vez, fornece um conteido que nao s6 ¢ apropriado a prosa da
histéria, mas a engendra. Em vez das ordens puramente subjetivas do chefe,
suficientes para a necessidade do instante, uma coletividade que se
consolida e eleva a altura de um Estado exige preceitos, leis, determinagdes



gerais € universalmente validas e suscita deste modo ndo s6 o relato, mas o
interesse dos feitos e acontecimentos inteligiveis, determinados em si ¢
perduraveis nos seus resultados — feitos a que Mnemosine tende a
acrescentar a duragdo da memoria em prol do fim perpetuador da
configuracdo e da estrutura ainda presentes do Estado. O sentimento
profundo em geral, como o do amor e, em seguida, a intui¢ao religiosa, com
as suas criagoes, sao também em si mesmos atuais e satisfatorios; mas a
existéncia externa do Estado, com as suas leis e 0s seus costumes racionais,
¢ um presente imperfeito, cuja inteligéncia necessita da consciéncia do
passado para a sua integracao.

Os espagos de tempo que transcorreram para os povos antes da
historiografia, imaginemo-los de séculos ou de milénios, e ainda que
estejam repletos de revolugdes, [164] de migragdes, das mais violentas
transformacgoes, carecem de historia objetiva, porque nao acusam nenhuma
historia subjetiva, nenhuma narragdo histoérica. E ndo foi porque esta taltima
se tenha afundado casualmente ao longo desses espagos de tempo; nao a
temos, porque nao pode existir. SO no Estado existem, com a consciéncia
das leis, feitos claros e, com estes, a claridade de uma consciéncia a seu
respeito, que proporciona a capacidade e a necessidade de os preservar. E
surpreendente para todo aquele que comeca a travar conhecimento com os
tesouros da literatura indiana descobrir que um territério tdo rico em
produgdes espirituais, ¢ decerto da maxima profundidade, ndo tenha
histéria, contrastando assim do modo mais enérgico com a China, império
que possui uma historiografia excelente e abundante, a qual remonta aos
tempos mais antigos. A India ndo s6 tem antigos livros religiosos e obras
brilhantes de poesia, mas também velhos codigos — coisa que antes se
exigia como uma condi¢do da cultura historica; e, no entanto, ndo tem
historia. Mas neste pais a organizacdo, que comecgou a diferenciar a
sociedade, petrificou-se de imediato em determinagdes naturais (nas castas);
de forma que as leis, embora digam respeito aos direitos civis, tornam esses
direitos dependentes das diferengas baseadas na natureza e definem
sobretudo as competéncias reciprocas (nao tanto os direitos como a falta de
direitos) dessas classes, isto €, das superiores face as inferiores. O elemento



da eticidade encontra-se, pois, banido da magnificéncia da vida indiana e
dos seus reinos. Em virtude da falta de liberdade da permanéncia, baseada
na natureza, do ordenamento, todo o vinculo da sociedade ¢ arbitrio
selvagem, impulso passageiro ou, pelo contrario, furor, sem um fim ultimo
de progresso e de desenvolvimento: ndo existe, pois, nenhuma memoria
pensante, nenhum objeto para a Mnemosine, ¢ uma fantasia, embora
profunda, mas apenas desordenada, vagabundeia no solo que deveria ter
tido em si um fim firme — da realidade efetiva, pertencente a liberdade, se
ndo ainda simultaneamente subjetiva, a0 menos a substancial, isto &, em si
racional [165] — e, portanto, se poderia ter feito apto para a historia.

Semelhante condi¢do de uma historia foi a causa de que tenha ocorrido a
obra tdo rica, mais ainda, imensa, do incremento das familias em tribos, das
tribos em povos e a sua difusdo suscitada por este aumento, que permite
presumir grandes complicacdes, guerras, revolucdes e decadéncias. Mais
ainda, assim se explica que a difusdo e a constituicdo concomitantes do
reino da palavra tenham ficado emudecidas e acontecido em siléncio e de
um modo furtivo. E um facto atestado pelos monumentos que as linguas se
desenvolveram muito na condicdo inculta dos povos que falavam; que a
inteligéncia teve de se desenvolver minuciosamente neste solo teorético. —
A extensa gramatica consequente ¢ a obra do pensar que nela toma
percetiveis as suas categorias. E, além disso, um facto que, com a
progressiva civilizagdo da sociedade e do Estado, se embota este
sistematico desenvolvimento do entendimento; e a lingua torna-se desde
entdo mais pobre e informe — fenomeno peculiar este, o de o progresso, ao
fazer-se mais espiritual, ao produzir mais racionalidade, descurar a precisao
e a exatidao intelectual, a considerar embaragosa e dispensavel. A
linguagem € a obra da inteligéncia teorética no sentido genuino, pois € a sua
manifestacdo externa. As atividades da memoria e da fantasia sdo, sem a
linguagem, simples manifestagdes internas. Mas esta obra teorética, bem
como a sua ulterior evolu¢ao e o aspeto mais concreto, a ela associado, da
dispersao dos povos, a sua separacdo reciproca, a sua mescla, a sua
migracdo, permanecem envoltos na névoa de um passado mudo; nao sdo os
feitos da vontade autoconsciente, nem da liberdade que a si proporciona



outra exterioridade, uma genuina realidade efetiva. Por nao pertencerem a
este elemento verdadeiro, tais transformagdes, apesar do seu
desenvolvimento linguistico culto, ndo conseguiram historia alguma. A
precipitacdo da linguagem, a dispersdo e a migracdo das nagdes sO
alcangaram importancia e interesse para a razao concreta, em parte, no
contacto com Estados, em parte [166], gragas ao inicio da sua propria
formacao estatal.

¢) [O curso da evolucgdol

ApOs estas observacoes, referentes a forma do comeco da historia
universal e a pre-historia, que dela se infere, ¢ necessario indicar aqui o
modo do seu decurso, embora s6 sob o aspeto formal; a determinagao
ulterior do conteudo concreto ¢ tarefa da divisao.

A historia universal, como antes se afirmou, representa o desdobramento
da consciéncia que o espirito tem da sua liberdade e da realizagdo suscitada
por semelhante consciéncia. O desdobramento implica uma gradacao, uma
série de ulteriores determinagdes da liberdade que brotam mediante o
conceito da coisa, ou seja, aqui da natureza da liberdade, ao tornar-se
consciente de si. A natureza logica e, mais ainda, dialética do conceito em
geral, segundo a qual o conceito se determina a si mesmo, pde em Ssi
determinacdes e de novo as ab-roga e, gracgas a tal ab-rogagdo, consegue
uma determinacdo afirmativa, decerto mais rica e concreta — esta
necessidade e a série necessaria das puras determinagdes abstratas do
conceito sao estudadas na Logica. Aqui temos apenas de estabelecer que
cada fase, enquanto distinta das outras, tem o seu principio peculiar
determinado. Semelhante principio €, na histéria, a determinidade do
espirito de um povo. Nela, o povo expressa concretamente todas as
vertentes da sua consciéncia € da sua vontade, de toda a sua realidade
efetiva; ela ¢ o selo comum da sua religido, da sua constitui¢ao politica, da
sua eticidade, do seu sistema juridico, dos seus costumes, ¢ também da sua
ciéncia, arte ¢ habilidade técnica, da direcdo da sua atividade industrial.



Estas peculiaridades especiais devem compreender-se a partir daquela
peculiaridade geral, do principio particular [167] de um povo, tal como
inversamente o universal da particularidade se deve inferir do pormenor
factual com que na historia se depara. O lado que se deve tomar
empiricamente e demonstrar de um modo histérico € que uma determinada
particularidade é que constitui, de facto, o principio peculiar de um povo.
Fazer isto nao s6 supde uma faculdade de abstracdo bem exercitada, mas
também j4 um trato familiar com as ideias; importa estar a priori
familiarizado com o circulo dentro do qual, se assim se quiser dizer, cacm
os principios, do mesmo modo que Kepler, para mencionar o maior homem
neste tipo de conhecimento, teve ja antes de estar familiarizado com as
elipses, os cubos e os quadrados, € com os pensamentos acerca das suas
relagdes a priori, antes de conseguir descobrir, a partir dos dados empiricos,
as suas leis imortais, que consistem em determinagdes derivadas desse
circulo de representacdes. Quem, nestes conhecimentos, ignora as
determinagdes elementares universais ndo pode também entender aquelas
leis, por muito que contemple o céu e o movimento das suas estrelas;
também ndo conseguirda descobri-las. Do desconhecimento dos
pensamentos referentes a configuracdo evolutiva da liberdade promana uma
parte das censuras que se fazem a abordagem filosofica de uma ciéncia que,
alids, se tem por empirica, em virtude da chamada aprioridade e da
introducdo de ideias naquele material. Semelhantes determinagdes
intelectuais surgem entdo como algo de estranho que nao reside no objeto.
Para a formacdo subjetiva, que ndo tem nem o trato nem o hébito dos
pensamentos, sao elas algo de estranho e ndo residem na representagao e no
entendimento que uma tal deficiéncia para si faz de objeto. Dai deriva a
expressao de que a filosofia ndo compreende essas ciéncias. Deve, de facto,
admitir que nao tem o entendimento que naquelas ciéncias reina, isto €, nao
atua segundo as categorias de tal entendimento, mas segundo as categorias
da razdo em que, porém, conhece o entendimento, e também o seu valor e a
sua posi¢ao. — Em semelhante procedimento da inteligéncia cientifica trata-
se [168] igualmente de separar e realcar o essencial do chamado
inessencial. Mas para tal conseguir importa conhecer o essencial; e quando



importa abordar a historia universal no seu conjunto, o essencial ¢, como
antes se aduziu, a consciéncia da liberdade e as determinidades desta
consciéncia no seu desenvolvimento. A direcdo para estas categorias € a
direcao para o verdadeiramente essencial.

Parte das instancias do tipo direto de contradicdo contra uma
determinidade, apreendida na sua universalidade, provém habitualmente da
deficiéncia de apreender e compreender ideias. Quando, na histéria natural,
um exemplar monstruoso, malogrado, ou uma criacao hibrida, se apresenta
como instancia contra os geéneros e classes — tdo patentes —, pode aplicar-se
com razao o que muitas vezes se diz de modo indeterminado: que a excecao
confirma a regra, isto €, que na exce¢do se revelam, ou as condi¢gdes sobre
as quais ela tem lugar, ou o que ha de defeituoso, de hibrido, no desvio do
normal. A impoténcia da natureza ndo consegue manter as classes € géneros
universais contra outros momentos ¢ acoes elementares. Mas assim como,
por exemplo, concebendo a organizagdo do homem na sua configuragao
concreta e em vista da sua vida organica, o cérebro, o coracao e quejandos
se divisam como essencialmente necessarios, assim poderd porventura
apresentar-se um triste aborto ou qualquer monstro que tenha uma figura
humana em geral ou partes dela e que tenha sido gerado e vivido num corpo
humano, dele tenha nascido e respirado, mas seja desprovido de cérebro ou
de coracdo. Se semelhante exemplar se utilizar como uma instancia contra a
estrutura necessaria de uma verdadeira organizagao humana, ficar-se-a pelo
termo abstrato “homem” e pela sua determinagdo superficial; perante esta, a
representacdo de um homem concreto e efetivo €, sem duvida, algo de
diferente: este homem deve ter um cérebro na cabeg¢a e um coracdo no
peito.

De igual modo se procede quando com razao se diz que o génio, o
talento, as virtudes e os sentimentos morais, [169] a piedade, podem ter
lugar em todas as zonas, constituicoes e condi¢des politicas, € de que ndo
podem faltar exemplos em grande quantidade. Mas se a diferenga, que se
refere a autoconsciéncia da liberdade, houver de figurar como sem
importancia ou como inessencial, face as qualidades aduzidas, entdo a



reflexdo permanece nas categorias abstratas e renuncia ao conteudo
determinado, para o qual decerto ndo existe, em tais categorias, principio
algum. A posi¢do da formacao que se move em semelhantes pontos de vista
formais proporciona um campo imenso para uma indagacdo subtil, para
opinides eruditas, comparagdes surpreendentes, reflexdes e declamacgoes
aparentemente profundas, que podem ser tanto mais brilhantes quanto mais
a sua disposicdo se encontra o indeterminado e que tanto mais
incessantemente se podem renovar e modificar quanto menos resultados
grandes conseguem obter nos seus esforcos e chegar a algo de solido e
racional. Neste sentido, as conhecidas epopeias indianas podem comparar-
se, se se quiser, as homericas e colocar-se até por cima delas, porque € pela
grandeza da fantasia que se demonstra o génio poético; como também ha
quem se sinta autorizado, gragas a semelhanca de alguns rasgos ou atributos
das formas divinas, a reconhecer figuras da mitologia grega nas indianas.
Em sentido analogo, a filosofia chinesa, por ter como base o uno, foi
considerada idéntica ao que mais tarde surgiu como filosofia eleata e
sistema espinosista; porque se expressa com numeros e linhas abstratos,
também nela se divisou a filosofia pitagorica e ainda o dogma cristdo. Os
exemplos de ousadia, de animo perseverante, os rasgos de nobreza, de
autoabnegacdo e autossacrificio, etc., que se encontram nas nag¢des mais
selvagens, como também nas mais débeis, consideram-se suficientes para
sustentar que ha nelas tanta e, porventura, mais eticidade e moralidade do
que nos Estados cristdos mais cultos, etc. Levantou-se a este respeito a
davida de se os homens [170] se tornaram melhores com o progresso da
historia e, com ela, da cultura de toda a indole; de se tera aumentado a sua
moralidade, porquanto esta se funda na intencdo e no discernimento
subjetivos — no que o agente considera como justo ou criminoso, como bom
ou mau, € nao no que ¢ considerado como justo € bom ou como criminoso e
mau em si e por si ou numa determinada religido, tida por verdadeira.

Podemos aqui dispensar-nos de elucidar o formalismo e o erro de
semelhantes abordagens e de estabelecer os verdadeiros principios da
moralidade ou, antes, da eticidade face a falsa moralidade. Com efeito, a
historia universal move-se num plano mais alto do que aquele em que a



moralidade tem a sua sede peculiar, ou seja, a disposi¢do de animo privada,
a consciéncia dos individuos, a sua peculiar vontade ¢ modo de agir; estes
tém o seu valor, imputa¢do, prémio ou castigo, por si. O que o fim ultimo
existente em si e por si do espirito exige e leva a cabo, o que a Providéncia
faz, situa-se por cima das obriga¢des, da imputabilidade e da exigéncia que
recaem sobre a individualidade, no tocante a sua eticidade. Os que na
determinacao ética e, deste modo, com nobre disposi¢do de animo, se
opuseram ao que o progresso da ideia do espirito tornava necessario
sobrepujam em valor moral aqueles cujos crimes, num ordenamento
superior, se converteram em meios de levar a efetuacdo a vontade de tal
ordenamento. Mas nas revolugdes deste tipo, ambos os partidos se
encontram em geral apenas dentro do mesmo circulo de destruicao, e o que
defendem os adeptos da autoridade legal ¢ apenas um direito puramente
formal, condenado ja pelo espirito vivo e por Deus. Os feitos dos grandes
homens, que sdo individuos da historia universal, aparecem assim
justificados, nao s6 no seu significado interno, deles inconscio, mas também
do ponto de vista mundano. A partir deste, porém, os circulos morais a que
ndo pertencem os feitos da historia universal e os seus autores ndo devem
contra eles elevar pretensdo alguma. A ladainha [171] das virtudes privadas
— modéstia, humildade, amor ao proximo, mansiddo, etc. — ndo deve contra
eles esgrimir-se. A historia universal poderia passar inteiramente por alto o
ambito em que incide a moralidade e a discrepancia — tantas vezes e tao
tortuosamente formulada — entre moral e politica, ndo s6 porque se poderia
abster de todo o juizo — os seus principios € a necessaria referéncia das
acOes aos mesmos € ja o juizo —, mas deixar os individuos sem mencao e
inteiramente fora do jogo; com efeito, o que ele deve relatar sdo os feitos do
espirito dos povos, € as configuragdes individuais que o mesmo revestiu no
solo externo da realidade efetiva poderiam deixar-se para a historiografia
propriamente dita.

Um formalismo idéntico ao moral deambula com as nocdes vagas de
génio, de poesia, também de filosofia, e encontra-as de igual modo por todo
o lado. Tais nogdes sao produtos da reflexdo pensante, ¢ a capacidade de se
mover com prontiddo em semelhantes generalidades — que realgcam e



designam diferengas essenciais, sem descer a verdadeira profundidade do
conteido — ¢ o que em geral se chama cultura (Bildung); esta ¢ algo de
formal porquanto, seja qual for o seu conteudo, consiste s6 em dividi-lo em
componentes ¢ em apreender estas em determinagdes e configuragdes do
pensar. O que pertence a cultura como tal ndo ¢ a livre universalidade que
importa converter por si em objeto da consciéncia. Uma tal consciéncia do
proprio pensar € as suas formas, isoladas de toda a matéria, ¢ a filosofia, a
qual tem certamente a condicdo da sua existéncia na cultura. Mas esta
consiste apenas em revestir ao mesmo tempo o contetido ja existente com a
forma da universalidade de maneira que a sua posse mantém os dois juntos,
e tao inseparavelmente que o conteudo que se dilata em riqueza incalculavel
mediante o desmembramento de uma representacio numa multidao de
representacdes ela o toma por um conteudo meramente empirico, por um
conteudo no qual o pensar ndo tem parte alguma. Mas fazer de um objeto,
que em si ¢ um conteudo concreto e rico, uma representacao simples (como
terra, homem, etc., ou Alexandre, César) e designa-lo com uma palavra, ¢
obra do pensar e, claro estd, do entendimento [172], como igualmente o ¢
decompd-lo, isolar na representacdo as determinagdes nele incluidas e dar-
lhes um nome particular. — Nao queria deixar de tal advertir, para evitar
vaguidades e dizer coisas vazias acerca da cultura. Mas, no tocante a
opinido que originou a ocasido para adverténcia, vé-se claramente que
assim como a reflexao produz as generalidades de génio, de talento, de arte,
de ciéncia, etc., € as consideracoes gerais sobre elas, assim a cultura formal
nao so pode, mas deve também sobressair, prosperar e alcangar uma elevada
floracdo em cada uma das fases das configuragdes espirituais, porquanto
semelhantes fases se desenvolvem num Estado e, neste fundamento da
civilizacdo, chegam a reflexdo intelectual, as leis e também, para tudo, as
formas da universalidade. A vida do Estado enquanto tal implica a
necessidade da cultura formal e, por conseguinte, o nascimento das
ciéncias, bem como de uma poesia e de uma arte cultas em geral. As artes,
compreendidas sob o nome de plasticas, exigem a convivéncia civilizada
dos homens, alias, ja em virtude da vertente técnica. A arte poética, que
precisa menos de meios exteriores € tem por seu material o elemento do ser



determinado imediatamente produzido pelo espirito, a voz, pode nascer com
grande audécia e expressao culta ja na situagdo de um povo que ainda se
nao encontra reunido numa vida juridica, pois, como antes se observou, a
linguagem alcanca por si uma elevada formagdo intelectual, antes da
civilizacao.

Também a filosofia deve aparecer na vida do Estado, pois, um contetido
¢ culto, como ha pouco se afirmou, quando tem a forma propria do pensar;
mas a filosofia € unicamente a consciéncia desta forma, ¢ o pensar do
pensar, portanto, o material peculiar das suas construcoes ja esta preparado
na formacdo geral, e, na evolucdo do proprio Estado, ocorrem
necessariamente periodos em que o espirito das naturezas nobres se sente
impelido a fugir do presente para as regides [173] ideais, a fim de nelas
encontrar a reconciliacdo consigo que ja ndo pode saborear na realidade
efetiva em si dividida; periodos em que o entendimento reflexivo atacou,
destruiu e dissipou em generalidades abstratamente ateias todo o sagrado,
toda a profundidade que, de um modo ingénuo, estava depositada na
religido, nas leis € nos costumes dos povos. O pensar ¢ assim impelido a
transformar-se em razao pensante e, no seu elemento genuino, deve buscar
e levar a cabo o restabelecimento da perdicao a que ele foi induzido.

Ha, pois, em todos os povos da historia universal poesia, artes plasticas,
ciéncia e também filosofia; sdo diferentes, porém, nao sé o tom, o estilo e a
direcdo em geral, mas ainda mais o contetido, e este conteido concerne a
suprema diferencga, a diferenca da racionalidade. De nada serve que uma
critica estética autodenominada superior exija que a matéria, a saber, o
substancial do conteudo, ndo deva determinar o nosso gosto e afirme que a
forma bela enquanto tal, a grandeza da fantasia e quejandos sdo o que a arte
bela tem em vista e o que deve ser tido em conta e saboreado por um animo
liberal e por um espirito cultivado. Quando o teor € insignificante ou
grosseiro e fantastico, ou insensato, o0 bom senso do homem nao deve dele
abstrair para ajustar a sua fruicdo a tais obras. Ainda que se pretendesse
equiparar as epopeias indianas as homéricas em virtude de um certo niumero
de qualidades formais — grandeza da invencao, imaginagao, vivacidade das



imagens e sentimentos, beleza da dicgdo, etc. —, a diferenga no contetido, e
por conseguinte o substancial e o interesse da razdo, que se orienta
exclusivamente pela consciéncia do conceito de liberdade e pela sua
implantacdo nos individuos, continuaria a ser infinita. Nao s6 ha uma forma
classica, mas também um conteudo classico e, ademais, a forma e o
conteudo encontram-se tao estreitamente ligados na obra de arte que aquela
s0 pode ser classica enquanto este também o for; € com um conteudo
fantastico, ilimitado em si mesmo — e o racional € o que em si possui
medida e meta — [174] a forma torna-se a0 mesmo tempo desmedida e
informe, ou meticulosa e mesquinha.

Pode igualmente estabelecer-se um paralelo entre as filosofias chinesa e
indiana com a metafisica eleata e pitagorica, além disso, com a espinosista,
ou até¢ com toda a metafisica moderna, porquanto todas tém por fundamento
o uno ou a unidade, o universal inteiramente abstrato; mas semelhante
comparag¢ao ou identificacdo ¢ sumamente superficial. Nela passa-se por
alto justamente a Uinica coisa importante, a determinidade de tal unidade; e a
diferenca essencial consiste precisamente em que aquela unidade ¢
concebida como abstrata ou como concreta — concreta até a unidade em si,
que ¢ espirito. Mas essa identificagdo prova precisamente que se conhece
apenas a unidade abstrata e, ao fazer um juizo sobre as filosofias, ignora o
que constitui o interesse da filosofia.

Mas ha também circulos que permanecem os mesmos em toda a
diversidade do conteido substancial de uma cultura. A diversidade
mencionada concerne a razao pensante; a liberdade, cuja autoconsciéncia ¢
a razao pensante, constitui, juntamente com o pensar, esta mesma raiz
unica. Assim como ndo € o animal, mas somente o homem que pensa, assim
também s6 o homem, e unicamente ele, tem liberdade, por ser pensante. A
consciéncia desta ultima implica que o individuo se compreende como
pessoa, isto €, como em si universal na sua individualidade, como capaz de
abstragdo, de superacao de tudo o que ¢ particular, portanto, como algo de
em si infinito. Os circulos que deste modo caem fora desta apreensdo sao
algo de comum aquelas diferencgas substanciais. A propria moral, que tao



estreitamente estd associada a consciéncia da liberdade, pode ser muito pura
e, apesar de tudo, carecer dessa consciéncia da liberdade, enquanto expressa
somente os deveres e os direitos universais como mandamentos objetivos
ou persiste na elevagdo formal, na renincia do sensivel e de todos os
motivos sensoriais como em algo de simplesmente negativo. A moral
chinesa, desde que os europeus travaram conhecimento com ela e com os
escritos de Confucio, merece o maior louvor, com o reconhecimento da sua
exceléncia, por parte dos que, no entanto, estao familiarizados com a moral
cristd; e também ¢ reconhecida a sublimidade [175] com que a religido e a
poesia indianas (a que, no entanto, se deve porventura acrescentar: a
superior) e, em particular, a sua filosofia expressam e exigem a extirpagdo e
o sacrificio do sensivel. Estas duas nag¢des carecem inteiramente, ha que
dizer, da autoconsciéncia essencial do conceito de liberdade. Para os
Chineses, as regras morais sdo como leis naturais, mandamentos positivos
externos, direitos e deveres coercivos ou regras de mutua cortesia. Falta-
lhes a liberdade, gracas a qual somente as determinagdes substanciais da
razdo se convertem em disposicdo de animo €tica; a moral ¢ afazer do
Estado e ¢ administrada por funcionarios e pelos tribunais. As suas obras de
moral, que ndo sao codigos de Estado, mas se dirigem a vontade subjetiva e
a disposicao de animo, leem-se, de modo analogo aos escritos morais dos
Estoicos, como uma série de preceitos necessarios para o fim da felicidade,
de tal maneira que o arbitrio de os poder ou ndo seguir defronta os que se
decidem por tais mandamentos; igualmente a representacdo de um sujeito
abstrato, do sabio, constitui entre os Chineses, como entre os moralistas
estoicos, o apice de tais doutrinas. — Na doutrina indiana da rendncia a
sensibilidade, aos apetites e aos interesses terrenos, o fim e o termo ndo ¢
uma liberdade afirmativa e ética, mas o nada da consciéncia, a auséncia de
vida, no sentido espiritual e até fisico.

Um povo s6 € em geral historico-universal quando, no seu elemento e
fim fundamental, possui um principio universal; s6 enquanto a obra que
semelhante espirito suscita € uma organizagdo €tica e politica. Quando
apenas o apetite impele os povos, semelhante impulso passa sem deixar



vestigios, por exemplo, o fanatismo; ndo existe obra alguma. Os seus
vestigios sdo, pelo contrario, apenas a perdi¢dao e a destruigdo. Por isso, 0s
Gregos falam do dominio de Cronos, do Tempo, que devora os seus filhos,
os feitos, que ele gerou — era a [176] idade de ouro, sem obras €ticas. SO
Zeus, o deus politico, de cuja cabeca nasceu Palas Atena e a cujo circulo
pertence Apolo, juntamente com as Musas, realizou uma obra sabia e ética,
criando o Estado.

O elemento objetivo na obra consiste, pois, unicamente em esta ser
sabida. No elemento de uma obra, esta encerrada a determinacao da
universalidade, do pensar; sem o pensamento, ndo had objetividade alguma,
pois ele ¢ a base. O povo deve conhecer o universal em que se funda a sua
eticidade e pelo qual se desvanece o particular, portanto, deve conhecer as
determinacdes do seu direito, da sua religido. O espirito nao pode contentar-
se com a existéncia de uma ordem e de um culto; o que ele pretende ¢ o
conhecimento das suas determinagdes. SO assim ¢ que o espirito se institui
na unidade da sua subjetividade com o universal da sua objetividade. O seu
mundo €, sem duvida, ao mesmo tempo um mundo de reciproca
exterioridade, e o espirito relaciona-se com ele no intuir externo, etc.; mas
também a unidade da sua intimidade com este seu mundo deve para ele
existir. Tal unidade ¢ a sua libertacdo suprema, porque o pensar ¢ o mais
intimo do espirito. O ponto supremo da cultura de um povo consiste em
apreender o pensamento da sua vida e da sua condi¢do, a ciéncia das suas
leis, do seu direito e da sua eticidade; com efeito, nesta unidade reside a
mais intima unidade em que o espirito pode consigo estar. O que na sua
obra lhe importa ¢ ter-se como objeto; mas o espirito s6 se tem como objeto
na sua essencialidade ao pensar-se a si mesmo. Neste ponto, o espirito
conhece, pois, os seus principios, o universal do seu mundo efetivo. Se,
portanto, quisermos saber o que foi a Grécia, encontramo-la em So6focles e
em Aristoéfanes, em Tucidides e Platdo; aqui, tornou-se historica a esséncia
da vida grega. Nestes individuos, o espirito grego apreendeu-se a si mesmo
na representagdo € no pensar.



Esta consciéncia espiritual que o povo de si mesmo tem € o supremo;
mas, de inicio, ¢ também s6 ideal (ideell): esta obra do pensar ¢ a mais
profunda satisfacdo; mas, enquanto universal, ¢ ao mesmo tempo ideal e,
segundo a forma, distinta da auténtica realidade efetiva, da obra e da vida
efetivamente reais, [177] pelas quais semelhante obra teve lugar. Agora, ha
um ser determinado real e outro ideal (ideell). Nesta época, vemos, pois, um
povo encontrar satisfacdo na representacao e no discurso acerca da virtude,
discurso que, em parte, se poe ao lado da virtude e, em parte, no seu lugar.
O espirito produziu-a e sabe trazer a reflexdo o irrefletido, o puramente
factico. Adquire assim, em parte, a consciéncia da limitagdo de tais
determinidades — como a f€, a confianca, o costume — e torna-se consciente
dos motivos para se separar delas, das suas leis. Tal acontece em geral na
exigéncia de motivos; quando tais razdes se nao encontram, isto €, quando
ndo se encontra algo de inteiramente abstrato como base para as leis, a
concecao da virtude torna-se vacilante, o absoluto ja ndo vale como tal, mas
s6 enquanto se funda em motivos. Emerge assim simultaneamente o
isolamento dos individuos entre si e em relagdo ao todo, surge o seu
egoismo destruidor, a vaidade, a busca do proprio proveito e a sua
satisfagcdo a custa do todo. Pois a consciéncia ¢ subjetividade, e esta tem em
si a necessidade de se isolar. Aparecem entdo a vaidade e o egoismo;
despontam, por isso, as paixdes € os interesses proprios, desgarrados, como
uma perdicao. Isto ndo &, porém, a morte natural do espirito do povo, mas a
desunido em si.

Zeus, que assinalou uma meta a voracidade do Tempo e deteve a sua
passagem, depois de ter fundado algo de solido, foi devorado com todo o
seu reino justamente pelo principio do pensamento, progenitor do
conhecimento, do raciocinio, do discernimento a partir de razdes e da
exigéncia de razoes. O Tempo € o negativo no sensivel; o pensamento ¢ a
negatividade, mas a propria forma mais intima, a forma infinita em que
todo o ente se dissolve e, antes de mais, o ser finito, a figura determinada.
Sem duavida, o Tempo € o corrosivo do negativo, mas o espirito também o &,
porque destrdi todo o conteido determinado. O espirito € o universal, o
ilimitado, a propria forma infinita mais intima; acaba com tudo o que ¢



restrito. Mesmo quando o elemento objetivo nao surge como [178] finito e
restrito pelo seu contetido, aparece, no entanto, como dado, como imediato,
como autoridade, portanto, como algo que ndo pode tracar limites ao
pensamento, ndo pode permanecer erigido em si como fronteira para o
sujeito pensante e a reflexao infinita.

Ora a destrui¢do mediante o pensamento ¢ necessariamente a0 mesmo
tempo a producdo de um novo principio. O pensamento enquanto universal
¢ destruidor; mas nesta destruigdo esta, de facto, incluido o principio
precedente, s6 que ja ndo na sua determinagdo originaria. Conservou-se a
esséncia universal, mas a sua universalidade foi enquanto tal eliminada. O
principio anterior transfigurou-se gragas a universalidade; importa, ao
mesmo tempo, considerar o modo atual como diferente do precedente, em
que aquele existia apenas no interior € sO tinha um ser determinado externo
num complexo de circunstancias multiplas. O que antes existia apenas na
individualidade concreta ¢ agora elaborado na forma da universalidade; mas
existe também algo de novo, uma outra determinacdo ulterior. O espirito,
como agora se encontra em si determinado, tem outros interesses e fins
mais amplos. A transformagdo da forma do principio acarreta igualmente
outras determinagdes ulteriores do conteudo. Toda a gente sabe que o
homem culto tem exigéncias totalmente distintas do homem inculto do
mesmo povo, que vive na mesma religido e na mesma eticidade, cuja
condi¢do substancial ¢ inteiramente idéntica. A cultura parece ser, de inicio,
puramente formal, mas suscita também uma diferenga de contetido. O
cristdo culto e o inculto parecem, por um lado, exatamente iguais, mas t€m,
no entanto, necessidades totalmente diversas. O mesmo se passa nas
relagdes da propriedade. O servo tem também propriedade, mas vinculada a
encargos pelos quais outro se torna coproprietario. Ora, se se pensar no que
¢ a propriedade, segue-se que s6 um pode ser o senhor. O pensamento
real¢a o universal e, deste modo, surgiu um outro interesse, despontaram
outras necessidades.

O elemento determinado da passagem consiste em que, nesta
transformagdo, o existente ¢ pensado e, por conseguinte, elevado a



universalidade. O espirito consiste em ai [179] apreender o universal, o que
¢ essencial. A universalidade apreendida tal como ¢ verdadeiramente ¢ a
substancia, a essencialidade, o verdadeiramente ente. Semelhante universal
¢, por exemplo, no escravo o homem; a particularidade dissolve-se aqui na
universalidade. Se, pois, a particularidade ¢ ab-rogada num povo pelo
pensamento — como, por exemplo, nos Atenienses —, se 0 pensamento se
desdobra no sentido de que o principio particular deste povo ja nao ¢
essencial, entdo tal povo ja nao pode subsistir; surgiu um outro principio. A
historia universal passa entdo para outro povo. Na histéria, os principios
existem como espiritos dos povos; mas estes sdo ao mesmo tempo
existéncias naturais. A fase que o espirito alcangou existe como principio
natural do povo, como nacdo. O espirito aparece em figuras distintas,
segundo os tipos do seu desdobramento neste elemento natural
determinado. Assim a sua ulterior ¢ mais elevada determinagao apresenta-se
num espirito do povo, sem duvida, ainda como negag¢do, como ruina do seu
existente anterior, mas o seu lado negativo emerge como um povo novo.
Um povo ndo pode percorrer varias fases, ndo pode duas vezes fazer época
na historia universal. Para que num povo surgissem interesses
verdadeiramente novos, o espirito desse povo deveria pretender algo de
novo — mas donde proviria semelhante novidade? Sé6 poderia ser uma
representacao superior € mais universal de si mesmo, um ter-ido-além do
seu principio, um anelo por um principio mais universal — mas € justamente
assim que surge em cena um outro principio determinado, um novo espirito.
Um povo s6 pode uma vez ser dominante na historia universal, porque so
lhe pode ser confiada uma fung¢ao no processo do espirito.

Esta progressdo, esta gradagdo, parece ser um processo infinito,
conforme a representa¢ao da perfetibilidade, um progresso que permanece
eternamente longe da meta. Embora na progressao para um novo principio
o conteudo do anterior seja apreendido de um modo mais universal,
também ¢ certo que a nova figura €, por seu turno, uma figura determinada.
A historia tem, alids, a ver com a realidade efetiva em que o universal se
deve apresentar como um modo determinado. Nenhuma figura restrita se
pode consolidar face ao pensamento, face [180] ao conceito. Se houvesse



algo que o conceito ndo conseguisse digerir e dissolver, isso seria decerto a
maior dilaceracdo e infelicidade. Mas se houvesse algo assim, seria
unicamente o proprio pensamento, tal como ele a si mesmo se apreende.
Com efeito, so ele ¢ o em si i1limitado, e toda a realidade efetiva esta nele
determinada. Cessaria assim a dilaceragdo, e o pensamento ficaria em si
satisfeito. Seria entdo o fim ultimo do mundo. A razdo conhece o
verdadeiro, o ente em si e para si, que nao tem limitagdo alguma. O
conceito do espirito ¢ o retorno a si mesmo, o fazer de si objeto; logo, a
progressao ndo ¢ um avangar indeterminado para o infinito, mas existe uma
meta, a saber, o retorno a si mesmo. Por conseguinte, existe também um
certo ciclo, o espirito busca-se a si mesmo.

Diz-se que o fim ultimo ¢ o bem. Trata-se, antes de mais, de uma
expressdo indeterminada. Poderia e deve recordar-se aqui a forma religiosa.
Na filosofia, ndo devemos em geral comportar-nos de maneira a evitar por
timidez outras intui¢des veneraveis. Segundo a intuicdo religiosa, o fim
consiste em o homem se santificar. Tal ¢ o fim genuino, no tocante aos
individuos. O sujeito consegue enquanto tal o cumprimento do seu fim, na
instituicao religiosa. Mas, assim entendido, o fim pressupde ja o contetido
de carater universal em que as almas encontram a sua salvacdo. Poderia
pensar-se que esta representacdo da salvacdo em nada nos afeta, por ser o
fim futuro, ultramundano. Mas entdo a existéncia cismundana permaneceria
ainda, apesar de tudo, como a preparagao para esse fim. Em geral, porém,
esta distingdo s6 tem valor no seu aspeto subjetivo; aos individuos apenas
restaria considerar simplesmente como um meio aquilo que os leva a
salvacdo. Mas nao ¢ esse o caso; tal fim deve conceber-se como o absoluto.
Ora, o fim do ser determinado natural e da atividade espiritual ¢, segundo a
visdo religiosa, a glorificagdo de Deus. Este ¢, de facto, o fim mais digno do
espirito e da historia. O espirito ¢ este fazer-se e apreender-se a si mesmo
como objetal. SO entdo existe efetivamente como produto de si mesmo,
como resultado. Apreender-se significa apreender-se pensando. Tal nao
significa, porém [181], apenas o conhecimento de determinagdes arbitrarias,
caprichosas e passageiras, mas a apreensdao do proprio absoluto. O fim do
espirito €, portanto, proporcionar a si a consciéncia do absoluto de modo



que esta sua consciéncia surja como a Unica e exclusiva verdade, de modo
que tudo se deva instituir e esteja efetivamente instituido para que ela reja e
tenha deveras regido a historia universal. Conhecer realmente tal significa
dar honra a Deus ou exaltar a verdade. Este ¢ o absoluto fim ultimo, ¢ a
verdade € o proprio poder que suscita a glorificacdo da verdade. Na honra
de Deus tem também o espirito individual a sua honra; ndo certamente a sua
honra particular, mas a honra que lhe proporciona o conhecimento de que o
absoluto ¢ a sua atividade para a honra de Deus. O espirito encontra-se aqui
na verdade, tem a ver com o absoluto; por i1sso, esta junto de si. Em seguida,
suprimiu-se aqui a oposi¢ao com que se depara no espirito restrito, o qual
sO conhece a sua esséncia como limite e se eleva acima dele mediante o
pensamento. Aqui, pois, também nao pode sobrevir a morte natural.

Ao conceber a histéria universal, tratamos da historia, antes de mais,
como de um passado; mas temos também de lidar simplesmente com o
presente. O que ¢ verdadeiro ¢ eterno em si € para si, nao ¢ nem de ontem
nem de amanha, mas pura e simplesmente presente, “agora”, no sentido do
presente absoluto. Na Ideia conserva-se eternamente o que também se
afigura passado. A Ideia ¢ presente, o Espirito ¢ imortal; ndo ha outrora
algum em que ele nao existisse ou nao existiria; ndo passou, nao pode dizer-
se que ainda ndo ¢, mas € absolutamente agora. Afirmou-se ja assim que o
mundo e a figura presentes do espirito, a sua autoconsciéncia,
compreendem em si todos os estddios anteriores da histéria. Estes
desenvolveram-se sucessivamente como autonomos; mas o espirito foi em
st sempre o que ¢ ¢ a diferenca ¢ somente o desdobramento deste em si. O
espirito do mundo atual € o conceito que o espirito de si mesmo elaborou;
ele ¢ que sustenta e rege o mundo; € o resultado dos esforcos de 6000 anos,
0 que o espirito produziu mediante o trabalho da histéria universal e o que
tinha de brotar deste trabalho. [182] Assim devemos apreender a histéria
universal; nela depara-se-nos o trabalho do espirito, 0 modo como este
chega ao conhecimento do que ele € e o realizou nas distintas esferas por
ele condicionadas.



Pode a este respeito recordar-se que todo o individuo, na sua formacgao,
deve percorrer distintas esferas que fundam o seu conceito do espirito em
geral e tiveram a forma de, numa ¢€poca precedente, cada qual ter
autonomamente de se configurar e desenvolver. Mas o espirito foi sempre o
que ¢ agora; € ¢ agora apenas a consciéncia mais rica, o conceito de si
mesmo mais profundamente em si elaborado. O espirito tem ainda em si
todos os estadios do passado, € a vida do espirito na historia ¢ um ciclo de
fases distintas, em parte atuais, em parte surgidas numa configuracao
passada. Por termos de lidar com a ideia do espirito e de considerar na
historia universal tudo apenas como manifestagdo sua, ao percorrermos o
passado, por grande que ele seja, ocupamo-nos unicamente do presente. A
filosofia tem a ver com o presente, com o efetivamente real. Os momentos
que o espirito parece ter atrds de si tem-nos também na sua profundidade
atual. E assim como percorreu os seus momentos na historia, assim
igualmente os deve percorrer no presente — no conceito de si [183].
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(®) Trata-se da Congregatio de propaganda fide, fundada pelo Papa Gregoério XV, em 21 de junho de
1622, de ordinario chamada sem mais a Propaganda.

(°) Rémusat, Jean Pierre Abel, 1788-1832, Professor de Sinologia no Collége de France.

(d) Saint-Martin, Marqués de, 1743-1803, tedsofo: L’homme de désir, 1790, De [’esprit des choses,
1800.

(°) Eckstein, Ferdinand, Bardo de, 1790-1861, partidario da restauragdo ¢ do ultramontanismo, até
1830, historiador do Ministério francés dos Negocios Estrangeiros.

(3 ) Bailly [Histoire de I’astronomie ancienne, 1775] referiu-se com um conhecimento superficial
a astronomia dos Indianos. Mas na nossa época vé-se, por exemplo, em Lambert que os Indianos
possuiam decerto conhecimentos astronomicos; por exemplo, os bramanes calculavam os eclipses do
Sol segundo férmulas utilizadas de um modo inteiramente inconsiderado. O espirito, que certamente
existia nestas formulas embora s6 de carater mecénico, desapareceu delas ha muito. Os métodos entre
eles tradicionais ndo possuem em geral a superioridade que antes lhes fora atribuida.



Apéndices

1. O contexto natural ou o fundamento geografico da historia universal

a) Determinagoes gerais

Partimos da generalidade de que a historia universal representa a Ideia
do Espirito tal como se revela na realidade efetiva enquanto série de
configuragdes externas. A fase da consciéncia que o Espirito de si tem surge
na historia universal como o espirito existente de um povo, como um povo
atual. Semelhante fase incide assim em geral no tempo € no espaco, no
modo da existéncia natural. Os espiritos particulares, que temos de
considerar simultdnea e sucessivamente, sdo particulares gragas ao seu
principio determinado; e a cada povo da historia universal estd adjudicado o
afazer de um principio. Tem, sem duvida, de percorrer varios principios
para que o seu principio chegue a maturidade; mas, na histéria universal,
tem sempre apenas uma figura. Pode decerto ocupar varias posi¢des na
relacdo histérica; mas nunca na historia universal se encontra com varias a
cabeca. Pelo contrario, constitui-se no interior de outro principio, mas este,
segundo a sua originaridade, ndo € para ele adequado. Aquele principio
particular do povo existe, porém, como uma determinidade natural, como
um seu principio natural. Os distintos espiritos dos povos separam-se no
espago € no tempo; e a este respeito faz-se valer a influéncia do contexto
natural, da conexdo entre o espiritual e o natural, o temperamento, etc.
Semelhante contexto, face a universalidade do todo ético e da sua
individualidade ativa singular, ¢ algo de extrinseco; mas enquanto solo,
onde se move o espirito, ¢ um fundamento essencial e necessario.



O espirito, ao ingressar no ser determinado, expde-se ao modo da
finitude e, assim, ao modo da naturalidade em geral. As configuracdes
particulares diversificam-se, pois a forma da naturalidade ¢ a reciproca
[187] exterioridade, que consiste em as determinidades particulares
surgirem como individualidades. Esta determinagdo abstrata contém o
fundamento da necessidade de que aquilo que no espirito aparece como
estadio particular surja como figura particular natural, excluindo as outras e
existindo por si. Esta particularidade, ao exibir-se na natureza, ¢ a
particularidade natural, ou seja, existe como principio natural, como
determinidade natural singular. Daqui se depreende que todo o povo, por ser
a representacdo de um estadio particular do desdobramento do Espirito,
constitui uma nac¢do; a sua contextura natural corresponde ao que o
principio espiritual € na série das configuragdes espirituais.

Com esta vertente natural, entramos na determinidade geografica; esta
contém o que pertence ao estadio da natureza. No ser determinado natural
encerram-se¢ logo os dois aspetos desta determinidade: por um lado, a
vontade natural do povo ou a indole subjetiva dos povos; por outro, esta
existe também como natureza exterior e particular. O homem, na medida
em que € ndo livre e natural, diz-se sensivel — o sensivel divide-se em duas
vertentes, a naturalidade subjetiva e a exterior. Esta ultima ¢ a vertente
geografica que, segundo a representacdo imediata, pertence em geral a
natureza exterior. Por conseguinte, o que temos de considerar sao diferencas
naturais. Devem, antes de mais, divisar-se como possibilidades particulares,
das quais se desprende o espirito e, por isso, proporcionam o fundamento
geografico. Nao nos propomos conhecer o solo como local externo, mas o
tipo natural da localidade que corresponde exatamente ao tipo e ao carater
do povo, que ¢ filho de semelhante solo. Este carater ¢ justamente o modo
como 0s povos emergem na historia universal e nela ocupam um lugar. A
conexdo da natureza com o carater dos homens parece contraria a liberdade
da vontade humana. Chamamos a tal o elemento sensivel, e poderia pensar-
se que o homem tem em si a verdade independentemente da natureza. Nao
deve igualmente supor-se uma relagdo de dependéncia, de modo que o
carater dos povos seja constituido pela determinidade natural do solo. [188]



Nao ha que pensar o espirito como algo de abstrato, que s6 posteriormente
receba o seu conteido da natureza. Os que na histéria irrompem sao
espiritos particulares, determinados; a ideia especulativa mostra como o
particular esta contido no universal, e este nem por isso € embaciado. Visto
que os povos sao espiritos com um tipo peculiar de configuracdo, a sua
determinidade ¢ uma determinidade espiritual, mas a que, por outro lado,
corresponde a determinidade da natureza. O que primeiramente em si ¢
existe de modo natural, tal como a crianga ¢ homem em si e, por ser
crianca, ¢ primeiro homem natural, que s6 possui as disposi¢cdes para ser em
si e para si como homem livre.

Esta consideragdo parece coincidir com o que se afirma acerca da
influéncia do clima sobre as circunstancias. E uma concecdo geral e
corrente supor que o espirito do povo particular coincide com o clima da
nag¢ao; que a nagao ¢ um povo enquanto nascido. Trata-se de um palavreado
muito vulgar. Por necessaria que seja a conexao entre o principio espiritual
e o natural, ndo devemos persistir no palavreado geral e atribuir ao clima
efeitos e influéncias particulares. Assim, fala-se muito e com frequéncia do
suave céu jonico, que terd suscitado Homero. Sem duavida, este céu
contribuiu em muito para a graca dos poemas homéricos. Mas a costa da
Asia Menor foi sempre a mesma e continua hoje a sé-lo; no entanto, do
povo jonico unicamente saiu um Homero. O povo ndo canta, somente um
faz um poema, um individuo — e se houve varios que criaram os cantos
homéricos, também foram sempre individuos; nao obstante a amenidade do
céu, nao tornaram a desabrochar outros Homeros, em especial sob o
dominio dos Turcos. O clima determina-se em virtude de pequenas
particularidades; mas nada temos a ver com estas, que também ndo exercem
influéncia alguma.

O clima tem, sem duvida, influéncia, porque nem a zona quente nem a
fria constituem o solo para a liberdade do homem, para os povos da historia
universal. No seu primeiro despertar, o homem € consciéncia natural
imediata em relagdo com a natureza em geral. Existe [189] necessariamente
uma relacao entre ambos: todo o desenvolvimento contém uma reflexao do



espiritual sobre si mesmo face & natureza. E uma particularizacio do
espiritual em si frente a esta sua imediatidade, que € justamente a natureza.
Nesta particularizagdo incide também o momento da naturalidade, por esta
ser justamente uma particularizagdo; sobressai a oposicao do espiritual ao
externo. A naturalidade ¢, por isso, o primeiro ponto de vista a partir do
qual o homem pode em si alcangar uma liberdade. Na medida em que ele ¢,
antes de mais, sensivel, ¢ indispensavel que, na conexdo sensorial com a
natureza, possa alcancar a liberdade mediante a reflexdo sobre si. Mas
quando a natureza ¢ demasiado poderosa, ¢é-lhe dificultada tal libertacdo. O
seu ser sensivel e o seu recuo face ao sensivel constituem o seu modo
natural; este tem em si, enquanto tal, a determinagdo da quantidade. Por
isso, desde o principio, ndo deve ser demasiado poderosa a conexao com a
natureza.

A natureza em geral, comparada ao espirito, € algo de quantitativo, cujo
poder ndo deve ser tdo grande que se possa considerar apenas como
omnipotente. Os extremos nao sdo favoraveis ao desenvolvimento
espiritual. Ja Aristoteles diz: Quando a pressdo da necessidade se encontra
satisfeita, o homem vira-se para o universal e o mais alto('). Mas nem a
zona quente nem a fria permitem ao homem elevar-se a um movimento
livre, a uma riqueza de meios que lhe permitam ser ativo em interesses mais
elevados e espirituais. O homem mantém-se ai em grande embotamento; ¢
deprimido pela natureza e, por isso, ndo pode dela separar-se — o que
constitui a primeira condigdo de uma cultura espiritual mais elevada. A
violéncia dos elementos ¢ demasiado grande para que o homem os possa
vencer na luta e tornar-se suficientemente poderoso para impor a sua
liberdade espiritual ao poder da natureza. O gelo que faz encolher os
Lapdes ou o calor de Africa sdo poderes demasiado grandes perante o
homem para que, sob o seu peso, o espirito consiga adquirir o livre
movimento € obter a riqueza necessaria para a configuracdo de uma
realidade efetiva culta [190] e que ela em si encerra. Naquelas zonas, a
necessidade pode muito bem ser incessante € nunca se conseguir evitar; o
homem ¢ permanentemente solicitado a dirigir a sua atengdo para a
natureza. Utiliza esta para os seus fins mas, quando a natureza ¢ demasiado



poderosa, ela ndo se oferece ao homem como meio. Por isso, as zonas
quente e fria ndo sdo, como tais, algo da historia universal. Estes extremos
sao excluidos desta vertente pelo espirito livre.

Por isso, a zona temperada ¢ que em geral deve proporcionar o palco
para o drama da histéria universal. Entre as zonas temperadas, porém, a
nordica €, por seu turno, a mais adequada. O Continente forma aqui um
amplo peito, como dizem os Gregos, um compéndio das partes terrestres.
Nesta formacao ha que reconhecer a diferenga do pensamento segundo o
qual a Terra se desenvolve, para norte, em largura e se reparte e desfaz, para
sul, em multiplas pontas, como sao a América, a Asia e a Africa. O mesmo
momento se revela nos produtos da natureza. Na regido setentrional, onde
as terras sdo mais coesas, existe uma quantidade de produtos naturais
comuns, como se explica na visdo da historia natural; nas pontas que se
alastram depara-se com a maior particularizacdo. Assim, na perspetiva
botanica e zooldgica, a zona setentrional ¢ a mais importante, encontra-se
nela a maior parte das espécies animais e vegetais; no Sul, em que a Terra
se reparte em pontas, também as figuras naturais se individualizam mais
entre si.

Se abordarmos agora as diferencas determinadas, a cujo respeito se deve
indicar o que interessa para a diversidade dos espiritos dos povos, deve
observar-se que nos devemos ater as diferengas essenciais gerais, as quais
se dao necessariamente no pensamento € sa30 a0 mesmo tempo empiricas. A
determinidade impde-se justamente face a multiplicidade que, em parte, €
casual. Realgar estas diferengas determinantes ¢ afazer da consideracao
filosofica; ¢ necessario acautelar-se de se perder na pluralidade informe.
Esta manifesta-se relativamente ao que se entende pela palavra
indeterminada “clima” — ponto que ja foi resolvido [191]. Temos agora de
aduzir mais pormenores sobre as diferencas naturais de ordem geral.

A relagdo geral da determinidade natural que a historia interessa € a
relacdo entre o mar e a terra. Quanto ao territorio, surgem trés diferencas
fundamentais. Deparamos, primeiro, com paises montanhosos sem agua;
em segundo lugar, com vales sulcados por rios e, em terceiro, com litorais.



Estes trés momentos sdo os mais essenciais que se oferecem ao conceito
discriminativo e a que se podem reduzir todas as ulteriores determinacoes.

O primeiro momento ¢ o mais determinado, rigido, que permanece
indiferente, fechado, inculto; ¢ o planalto com as suas grandes estepes e
planuras, que pode proporcionar impulsos, os quais, porém, sdo mais da
natureza mecanica e selvagem. Estas planuras sem 4gua constituem de
preferéncia a residéncia dos ndémadas; no mundo antigo, dos povos
mongolicos e arabicos. Os ndmadas t€ém de per si um carater suave, mas
constituem o principio flutuante e oscilante. Nao estdo agarrados ao solo e
nada sabem dos direitos que de imediato vinculam a convivéncia a
agricultura. Este principio instdvel tem uma constituicdo patriarcal, mas
irrompe em guerras € rapinas, bem como em assaltos a outros povos que, de
inicio, sdo subjugados, mas com os quais se misturam em seguida os
invasores. A vagabundagem dos nomadas ¢ somente formal, porque se
limita a um circulo uniforme. Esta restricao, porém, ¢ s6 de facto; existe a
possibilidade de a romper. O solo nao ¢ cultivado, € posso encontra-lo em
toda a parte; por isso, um impulso de tipo externo ou interno pode levar os
povos a deslocar-se. No entanto, ndo reside neles em rigor o espirito da
inquietagdo. Nas planuras baixas, limitadas por territorios pacificos, estes
povos sdao induzidos ao roubo, ao passo que as mais elevadas, delimitadas
por altas montanhas, sdo habitadas por um povo forte. Com as tribos das
planuras baixas tropecam os habitantes hostis que com elas entram em
conflito, de maneira que a determinagdao dos ndémadas a um estado de guerra
em relacdo ao exterior € que os isola. Desenvolve-se assim uma
personalidade e uma autonomia [192] indomavel e impavida, mas também
um isolamento abstrato. A montanha ¢ a patria da vida pastoril; mas a
variedade do solo permite igualmente a agricultura. O clima altamente
variavel, inverno aspero, verdo ardente, e os multiplos perigos fomentam a
ousadia. Mas a vida permanece encerrada na sua localidade. Quando a
localidade se torna demasiado estreita para semelhante povo, precisa entdao
de um chefe e precipita-se sobre os vales férteis. Nao se trata de um ir-além
incansavel, mas ¢ suscitado por uma meta determinada. Os conflitos
naturais da Asia persistem em semelhantes oposigdes.



Trata-se, portanto, aqui de uma concatenacdo de solo elevado, que esta
rodeado por uma cintura de montanhas. A segunda caracteristica consiste
em que esta massa montanhosa ¢ rasgada e as correntes que brotam das
terras altas se despenham dali e fendem a cintura de montanhas. Um
planalto encontra-se habitualmente rodeado de montanhas; as correntes
fendem-nas e podem, além disso, formar vales com declives mais suaves, se
a distancia até ao mar for suficientemente grande. Percorrem entdo uma
superficie mais ou menos vasta, até desaguarem no mar. Interessa aqui € se
estes despenhamentos se situam ou nao perto do mar, se t€ém, pois, a sua
disposi¢ao apenas uma orla estreita ou se deparam com um apoio amplo de
que precisam para formar um longo curso liquido, se as correntes passam
por entre colinas moderadas ou por um grande vale. Na Africa, a cintura de
montanhas ¢ também rasgada por correntes de agua, mas estas depressa
chegam ao mar e o litoral ¢ em geral muito estreito. O mesmo acontece em
parte na América do Sul, no Chile e no Pert, bem como em Ceilao. Chile e
Pert sdo litorais estreitos; ndo t€ém nenhuma cultura. Quanto ao Brasil, o
caso ¢ diferente. Além disso, pode ocorrer também uma outra circunstancia,
a saber, que o planalto seja inteiramente formado por cadeias de montanhas
que podem decerto ter superficies, mas nao muitas.

Semelhante altiplano vemo-lo na Asia Central habitado pelos Mongois
(tomando a palavra numa acecdo geral); do Mar Céspio estendem-se para
norte estepes semelhantes, em dire¢do ao Mar Negro. Haveria [193]
igualmente que mencionar aqui os desertos da Arabia, os desertos da
Berbéria em Africa, ¢ os que existem na América do Sul, & volta do
Orenoco e no Paraguai. Caracteristica nos habitantes de semelhante
altiplano, que, por vezes, € apenas irrigado pela chuva ou pela inundacao de
um rio (como as planuras do Orenoco) ¢ a vida patriarcal, a disseminagao
em familias individuais. O solo em que se encontram € infrutifero ou so
momentaneamente frutifero; os habitantes t€ém o seu patriménio, ndo na
terra, de que tiram apenas um escasso rendimento, mas nos animais que
com eles migram. Durante algum tempo, estes encontram os seus pastos nas
planuras e, apoOs o seu esgotamento, sdo levados para outras regides. Reina a
imprevidéncia € ndo se acumula para o inverno; por isso, perece muitas



vezes metade do rebanho. Entre os habitantes do altiplano, ndo ha relacdes
juridicas; depara-se, pois, neles com os extremos da hospitalidade e do
roubo; com este ultimo, sobretudo, quando eles estdo rodeados por povos
cultos, como os Arabes, que sdo entdo apoiados pelos seus cavalos e
camelos. Os Mongois alimentam-se de leite de égua e, por isso, o cavalo ¢
para eles a0 mesmo tempo alimento e arma. Embora seja esta a figura da
sua vida patriarcal, acontece que muitas vezes se reunem em grandes
massas € se pdem em movimento para fora, levados por qualquer impulso.
Dotados anteriormente de um animo pacifico, irrompem entdo, como uma
torrente devastadora, sobre os paises civilizados, e a revolugdo que agora
sobrevém nao tem nenhum outro resultado a nio ser a destruicdo ¢ a
desolagdo. Em movimentos assim se envolveram os povos sob o comando
de Gengiscdo ¢ de Tamerldo: destruiram tudo e, em seguida, de novo
desapareceram, tal como uma corrente assoladora da floresta se despenha
porque ndo possui qualquer principio genuino de vitalidade. Das terras altas
desce-se para os vales estreitos. Aqui habitam pacificos povos da montanha,
pastores que praticam ao mesmo tempo a agricultura, como os Sui¢os. Na
Asia existem também estes pastores, mas em niimero pouco consideravel.

O segundo momento ¢ a regido de transi¢dao, o vale. Os vales, que se
formaram gracas aos grandes rios, sdo areas de torrentes no solo tranquilo
das planuras. O solo tornou-se feértil em virtude do deposito de lodo; a terra
deve [194] toda a sua fertilidade as correntes que a formaram. Aqui surgem
os centros da cultura que em si tém a autonomia, nao a autonomia irrestrita
do primeiro elemento, mas uma diferenciagdo que nao se lanca para o
exterior e se converte em formacio dentro de si mesma. E a regido mais
frutifera; ai se estabelece a agricultura e, com ela, os direitos da vida
comunitaria. O solo fértil suscita por si mesmo a transicio para a
agricultura, com a qual irrompe de imediato o entendimento, o tomar
providéncias. A agricultura rege-se pelas estagdes do ano; nao ¢ uma
satisfagdo particular e imediata da necessidade, mas leva-se a cabo de um
modo geral. O cuidado do homem ja ndo se reduz ao dia, mas ao tempo
longo. E necessario inventar instrumentos; surge a sagacidade nas
invengdes € constitui-se igualmente a arte. Estabelece-se a posse firme, a



propriedade e o direito. Surge assim a divisdo em ordens (Stinde). A
necessidade de instrumentos e de armazenamento induz sedentariedade, a
circunscrigdo a este solo. Mas ao formar-se tal solo, emergem as
determinagdes da propriedade e do direito. A soliddo natural ¢ rompida
gracas a esta dependéncia reciprocamente determinada, exclusiva, mas
geral; sobrevém uma condi¢do de universalidade, que exclui o
simplesmente singular. Abre-se deste modo a possibilidade de um senhor e,
essencialmente, da dominacao das leis. Aparecem nestas regides grandes
impérios, e comeca a fundagdo de Estados poderosos. Esta finitizacao nao ¢
um aventurar-se para o ilimitado, mas um fixar-se no universal. Na historia
oriental, depararemos com Estados que se encontram em semelhante
situagdo, com os impérios das margens dos rios da China, do Ganges, do
Lido e do Nilo.

Nos tempos modernos, em que se pretendeu afirmar que os Estados
devem necessariamente estar separados por elementos naturais, habitudmo-
nos a considerar a 4gua como o elemento de separagdo. Pelo contrario, ¢
essencial afirmar que nada une tanto como a agua, pois os paises civilizados
nada mais sdo do que regioes de rios. A dgua €, de facto, o que [195] une, as
montanhas separam. Quando as regides estdo separadas por montanhas,
estdo-no muito mais do que acontece por meio de um rio ou até do mar.
Assim os Pirenéus separam a Franca e a Espanha; Cadis encontrava-se
numa ligagdo mais estreita com a América do que com Madrid. As
montanhas separam os povos, 0s costumes € os carateres. Mas um pais ¢
constituido pelo rio que corre pelo seu centro; as duas margens de um rio
pertencem em rigor ao mesmo pais. A Silésia é a bacia do Oder, a Boémia e
a Saxonia s3o o Elba, e o Egito é o vale do Nilo. E falsa a afirmacio que os
Franceses impuseram durante as guerras da Revolucao, ao dizer que os rios
sdo as fronteiras naturais dos paises. O mesmo acontece com o mar. E muito
mais facil a comunicagdo entre a América e a Europa do que no interior da
Asia ou da América. Com a América e as Indias orientais, os europeus
estiveram em permanente comunica¢ao, desde a sua descoberta, mas foi
com dificuldade que penetraram no interior da Africa e da Asia, porque a
entrada por terra ¢ muito mais dificil do que pela agua. Por isso, vemos na



historia que a Bretanha e a Britania estiveram, durante séculos, unidas sob o
dominio inglés; foram necessarias muitas guerras para as separar. A Suécia
ocupou a Finlandia, bem como a Curlandia, a Livonia ¢ a Estonia. A
Noruega, porém, nao pertenceu a Suécia, mas esteve intimamente ligada a
Dinamarca.

Vemos, pois, que os paises do terceiro elemento se separam dos do
segundo, tal como estes se distinguem nitidamente dos do primeiro. Este
terceiro momento € o litoral, a regido em contacto com o mar; sdo os paises
que se relacionam com o mar e em que tal ligagdo expressamente se
desenvolveu. Ainda agora se preservam na Europa os sinais de semelhante
diferenciagdao. A Holanda, o pais em que o Reno desagua no mar, cultiva
por si a relagdo com o mar, ao passo que a Alemanha ndo se estendeu pelo
lado do seu rio principal. A Prussia constitui assim a orla maritima que
domina a desembocadura do Vistula face a Polonia, ao passo que a Polonia
interior ¢ de natureza inteiramente diversa e desenvolveu outra
conformacdo e necessidades distintas das que tem o litoral, que fomentou
[196] o lagco com o mar. Em Portugal, os rios de Espanha vao desembocar
no mar. Poderia crer-se que a Espanha, por ter os rios, deveria igualmente
ter a ligagdo com o mar; mas, neste contexto, Portugal desenvolveu-se
muito mais.

O mar fundamenta em geral um modo proprio de vida. O elemento
indeterminado proporciona-nos a representagdo do ilimitado e do infinito e,
quando o homem se sente nesta infinitude, ¢ instigado a ir além do limitado.
O mar ¢ o ilimitado, ndo tolera nenhuma restricdo pacifica em cidades,
como o interior. A terra, o vale fixa o homem ao solo; entra assim numa
quantidade infinita de dependéncias. Mas o mar leva-o para além deste
circulo limitado. O mar suscita a coragem; convida o homem a conquista, a
rapina, mas também ao lucro e a ganancia. O trabalho de aquisi¢do refere-se
a particularidade dos fins, que se chama necessidade. Ora o trabalho em
vista de tal necessidade implica que os individuos se enterram no circulo da
aquisi¢do. Mas se a ganancia leva ao mar, entdo a relacao transforma-se. Os
que navegam pelo mar querem e podem nele obter lucro e ganho; mas o



meio encerra imediatamente em si o contrario daquilo para que foi
escolhido, a saber, o perigo: implica de tal modo o seu contrario que eles
poem a sua vida e propriedade em perigo de perda. Por isso, meter-se com
este meio constitui uma ousadia e proporciona ao individuo a consciéncia
da sua maior liberdade e autonomia. Tal ¢ justamente o que eleva acima de
si a ganancia e a industria e as converte em algo de valente e de nobre. O
mar suscita a coragem; os que o percorrem para ganhar a vida e a riqueza
devem buscar o seu ganho por meio do perigo; devem ser valentes, por em
jogo e desprezar a vida e a riqueza. A tendéncia para a riqueza eleva-se,
pois, como se afirmou, a algo de ousado e de nobre, gracas orientagdo para
o mar. Além disso, o mar suscita a astlcia, j4 que o homem tem aqui de
lutar com um elemento que parece submeter-se pacificamente a tudo, se
ajusta a todas as formas e [197], no entanto, ¢ destruidor. A ousadia
encontra-se aqui essencialmente ligada a inteligéncia, a maior asticia. A
fraqueza deste elemento, a sua cedéncia, a sua brandura, ¢ que esconde
justamente o maior perigo. Por isso, a ousadia frente ao mar deve ao mesmo
tempo ser asticia, porque tem a ver com o elemento mais astuto, mais
inseguro ¢ mendaz. Esta superficie infinita ¢ absolutamente branda, ndo
resiste a pressao alguma, nem sequer a brisa; parece infinitamente inocente,
submissa, amistosa € insinuante, € ¢ precisamente esta capacidade de
acomodar que transforma o mar no elemento mais perigoso e terrivel. A
semelhante ilusdo e a tal poder o homem, aes triplex circa pectus, contrapde
entdo apenas um simples pedago de madeira, sobe para este, confiando
unicamente na sua coragem € na sua presenca de espirito, deixa a terra
firme e entra no elemento inconsistente, levando consigo o chdo por ele
proprio construido. A nau, cisne do oceano, que sulca a planicie das ondas
com movimentos ageis € curvos ou nela traca circulos, ¢ um instrumento
cuja inven¢ao honra tanto a audacia do homem como a sua inteligéncia.
Este mais-além do mar fora da limitacao do solo terrestre falta ao edificio
magnifico dos Estados asiaticos, embora eles proprios confinem com o mar,
como, por exemplo, a China. Para eles, o mar ¢ unicamente o termo da
terra, ndo t€ém com ele nenhuma relagdo positiva. A atividade a que o mar



convida ¢ muito caracteristica; o mar condiciona um carater inteiramente
peculiar.

Nestas trés disposi¢oes naturais, revela-se o essencial condicionamento
da vida dos povos mediante a natureza. Os principios que entre si se
caracterizam de modo mais forte sdo o principio do territorio interior € o do
litoral. O Estado de formacao mais elevada une em si as diferencas de
ambos os principios: a firmeza do interior € o cardter errabundo da
contingéncia na vida costeira.

b) O Novo Mundo

O mundo divide-se em Velho Mundo e Novo Mundo; o nome de Novo
Mundo provém do facto de que a Ameérica [198] e a Australia s6 tarde
foram conhecidas pelos europeus. Mas ndo se trata de uma distingao
simplesmente extrinseca; a divisdo ¢ essencial: este mundo ¢ novo nao sé
relativamente, mas de modo absoluto, quanto a toda a sua condigdo
peculiar, fisica e politica. Nao nos interessa aqui a sua antiguidade
geoldgica. Nao quero negar ao Novo Mundo a honra de também ter saido
do mar na criagao do mundo, como se costuma chamar. No entanto, o mar
das ilhas que se estende entre a América do Sul e a Asia revela uma certa
imaturidade fisica também no tocante a sua origem; a maior parte das ilhas
assenta em corais e estd de tal modo constituida que elas sdo, por assim
dizer, uma cobertura terrestre para rochas que brotam da profundidade
insondavel e ostentam o carater de algo de tardiamente surgido. A Nova
Holanda mostra uma nao menor imaturidade geografica; com efeito, se
aqui, a partir das possessoes inglesas, se entrar profundamente no territorio,
descobrem-se rios enormes que ainda nao chegaram a cavar para si um
leito, mas se espalham em terrenos pantanosos. Como se sabe, a America
divide-se em duas partes que estdo unidas por um istmo sem que, todavia,
ele faculte uma ligacdo do trafico. Pelo contrario, ambas as partes estdo
nitidamente separadas. A América do Norte mostra-nos, antes de mais, ao
longo das suas costas orientais um amplo litoral, por tras do qual se estende



uma cadeia de montanhas — as Montanhas Azuis ou Apalaches e, mais a
norte, as Allegheny. Rios que delas manam regam as terras do litoral, as
quais tém a mais vantajosa condi¢do para os livres Estados norte-
americanos, aqui originariamente constituidos. Por tras daquela cadeia de
montanhas corre, de sul para norte, em conexao com enormes lagos, o rio
de S. Lourengo, em cujas margens se situam as coldnias setentrionais do
Canada. Mais para ocidente, encontramos a bacia do imenso Mississipi com
as regioes fluviais do Missouri e do Ohio, que aquele acolhe, indo em
seguida desaguar no golfo do México. No lado ocidental desta regido, ha
uma outra larga cadeia de montanhas que atravessa o México e o estreito do
Panama e corta, sob o nome de Andes ou Cordillera, toda a vertente
ocidental da América do Sul. A orla [199] costeira assim formada ¢ mais
estreita e oferece menos vantagens do que a da América do Norte. Ai se
situa o Perti e o Chile. No lado oriental, correm para Levante os imensos
rios Orenoco e Amazonas; formam grandes vales que, no entanto, ndo sdo
apropriados para terrenos de cultura, pois sdo apenas amplas estepes. Para
sul, corre o rio de La Plata, cujos afluentes tém, em parte, a sua origem na
Cordilheira, em parte, nos espinhagos setentrionais que separam a regiao do
Amazonas da sua propria. Na area do rio de La Plata encontram-se o Brasil
e as republicas espanholas. A Colombia constitui a regido costeira
setentrional da América do Sul, em cujo Ocidente, ao longo dos Andes,
corre o rio Magdalena, que verte as suas aguas no mar das Caraibas.

O Novo Mundo talvez tenha estado outrora unido a Europa e a Africa.
Nos tempos modernos, as regioes atlanticas, que tinham decerto uma
cultura quando foram descobertas pelos europeus, perderam-na ao entrar
com eles em contacto; a sujeicao do territorio foi a sua ruina. Da América e
da sua cultura, como esta se desenvolvera sobretudo no México e no Peru,
temos noticias, mas simplesmente as de que ela era uma cultura
inteiramente natural, que deveria perecer logo que o espirito dela se
acercasse. A América revelou-se sempre e continua ainda a revelar-se
impotente no aspeto fisico e espiritual. Com efeito, os indigenas, desde que
os europeus desembarcaram no continente, foram progressivamente
desaparecendo ao sopro da atividade europeia. Também nos animais se



revela a mesma inferioridade que nos homens. A fauna apresenta ledes,
tigres, crocodilos; estas feras assemelham-se, sem davida, as configuragoes
do Velho Mundo, mas sdo, sob todos os aspetos, mais pequenas, mais
debeis e mais impotentes. Como se assevera, os proprios animais ndo sao
tao nutritivos como os meios de vida produzidos pelo Velho Mundo. Ha na
América quantidades incomensuraveis de gado cornifero; mas a carne de
vaca europeia considera-se um petisco.

No tocante ao género humano, sdo ja poucos os descendentes dos
primeiros americanos; foram exterminados uns sete milhdes de homens
[200]. Os habitantes das ilhas, nas Indias ocidentais, morreram. Em geral
todo o mundo americano entrou em decadéncia e foi suplantado pelos
europeus. As tribos da Ameérica do Norte, em parte, desapareceram e, em
parte, recuaram, ao contacto dos europeus. Degeneram pouco a pouco, € por
i1sso vé-se que nao tém forca bastante para se juntar aos Norte-Americanos,
nos Estados livres. Estes povos de débil cultura perdem-se quando entram
em contacto com povos mais civilizados € com uma cultura superior € mais
intensa. Por 1sso, nos Estados livres da América do Norte, todos os cidadaos
sdo emigrantes europeus; os antigos habitantes ndo conseguiram com eles
misturar-se.

Os indigenas adotaram algumas artes dos europeus; entre elas, a de
beber aguardente, que provocou neles um efeito destruidor. Na América do
Sul e no México, os habitantes que sentem a necessidade da independéncia,
os crioulos, nasceram da mistura com os Espanhois e os Portugueses. SO
eles chegaram ao elevado sentimento de si, ao anelo intenso de autonomia e
independéncia. S3o os que ddo o tom. Aparentemente, sao muito poucas as
tribos indigenas com analoga disposi¢do. Ouviu-se decerto falar de algumas
povoagdes do interior que aderiram aos esfor¢os recentes para a
constituicdo de Estados independentes, mas € provavel que sejam entre elas
pouquissimos os indigenas puros. Por isso, os Ingleses seguem também na
India a politica de impedir que ali surjam elementos crioulos, povo com
sangue indigena e sangue europeu, que viriam a sentir ali o amor pelo
proprio pais.



Na América do Sul, conservou-se, além disso, uma maior camada de
populacao nativa. Os indigenas foram ali tratados com muito mais dureza e
aplicados em servicos mais duros, superiores as suas forcas. De qualquer
modo, o indigena ¢ aqui desprezado. E preciso ler nas descri¢des de viagens
os relatos que mostram a mansiddo e a moleza, a humildade e a submissao
servil face a um crioulo e, mais ainda, perante um europeu; e ha de ainda
passar muito tempo até que os europeus consigam neles atear algum
sentimento de si [201]. Foram olhados na Europa como desprovidos de
espirito e sem a menor capacidade de educagdo. A inferioridade destes
individuos manifesta-se sob todos os aspetos, inclusive na estatura; so6 as
tribos meridionais da Patagonia sdo naturezas mais fortes, mas ainda se
encontram totalmente no estado natural da brutalidade e da selvajaria. As
corporagoes religiosas trataram-nos de modo conveniente, impondo-lhes a
sua autoridade eclesidstica e dando-lhes trabalhos destinados a suscitar e a
satisfazer as suas necessidades. Quando os Jesuitas e os sacerdotes catolicos
pretenderam habituar os indios a cultura e aos costumes europeus
(fundaram, como se sabe, um Estado no Paraguai, e claustros no México e
na California), foram viver no meio deles e prescreveram-lhes, como a
menores de idade, as ocupacdes diarias, que eles executavam, por
preguicosos que, alids, fossem, por respeito a autoridade dos padres.
Construiram para eles armazéns, educaram-nos para que soubessem utiliza-
los e tomar providéncias para o dia seguinte. Escolheram o modo mais habil
para os elevar, e lidaram com eles como se deve lidar com as criangas.
Recordo ter lido que, por volta da meia-noite, um eclesidstico tocava uma
campainha para recordar aos indigenas o cumprimento dos seus deveres
conjugais, porque, por si mesmos, nem sequer de tal se teriam lembrado.
Estas prescrigdes levaram, em primeiro lugar, de modo inteiramente exato,
a emergeéncia de necessidades, que sdo o mobil da atividade dos homens em
geral.

Os Americanos sdo, pois, como criangas irrefletidas que se limitam a
existir de um dia para o outro, longe de todos os pensamentos e fins
elevados. A debilidade do natural americano foi uma das causas principais
do transporte de Negros para a América, a fim de com as suas forgas



realizarem os trabalhos. Com efeito, os Negros sao muito mais recetivos a
cultura europeia do que os Indios. Os Portugueses foram mais humanos do
que os Holandeses, os Espanhois e os Ingleses. Por isso, nas costas do
Brasil houve sempre uma maior facilidade para adquirir a liberdade, e
existia ai uma grande quantidade de Negros livres. Entre eles conta-se, por
exemplo, o médico negro Dr. Kingera, gragas a cuja acdo o quinino chegou
ao conhecimento dos europeus. Relata um inglés [202] que, no amplo
circulo dos seus conhecidos, encontrava exemplos de Negros que se
tornaram habeis trabalhadores, artifices, e até eclesiasticos, médicos, etc.
Mas dos indigenas, que eram todos livres, o inglés apenas conseguiu
mencionar um que teve vontade de estudar e se fez sacerdote; depressa,
porém, morreu por abuso da bebida. A debilidade da organizagio humana
do americano vem ainda juntar-se a falta dos 6rgaos absolutos pelos quais
se pode suscitar um poder bem fundamentado, a saber, a falta do cavalo ¢
do ferro. Foi sobretudo gragas a estes meios que os americanos foram
vencidos. Quando agora se fala dos cidadaos livres da Ameérica do Sul,
referimo-nos aos povos procedentes de sangue europeu, asiatico e
americano. Os Americanos propriamente ditos comegam agora a iniciar-se
na cultura europeia. E onde tentaram tornar-se independentes, foi gracas aos
meios obtidos do estrangeiro: € notavel a cavalaria dos Ljanos; mas utiliza o
cavalo europeu. No entanto, todos estes Estados indigenas estdo ainda
inseridos na sua cultura e ndo se encontram a altura dos europeus. Na
Ameérica espanhola e portuguesa, os indigenas devem libertar-se da
escravatura; na América do Norte, falta-lhes o centro de conjung¢do, sem o
qual ndo ha Estado algum.

Ora, uma vez que desapareceu — ou quase — a nagdo originaria, a
populacdo eficaz provém, na sua maioria, da Europa, e o que acontece na
Ameérica deriva da Europa. O excesso [da populagdo europeia] extravasou
para a América. O processo pode comparar-se a0 que antes aconteceu nas
cidades imperiais alemas. Estas tinham muitos foros de comércio, € muitos
foram os emigrantes que nelas buscaram refugio para se estabelecer nas
suas proximidades e gozar desses direitos. Assim, perto de Hamburgo,
nasceu Altona; junto de Francoforte, Offenbach; perto de Nuremberga,



Fiirth, e junto de Genebra, Carouge. Também cidaddos que se tinham
arruinado e ja ndo podiam, sem vergonha, regressar, na sua cidade, ao
exercicio honroso do seu oficio e as suas instituicoes [203] se estabeleceram
nessas cidades vizinhas; tinham nelas todas as vantagens que uma cidade
proporciona: a libertacdo de todos os encargos que lhes eram imputados nas
antigas cidades e, sobretudo, a coagao corporativa. Vimos assim, junto das
cidades fechadas, nascer lugares onde se praticavam os mesmos oficios,
mas sem a mencionada coacdo. Numa situacdao semelhante se encontra a
América do Norte relativamente a Europa. Muitos Ingleses foram radicar-se
precisamente onde se tinham de todo suprimido os encargos e impostos que,
na Europa, pesam sobre o comeércio € a industria. Levam para ali todas as
vantagens da civilizagdo e estdo em condi¢des de exercer sem incomodo as
suas habilidades. A acumulagdao de meios europeus e da habilidade europeia
capacitou-os para tirar grande proveito do solo ainda improdutivo. Este
territorio tornou-se igualmente um lugar de refugio onde foi parar a escoria
da Europa. Tal emigragdo oferece, de facto, muitas vantagens, pois os
emigrantes suprimiram muitas coisas que, ha sua patria, poderiam ser
constritivas e levaram para ali o tesouro do sentimento de si europeu e da
cultura europeia, sem os seus respetivos fardos; e para os que desejam
trabalhar com energia e ndo encontram para tal na Europa as fontes, esta-
lhes decerto patente um palco na América.

Com excecao do Brasil, na América do Sul e na América do Norte
estabeleceram-se em geral republicas. Se agora compararmos a América do
Sul, incluindo igualmente o México, a América do Norte, depararemos com
um contraste extraordinario.

Na Ameérica do Norte, vemos a prosperidade gracas a um aumento da
induastria e da populacdo, gragas a ordem civil e a uma solida liberdade;
toda a federagdo constitui um s6 Estado e possui o seu centro politico. Em
contrapartida, na América do Sul as republicas baseiam-se apenas no poder
militar; a sua histéria ¢ uma continua subversao: Estados federados
separam-se entre si, outros tornam-se a reunir e todas estas transformacoes
se estabelecem mediante revolucdes militares. As diferencas mais



especificas de ambas as partes da América mostram-nos duas direcoes
opostas: um dos pontos ¢ o politico, o outro a religido. A América do Sul,
onde os Espanhois [204] se instalaram e afirmaram o seu dominio, €
catolica; a América do Norte, embora geralmente uma regido de seitas,
protestante nos seus rasgos essenciais. Uma outra divergéncia € que a
América do Sul foi conquistada, ao passo que a do Norte foi colonizada. Os
Espanhois apoderaram-se da América do Sul para dominarem e se tornarem
ricos, tanto por meio dos cargos politicos como das extorsoes. Dependendo
de uma metrépole muito afastada, o seu arbitrio encontrou um grande
espago e, pela forga, pela habilidade e pelo sentimento de si, adquiriram um
enorme predominio sobre os Indios. A nobreza e a magnanimidade do
carater espanhol ndo emigraram para a América. Os crioulos, descendentes
dos imigrantes espanhdis, sobreviveram nas arrogancias iniciais e realcaram
o orgulho perante os indigenas. Mas também eles se encontravam sob a
influéncia dos Espanhdis europeus e foram impelidos por uma ambigao
deploravel a solicitar titulos e graus. O povo encontrava-se sob a influéncia
de uma forte hierarquia e sob a libertinagem dos clérigos seculares e
regulares. Estes povos devem primeiro desembaracar-se dos interesses
vazios e virar-se para o espirito da racionalidade e da liberdade.

o~

Em contrapartida, os Estados livres da América do Norte foram
inteiramente colonizados por europeus. Porque na Inglaterra os puritanos,
os episcopalianos e os catolicos se encontravam enredados em constante
antagonismo, prevalecendo ora uns ora outros, muitos Ingleses emigraram a
fim de, numa estranha parte do mundo, demandarem a liberdade da religiao.
Eram europeus industriosos que se dedicavam a agricultura, ao cultivo do
tabaco e do algodado, etc. Depressa surgiu uma tendéncia geral para o
trabalho, etc.; e a substancia do todo era constituida pelas necessidades,
pela calma, pela justica civil, pela seguranca, pela liberdade e por uma
coletividade que, partindo dos atomos dos individuos, construiu o Estado
unicamente como algo de exterior para a protecdo da propriedade. Da
religido protestante promanou a confianca dos individuos entre si, a
confian¢a na sua disposi¢do animica; com efeito, nas Igrejas protestantes, as
obras religiosas constituem a vida inteira, a atividade desta em geral. [205]



Pelo contrario, entre os catdlicos, ndo pode existir o fundamento de
semelhante confianca; nos assuntos mundanos, domina apenas a violéncia e
a submissao voluntaria, ¢ as formas que aqui se chamam constituigdes sao
somente um recurso € ndo protegem contra a desconfianga. Assim, pois, 0s
elementos que se estabeleceram na América do Norte sdo inteiramente
diversos dos da América do Sul. Ndo existia aqui unidade alguma da Igreja
como vinculo firme dos Estados e que os refreasse. O principio da industria
veio da Inglaterra e a industria encerra em si o principio da individualidade:
o entendimento individual forma-se na industria e nela predomina. Por isso,
os distintos Estados configuraram-se também aqui segundo as diferentes
religides.

Se compararmos ainda a América do Norte a Europa, encontramos ali o
exemplo perene de uma constituicdo republicana. Existe a unidade
subjetiva, pois ha um presidente a frente do Estado que, como prevencao
contra quaisquer ambicdes mondrquicas, sO € eleito por quatro anos. A geral
protecdo da propriedade € a quase auséncia de impostos sdo factos que
foram incessantemente elogiados. Fica assim indicado ao mesmo tempo o
carater fundamental: consiste na orientacdo do homem singular para o lucro
e o ganho, na preponderancia do interesse particular que se aplica ao
universal s6 em prol da fruicdo propria. Existem, sem duvida, situagdes
juridicas e uma lei juridica formal; mas esta legalidade ¢ sem retidao e, por
1Ss0, 0s comerciantes americanos t€ém a ma reputacdo de enganar sob a
protecao do direito. Se, por um lado, a Igreja protestante suscita o elemento
essencial da confianca, como afirmamos, encerra, por outro, € justamente
por 1sso, a vigéncia do momento do sentimento, que se pode converter nos
mais variados caprichos. Cada qual, diz-se sob este ponto de vista, pode ter
a sua propria mundividéncia, portanto, também a sua propria religido. Dai a
desintegragdo em tantas seitas, que chegam aos extremos da loucura, tendo
muitas delas um servigo divino que se manifesta em arroubos e, por vezes,
nos mais sensuais divertimentos. Este capricho total ¢ de tal modo
constituido [206] que as diferentes comunidades tomam e de novo
despedem, como lhes apraz, os seus sacerdotes; a Igreja ndo €, com efeito,
algo que em si e por si subsiste, com um sacerdocio substancial e uma



instituicdo externa, mas o religioso organiza-se segundo o parecer de cada
qual.

Na América do Norte, reina a mais indomavel selvajaria de todas as
imaginacdes € falta a unidade religiosa que nos Estados europeus se
manteve, onde as dissidéncias se limitam apenas a poucas confissoes.

Quanto ao politico, o fim geral, na América do Norte, ainda nao se
encontra estabelecido como algo de fixo por si, € ndo existe ainda a
necessidade de um lago solido; com efeito, um verdadeiro Estado ¢ um
verdadeiro governo s6 surgem quando ja existe uma diferenca das ordens,
quando a riqueza e a pobreza se tornaram muito grandes € emerge uma
situagdo tal que um grande nuimero ja& nao pode satisfazer as suas
necessidades do modo a que estava habituado. Mas a América ainda nao se
encontra a caminho de chegar a esta tensdo, pois estd sempre patente em
elevado grau o remédio da colonizacdo e, constantemente, uma grande
quantidade de homens aflui as planuras do Mississipi. Gragas a este meio,
desvaneceu-se a fonte principal do descontentamento e fica garantida a
continuidade da atual situa¢do civil.

A asser¢do de que na nossa ¢poca nenhum grande Estado pode ser um
Estado livre contrapde-se o exemplo dos Estados Unidos da América, nos
quais, afirma-se, se pode ver como Estados republicanos em grande escala
subsistem. Mas isto ¢ insustentavel; a América do Norte ndo pode ainda
considerar-se como um Estado constituido e amadurecido, mas como um
Estado em formagdo; nao estd ainda suficientemente avancado para ter a
necessidade da realeza. E um Estado federativo, que é o pior dos Estados no
tocante a relacdo com o exterior. Apenas a sua situagdo peculiar impediu
que esta circunstancia ndo tivesse causado o seu total colapso. Tal ja se
revelou na Ultima guerra com a Inglaterra. Os Norte-Americanos nao
conseguiram conquistar o Canada, e os Ingleses [207] puderam bombardear
Washington, porque a tensdo entre as provincias impediu toda a expedi¢ado
poderosa. Além disso, os Estados livres norte-americanos nao tém vizinho
algum face ao qual se encontrem numa relacdo como a que os Estados
europeus entre si mantém, de que desconfiem e frente ao qual tenham de



manter um exército permanente. O Canadad e o México nado sao de recear; e
a Inglaterra teve ja a experiéncia, desde ha cinquenta anos, de que lhe ¢
mais Util a América livre do que a submetida. Sem duvida, as milicias dos
Estados livres norte-americanos, na guerra da independéncia, mostraram-se
tao valorosas como os Holandeses sob o dominio de Filipe II; mas quando
ndo estd em jogo a independéncia que importa obter, desenvolve-se menos
forga e, por isso, no ano de 1814, as milicias resistiram aos Ingleses com
dificuldade. A América ¢, ademais, um pais costeiro. O principio
fundamental nos seus Estados ¢ o comércio, um principio muito unilateral,
sobretudo o comércio intermediario, € que ainda nao tem a solidez do
comercio inglés. Carece de crédito, ndo possui ainda a garantia dos capitais
e ndo ¢ em si suficientemente solido. S6 tem também por objeto os produtos
da terra, e ndo mercadorias fabricadas, produtos industriais. O interior da
América, que se dedicou a agricultura, faz grandes progressos na cultura,
mas ainda n3o se conseguiu o bastante. Os terrenos adquirem-se com
facilidade e a baixo preco, € também nao se pagam impostos diretos; mas
grandes dificuldades servem de contrapeso a estas vantagens. A classe
agricultora ainda ndo se concentrou; nao se sente apinhada e, quando tal
sentimento irrompe, vai a busca de ar e desbrava novas terras. Todos os
anos, ondas e ondas de novos agricultores rolam para além das Montanhas
Allegheny e ocupam novos lugares. Para que um Estado adquira a
existéncia de Estado € necessario que ndo se veja sujeito a uma emigracao
constante, que a classe agricultora ndo possa ja estender-se para fora, mas
antes recue para si € se concentre nas cidades e nas industrias urbanas. SO
assim pode brotar um sistema civil, e € esta a condi¢do para a existéncia de
um Estado organizado. [208] A América do Norte encontra-se ainda na
situacdo de desbravar a terra. SO quando, como na Europa, for impedido o
simples aumento dos agricultores ¢ que os habitantes, em vez de se
estenderem a busca de novos terrenos, terdo de se concentrar nas industrias
urbanas e no trafico, constituindo um sistema compacto de sociedade civil e
chegando a necessidade de um Estado organico. E, portanto, impossivel
uma comparacao dos Estados livres americanos com 0s paises europeus;
com efeito, na Europa, apesar de todas as emigragdes, nao existe



semelhante escoamento natural da populacdo: se as florestas da Germania
ainda existissem, nao teria ocorrido a Revolu¢ao francesa. A América do
Norte s6 podera comparar-se a Europa quando o imenso espago, que tal
Estado oferece, for ocupado e houver em si contido a sociedade civil.

No tocante aos seus elementos, a Ameérica ainda ndo esta pronta, €
menos ainda em relagio & coesdo politica. E decerto um Estado
independente e poderoso, mas ainda nao estd formado nos seus momentos
elementares. SO quando o territorio estiver inteiramente detido na posse €
que surgird uma ordem fixa das coisas. Os comegos que ali tém lugar sdo de
natureza europeia. Ali continua ainda hoje a encontrar asilo o excesso dos
Estados europeus; quando tal cessar, porém, o todo retornard a si € em si
mesmo assentara. Por conseguinte, com a Ameérica, ndo se possui ainda
qualquer prova em prol de um regime republicano. Por isso, ndo nos
interessa aqui este Estado, nem os outros Estados americanos que ainda
lutam pela sua independéncia. SO se toma em consideragdo a sua relagao
externa com a Europa; neste sentido, a Ameérica ¢ um anexo que aceitou o
excesso da Europa. Esta parte do mundo, ao entrar em contacto connosco,
em parte ja deixara de ser, € em parte ainda nao esta pronta.

Por conseguinte, a América € o pais do futuro em que, nos tempos que
ainda estdo a nossa frente, se revelard a sua importancia histérico-mundial,
porventura na luta entre a América do Norte e a América do Sul; € um pais
da nostalgia para todos os que estdo enfastiados com o arsenal historico da
velha Europa. Napoledo [209] tera dito: Cette vieille Europe m’ennuie. A
América deve apartar-se do solo em que até hoje se desenrolou a historia
universal. O que até aqui acontece € apenas a ressonancia do Velho Mundo
e a expressao de vitalidade alheia; e como pais do futuro, ndo nos interessa
aqui em geral a América. O filésofo ndo lida com a profecia. Segundo a
vertente da historia, temos antes a ver com o que aconteceu € com o que € —
na filosofia, porém, com aquilo que nem sé foi nem s6 serd, mas que ¢ €
também ¢ eterno — com a razdo. E com isto nos satisfazemos.

¢) O Velho Mundo



Depois de termos acabado o Novo Mundo e os sonhos que a ele podem
estar ligados, passemos agora ao Velho Mundo. Este ¢ essencialmente o
palco do que constitui o objeto da nossa consideragdo, da historia universal.
Também aqui temos de atender em primeiro lugar aos momentos e
determinagdes naturais. A América estd cindida em duas partes, ligadas
decerto por um istmo, mas que constitui apenas uma ligacdo inteiramente
extrinseca. O Velho Mundo consta de trés partes, que o sentido natural dos
antigos ja corretamente reconhecera. Semelhante articulagdo ndo € casual,
mas reside nela uma necessidade superior e corresponde ao conceito. O
carater integral dos paises ¢ triplamente diverso, e a diferenca espiritual nao
¢ arbitrio algum, mas determinidade natural, ¢ o que fundamenta
essencialmente a distingdo feita. As trés partes do mundo mantém, pois,
entre si uma relacdo essencial e constituem uma totalidade. O seu elemento
caracteristico consiste em se encontrarem situadas a volta de um mar em
que tém o seu centro € uma vertente da comunicagdo. Isto ¢ muito
importante. O mar Mediterraneo € o elemento de unido destas trés partes do
mundo, e tal faz dele em geral o centro da historia universal. Com seus
multiplos golfos, ndo € um oceano que conduz ao indeterminado € com o
qual o homem tem uma relagdo simplesmente negativa, mas intima [210] o
homem a nele entrar. O mar Mediterraneo ¢ o eixo da histéria universal.
Todos os grandes Estados da historia antiga se situam a volta deste umbigo
da Terra. Aqui se encontra a Grécia, insigne ponto luminoso na historia. Em
seguida, na Siria, esta Jerusalém, o centro do Judaismo e do Cristianismo; a
sudoeste dali depara-se com Meca e Medina, a sede originaria da fé
muculmana; para oeste, reside Delfos, Atenas e, mais para ocidente ainda,
Roma e Cartago; igualmente a sul encontra-se Alexandria, que constitui,
mais ainda do que Constantinopla, o centro em que se realizou a
compenetracao espiritual do Oriente e do Ocidente. O Mediterraneo € o
cora¢do do mundo antigo, pois é ele que o condiciona e lhe da vida. E o
centro da histéria universal, na medida em que esta se encontra em si
relacionada. Sem o Mediterraneo, ndo se poderia imaginar a historia
universal; seria como a antiga Roma ou Atenas sem o foro ou sem as ruas,



onde tudo confluia. — A Asia oriental remota estd apartada do processo da
historia universal e ndo intervém nele; igualmente a Europa setentrional,
que sO mais tarde ingressou na historia universal e nela ndo teve parte
alguma na antiguidade; com efeito, a historia universal restringe-se aos
paises situados em torno do Mediterraneo. A travessia dos Alpes por Julio
César, a conquista da Galia e a relagdo que, por meio dela, os Germanos
entabularam com o império romano fazem, pois, €poca na historia
universal; esta atravessa também entdo os Alpes. — A Asia oriental é um dos
extremos, e o territorio a norte dos Alpes constitui o outro. O extremo
oriental mantém a sua unidade fechada, ndo penetra no movimento da
historia universal; esta tem antes lugar no outro extremo, no termo
ocidental. O que se encontra para além da Siria constitui o inicio da historia
universal que, por assim dizer, permanece sem movimento, fora da sua
marcha; a regido do poente constitui a sua decadéncia, € o centro animador
reside a volta do Mediterraneo. Este ¢ um grande ser natural, integramente
ativo; ndo poderiamos imaginar o curso da historia universal se, no centro,
nao tivéssemos no mar um elemento de ligagao [211].

As diferencas geograficas que se devem distinguir no todo, considerado
como parte do mundo, foram j& por nos indicadas: o altiplano, os vales e a
regido costeira. Encontram-se nas trés partes do Velho Mundo, mas de
modo tal que elas se distinguem entre si segundo tais principios. A Africa ¢,
em geral, o territério em que predomina o principio do altiplano, do
informe. A Asia &, sem davida, a parte do mundo em que lutam entre si as
maiores oposi¢des; mas o mais caracteristico € o principio do segundo
modo, dos vales, com uma cultura que em si cisma e, deste modo, cismando
persiste. A totalidade consiste na combinagdo dos trés principios; ¢ o que
acontece na Europa, na parte do mundo do espirito em si unido, na parte
que se espraiou pela infinita realizacdo e pelo nexo da cultura, mas em si
permaneceu ao mesmo tempo substancialmente firme. (Para a América
restaria apenas o principio do ndo acabado e do ndo vir-a-ser-acabado.) E
segundo esta distingdo que se configura o carater espiritual das trés partes
do mundo. Na Africa propriamente dita domina a sensibilidade, em que o
homem se detém, a absoluta impossibilidade de se desenvolver. No aspeto



corporal, ele revela grande forga muscular que o capacita para suportar o
trabalho, e uma bonomia animica que se encontra unida a uma crueldade de
todo insensivel. A Asia é o territorio do contraste, da cisdo, da expansao, do
mesmo modo que a Africa é o da concentragdo. Um dos lados do contraste
¢ a eticidade, o ser racional universal, mas que permanece firme e
substancial; o outro ¢ a oposi¢do espiritual, o egoismo, a ilimitacdo dos
apetites ¢ a desmedida extensdo da liberdade. A Europa ¢ o territorio da
unidade espiritual, do declinio desta liberdade desmesurada para entrar no
particular, do dominio do desmedido e da elevagdo do particular ao
universal, da descida do espirito a si mesmo. Ritter(?) foi quem melhor
compreendeu as trés partes do mundo na sua distingdo e a expressou de um
modo intuitivo e definido. [212] Encontramos nele sugestdes
engenhosamente ligadas, referentes ao contexto da historia posterior.

aa) Africa

A Africa é, em geral, o territério em si constrangido e que, neste
constrangimento, em si permanece no seu carater fundamental. Consta de
trés partes, cuja distingdo ¢ essencial. As diferencas da sua configuracdo
geografica sdo tdo marcadas que a estas determinidades fisicas se vinculam
também as diferencas do carater espiritual. A Africa consta, por assim dizer,
de trés partes do mundo inteiramente separadas umas das outras, sem
qualquer relacao entre si. Uma delas € a situada a sul do deserto do Saara, a
Africa propriamente dita, o altiplano que nos é quase totalmente
desconhecido, com estreitas faixas costeiras; a outra ¢ a situada a norte do
deserto, por assim dizer, a Africa europeia, um territorio costeiro; a terceira
¢ a regido fluvial do Nilo, o Unico vale de Africa, que se une a Asia.

A Africa do Norte situa-se na orla do mar Mediterrdneo e estende-se
para ocidente até ao Atlantico; estd separada da Africa meridional pelo
grande deserto, um grande mar seco, e pelo Niger. O deserto separa mais do
que o mar, e a constituicdo dos povos que vivem nas margens do Niger
mostra de modo particularmente acutilante a separagio. E a regido que se



estende até ao Egito, € que a norte estd coberta por muitos desertos de areia,
atravessados por montanhas; entre eles ha vales fecundos, que a
transformam numa das faixas mais férteis e magnificas do mundo. Aqui se
encontram os territorios de Marrocos, Fas (ndo Fez), Argel, Tunis, Tripoli.
Pode em rigor dizer-se que toda esta parte ndo pertence a Africa, mas a
Espanha, com a qual forma uma bacia. O poligrafo francés de Pradt (°)
afirma por isso que, na Espanha, se esta ja em Africa. Esta parte ¢ a Africa
ndo auténoma, que sempre se constituiu apenas a partir do exterior; nem
sequer foi teatro [213] de acontecimentos historico-mundiais, € dependeu
sempre de grandes revolu¢des. Foi, em primeiro lugar, uma colénia dos
Fenicios, que, em Cartago, chegaram a constituir um poder independente;
em seguida, dos Romanos, posteriormente dos Vandalos; de novo dos
Romanos do Império Bizantino, em seguida dos Arabes e, por fim, dos
Turcos, sob cujo dominio se desmembrou em Estados piratas. E um
territério que unicamente partilha o destino dos grandes, destino que se
decide noutras partes; ndo esta destinado a adquirir uma figura prépria. Esta
parte que, como a Asia Anterior, estd virada para a Europa, deveria anexar-
se a esta ultima, como agora intentaram justamente com éxito os Franceses.

O Egito, a regido fluvial do Nilo, que deve a este rio a sua existéncia, a
sua vida, conta-se entre as areas a cujo respeito dissemos que constituem
um centro, que t€m a vocacao para ser o centro de uma cultura grande e
autonoma. Participa do mar Mediterraneo, participagdo essa que
inicialmente foi interrompida, mas, em seguida, foi em alto grau
confirmada.

A Africa propriamente dita é a parte caracteristica deste continente como
tal. Abordamos em primeiro lugar este continente porque o podemos, por
assim dizer, deixar de lado. Nao tem interesse historico especifico, a nao ser
o de vermos ali o homem na barbarie, na selvajaria, sem subministrar
qualquer ingrediente integrador a cultura. A Africa, por mais que se
retroceda na historia, permaneceu fechada a conexao com o mundo restante;
¢ o Eldorado que em si permaneceu recolhido, o pais infantil que se
encontra envolto na negrura da noite, para além do dia da histéria



autoconsciente. O seu retraimento ndo reside s6 na sua natureza tropical,
mas essencialmente na sua estrutura geografica. Permanece ainda até hoje
desconhecido e esta totalmente fora da relagdo com a Europa. A ocupagao
das costas ndo levou os europeus ao interior. Forma um tridngulo: a
ocidente, a costa do Oceano Atlantico que, no Golfo da Guiné, forma um
angulo com forte reentrancia; a oriente, desde o Cabo da Boa Esperanca até
ao Cabo Guardafui, as costas do grande Oceano. A norte, o deserto € o
Niger. A parte [214] setentrional estd a ponto de tomar um carater diferente,
gracas a ligacdo com os europeus. A caracteristica fundamental ¢ que o
territorio, no seu conjunto, parece ser um altiplano e, em particular, ter uma
faixa costeira muito estreita, s6 habitavel em alguns lugares particulares. A
esta faixa costeira segue-se, na dire¢do do interior, quase em toda a parte
uma orla pantanosa, que constitui o sopé¢ de uma cintura de altas
montanhas, s6 raramente rasgadas por rios e de tal modo que, por eles, ndo
se estabeleceu qualquer ligacdo com o interior, pois a irrup¢ao s6 raramente
acontece sob a superficie das montanhas e apenas em sitios estreitos onde,
com frequéncia, se formam cascatas e correntes que se cruzam de modo
abrupto, impedindo a navegacao.

Também o Norte da Africa propriamente dito parece estar encerrado por
uma cintura de montanhas, as Montanhas da Lua, a sul do Niger. A orla
costeira de Africa esteve, desde ha séculos, na posse dos europeus. Mas
estes s6 ha quinze anos ¢ que comecaram a penetrar no interior. No Cabo da
Boa Esperanca, os missionarios penetraram recentemente na montanha(*).
Em Mocambique, na costa oriental, a ocidente junto do Congo e do Luango,
e também do Senegal, que corre entre desertos de areia e montanhas, e na
Gambia, estabeleceram-se europeus no litoral; mas nos trés ou quatro
séculos em que chegaram a conhecer esta orla e se apoderaram de alguns
lugares seus, sO aqui e ali e apenas por pouco tempo subiram a cintura de
montanhas, sem nelas se terem estabelecido em lugar algum. A faixa
costeira €, em parte, arenosa, pouco habitavel, mas mais para o interior €
fertil. No entanto, mais para dentro, encontra-se a cintura mais pantanosa,
coberta da mais exuberante vegetacao, que € a0 mesmo tempo um domicilio
de todos os animais ferozes e tem uma atmosfera pestifera, quase venenosa.



Quase impossibilitou aqui, como em Ceildo, a penetragao no interior. Os
Ingleses e os Portugueses enviaram, muitas vezes, tropas suficientes; mas a
maior parte morreu no interior desta cintura e o resto foi em seguida sempre
vencido. Poderia pensar-se que, por as montanhas serem cruzadas por tantos
rios [215], se conseguiria por eles o acesso mediante a navegacdo. No
Congo, que se considera como um afluente do Niger, e no Orange, viu-se
que sao navegavels numa pequena extensdo; em seguida, porém, sio
atravessados por cascatas intransitiveis € muito numerosas. Em virtude
desta caracteristica, os europeus pouco se familiarizaram com o interior de
Africa; em contrapartida, de tempos a tempos, houve povos que dali sairam
e se mostraram de tdo barbara condicdo que foi impossivel com eles
entabular relacdes. Semelhantes erupcoes sobrevém de tempos a tempos;
constituem as mais antigas tradigdes daquela parte do mundo. Tém-se
noticias, sobretudo dos séculos xv e xvi, que em varios lugares, muito
afastados, se precipitaram sobre os pacificos habitantes das encostas e sobre
0s povos costeiros os mais variados enxames, multidoes horriveis, que os
empurraram para a costa. No Cabo da Boa Esperanca, fez-se uma tentativa
semelhante, mas o assalto foi ja contido junto da montanha. Algumas das
nagoes situadas na costa ocidental parecem ser restos de tais erupgoes;
foram entdo mais tarde submetidas e reduzidas a mais miseravel condigao.
Sobre a Abissinia e outras partes caem também hordas de negros. Mas
depois de terem desafogado a sua furia, de se terem detido nas encostas ou
no litoral, tornaram-se pacificos, mostram-se brandos e industriosos,
enquanto na sua primeira acometida nada mais tinham revelado do que
brutalidade. Nao se sabe se estas irrup¢des se seguem a algum movimento
interior, e qual seja este. O que nestas multiddes se ficou a conhecer ¢ o
contraste que oferecem; a sua conduta nas guerras e nas expedigdes
demonstrou a mais inconsiderada desumanidade e a crueldade mais
repugnante e, em seguida, uma vez aliviados, mostraram-se, em tempos de
caloria e de paz, benévolos para com os europeus que os visitaram. Isto
pode dizer-se dos Fulas, dos Mandingas, que habitam nos terracos
montanhosos do Senegal e da Gambia.



Nesta parte principal de Africa, ndo pode, em rigor, haver historia. Trata-
se de casualidades e de surpresas que se seguem umas as outras. Nao ha fim
algum, nenhum Estado que se possa perseguir; ndo ha subjetividade, mas
somente [216] uma série de sujeitos que se destroem. Até agora pouca
atencdo se prestou a peculiaridade desta forma de autoconsciéncia em que
aqui o espirito aparece. Muitos relatos nos chegaram das mais diversas
regides, mas parecem incriveis a maioria. Interessam-se mais por
particularidades terriveis, ¢ por isso ¢ dificil extrair deles um quadro
preciso, um principio, que € o que aqui desejavamos. A literatura de
semelhante objeto ¢ de um ambito indeterminado, e quem pretenda ocupar-
se de pormenores deve busca-los nos livros conhecidos. O melhor esbogo
acerca de Africa encontra-se na geografia de Ritter.

Tentamos indicar aqui o espirito universal, a figura geral do carater
africano, em conformidade com o que transpareceu em rasgos particulares.
Mas este carater € dificil de captar, porque ¢ inteiramente diverso da nossa
cultura e possui algo de inteiramente remoto e alheio a0 modo da nossa
consciéncia. Devemos esquecer todas as categorias em que se funda a nossa
vida espiritual, e a subsuncdo nestas formas; a dificuldade, no entanto,
reside em que o que temos nas nossas representacdes passa sempre e de
novo despercebido.

Devemos em geral dizer que, no interior de Africa, a consciéncia ainda
nao chegou a intuicdo de um [elemento] objetivo fixo, de uma objetividade.
A objetividade firme chama-se Deus, o Eterno, o Justo, a natureza, as coisas
naturais. Ao referir-se a algo de firme, o espirito conhece-se como dele
dependente; mas sabe ao mesmo tempo que ¢ um valor, pois se eleva até
ele. Mas os africanos ainda nao chegaram ao reconhecimento do universal;
a sua natureza ¢ o constrangimento em si: o que chamamos religido, Estado,
o ente em si e para si, o que tem validade absoluta, tudo isto ainda ali ndo
existe. Os relatos pormenorizados dos missionarios confirmam isto
inteiramente, € 0 maometanismo € o Unico que parece de algum modo
aproximar os negros da cultura. Os maometanos sabem melhor do que os
europeus penetrar no interior do territdrio [217].



Nos negros, o caracteristico € que a sua consciéncia ainda ndo chegou a
intuicdo de qualquer objetividade firme como, por exemplo, Deus, lei, na
qual o homem estaria com a sua vontade e teria assim a intui¢ao da sua
esséncia. O africano, na sua unidade indiferenciada e compacta, ainda nao
chegou a distingdo entre ele mesmo como individuo e a sua universalidade
essencial, pelo que falta inteiramente o conhecimento de uma esséncia
absoluta, que ¢ um outro, superior face ao Si mesmo. Encontramos, pois,
aqui apenas o homem na sua imediatidade; tal ¢ o homem em Africa. Logo
que o homem surge como homem, pde-se em oposi¢ao a natureza; s assim
se torna homem. Mas na medida em que se distingue simplesmente da
natureza, encontra-se no primeiro estadio, ¢ dominado pela paixdo, ¢ um
homem em bruto. E na brutalidade e na selvajaria que vemos o homem
africano, na medida em que o podemos observar; € assim permanece hoje.
O negro representa 0 homem natural em toda a sua selvajaria e barbarie: se
pretendemos compreendé-lo, devemos deixar de lado todas as
representacoes europeias. Nao devemos pensar num Deus espiritual, numa
le1 moral; temos de abstrair de todo o respeito, de toda a eticidade, do que
chamamos sentimento, se desejarmos apreendé-lo de um modo correto.
Tudo 1sto nao existe no homem imediato; neste carater nada se encontra que
faca recordar o humano. Justamente por isso, ndo nos ¢ facil sentir por
dentro a sua natureza, como também nao podemos entrar na natureza de um
cdo ou de um grego, ajoelhado diante da estitua de Zeus. S6 com o
pensamento podemos alcangar a inteligéncia da sua natureza; unicamente
podemos sentir 0 que ¢ analogo as nossas sensagoes.

Em resumo, em Africa deparamos assim com o que se chamou o estado
de inocéncia, da unidade do homem com Deus e com a natureza. Tal é o
estado da inconsciéncia de si. Mas o espirito ndo deve permanecer neste
ponto, neste estado primeiro. Esta primeira condi¢do natural € a animal. O
paraiso ¢ o jardim em que o homem vivia na sua condicdo animal e era
inocente, o que o homem nao deve ser [218]. O homem s6 ¢ homem quando
conhece o bem, quando conhece a oposi¢cdo, quando se cindiu. S6 pode
conhecer o bem se conhecer também o mal. Por isso, o estado paradisiaco
nao ¢ um estado perfeito. Esse primeiro estado de perfeicao, de que falam



os mitos de todos os povos, tem o sentido de um fundamento para a
determinacdo abstrata do homem. Mas ¢ uma outra questdo se tal estado
tera existido na realidade efetiva. Aqui, confundiu-se o fundamento com a
existéncia. O conceito de espirito ¢, efetivamente, o fundamento, e tal
conceito foi admitido como ja existente. E também para noés o fundamento;
mas constitui igualmente fim do espirito produzi-lo. Portanto, na existéncia
efetiva, isto ¢ o ultimo, embora no fundamento seja o primeiro. Fala-se
muito da maior inteligéncia do homem no estado primitivo, da qual daria
testemunho a sabedoria dos Indianos na astronomia, etc., assim o afirma
Schlegel. Mas ja antes observamos que, no tocante a sabedoria dos
Indianos, estas tradigdes se revelaram altamente deploraveis, € que os seus
numeros sdo ficgdes vazias (p. 160).

Ao dispormo-nos a percorrer 0os momentos principais do espirito
africano, indicaremos também rasgos particulares que iluminam a sua
esséncia; mas interessa-nos apenas a representacdao geral. Se, pois, nos
virarmos primeiramente para a religido do africano, importa referir que,
segundo a nossa concecao de religido, o homem reconhece um ser supremo,
que existe em si € por si, uma esséncia pura ¢ simplesmente objetiva,
absoluta e determinante, um poder superior, face ao qual o homem se situa
como algo de mais fraco e inferior. Semelhante esséncia pode representar-se
como espirito ou como poder natural, governador da natureza, embora tal
ndo seja a forma verdadeira. Predominou a intui¢do fantdstica segundo a
qual os homens veneraram a Lua, o Sol e os rios; deram pela fantasia vida a
estas formas, embora elas se lhes tenham imposto como algo de
autonomamente operante. A religido come¢a com a consciéncia de que
existe algo de superior ao homem. Esta forma nao existe entre os negros. O
carater do africano revela a primeira oposicao do [219] homem perante a
natureza. Neste estado, o homem tem a representacdo de que ele ¢ a
natureza se contrapdem entre si, embora ele domine sobre o natural — eis a
relacdo fundamental de que ja temos o testemunho antiquissimo de
Herodoto. Podemos resumir o seu principio religioso na frase por ele
expressa: em Africa, todos sdo feiticeiros(’). Ou seja, o africano, como
espiritual, arroga-se um poder sobre a natureza; eis o que se deve entender



por feiticaria. Com isto coincidem ainda hoje os relatos dos missionarios.
Na feitigaria, ndo existe a representacao de um Deus, de uma fé ética, mas a
conce¢do de que o homem ¢ o poder supremo, de que ele se comporta
apenas imperativamente face ao poder da natureza. Nao se fala, pois, aqui
da adoragdo espiritual de Deus, de um reino de direito. Deus troveja € nao ¢
reconhecido: para o espirito do homem, Deus deve ser mais do que um
trovejador, mas ndo € o que acontece entre os negros. Os africanos veem a
natureza em oposicao a si mesmos; dependem dela, e os poderes naturais
sdo por eles temidos. A corrente pode afogé-los, o terramoto pode destruir
as suas localidades. A prosperidade da colheita e os frutos das arvores
dependem do tempo: ora chove excessivamente, ora demasiado pouco,
precisam da trovoada, da estacdo das chuvas e do seu termo; a chuva e a
estacdo seca do ano nao devem durar demasiado. Os poderes naturais e
também o Sol, a Lua, as arvores, os animais, surgem-lhes como poderes,
mas ndo sao poderes que tenham por trds de si uma lei eterna, uma
Providéncia, nao constituem uma forca fixa ¢ universal da natureza. O
africano v€ que eles reinam sobre si; mas sdo para ele for¢as de que o
homem, por seu turno, se pode de qualquer modo assenhorear. Ele ¢ o
senhor de tais poderes naturais. Nao ha aqui que pensar na adoracao de
Deus, nem no reconhecimento de um espirito universal, por oposi¢dao ao do
individuo. O homem conhece-se unicamente a si mesmo € como oposto a
natureza; tal ¢ o unico elemento racional que existe nesses povos.
Reconhecem o poder da natureza e tentam elevar-se acima dela. Por isso,
creem que o homem nunca morre naturalmente, que [220] ndo € a natureza
mas a vontade de um inimigo que os mata por meio da feitigaria; e contra
i1sso, bem como contra todo o poder da natureza, utilizam por seu turno a
feiticaria.

Nem todos os individuos possuem este poder magico, mas acredita-se
que ele se concentra em pessoas singulares. Estas ¢ que dao ordem aos
elementos e tal ¢ o que justamente se chama feitigaria. H4 muitos que se
dedicam exclusivamente a atividade regular de predizer e de conseguir o
que € conveniente para os homens ou para os povos. Os reis tém ministros e
sacerdotes, € em parte uma hierarquia perfeitamente organizada, os quais,



como funciondrios, devem praticar a feiticaria e dar ordens aos poderes
naturais, ao tempo. Quando as suas ordens ja nao revelam qualquer eficacia,
eles sdo espancados. Cada lugar possui os seus feiticeiros, que realizam
cerimoOnias particulares com toda a classe de movimentos, dangas, ruido e
gritaria e, no meio deste atordoamento, ditam as suas ordens. Quando o
exército se encontra em campanha e rebenta a tempestade, que € temivel, os
feiticeiros devem cumprir o seu dever, ameacar as nuvens, dar-lhes ordens
para se acalmarem. Tém igualmente de fazer chover na seca. Para tal ndo
invocam Deus, ndo existe um poder superior a que recorram, mas oS
homens acreditam que podem por si mesmos conseguir essas coisas. A
preparacao indispensavel consiste em mergulhar num estado de entusiasmo
extraordinario; por meio de cantos, de dangas violentas, de raizes ou
bebidas embriagantes, submergem-se no mais profundo atordoamento e
proferem entdo as suas ordens. Se durante muito tempo ndo sdo bem-
sucedidos, ordenam entdo que algum dos presentes, que sdo 0s seus
parentes mais queridos, seja sacrificado e, em seguida, devorado pelos
outros. Em suma, o homem considera-se o mais alto, que aqui pode ditar
ordens. Muitas vezes o sacerdote passa varios dias neste estado, enfurece-
se, sacrifica homens, bebe o0 seu sangue e da-o a beber aos circunstantes.
Assim, pois, so alguns possuem de facto o poder sobre a natureza, € mesmo
estes s6 quando se elevam sobre si mesmos em horrivel entusiasmo. Com
tudo isto se depara, em geral, nos povos africanos; em particular, ha ainda
modificacdes. Por exemplo, o missionério [221] Cavazzi(®) refere muitos
rasgos semelhantes dos negros. Entre os Dracos, havia sacerdotes chamados
Quitomes, que gozavam do prestigio de, por meio de amuletos e quejandos,
poderem proteger o homem contra os animais € as aguas.

O segundo momento da sua religido consiste em eles trazerem o seu
poder a intuicdo, o porem fora da sua consciéncia e dele fazerem imagens.
Da coisa mais proxima e melhor que, segundo eles imaginam, sobre eles
tem poder fazem um génio: animais, arvores, pedras, figuras de madeira. Os
individuos apanham aqueles que recebem do sacerdote. Tal € o feitico, uma
palavra que os Portugueses primeiramente puseram em circulacao; feitico
tem a ver com feiticaria. Aqui, no feitico, parece entrar em cena a



autonomia contra o arbitrio do individuo, mas visto que esta objetividade
nada mais ¢ do que o arbitrio individual que se traz a autointuicao, ele
permanece também senhor da sua imagem. O que os negros imaginam
como poder seu nada ¢ de objetivo, nada de fixo em si e deles diferente. O
feitico persiste no seu poder; rejeitam-no quando ja ndo atua segundo a sua
vontade. Por conseguinte, os africanos fazem de outro uma for¢a superior
sua, imaginam que tem sobre eles poder e, justamente por isso, conservam-
no na sua posse. Se acontece algo de desagradavel que o feitico ndo evitou,
se os oraculos que se forneceram se revelam falsos e caem no descrédito, se
a chuva ndo vem e a colheita ¢ ma, prendem e espancam o feitico ou
destroem-no e suprimem-no, para a0 mesmo tempo fazerem outro; ou seja,
Deus permanece em seu poder, instituem-No e destituem-No
caprichosamente, por conseguinte, ndo se elevam acima do seu capricho.
Semelhante feitico ndo tem independéncia religiosa nem, muito menos
ainda, artistica; permanece simplesmente uma criatura que expressa o
arbitrio de quem a cria e fica sempre nas suas [222] maos. Em suma, nao ha
qualquer relacdo de dependéncia nesta religido. O mesmo acontece
relativamente aos espiritos dos mortos a quem os africanos atribuem uma
mediagdo analoga a dos feiticeiros. Os defuntos continuam também a ser
homens; mas o que aqui aponta para algo de superior ¢ a circunstancia de
que eles sao homens que depuseram a sua imediatidade. Dai procede o culto
dos mortos, no qual os seus antepassados lhes surgem como um poder
perante os vivos. Dirigem-se também a eles como a feiticos, oferecem-lhes
sacrificios, esconjuram-nos; mas se tal ndo tiver €xito, entdo castigam os
proprios defuntos, espalham os seus ossos e profanam-nos. Por outro lado,
tétm a representacdo de que os mortos se vingam, quando as suas
necessidades ndo sdo satisfeitas, e atribuem-lhes sobretudo a desgraca. Ja
mencionamos a opinido do negro segundo a qual ndo ¢ a natureza que faz
adoecer o homem, e que ele também nao morre de modo natural; segundo a
sua crenga, tudo isto procede da violéncia que um feiticeiro ou inimigo
exerce ou da vinganca levada a cabo por um morto. Esta € a supersticao da
bruxaria que também na Europa exerceu um dominio terrifico. Ora,
semelhante feiticaria € combatida por outros feiticeiros mais poderosos.



Acontece que o dispensador do feitico ndo se sinta inclinado a permitir a
sua atuacdo; entdo ¢ espancado e forcado a exercer a magia. Uma pratica
magica fundamental dos Quitomes consiste em apaziguar os mortos ou em
for¢a-los mediante a mais horrivel atrocidade. Por ordem dos mortos, que
incarnam nos sacerdotes, realizam-se sacrificios humanos, etc. O objetivo
permanece, pois, sempre submetido ao arbitrio. O poder dos mortos sobre
os vivos ¢, sem duvida, reconhecido, mas nao respeitado; com efeito, os
negros mandam nos seus mortos e enfeiticam-nos. O substancial permanece
deste modo sempre em poder do sujeito. Tal € a religido dos africanos; nao
val mais além.

Ha, sem duvida, aqui a superioridade do homem sobre a natureza, mas
no modo do arbitrio, pois a vontade casual do homem € a que esta por cima
do natural; ademais, o homem considera o natural como meio a que nao
presta a honra de tratar segundo o seu modo, mas [223] sujeita as suas
ordens. No entanto, reside aqui um principio mais correto do que na
adoragdo da natureza, que muitas vezes se considera como algo de piedoso,
porque os fendmenos naturais, afirma-se, sdo obras de Deus — o que implica
que a obra humana, a obra da razao, também nao sera divina. A consciéncia
que os negros tém da natureza ndo ¢ uma consciéncia da sua objetividade,
menos ainda consciéncia de Deus como espirito, como algo em si e para si
de superior a natureza. Mas aqui também ndo € o entendimento que
transforma a natureza em seu meio, por exemplo, sulca os mares ¢ domina
em geral a natureza. O poder do negro sobre a natureza ¢ somente um poder
da imagina¢do, uma dominac¢ao imaginada.

No tocante a relacdo do homem ao homem, o facto de ser tido como o
que ha de mais elevado tem por consequéncia que ele ndo tem respeito
algum perante si mesmo e perante os outros; isto referir-se-ia a um valor
superior, a um valor absoluto que o homem traz em si. SO com a
consciéncia de um ser superior ¢ que o homem alcanga um ponto de vista
que lhe garante uma verdadeira reveréncia. Com efeito, quando o arbitrio €
o absoluto e a unica objetividade firme € a que ocorre a intuicao, o espirito
nao pode, em tal estadio, conhecer universalidade alguma. Por isso, no



africano, ndo existe o que se chama imortalidade da alma. Tém o que, entre
nos, recebe o nome de espectros; mas nao ¢ imortalidade. Esta implica que
o homem seja em si e para si algo de espiritual, de invaridvel e de eterno.
Por isso os negros possuem o perfeito desprezo do homem, que constitui,
em rigor, a determinacao fundamental por parte do direito e da eticidade. A
auséncia de valor do homem vai até ao inacreditavel;, existe um
ordenamento que se pode considerar como tirania, mas que ndo surge nem €
sentida como injustica. Entre outras coisas, olha-se como algo de muito
espalhado e permitido comer carne humana. Assim acontece com oS
Axantis, no fundo do Congo e no litoral oriental. Tal revela-se-nos logo
como uma brutalidade completa, como algo de reprovavel e que o instinto
deve rejeitar. Mas, no homem, ndo se pode falar de instinto; ha uma
conexao com o carater [224] do espirito. O homem, ainda que tenha apenas
chegado a uma escassa consciéncia de si, tem respeito pelo homem como
tal. Em termos abstratos poderia dizer-se assim: a carne ¢ carne, ¢ uma
questdo de gosto; mas a representacdo diz-nos que esta ¢ justamente carne
do homem e que ¢ uma s6 coisa com a carne de quem tem a representagao.
O corpo humano ¢ animal, mas € essencialmente corpo para um sujeito
representante; tem uma conexdao psicologica, mas, no negro, tal ndo
acontece, € comer o homem estd em interligacdo com o principio africano
em geral; para o negro, aferrado ao sensivel, a carne humana ¢ somente algo
de sensivel, carne em geral. Nao ¢ que seja usada como alimento; nas
festas, centenas de prisioneiros sao, por exemplo, martirizados, decapitados,
€ 0s seus corpos entregues aquele que o capturou, o qual, em seguida, os
reparte. Em certos lugares, deparou-se mesmo com carne humana a venda
nos mercados. Na morte de um rico, matam-se € consomem-se centenas de
homens. Os prisioneiros sdao mortos, abatidos, € o vencedor devora
regularmente o coracdo do inimigo chacinado. Na pratica da feitigaria,
acontece com frequéncia que o feiticeiro mata o primeiro que lhe vem ao
encontro e o reparte pela multidao para ser comido.

Em virtude de semelhante auséncia de valor do homem, explica-se que,
na Africa, a escravatura constitua a relagdo juridica fundamental. A Unica
conexdo essencial que os negros tiveram e ainda t€m com os europeus € a



da escravatura. Os negros nada veem nesta de inadequado, e justamente os
Ingleses, que fizeram o méaximo para a aboligdo do comércio de escravos e
da escravatura, sdo por eles tratados como inimigos. Efetivamente, para os
reis, ¢ de importancia capital vender os seus inimigos aprisionados ou até os
seus proprios subditos. Neste sentido, a escravatura teve entre os negros
consequéncias mais humanas. Os negros sdo levados pelos europeus para a
Ameérica como escravos ¢ ali vendidos. Apesar de tudo, a sua sorte ¢ quase
ainda pior na sua terra, onde igualmente existe a absoluta escravatura; o
fundamento da escravatura em geral consiste em que o homem ainda nao
tem consciéncia da sua liberdade e, portanto, fica rebaixado a categoria de
uma coisa, de [225] algo sem valor. Em todos os reinos africanos com que
os europeus entraram em contacto, ¢ endogena esta escravatura, reina ali de
um modo natural. Mas entre os senhores e os escravos existe apenas a
diferenca do arbitrio. O ensinamento que tirdmos da situagdo da escravatura
entre 0s negros € que constitui para nos a Unica parte interessante € o que ja
conhecemos pela ideia, a saber, que o proprio estado de natureza € o estado
da absoluta e constante injustica. Todos os graus intermédios entre o estado
natural e a realidade efetiva do Estado racional contém igualmente
momentos € aspetos da injusti¢a; por isso, deparamos também com a
escravatura no Estado grego e no Estado romano, tal como encontramos a
serviddo até¢ a era moderna. Mas quando existe num Estado, a préopria
escravatura ¢ um momento da progressao desde a existéncia simplesmente
isolada sensivel para um momento da educacdo, para um modo da
participacao numa eticidade superior e na cultura a ela ligada. A escravatura
¢ em si e por si a injustica, pois a esséncia do homem ¢ a liberdade; mas
para esta requer-se primeiro a maturagdo. Por conseguinte, a eliminac¢do
progressiva da escravatura € algo de mais adequado e correto do que a sua
subita abolicao.

Nao deve existir a escravatura porque € em si € por si injusta, segundo o
conceito da préopria coisa. O “deve” expressa algo de subjetivo; como tal,
nada ¢ de historico. O que falta ao “deve” ¢ a eticidade substancial de um
Estado. A escravatura nao existe nos Estados racionais; antes de tais
Estados, porém, a ideia verdadeira s6 existe, numas vertentes, como um



dever-ser; € aqui a escravatura ¢ ainda necessaria: representa um momento
da transi¢ao para um estadio superior. Nao pode de todo esperar-se que o
homem, por ser homem, seja considerado como essencialmente livre. Ndo
foi o que aconteceu entre os Gregos € os Romanos; o ateniense era livre so
como cidadao ateniense, etc. Que o homem enquanto homem seja livre
constitui uma representagao universal nossa; mas, por outro lado, o homem
tem um valor de acordo com vertentes particulares: os conjuges, 0s
parentes, os vizinhos, os concidaddos, t€ém valor reciproco. Entre os negros,
tal existe muito pouco; os sentimentos €ticos sdo fraquissimos [226] ou,
melhor dito, nem sequer existem. A primeira relagdo ética, a da familia, €
inteiramente indiferente aos negros. Os homens vendem as suas mulheres,
os pais vendem os seus filhos e vice-versa, estes aqueles, conforme
conseguem apoderar-se uns dos outros. Em virtude da imposi¢do da
escravatura, todos os vinculos da reveréncia ética, que temos uns perante os
outros, se desvaneceram, € ndo Ocorre aos Negros exigir a s Mesmos o0 que
podemos exigir uns dos outros. Ndo se preocupam com O0S Se€us pais
doentes, a ndo ser que por vezes, entre os Quitomes, lhes pecam conselho.
Os sentimentos de humanidade, de amor, etc., implicam uma consciéncia de
si que ja ndo € apenas consciéncia da pessoa singular. Por isso, quando amo
alguém, tenho consciéncia de mim no outro, como diz Goethe: tenho um
coragdo dilatado. E uma dilatacdo de mim proprio. A poligamia dos negros
tem, com frequéncia, por fim obter muitos filhos que podem todos juntos
vender-se como escravos. Nao tém sensagdo alguma da injustica de tal
comportamento. Esta conduta deletéria atinge neles uma dimensao
incomensuravel. O re1 de Daomé tem 3 333 mulheres; os ricos tém
muitissimos filhos que, em seguida, lhes trazem algum rendimento. Os
missionarios(’) contam que um negro chegou a igreja dos franciscanos,
queixando-se amargamente de agora ser um homem muito pobre, porque ja
vendera todos os seus parentes, inclusive o pai € a mae.

O caracteristico no desprezo que os negros t€ém pelo homem nao ¢ tanto
o desprezo da morte quanto a indiferenga pela vida. Assim como o homem
nao tem por si valor assim também a vida o ndo tem; a vida em geral s6 tem
valor na medida em que existe no homem um valor superior. O desprezo da



vida no negro nado ¢ excesso de vida, ndo ¢ uma casualidade do dissabor; a
vida ndo tem em geral qualquer valor. Os negros suicidam-se com muita
frequéncia quando sdo lesados na sua honra ou quando sdo castigados pelo
rei. Quem entdo nao se suicida ¢ tido por cobarde. Nao pensam na
conservacao da vida, nem também [227] na morte. A este desprezo da vida
deve igualmente atribuir-se a ousadia dos negros, apoiada numa ingente
forga fisica, pois se deixam matar aos milhares na guerra com os europeus.
Na guerra dos Axantis contra os Ingleses, aqueles chegavam as bocas dos
canhdes e ndo recuavam, embora caissem aos cinquenta. A vida s6 tem
valor quando tem por fim algo de digno.

Se passarmos agora aos rasgos fundamentais da constitui¢ao, depreende-
se da natureza do todo que ndo pode aqui haver nenhuma. A forma de
governo deve ser essencialmente a patriarcal. O carater do estadio serd o
arbitrio sensivel, a energia da vontade sensivel, e no arbitrio ainda se
encontram totalmente por desenvolver as relagdes éticas, que t€ém um
conteido essencialmente universal, que ndo deixam prevalecer a
consciéncia por si na sua individuagdo, mas reconhecem o seu valor apenas
na sua universalidade interna e, claro estd, sob formas diversas: juridicas,
religiosas e €ticas. Quando este universal ¢ débil ou remoto, a solidariedade
politica também ndo pode ter o carater de o Estado se reger por leis livres e
racionais. Por isso, como vimos, at¢ a eticidade familiar € pouco intensa.
Quanto ao casamento e ao governo da casa, reina a poligamia, € com ela a
indiferenca dos pais entre si, dos pais para com os filhos, dos filhos uns
para com os outros. Nao ha, pois, em geral nenhum vinculo, nenhuma
cadeia para o arbitrio. De semelhante determinag¢do ndo pode nascer uma
maior solidariedade dos individuos, a que damos o nome de Estado; este
baseia-se na universalidade racional, que ¢ uma lei da liberdade. Para o
arbitrio, a solidariedade s6 pode ser imposta por um poder externo; por si
mesmo, o arbitrio nada tem que impulsione os homens a unir-se, pois ele
consiste no facto de o homem deixar vigorar a sua vontade particular. Por
isso, existe aqui a relagdo do despotismo; o poder externo ¢ arbitrario,
porque nao existe nenhum espirito comum racional, de que o governo
pudesse ser representante e atuagdo. A cabeca existe um senhor; a



brutalidade sensivel s6 pode [228] ser domada por um poder despdtico. O
despotismo impde-se porque reprime o arbitrio, que pode ter orgulho mas
nao valor em si mesmo. O arbitrio do soberano €, pois, estimavel segundo a
vertente formal, porque produz a consisténcia em geral e representa,
portanto, um principio mais elevado do que o arbitrio particular. Este deve,
de facto, ter consisténcia; quer seja o arbitrio sensivel ou o arbitrio da
reflexdo, tal consisténcia deve ser o poder exterior. Quando o arbitrio tem
dentro de si algo de superior e € por si impotente, rasteja, mas quando chega
ao poder torna-se arrogante face aquilo em cuja presenca ainda ha pouco se
humilhara. Por conseguinte, deve haver muitas modificacdes no modo
como o arbitrio se apresenta. Justamente onde vemos o despotismo imperar
de modo selvagem se revela que o arbitrio se exclui também a si mesmo
pela violéncia. Nos Estados negros, ao lado do rei, encontra-se
permanentemente o verdugo, cujo oficio reveste uma altissima importancia;
por ele o rei tira do seu caminho os suspeitos, do mesmo modo que também
ele proprio pode perecer as maos do verdugo, quando os nobres o exigem.
Visto que os subditos sdo homens de idéntica disposicao selvagem, limitam,
por seu turno, o poder do rei. Noutras partes, ha mediagdes e, em geral, o
déspota deve ceder ao arbitrio dos poderosos. O despotismo adquire entdo a
figura seguinte: existe, sem duvida, um caudilho, a que chamaremos rei;
encontra-se a cabeca, mas abaixo dele estdo os nobres, os chefes, os
capitdes, com os quais ele tem de se aconselhar em tudo e sem cuja
aprovagdo nao pode empreender guerra alguma, nem fazer a paz, nem
impor qualquer tributo. Assim acontece entre os Axantis; o rei € servido por
uma multiddo de principes tributarios, e até os Ingleses lhe pagam um
tributo que ele reparte com os seus chefes.

O déspota africano pode desenvolver mais ou menos autoridade e,
ocasionalmente, tirar do seu caminho, pela asticia ou pela forca, este ou
aquele cabecilha. Além disso, os reis possuem ainda certos privilégios.
Entre os Axantis, o rei herda todos os bens deixados pelos seus subditos;
noutros lugares, todas as jovens pertencem ao [229] rei e quem quiser ter
uma mulher deve a ele compra-la. Mas se os negros niao estdo contentes
com o seu rei, depdem-no e matam-no. Um reino, ainda pouco conhecido,



que se encontra em relagdo com o Daomé e tem um pouco de histéria
propria € o do rei de Eyio. Esta perfeitamente situado no interior, onde nao
ha somente grandes desertos secos. Pelo contrario, por toda a parte onde se
conseguiu penetrar no interior acharam-se grandes reinos. Os Portugueses,
referindo-se a tempos antigos, contam que nas guerras se lancavam em
campanha, uns contra os outros, cerca de duzentos mil homens. Também o
rel de Eyio dispde de uns duzentos mil homens de cavalaria, como entre os
Axantis estd rodeado de nobres que nao estdo incondicionalmente
submetidos ao seu arbitrio. Quando ndo governa bem, enviam-lhe uma
embaixada que lhe entrega trés ovos de papagaio. Os enviados fazem-lhe,
em seguida, propostas; agradecem-lhe o esfor¢o a que se sujeitou para os
governar bem e, depois, dizem-lhe que provavelmente tal esfor¢o o fatigou
muito e necessita, portanto, de um sono reparador. O rei agradece-lhes o seu
discernimento ¢ o seu conselho, reconhece que lhe querem bem e dirige-se
ao seu quarto contiguo; ali, porém, ndo se deita para dormir, mas deixa-se
estrangular pelas suas mulheres. Foi assim que, hd vinte anos, eles
depuseram um rei dos Axantis, o qual, em virtude das adulagdes da sua
mulher, se demorou no reino do seu sogro. Os grandes convidaram-no a
regressar na festa anual, mas como ele ndo veio, colocaram o seu irmdo no
trono.

Este despotismo nao ¢, pois, inteiramente cego; 0S povos nao SA0 Meros
escravos, mas fazem também valer o seu arbitrio. Bruce(®), na Africa
oriental, passou por um Estado em que o primeiro-ministro ¢ o verdugo,
mas que nao pode cortar a cabeca a ninguém, exceto ao rei; por isso, a
espada pende noite e dia sobre o déspota. Por outro lado, 0 monarca detém
um poder incondicional sobre a vida dos seus subditos. Onde a vida ndo
tem [230] valor, ¢ desperdicada sem escrupulos. Os povos travam entre si
batalhas sangrentas, que, muitas vezes, duram oito dias seguidos € em que
morrem centenas de milhares de homens. A decisdo costuma ser obra do
acaso e, entdo, o vencedor aniquila tudo quanto encontra ao seu alcance.
Além disso, na corte de muitos principes, 0 carrasco € o primeiro-ministro.
Em todos os Estados negros, de que ha muitos, acontece mais ou menos o
mesmo. A dignidade do chefe € quase sempre hereditaria, mas raramente se



consegue de modo pacifico. O principe € muito venerado; mas deve
compartilhar o seu poder com os seus valentes. Também entre os negros
deparamos com tribunais e processos. No Norte, onde o maometanismo foi
difundido pelos Mouros, os costumes sofreram uma mitigagdo. Também os
negros com que os Ingleses entraram em contacto eram maometanos.

Nesta indole dos africanos radica o facto de eles serem em altissimo
grau suscetiveis ao fanatismo. O reino do espirito ¢ ali tdo pobre que uma
representacao neles inculcada os impele a nada respeitar, a tudo destruir. Tal
deveu-se, durante muito tempo, a viver tranquilos e apraziveis; mas esta
benevoléncia ¢ também capaz de se pdr inteiramente fora de si. Ha na sua
consciéncia tdo poucas coisas que meregam em si € por si reveréncia que a
representacao, que deles se apossa, € a Unica eficiente e os compele a tudo
aniquilar. Toda a representagdo que se insinua nos negros ¢ apreendida e
realizada com toda a energia da vontade, mas tudo ¢ ao mesmo tempo, nesta
realizagdo, destruido. Durante muito tempo, estes povos vivem tranquilos,
mas, subitamente, entram em agitacao e, em seguida, ficam de todo fora de
si. A destruicdo, que € uma consequéncia da sua efervescéncia, tem o seu
fundamento em estes movimentos nao brotarem de um conteido ou
pensamento, mas de um fanatismo mais fisico do que espiritual. Vemos
assim, com frequéncia, povos a fazer investidas pela costa, com uma furia
singular, a matar tudo, por nenhuma outra razdo a ndo ser sanha e loucura,
com uma ousadia que unicamente advém ao fanatismo. Nestes Estados,
toda a decisdo assume o carater do fanatismo, de um fanatismo [231] que
ultrapassa toda a fé. Um viajante inglés(’) conta que, quando entre os
Axantis se decide uma guerra, t€ém primeiro lugar cerimonias solenes; uma
delas consiste em os ossos da mae do rei serem aspergidos com sangue
humano. Como preludio da guerra, o rei decreta um assalto a sua propria
capital a fim de, por assim dizer, se entrar em estado de furor. Numa ocasiao
em que um povo que se recusara a pagar o tributo iria ser invadido como
castigo, o rei enviou ao residente inglés Hutchinson('’) uma tira com o
seguinte conteudo: “Cristdo, tem cuidado e vela pela tua familia. O
mensageiro da morte desembainhou a sua espada e atingird a nuca de
muitos Axantis; quando soar o tambor serd o sinal de morte para muitos.



Vem para junto do rei, se puderes, e ndo temas por ti.” Soou o tambor; 0s
guerreiros do rei, armados de espadas curtas sairam para a matanga e
comecou a terrivel carnificina: tudo o que nas ruas se deparasse aos negros
furiosos era trespassado. No entanto, desta vez ndo foram muitos
assassinados; com efeito, o povo fora informado e tomara providéncias. Em
tais ocasides, o rei manda matar tudo o que lhe ¢ suspeito, e semelhante
feito assume entdo o carater de uma acao sagrada. Assim acontece também
nos funerais; tudo tem o carater do desvario e do estar fora-de-si. Os
escravos do defunto sdo chacinados; diz-se que a sua cabeca pertence ao
feitico e o seu corpo aos parentes, que entdo o devoram. Quando o rei de
Daomé morre — o seu paldcio ¢ enorme —, produz-se um tumulto geral na
habitagdo régia; todos os instrumentos sdo destruidos e tem lugar uma
matanga geral. As mulheres do rei (como se afirmou sdo 3 333) aprestam-se
para a morte; veem nela uma necessidade, enfeitam-se e deixam-se matar
pelos seus escravos. Todos os vinculos da sociedade no Estado € no reino
sdo dissolvidos; o assassinio € o roubo imperam em toda a parte, € a
vinganca privada segue o seu [232] curso. Numa ocasido destas, em seis
minutos, morreram no paldcio quinhentas mulheres. Os altos funcionarios
apressam-se 0 mais possivel a colocar um sucessor no trono para se por fim
a animacao e ao morticinio. O caso mais terrivel foi o de uma mulher que,
bem no interior do Congo, governava os Tchacas(!!). Converteu-se ao
Cristianismo, abjurou e novamente se tornou a converter. Vivia muito
licenciosamente, em luta com a sua mae, que expulsou do trono e fundou
um Estado de mulheres, que se tornou conhecido pelas suas conquistas. Ela
renunciou publicamente a todo o amor pela mae e pelo seu filho. A este,
menino pequeno ainda, triturou-o num almofariz diante da assembleia,
tingiu-se com o seu sangue e dispos que houvesse sempre uma provisao do
sangue de meninos triturados. Aos homens, expulsava-os ou matava-os; as
mulheres deveriam assassinar os seus filhos vardes. As mulheres gravidas
deveriam abandonar o acampamento e dar a luz na mata. A frente destas
mulheres levou a cabo as mais terriveis devastacoes. Como Furias,
destruiam tudo nas vizinhancas, comiam carne humana; € como nao
cultivavam a terra, eram compelidas a manter-se pelo roubo. Mais tarde,



permitiu-se as mulheres utilizar como vardes os prisioneiros de guerra,
fazer deles escravos e dar-lhes também a liberdade. Isto durou muitos anos.
E peculiar a condi¢io Africana que as mulheres tomem parte na guerra. Em
Axanti-Daome, existe um corpo de mulheres com que o rei faz expedicoes.
Em Daomé — poderia ver-se aqui realizada uma parte da republica platonica
—, as criangas nao pertencem a familia, mas sdo educadas publicamente ¢
repartidas pelas aldeias, pouco depois do nascimento. Grande nimero delas
rodeia o rei; quem pretender casar tem de pagar no palacio real algum
dinheiro e recebe, em seguida, uma mulher. Cada qual deve aceitar a que
lhe cabe, jovem ou velha. As esposas do rei ¢ que se encarregam do
candidato [233] ao matriménio, dao-lhe primeiro uma mae, que ele deve
alimentar e, em seguida, vird mais uma vez para receber uma mulher.

De todos estes tracos mencionados se depreende que a imbecilidade
constitui o cardter do negro. Semelhante situagdo ndo ¢ suscetivel de
desenvolvimento e educagdo; e como hoje a vemos assim foi sempre. O
¢tico nao tem poder algum na ingente energia do arbitrio sensual que aqui
predomina. Se alguém desejar conhecer as manifestagdes terriveis da
natureza humana pode encontra-las em Africa. O mesmo nos dizem as mais
antigas noticias sobre esta parte do mundo; em rigor, ela ndo tem historia.
Abandonemos, por isso, a Africa para, mais tarde, ndo mais a tornarmos a
mencionar. Ndo representa uma parte do mundo historico; nao revelou
qualquer movimento e evolugdo, € o que porventura aconteceu nela, isto ¢,
a norte, pertence ao mundo asiatico e europeu. Cartago foi ali um momento
importante e transitorio; mas a colonia fenicia pertence & Asia. O Egito sera
considerado na transicdo do espirito humano do Oriente para o Ocidente,
mas nao pertence ao espirito africano. O que especificamente entendemos
por Africa é algo desprovido de histéria e de fechado porque ainda se
encontra totalmente enredado no espirito natural, e que deve aqui
simplesmente aduzir-se no limiar da Historia Universal.

bb) Asia



Encontramo-nos agora, pela primeira vez, depois de nos termos livrado
de Africa, no verdadeiro teatro da Historia Universal. Entre os negros nio ¢
ainda negada a vontade natural do individuo; mas ¢ desta negagdo que
surge, em primeiro lugar, a consciéncia do ser-em-si e para-si. Esta
consciéncia surge no mundo oriental. Aqui depara-se com um poder que
existe em-si e por-si, € 0 homem s6 € em-si ¢ para-si na medida em que se
relaciona com o substancial universal. Tal relacdo com o poder substancial
proporciona aos individuos um vinculo [234] entre si. Foi na Asia, pois, que
surgiu o ético da consciéncia do Estado. A Asia é a parte do mundo onde
em geral tem lugar o nascimento. Sem duvida, toda e qualquer regiao €, em
rigor, a0 mesmo tempo um oriente e um ocidente, e nesse sentido a Asia é
um oeste para a América; mas assim como a Europa ¢ em geral o centro e o
termo do Velho Mundo e o Oeste absoluto, assim a Asia é de modo absoluto
o Oriente. Ali despontou a luz do espirito, a consciéncia de algo de
universal e, por i1sso, a Historia Universal. Devemos apresentar, primeiro,
um esbogo prévio da natureza geografica da Asia, da sua formagdo. Em
Africa, as condicdes naturais, na referéncia a Historia Universal, foram
mais negativas; na Asia, sdo positivas; por isso, também ¢ de importancia a
grande intui¢do da natureza, propria dos asiaticos. Assim como a natureza €
o fundamento da historia, assim o deve ser também para a nossa
consideragdo da historia. O natural e o espiritual formam uma figura viva, e
tal ¢ a Histéria. A constituicao fisica desta parte do mundo mostra pura e
simplesmente contrastes € a relacdo essencial que entre eles existe. Os
diversos principios geograficos constituem configuragdes em si
desenvolvidas e plenamente formadas. Os dois tipos de territorio, planalto e
vale, de que aqui se trata, s3o na Asia o solo de a¢des humanas inteiramente
opostas; mas encontram-se numa interagdo essencial e ndo estdo isoladas,
como acontece, por exemplo, no Egito. Pelo contrario, a relagdo destas
disposicdes entre si opostas é caracteristica da Asia.

Em primeiro lugar, ha que excluir o declive setentrional, a Sibéria.
Encontra-se para além da nossa consideracdo. A estrutura integral da regido
nao ¢ de molde a poder constituir um palco da cultura historica e uma figura



peculiar na Historia Universal. As vantagens que, aparentemente, existem
no facto de grandes rios descerem da cadeia de montanhas Altai para o
oceano setentrional sdo, de novo, anuladas pelo clima. O resto da Asia
mostra, de inicio, como a Africa, um planalto firme com uma cintura de
montanhas que contém os cumes mais elevados do mundo. Esta cintura
montanhosa apresenta-se como uma cordilheira que se prolonga
profundamente para fora. [235] Este altiplano ¢ limitado a sul e a sudoeste
pelo Mustag ou Imaus, paralelamente ao qual corre a sul a cordilheira do
Himalaia. Para oriente, uma cadeia montanhosa que vai do sul para norte
separa a bacia do Amur. Esta regido encontra-se, na sua maior parte, na
posse dos Manchus, que dominam na China e praticavam originariamente
um tipo de vida ndmada, que o imperador chin€s também faz no verdao. A
norte, encontram-se as montanhas Altai e Songar; em ligagdo com as
ultimas, a noroeste, o0 Mussart e, a oeste, o Belurtag, que, por seu turno, esta
ligado ao Mustag pela cordilheira do Indocuche.

Esta elevada cordilheira ¢ rasgada por poderosos rios que formam
grandes vales de enorme fertilidade e exuberancia, centros de uma cultura
genuina. Sao planuras lodosas que, em rigor, ndo se podem chamar vales;
sao de todo diferentes da configuracao das regides fluviais europeias, que
sao vales propriamente ditos € constituem infinitas ramificagdes suas. Uma
destas planuras ¢ a China, formada pelo Hoang-ho e pelo Jangtsé-Kiang, o
rio Amarelo e o Azul, que correm para leste; a outra ¢ a da [ndia, formada
pelo Ganges; menos importante ¢ o Indo, que, a norte, forma também um
pais de cultura, o territério do Penjab (a sul, ha mais planuras arenosas, que
ele atravessa); além disso, as regioes do Tigre e do Eufrates, que procedem
da Arménia e correm a oeste das montanhas persas. O Mar Caspio tem
também a leste e a oeste vales fluviais, a leste, formadas pelo Oxo e
Jaxartes (Gihen e Sihen), que desaguam no Mar de Aral; o primeiro, o
Gihen, desaguava no Mar Céspio, mas desviou-se. O grande territorio entre
o Belurtag e o Mar Caspio ¢ uma ampla planura com colinas e ¢ de
importancia particular para a Historia Universal. Para ocidente, o Kyro e o
Araxu (Kur e Aras) formam uma planura, mas também frutifera. A regido
montanhosa da Asia Central, a que se pode acrescentar igualmente a



Arébia, tem ao mesmo tempo, como planalto, o carater da planicie e da
terra alta. O contraste chegou aqui a sua maior liberdade; a luz e as trevas,
[236] a magnificéncia e a abstracdo da intuigcdo pura — o que se chama
orientalismo — encontram-se aqui em casa. Aqui se situa em particular a
Pérsia.

A planura e o altiplano encontram-se de todo reciprocamente
caracterizados; o terceiro elemento ¢ a mescla dos principios que surge na
Asia Anterior. A ela pertence a Arébia, regido de desertos, o planalto de
superficies amplas, o reino da liberdade indomavel, de que brotou o mais
monstruoso fanatismo; ali se incluem a Siria e a Asia Menor, que estdo em
ligagdo com o mar e onde se forma o nexo com a Europa. A sua cultura
passou a Europa e elas encontram-se em permanente contacto com a
Europa.

ApoOs esta evocagdo da natureza geografica, pode dizer-se algo sobre o
carater que, gragas a ela, os povos e a historia adquiriram. O mais
importante ¢ a relacdo do planalto com os vales fluviais. Ou antes, ndo ¢ o
proprio planalto, mas sim a garganta serrana no declive das altas montanhas
para a planura que constitui um ponto importantissimo na visdo da Historia
Universal. Importa destacar, acima de tudo, a relagdo dos povos que aqui
tém o seu assento com o carater da cultura das planuras fluviais, na historia
da Asia. Nos povos que pertencem a montanha, a pecuéria é o principio de
que eles derivam; na planura fluvial, o principio ¢ a agricultura e o
desenvolvimento da industria. O terceiro principio, proprio da Asia
Anterior, € o comércio com o estrangeiro ¢ a navegacao. Estes principios
apresentam-se aqui abstratamente, entram em relacdes reciprocas
essenciais; ingressam assim em determinagdes diversas € constituem
principios comunitarios do modo de vida e do carater historico dos povos.

Assim, a pecudria nos povos montanheses leva a trés situacoes diversas.
Por um lado, observamos a calma vida dos nomadas, a qual, com as suas
necessidades limitadas, transcorre em circulo uniforme. Por outro, suscita-
se a inquietacdo na rapina, que semelhante nomadismo favorece. Em
terceiro lugar, porém, surge a condi¢cdo que levara a conquista. Estes povos,



sem se desenvolverem [237] em histdria, possuem ja um concurso poderoso
para a transformagdo da sua figura e, embora ndo possuam ainda um
conteudo historico, € a eles que, contudo, se deve ir buscar o comeco da
histéria. Na sua atividade imediata, a criagdo de cavalos, de camelos e
ovelhas, menos de gado bovino, é-lhes peculiar a vida errabunda e instavel
que, ou permanece num curso tranquilo, ou, em parte, se transforma em
viagem, levando a formagdo de grandes massas e a invasdo dos vales
fluviais. Tais massas nao alcangam por si 0 desenvolvimento; s6 adquirem a
cultura quando, estabelecidas nos vales que conquistaram, perdem o seu
carater. Mas suscitaram, em virtude de tal emergéncia, impulsos ingentes ¢
ocasionaram a destrui¢do e a transformag¢do na figura externa do mundo.

O segundo principio € aqui, para nos, o mais interessante: ¢ o principio
do vale com o elemento da agricultura. SO nesta reside ja a cessagdo da
instabilidade. A agricultura implica por si propria o estar-fixo em si; e exige
previdéncias e preocupacoes pelo futuro. Desperta assim a reflexdo acerca
de algo universal, olha-se pela familia de um modo geral e aqui reside ja o
principio da propriedade e das industrias singulares. Foi desta maneira que
a China, a India e Babilonia se elevaram a grandes regides de cultura. N&o
permaneceram fechadas em si e nao admitiram o principio do mar, pelo
menos depois de ja terem desenvolvido o seu principio peculiar; e se ainda
o fazem, ndo constitui momento importante da sua cultura e formacao; por
isso, deles s6 poderia haver uma conexdao com a ulterior histéria quando
fossem demandados e visitados. Este principio mediador € o caracteristico
da Asia; a oposigdo entre o dia e a noite ou — em termos geograficos — entre
a planura do vale e a cadeia das montanhas constitui a determinidade da
historia asiatica. A cintura montanhosa do altiplano, o proprio altiplano e as
planuras fluviais sio o que caracteriza a Asia, no aspeto fisico e espiritual;
nao constituem por si mesmos os elementos historicos concretos, mas
aquela oposicdo ¢ que entra aqui absolutamente em relagdo: o enraizamento
dos homens [238] na fertilidade das planuras €, para a instabilidade, para a
inquietude e a vagabundagem dos habitantes das montanhas e do altiplano
objeto constante de anelo. O que naturalmente separa entra aqui, de modo
essencial, em relacdo historica.



A Asia Anterior contém ambos os momentos em unidade: o territorio de
configuragdo variada; a sua relacdo a Europa ¢ o que sobretudo lhe ¢
peculiar. O que ali brotou a regido nao o conservou para si, mas enviou-o
para a Europa. Ali se deu o nascimento de principios que ndo se
aperfeicoaram na propria regido, mas cuja formagao integra s6 na Europa
foi levada a cabo. Representa o inicio de todos os principios religiosos e
politicos, mas s6 na Europa se deu o seu desdobramento. Encontra-se em
relacdo com o Mediterraneo. A Arabia, a Siria ¢ sobretudo o seu litoral,
com a Judeia, Tiro e Sidon, suscitam o principio do comércio nos seus mais
antigos comecos e, claro esta, em direcdo a Europa. Na Asia Menor, Troia e
a Jonia, e ainda a Colquida, no Mar Negro, com a Arménia atras, foram
pontos importantes de ligagio entre a Asia e a Europa. Mas também se deve
lembrar a ampla planura do Volga, e por causa da passagem de ingentes
enxames asidticos que dali inundaram a Europa.

cc) Europa

Na Europa, ndo dominam as diferengas terrestres, como as vimos
sobressair na Africa e ainda mais na Asia. Ndo ha aqui um nucleo firme de
altiplano; este ¢ na Europa algo de subordinado. O principio da planura
igualmente recua; o Sul e o Oeste ostentam em particular alguns vales em
multipla alternancia rodeados de montanhas e colinas. O carater da Europa
consiste, pois, em que as diferencas da constitui¢do fisica ndo se separam
em contrastes marcados como na Asia; encontram-se mais mescladas, os
contrastes estdo esbatidos ou, pelo menos, atenuados € tomam o carater de
passagem. No entanto, importa distinguir também trés partes na
configuracdo da Europa. Mas [239] visto que aqui as terras altas se nao
contrapdem aos vales, possuimos uma outra base de divisao.

A primeira parte € o Sul da Europa, a regido a sul dos Pirenéus, a Franca
meridional e a Italia, que estdo separadas pelos Alpes do resto da Franga, da
Helvécia e da Alemanha; e aqui se inclui igualmente a cadeia oriental de
territorios, na direcdo do Hemo, a sul da bacia do Danubio, com a Grécia.



Esta parte, que foi durante muito tempo o teatro da Historia Universal, ndo
tem em si nenhum nucleo marcado, mas abre-se sobretudo para fora, para o
Mediterraneo. Quando o Centro e o Norte da Europa ainda estavam
incultos, encontrou aqui o seu lugar o Espirito do mundo. A regido a norte
dos Alpes deve, por seu turno, dividir-se em duas partes: a ocidental, a
Alemanha, Franga, Dinamarca, Escandindvia; ¢ o coracdo da Europa, o
mundo que Julio César descobriu. O feito historico-universal de César, ter
aqui aberto a relacdo (com a Historia Universal), constitui a facanha viril,
do mesmo modo que o feito juvenil — transformar em ocidental a Asia
Anterior — foi o empreendimento de Alexandre Magno. Mas este, no seu
empreendimento de elevar o Oriente a vida grega, ndo teve tanto €xito
como César na sua facanha. A obra de Alexandre foi, sem duvida, efémera;
no entanto, foi a partir da conexao, por ele criada, do Oriente e do Ocidente
que conseguiram nascer, para o Ocidente, os grandes comegos ulteriores da
Historia Universal. Por 1sso, a sua facanha €, quanto ao conteudo, o que ha
de maior e de mais belo para a imaginacdo. Mas, segundo as consequéncias,
bem depressa tornou a desvanecer-se como um ideal. — A terceira parte ¢
constituida pelo Nordeste da Europa; compreende as planuras noérdicas de
natureza peculiar, que pertenceram aos povos eslavos e formam a conexao
com a Asia, sobretudo a Russia e a Polonia. Estes paises so tarde ingressam
na série dos Estados histéricos e mantém constantemente o nexo com a
Asia.

Na natureza europeia, ndo sobressai nenhum tipo singular, como nas
outras partes do mundo; por isso, depara-se aqui também com o homem
mais universal. Os modos de vida, que surgem unidos as distintas
qualidades fisicas, ndo emergem aqui — onde as diferengas geograficas so
debilmente [240] ressaltam entre si — com a separacdo € o particularismo
com que, sobretudo na Asia, determinam a historia. A vida natural é ao
mesmo tempo o solo da contingéncia. SO nos seus rasgos gerais ¢ este solo
algo de determinante e de correspondente ao principio do espirito. O carater
do espirito grego, por exemplo, brota do solo, de uma faixa costeira que
produz a particularizacdo individual. O Império Romano nao poderia
igualmente ter tido lugar no meio da terra firme. O homem pode viver em



todos os climas; mas os climas sdo limitados e, por isso, s3o um poder que
aparece como o exterior do que existe no homem. A humanidade europeia
surge, pois, por natureza, como o que ha de mais livre, porque aqui nenhum
principio natural se distingue como predominante. As diferengas dos modos
de vida, que na Asia se apresentam em conflito exterior reciproco, emergem
na Europa sobretudo como classes no Estado concreto. A diferenga
principal, sob o ponto de vista geografico, € a que existe entre o interior € o
litoral. Na Asia, o mar ndo tem qualquer significado; pelo contrario, os
povos fecharam-se ao mar. Na India, é positivamente proibido pela religido
penetrar no mar. Na Europa, em contrapartida, ¢ justamente importante a
relacdo com o mar; eis uma diferenca permanente. O Estado europeu nao
pode ser verdadeiramente um Estado europeu, se ndo estiver ligado ao mar.
No mar reside o mais além inteiramente peculiar que falta a vida asiatica, o
mais além da vida mais adiante de si mesma. O principio da liberdade da
pessoa singular tornou-se assim o principio da vida politica europeia [241].

2. A divisao da Historia Universal

A divisdo da Historia Universal proporciona uma sinopse geral que tem
ao mesmo tempo a finalidade de fazer sobressair a conexdo apreendida
também segundo a ideia, segundo a necessidade interna.

Na visao global geografica, foi-nos ja indicado em geral o impeto que
assume a Historia Universal. O Sol nasce no Oriente. O Sol éluz;ealuzéa
universal referéncia simples a si mesma e, por isso, ¢ o universal em si
mesmo. Esta luz universal em si mesma ¢, no Sol, um individuo, um
sujeito. Muitas vezes se descreveu o0 modo como o homem vé romper a
manha, a apari¢cao da luz e a ascensdo do Sol em toda a sua majestade.
Semelhante descrigdo realgard o encantamento, a estupefagdo, o infinito
esquecimento de si mesmo em tal claridade. No entanto, quando o Sol j& ha
algum tempo subiu, o espanto modera-se e o olhar vé-se forcado a dirigir a
atencdo para a natureza € para si mesmo; verd entdo na sua propria
claridade, transitard para a consciéncia de si mesmo, passara da primeira



inatividade estupefacta da admiragdo a acao, a criagao a partir de si mesmo.
E, no fim da tarde, tera acabado um edificio, um sol interior, o sol da sua
consciéncia, que suscitou mediante o seu trabalho; e apreciara mais este sol
do que o Sol externo e terd conseguido no seu edificio estar com o espirito
na relacdo em que primeiramente se encontrou com o Sol exterior ou, antes,
numa relacao livre: pois este segundo objeto ¢ o seu proprio espirito. Aqui
se encontra contido o curso de toda a Historia Universal, o grande dia do
espirito, a sua obra quotidiana, que ele leva a cabo na histéria do mundo
[242].

A Historia Universal vai do Oriente para o Ocidente; a Europa ¢, com
efeito, pura e simplesmente o termo da Historia Universal, a Asia o comego.
Para a Historia Universal existe um Oriente kat' +cox@n [por exceléncial],
apesar de o Oriente ser por si algo de inteiramente relativo. De facto,
embora a terra forme uma esfera, a historia nao descreve um circulo em
torno dela, tem antes um Oriente determinado, e este é a Asia. Aqui se
levanta o Sol fisico externo e no Ocidente se pde; mas, em contrapartida, ¢
aqui que surge o sol interno da autoconsciéncia que difunde um brilho mais
intenso. A Historia Universal € a disciplina do carater indomito da vontade
natural em prol do universal e da liberdade subjetiva.

O nosso objeto como tal manifesta-se no Estado. Visto que este € a Ideia
universal, a vida espiritual universal, perante a qual os individuos pelo
nascimento reagem com confianca e com o habito, e na qual tém a sua
esséncia e a sua realidade efetiva, o seu saber e a sua vontade, e nela a si
mesmos atribuem valor e se conservam, importa aqui estabelecer duas
determinacdes fundamentais: primeiro, a substancia universal do Estado ou
espirito firme em si mesmo, o poder absoluto, o espirito autbnomo do povo;
segundo, a individualidade como tal, a liberdade subjetiva. A diferenca
consiste em se a vida efetiva dos individuos ¢ o habito e o costume
irrefletidos da calamidade ou se os individuos sao reflexivos e pessoais,
sujeitos que para si existem. E sob este aspeto que importa distinguir a
liberdade substancial da liberdade subjetiva. A liberdade substancial ¢ a
razao, em si existente, da vontade que, em seguida, se desdobra no Estado.



Mas nesta determina¢ao da razao ainda ndo ha o discernimento e o querer
proprios, ou seja, a liberdade subjetiva, que s6 no individuo se determina a
st mesma e constitui a reflexdo do individuo na sua consciéncia moral. Na
liberdade simplesmente substancial, os mandamentos e as leis sdo algo de
em si e por si fixo, face ao qual os sujeitos se comportam em perfeita
serviddo. Ora estas leis nao precisam de corresponder a vontade propria e,
deste modo, os sujeitos assemelham-se a criancas que [243], sem vontade
propria e sem discernimento particular, obedecem aos pais. Mas assim
como a liberdade subjetiva emerge e o homem, a partir da sua realidade
efetiva externa, desce as profundidades do seu espirito, assim surge a
oposicao da reflexdo que contém em si a negacdo da realidade efetiva. O
recuar face ao presente constitui ja em si uma oposicdo, de que um dos
lados ¢ Deus, o divino, e o outro, o sujeito como algo de particular. Na
Historia Universal, de nada mais se trata a ndo ser de produzir a relacdo em
que estas duas vertentes se encontram em unidade absoluta, em verdadeira
reconciliacdo, reconciliagdo essa em que o sujeito livre ndo se submerge no
modo objetivo do espirito, mas chega ao seu direito autonomo; mas em que
igualmente o espirito absoluto, a unidade solida objetiva, alcancou o seu
direito absoluto. Na consciéncia imediata do Oriente, ambas as vertentes se
encontram separadas. O substancial distingue-se também do individual, mas
a oposicao ainda ndo estd posta no espirito.

A primeira figura do espirito €, portanto, a oriental. A este mundo esta
subjacente a consciéncia imediata, a espiritualidade substancial, ndo ja o
conhecimento do arbitrio particular, mas o nascer do sol, o conhecimento de
uma vontade essencial, que € por si autobnoma, independente e face a qual o
arbitrio subjetivo se comporta, de inicio, como fé, confianca e obediéncia.
Numa versao mais concreta: € a relacao patriarcal. Na familia, o individuo ¢
um todo e, a0 mesmo tempo, um momento desse todo, vive nele com uma
finalidade comum que, a0 mesmo tempo, enquanto comum tem a sua
existéncia peculiar e € assim também objeto para a consciéncia dos
individuos. Esta consciéncia existe no chefe da familia, que ¢ a vontade, a
acdo em prol do fim comum, que toma providéncias pelos individuos, dirige
a sua acao para tal objetivo, educa-os e conserva-os na adequagdao do fim



geral. Os individuos nao sabem e nao querem nada fora de semelhante fim e
da sua presenca no chefe e na sua respetiva vontade. Tal ¢ necessariamente
o primeiro modo da consciéncia de um povo.

Por conseguinte, o que existe ¢, antes de mais, o Estado, em que o
sujeito ainda ndo chegou ao seu direito [244] e impera mais uma eticidade
imediata, sem lei; € a infancia da historia. Esta figura cinde-se em duas
vertentes. A primeira ¢ o Estado, como se encontra fundado na relacao
familiar, um Estado de assisténcia paternal que, por meio da adverténcia e
do castigo, mantém o conjunto, um reino prosaico, porque ainda nao
emergiu a oposicdo, a idealidade. E simultaneamente um reino da duracio;
ndo pode modificar-se a partir de si mesmo. Tal é a figura da Asia posterior,
sobretudo a do Império chinés. — Por outro lado, contrapde-se a esta
duracdo espacial a forma do tempo. Os Estados, sem se alterarem em si ou
no seu principio, encontram-se uns perante os outros numa transformagao
infinita, num conflito constante que lhes apronta a rapida decadéncia. Por o
Estado estar virado para fora, desponta o pressentimento do principio
individual; a luta e a disputa constituem um recolher-se-em-si, um
apreender-em-si. Mas tal pressentimento surge ainda como algo mais do
que luz sem for¢a, sem consciéncia, natural — ndo ¢ ainda a luz da
personalidade que a si mesma se conhece. Também esta historia ¢ ainda
predominantemente anistorica, pois ¢ somente a repeticdo do mesmo ocaso
majestatico. O novo que, mediante a ousadia, a for¢a, a nobreza, vem para o
lugar da magnificéncia anterior percorre o mesmo ciclo da ruina e da
decadéncia. Esta decadéncia ndo ¢ uma verdadeira decadéncia, pois nenhum
progresso se realiza gragas a toda esta incessante modificagdo. O novo que,
porventura, vem substituir o morto mergulha igualmente na decadéncia; nao
ha aqui progresso algum: esta agitacdo ¢ uma histdria anistorica. A historia
— ¢, claro esta, apenas exteriormente, ou seja, sem nexo com o antecedente
— transita, pois, para a Asia Central. Se quiséssemos prosseguir na
comparag¢ao com as idades humanas, esta seria a adolescéncia, que ja nao
permanece na calma e na confianca da crianga, mas se comporta de modo
desordeiro e tumultuoso.



O espirito oriental encontra-se na determinag¢do da intuicdo, de uma
relagdo imediata com o seu objeto, mas de modo tal que o sujeito estd
imerso na substancialidade, ndo [245] conseguiu sair e soltar-se da solidez e
da unidade para a sua liberdade subjetiva. Por isso, o sujeito ainda nao
produziu a partir de si proprio o objeto universal; o objeto ainda ndo ¢é,
portanto, o objeto renascido do sujeito. O seu modo espiritual ndo estd
ainda representado, mas subsiste segundo a relagdo da imediatidade e tem o
modo da imediatidade. O objeto €, por isso, um sujeito, esta determinado de
modo imediato e tem o modo de um sol natural, ¢ como este um produto da
fantasia sensivel, ndo da espiritual; € justamente, por isso, também um
homem singular natural. O espirito do povo, a substancia, €, pois, objetal
para os individuos, esta presente no modo de um homem. A humanidade,
efetivamente, ¢ sempre o modo supremo e mais digno da configuragdo. Um
homem ¢ sobretudo um sujeito, conhecido pelo seu povo como a unidade
espiritual, como forma da subjetividade em que o todo ¢ um sé. Eis o
principio do mundo oriental: os individuos ainda ndo conseguiram em si a
sua liberdade subjetiva, mas atém-se como acidentes a substancia, a qual,
porém, nao € uma substancia abstrata, como a de Espinosa; tem presenca
para a consciéncia natural no modo de um chefe; eles veem que tudo sé a
ele pertence.

O poder substancial encerra em si dois aspetos: o espirito, que domina, €
a natureza em oposicao a ele. Estes dois momentos encontram-se unidos no
poder substancial. Existe um senhor que impde o substancial e que, como
legislador, se contrapde ao particular. Mas aqui o elemento dominador ndo
se deve restringir apenas ao que se chama o regime mundano; o regime
eclesidstico ainda sobressai como separado. No mundo oriental, podemos
dar ao governo o nome de teocracia. Deus € o regente profano, ¢ o regente
profano ¢ Deus; ambos constituem num sO o regente: impera ali um Deus-
homem. Devemos ali distinguir trés figuras deste principio.

O império chinés e mongol € o império do despotismo teocratico. Esta
aqui subjacente a condigdo patriarcal; a frente encontra-se um pai que
domina também em tudo o que subordinamos a consciéncia moral [246]. O



principio patriarcal estd na China organizado num Estado; entre os
Mongéis, ainda nao se desenvolveu de modo sistematico. Na China,
encontra-se a cabeca um déspota que dirige um governo sistematicamente
construido em multiplas gradagdes da hierarquia. As relagdes religiosas e as
questoes familiares sdo igualmente determinadas pelas leis estatais; o
individuo carece de personalidade moral.

Na India, a diferenca é constituida pela solidez em que se reparte
necessariamente uma vida popular desenvolvida. Aqui, as castas assinalam
a cada qual os seus direitos e deveres. A esta dominagdao podemos dar o
nome de aristocracia teocratica. Por cima destas diferencas fixas eleva-se a
idealidade da fantasia, idealidade que ainda se ndo separou do sensivel. O
espirito eleva-se, decerto, a unidade de Deus, mas ndo pode aguentar-se
neste pincaro. O ir-além da particularidade ¢ um vagabundear selvagem e
uma incessante recaida.

Na Pérsia, a unidade substancial elevou-se a pureza. A sua apari¢ao
natural ¢ a luz. O espiritual ¢ um bem. Podemos chamar a esta figura uma
monarquia teocratica. O bem ¢ o que o monarca deve fazer. Os Persas
tiveram sob o seu dominio uma multidio de povos, mas a todos eles
permitiram permanecer na sua peculiaridade; o seu império pode, por
conseguinte, comparar-se a um império cesariano. A China e a India
persistem no seu principio, os Persas constituem a transicao genuina entre o
Oriente e o Ocidente. Se os Persas constituem a passagem externa, o Egito ¢
a transi¢do interna para a vida livre grega. No Egito, manifesta-se a
contradi¢cdo dos principios, cuja resolucao € a tarefa do Ocidente.

O fausto da intuicdo oriental esta diante de nods, a intuicao do uno, da
substancia a que tudo aflui, da qual ainda nada se separou. A intuicdo
fundamental ¢ em si o poder que em si se condensa, que ¢ peculiar a toda a
riqueza da fantasia e da natureza. A liberdade subjetiva ainda ali nao
chegou ao seu direito, ainda ndo tem honra por si, mas unicamente no
objeto absoluto. Os edificios sumptuosos dos [247] Estados orientais
constituem configuracdoes substanciais em que estdo presentes todas as
determinacdes racionais de modo que os sujeitos permanecem apenas



acidentes. Estes giram em torno de um centro, a volta do soberano que,
como patriarca, mas ndo como déspota no sentido do Império Romano, se
encontra a cabeca. Tem efetivamente de fazer que prevaleca o €tico € o
substancial: tem de manter os mandamentos essenciais, que ja existem; e
tudo o que em nods pertence a liberdade subjetiva parte aqui do todo e do
universal. Mas esta determinagdo da substancialidade, precisamente por ndao
ter assumido e ab-rogado em si a oposicao, cinde-se em dois momentos. A
oposicao ainda nela nao se desenvolveu, por isso cai fora dela. Por um lado,
vemos a duracao, o estavel; por outro, o arbitrio que a si mesmo se destroi.
O que reside na Ideia € essencialmente existente e presente; mas o que
importa € como existe € se 0s seus momentos sdo efetivamente reais, na sua
verdadeira relagdo. Ora o momento da subjetividade ¢ um momento
essencial do Espirito, portanto, deve também existir. Mas ainda ndo esta
reconciliado, unido, existe de um modo nao pacifico. Por isso, ao edificio
sumptuoso do poder unico, a que nada se pode subtrair, do qual nada de
autonomo se pode configurar, esta ligado o arbitrio indomavel. O arbitrio
implacavel e horroroso tem lugar, por um lado, no préprio edificio, na
mundanidade do poder da propria substancialidade; por outro, tem fora dela
o seu vagabundear insalubre. Segundo a Ideia, ndo estd no edificio
sumptuoso, mas deve existir, existir na maxima inconsequéncia e separada
desta unidade substancial. Por isso, junto dos edificios da substancialidade
oriental, encontram-se também os enxames selvagens que descem das
bordas do planalto para os edificios da paz, os destroem e arruinam,
espalhando pelo solo a desolagdo; misturam-se, perdem a sua ferocidade,
mas sdao em geral em si oclusos a cultura, dispersam-se sem resultado.

No mundo oriental ha, para nés, Estados; mas no seio dos Estados nao
existe um [248] fim como aquele que chamamos politico. Encontramos ai,
na vida do Estado, a liberdade racional substancial, ou seja, realizada, que
se desdobra mas sem em si chegar a liberdade subjetiva. O Estado € o
substancialmente pensado por si na forma de um fim substancial universal
para todos. Mas ali o Estado ¢ um abstrato, nada ¢ de universal por si
mesmo; o Estado ndo ¢ o fim, mas o chefe. Pode em geral comparar-se,
como se afirmou, esta figura a infancia.



A segunda figura poderia equiparar-se a adolescéncia; compreende o
mundo grego. O caracteristico nela ¢ que aqui surge uma multidao de
Estados. E o reino da bela liberdade; é a eticidade imediata em que aqui se
desenvolve a individualidade. O principio da individualidade, a liberdade
subjetiva emerge aqui, mas inserida na unidade substancial. O ético ¢, como
na Asia, principio, mas a eticidade é que se imprime na individualidade e
significa, portanto, o livre querer dos individuos. Encontram-se aqui
reunidos ambos os extremos do mundo oriental: a liberdade subjetiva e a
substancialidade. O reino da liberdade existe, ndo da liberdade
desvinculada, natural, mas da liberdade ética que tem um fim universal, que
nao pressupoe, quer € conhece o arbitrario, o particular, mas o fim universal
do préprio povo. Mas ¢ somente o reino da bela liberdade que se encontra
em unidade natural, ingénua, com o fim substancial. A reunido do 6tico e da
vontade subjetiva ¢ tal que a Ideia se encontra associada a uma figura
plastica: ndo estd ainda num dos lados, por si sO abstrata, mas encontra-se
de imediato vinculada ao efetivamente real, como numa obra de arte bela ou
sensivel sustenta a marca e a expressio do espiritual. E a eticidade ingénua,
¢ nao ainda a moralidade; mas a vontade individual do sujeito encontra-se
no costume imediato e no habito do direito e das leis. Por isso, o individuo
acha-se numa unidade ingénua com o fim universal. Este reino €, portanto,
verdadeira harmonia. E o mundo da floragio mais prazenteira, mas
transitoria, efémera; ¢ a figura mais hilare, mas também em si [249] a mais
instavel, porque ela propria tem pela reflexao de perverter a sua pureza; ¢ a
maxima contradicdo em si mesma, porque os dois principios se encontram
aqui somente em unidade imediata. Encontram-se aqui unidos os dois
principios do mundo oriental, a substancialidade e a liberdade subjetiva.
Mas estdo somente em unidade imediata, ou seja, constituem imediatamente
em si a maxima contradi¢do. No Oriente, a contradi¢do esta repartida pelos
extremos que entram em conflito um com o outro. Na Grécia, estao unidos;
mas tal unido, como se revela na Grécia, ndo pode subsistir. A eticidade
dela ndo ¢ a verdadeira, ndo ¢ a eticidade que, oriunda da luta da liberdade
subjetiva, teria renascido de si mesma, mas ¢ a primeira liberdade subjetiva
e tem ainda, portanto, o carater da eticidade natural, em vez de ter renascido



para a figura superior ¢ mais pura da eticidade universal. Esta eticidade
serd, pois, a inquietude que por si mesma se dispersa; e a reflexdo destes
extremos sobre si mesmos suscitard a decadéncia deste reino. Segue-se,
portanto, a elaboracdo de uma forma ulterior mais elevada, que constitui a
terceira figura. No mundo grego, a interioridade incipiente, a reflexdo em
geral, existe como um momento; € 0 seguinte momento consiste em que
esta reflexdo interior, o pensamento, a eficacia do pensamento abre caminho
e cria um reino de um fim universal.

Tal € o principio da terceira figura: a universalidade, o fim que como tal
existe, mas em abstrata universalidade; ¢ a figura do Império Romano. Um
Estado como tal ¢ o fim que se encontra face aos individuos, pelo qual eles
tudo fazem. Esta época pode olhar-se como a idade viril da historia. O
vardo nao vive nem no arbitrio do senhor nem no proprio e belo arbitrio;
seu ¢ o penoso trabalho de viver ao servico, € nao na alegre liberdade do
seu fim. O fim ¢ para ele, sem duvida, algo de universal, mas ao mesmo
tempo algo de rigido, a que se deve consagrar. Um Estado, leis,
constitui¢des sao fins, ¢ a eles serve o individuo: nele sucumbe e alcanga o
seu proprio fim como no fim universal. (Semelhante reino parece existir
para a eternidade, sobretudo se traz ainda em si também o principio da
satisfacdo subjetiva [250], como na religido, se chega a ser o sacro Imperio
Romano. Mas este desapareceu héa dois decénios).

O Estado comeca a despertar abstratamente e a constituir-se para um fim
em que também participam os individuos, mas ndo com uma participacao
continua e concreta. Os individuos livres sdo efetivamente sacrificados a
dureza do fim a que tém de se votar neste servico em prol do abstratamente
universal. O Império Romano ja ndo € o reino dos individuos, como fora a
cidade de Atenas. Ja ndo existe aqui hilaridade e alegria, mas duro e amargo
trabalho. O interesse separa-se dos individuos, mas estes alcangam em si
mesmos a universalidade formal abstrata. O universal subjuga os individuos
que, nele, ttm de a si renunciar; mas, em contrapartida, recebem a
universalidade de si mesmos, isto ¢, a personalidade; tornam-se, como
privados, pessoas juridicas. No sentido em que os individuos sao



incorporados no conceito abstrato de pessoa ¢ que justamente os povos,
enquanto individuos, sofrerdo o destino; as suas figuras concretas serao
oprimidas e incorporadas em massa sob esta universalidade. Roma
transforma-se num pantedo de todos os deuses e de todo o espiritual, mas
sem que tais deuses e tal espirito conservem a sua vitalidade peculiar.

A transic¢ao para o principio seguinte deve considerar-se como a luta da
universalidade abstrata com a individualidade. A legalidade tem de emergir
na subjetividade perfeita. O sujeito, o principio da forma infinita, ainda nao
se substancializou a si mesmo e deve surgir, portanto, como dominagdo
arbitraria: assim fica estabelecida a reconciliagdio mundana da oposicao.
Mas a reconciliagdo espiritual consiste em que a personalidade individual ¢
depurada e transfigurada na universalidade em si e para si existente, como
subjetividade em si e para si pessoal. Tal ¢ a personalidade divina; deve
aparecer no mundo, mas como o universal em si e para si.

Se se considerar em pormenor este desenvolvimento nas suas duas
vertentes, o reino do fim universal, enquanto assente na reflexdo, na
universalidade abstrata, traz em si mesmo a oposicao expressa, manifesta
[251]: representa, pois, essencialmente a sua luta dentro de si mesmo, com
o desenlace necessario de que sobre a universalidade abstrata adquire
preponderancia a individualidade arbitraria, o poder inteiramente
contingente ¢ de todo profano de um senhor. Originariamente, existe a
oposicao entre o fim do Estado, como universalidade abstrata, e a pessoa
abstrata. O principio da universalidade abstrata estd constituido, chegou a
sua realiza¢dao, de modo que o individuo se lhe conforma; e dai promana o
sujeito enquanto pessoal. Emerge o isolamento dos sujeitos em geral. A
universalidade, e decerto a universalidade abstrata, que chega a ser propria
dos sujeitos, faz deles pessoas juridicas, pessoas que sdo autdOnomas e
essenciais na sua particularidade. Por outro lado, surge assim o mundo do
direito formal, abstrato, do direito da propriedade. Mas porque a
desintegragdo na pluralidade das pessoas existe ao mesmo tempo no Estado,
este j& ndo se contrapde aos individuos como o abstrato do Estado, € sim
como um poder do senhor sobre a individualidade. No abstrato, para o qual



ja nao ha o fim universal, mas o direito pessoal constitui o supremo, em tal
desintegragdo, o poder, a coesdo, s6 pode ser apenas violéncia arbitraria e
nao o poder racional do Estado. Por isso, quando no decurso da historia a
personalidade se torna o elemento predominante e o todo, disseminado em
atomos, sO exteriormente se pode manter, desponta a violéncia subjetiva da
dominacdo como convocada para tal tarefa. De facto, a legalidade abstrata
consiste em nao ser em si mesma concreta, em ndo se ter em si organizado
e, ao transformar-se em poder, possui apenas uma violéncia arbitraria no
modo da subjetividade contingente, para o que move ¢ manda; o individuo
busca entdo, no direito privado desenvolvido, a consolacdo da liberdade
perdida. Surge, pois, um poder arbitrario. Por ele € equilibrada a oposigao,
existe a calma e a ordem. Mas tal calma ¢ a0 mesmo tempo o absoluto
desgarramento do interior; ¢ somente uma reconciliagdo externa, a
reconciliacdo puramente mundana, da oposi¢do e, portanto, ¢
simultaneamente a subleva¢do do intimo, que sente a dor do [252]
despotismo. Importa, pois, em segundo lugar, que, para a superagdo da
oposicao, sobrevenha a reconciliacdo superior, verdadeira, a reconciliacao
espiritual; ¢ necessdrio acontecer que a personalidade individual seja
intuida, conhecida e querida como purificada e transfigurada em si mesma
para a universalidade. O espirito, enclausurado nas suas mais imas
profundidades, abandona o mundo sem Deus, busca em si mesmo a
reconciliacio e comeca agora a vida da sua interioridade, de uma
interioridade colmatada, concreta, que ao mesmo tempo possui uma
consubstancialidade ja ndo radicada apenas no ser determinado externo. Ao
império unicamente mundano contrapde-se agora o império espiritual, o
império da subjetividade que se conhece a si mesma e, claro estd, na sua
esséncia, o imperio do espirito efetivamente real. Assim chega a apari¢ao o
principio do Espirito, segundo o qual a subjetividade € a universal idade.

O reino da subjetividade que a si mesmo se conhece € o nascimento do
Espirito efetivamente real; surge assim o quarto reino, que segundo o aspeto
natural ¢ a senectude do Espirito. A velhice natural ¢ fraqueza; a senectude
do Espirito, porém, € a sua maturacao perfeita em que ele retorna a unidade,
mas como espirito. O espirito, como for¢a infinita, conserva em si 0s



momentos do desenvolvimento ulterior ¢ alcanca deste modo a sua
totalidade.

Despontaram, pois, a espiritualidade e a reconciliacdo espiritual; e esta
reconciliacdo espiritual € o principio da quarta figura. O espirito chegou a
consciéncia de que o espirito ¢ o verdadeiro. O espirito existe aqui para o
pensamento. Esta quarta figura ¢ necessariamente dupla: o espirito como
consciéncia de um mundo interior, o espirito, que ¢ conhecido como a
esséncia, como a consciéncia do supremo mediante o pensamento; o querer
do espirito ¢, por um lado, de novo abstrato e aferrado a abstracdo do
espiritual. Na medida em que a consciéncia assim persiste, a mundanidade
¢, por seu turno, abandonada a si mesma, a ferocidade, a selvajaria, a cujo
lado caminha a total indiferenca face a mundanidade; esta vé-se assim
impelida a ndo desdobrar o mundano em espiritual, logo que na consciéncia
ndo chega a uma organizacdo racional. Eis o que constitui o mundo
maometano: a suprema transfiguracdo do principio oriental, [253] a suma
intuicdo do uno. Ela tem decerto uma origem mais tardia do que o
Cristianismo; mas para que este ultimo se tornasse uma figura do mundo,
houve o trabalho de longos séculos e s6 foi levado a cabo por Carlos
Magno. O maometanismo, pelo contrario, depressa se tornou um reino
mundial em virtude da abstragao do principio; € um império mundial mais
antigo do que o cristao.

A segunda figura deste mundo espiritual existe quando o principio do
Espirito se transformou concretamente num mundo. A consciéncia, ou
querer da subjetividade, como personalidade divina ¢ o que primeiro
aparece no mundo num sujeito individual. Mas transformou-se num reino
do espirito efetivamente real. Tal figura pode designar-se como o mundo
germanico, € as nagdes a que o Espirito do mundo distribuiu este seu
verdadeiro principio podem chamar-se germanicas. O reino do espirito
efetivamente real possui o principio da reconciliagdo absoluta da
subjetividade, para si existente, com a divindade que ¢ em si e para si, com
o verdadeiro e o substancial; tem por principio que o sujeito € por si livre e



s6 ¢ livre na medida em que ele proprio € conforme ao universal, se
encontra na esséncia: o reino da liberdade concreta.

A partir de agora, contrapor-se-d0 o império mundano € o reino
espiritual. O principio do espirito, que para si existe, € na sua peculiaridade
liberdade, subjetividade. O animo particular quer estar naquilo por que deve
ter respeito. Este animo préprio, porém, nao deve ser algo de contingente,
mas o animo segundo a sua esséncia, segundo a sua verdade espiritual. Tal ¢
o que Cristo nos revela na sua religido. A sua verdade propria, que € a do
animo, ¢ estabelecer-se na ligacdo com a divindade. Aqui, a reconciliacio
esta realizada em si e para si. Mas, por estar em si realizado, este estadio
inicia-se, por causa da sua imediatidade, com uma oposi¢ao.

Historicamente, ele comeg¢a com a reconciliagdo verificada no
Cristianismo; mas porque esta s agora comega €, para a consciéncia, Se
encontra realizada s6 em si, revela-se primeiro a mais atroz oposicao, que,
em seguida, surge como injustica e como algo a ab-rogar. E a oposic¢do do
principio espiritual, religioso, a que se contrapde o império mundano. [254]
Mas o reino do mundo ja ndo ¢ o de antes; € o cristdo, que, por isso, deveria
ser adequado a verdade. O reino espiritual deve também chegar a
reconhecer que o espiritual se realiza no mundano. Por serem ambos
imediatos, mas o reino mundano ainda nao ter extirpado a subjetividade
arbitraria e, por outro lado, o espiritual ainda nao ter reconhecido o
mundano, encontram-se em luta. O progresso nao ¢, pois, um
desenvolvimento sereno e sem resisténcias: o espirito nao avanca
pacificamente para a sua realizacdo. A histdria consiste em que ambas as
vertentes abandonem a sua parcialidade, a sua forma inverdadeira. Por um
lado, € oca a realidade efetiva que se deve conformar com o espirito, mas
ainda o ndo estd; deve, por isso, perecer. Por outro, o reino espiritual ¢, de
inicio, um império eclesidstico, que mergulha na realidade efetiva externa; e
assim como o poder mundano ¢ exteriormente oprimido, assim se arruina o
eclesiastico. Tal constitui o ponto de vista da barbarie.

A reconciliagdo, como ja se observou, realizou-se primeiro em si mas,
deste modo, deve também levar-se a cabo para si. O principio deve, por



1Sso, 1niciar-se com a mais atroz oposi¢do; porque a reconciliagdo ¢
absoluta, a oposi¢ao deve ser a mais abstrata. Semelhante oposi¢dao, como
vimos, tem, por um lado e no comecgo, o principio espiritual como principio
eclesiastico; por outro, a mundanidade feroz e selvagem. A primeira
historia € a hostilidade de ambos, que a0 mesmo tempo estdo unidos, pelo
que o principio eclesiastico ¢ reconhecido pela mundanidade e esta, no
entanto, ndo lhe ¢ conforme, enquanto confessadamente ela se lhe deve
ajustar. A mundanidade, abandonada primeiramente pelo espirito, ¢
oprimida pelo poder eclesiastico; e a primeira forma da autoridade do reino
espiritual ¢ tal que ele proprio mergulha na mundanidade, perdendo assim a
sua determinagdo espiritual e também o seu poder. Da ruina das duas
vertentes brota, em seguida, o desaparecimento da barbarie e o espirito
encontra a forma superior, que dele € universalmente digna, a racionalidade,
a forma do pensamento racional e livre. O espirito recolhido em si mesmo
concebe o seu [255] principio e produ-lo em si na sua forma livre, na forma
do pensamento, na figura pensante e, por isso, ¢ capaz de caminhar
conjuntamente com a realidade efetiva exterior, de nesta se insinuar e de
realizar, a partir da mundanidade, o principio do racional.

O principio espiritual, s6 na medida em que conseguiu a sua forma
objetiva, a forma pensante, ¢ que se pode verdadeiramente incrustar na
realidade efetiva externa: s6 deste modo € que o fim do espiritual se pode
levar a cabo no mundano. A forma do pensamento ¢ que leva a cabo a
reconciliacdo fundamental: a profundidade do pensamento ¢ a
reconciliadora. Em seguida, ¢ na mundanidade que a profundidade do
pensamento vira a luz, porque aquela tem por territorio seu a subjetividade
individual da aparigdo; ¢ nesta subjetividade que brota o saber e a
manifestacdo vem a existéncia. Surgiu, por 1isso, o principio da
reconciliacdo entre Igreja e Estado; € nele que o mundo eclesiastico tem e
encontra o seu conceito € a sua racionalidade na mundanidade. Assim se
desvanece a oposi¢ao entre Igreja e o chamado Estado; este ja ndo esta
depois da Igreja, j& ndo lhe estd subordinado, e a Igreja ndo conserva
privilégio algum; o espiritual ja ndo ¢ estranho ao Estado. A liberdade
encontrou o meio de realizar o seu conceito € a sua verdade. Aconteceu



assim que, mediante a eficdcia do pensamento, das determinagdes
universais do pensamento, que tém por sua substincia este principio
concreto, a natureza do espirito, se produziu o reino da realidade efetiva, o
pensamento concreto, em conformidade com a verdade substancial. A
liberdade encontra na realidade efetiva o seu conceito e elaborou a
mundanidade como um sistema objetivo de algo que em si se tornou
organico. O curso desta superacao constitui o interesse da historia, e o ponto
do ser-para-si da reconciliagdo reside, em seguida, no saber: aqui se refaz e
reconstroi a realidade efetiva. Tal ¢ a meta da historia; que o Espirito forme
para si uma natureza, um mundo, que lhe seja adequado, de maneira que o
sujeito encontre o seu conceito do espirito nesta segunda natureza, nesta
realidade efetiva gerada pelo conceito do Espirito, [256] e tenha nessa
objetividade a consciéncia da sua realidade subjetiva e da racionalidade. Tal
¢ o progresso da Ideia em geral; e este ponto de vista deve ser para nos o
derradeiro na historia. O mais especifico, o facto de em geral estar
executado, eis a histéria; o trabalho que ainda existe pertence ao lado
empirico. Na abordagem da Historia Universal devemos percorrer o
caminho longo que, justamente, se mostra abarcavel e no qual ela realiza o
seu fim. No entanto, a vastiddo do tempo ¢ algo de inteiramente relativo, € o
Espirito pertence a eternidade. Para ele ndo ha, em rigor, tal extensdao. O
trabalho ulterior ¢ que este principio se desenvolva, se elabore, que o
Espirito chegue a sua realidade efetiva, chegue a consciéncia de si mesmo
na realidade efetiva. [257]

3. Aditamentos do Semestre de inverno de 1826-27

[A p. 30]

O racional ¢ 1) o logicamente racional, que aqui ndo pode constituir o
nosso objeto; mas existe 2) a figura da Natureza, que ¢ um reflexo, uma
corporificacdo da razdo; também o racional natural ndo € aqui o objeto, mas
3) a Razao, tal como ela se manifesta enquanto Espirito autoconsciente e,



claro estd, ndo em geral, mas como ele se explicita em feitos e agdes no
mundo e nele efetua a sua esséncia.

O Espirito ¢ em geral o solo em que nos encontramos, tal como se
explicita em diversas figuras, que chamamos povos. Tal € o0 nosso objeto.

A Razdo € em si e para si eterna, serena, mas ¢ igualmente atividade,
nada realiza a ndo ser o racional. Engendra-se a partir do interior e, por isso,
¢ algo de produzido, o fim, em que efetua o que ela ¢. Demonstrar tal
conceito nao pode constituir aqui a nossa tarefa; pode apenas pressupor-se ¢
tomar-se plausivel. As esferas anteriores da filosofia contém a sua
demonstracdo. Aqui podem mencionar-se 0s pressupostos que temos de
fazer para recordar as representagcdes incluidas no que foi dito e que
concordam com aquelas que também temos na consciéncia ordindria.

[As pp. 31 s.]

As oposigoes que se revelam numa consideragdo mais pormenorizada da
Historia Universal sdo em geral 1) a oposi¢ao entre a razdo subjetiva e o seu
objeto, a historia; pode denominar-se a oposicao teorética [258], € 2) a
relacdo da liberdade com a necessidade, ou a oposi¢ao pratica.

Os dois pressupostos para a consideragdo da historia eram 1) que uma
Providéncia rege o mundo, 2) que ¢ possivel conhecer o seu plano. Mas
como chegamos nos ao conhecimento da racionalidade da historia e a
conhecer o fim Ultimo do mundo na sua aplicacdao a historia? — Na Ideia,
estdo contidas duas coisas: a) a Ideia como tal, b) o ser determinado do
povo, a vertente empirica da existéncia. A Ideia universal ¢ unidade de
ambas, mas os dois lados sdo, ndo obstante, diferentes. O primeiro lado € o
teorético, ¢ a Ideia que queremos conhecer, e pergunta-se: como
conseguimos? Parece que temos de considerar a historia em si e, a partir
dela, ver qual o seu fim ultimo. O empirico, a historia ordinéria, toma-se
como base e, a partir dela, deve chegar a conhecer-se qual seja a vontade
divina. — Mas, para a descortinar, importa introduzir a Razdo no estudo da
histéria, do mesmo modo que para conhecer o azul € preciso ter olhos. Um
homem racional observa e, por isso, vém-lhe pensamentos, mas ndo a partir



de fora, pois j4 em si os tem; as coisas presentes sdao simplesmente a
ocasido, o tema da sua reflexdo. — Vem-se ao mundo com vistas subjetivas,
unilaterais, por isso, descobre-se que € preciso tudo reprovar; sabe-se como
deve ser e, por isso, nao €. Tudo o que ¢ censuravel pode somente ter um
contetido finito; o substancial, o contetido, que ¢ o que importa, deve ser
racional.

O nosso Deus nao ¢ um deus epicurista que, de nada se preocupando,
habita nos espacos intermediarios dos mundos.

Para conhecer o substancial, importa ja ter dele consciéncia. Ao sensivel
permanece oculto o que seja o substancial, bem como o que seja a mao, a
cor; também o entendimento, que apreende o finito, o ndo divisa. A chusma
variegada de todas as figuras e fendmenos encerra em si o verdadeiro, € o
olho do conceito ¢ que atravessa aquele involucro e conhece o verdadeiro. —
A filosofia € que justamente purifica o entendimento de tais espertezas
subjetivas [259].

[A p. 33]

Se, na historia habitual, ja tem lugar uma certa sele¢do e arranjo dos
feitos e acontecimentos, embora o seu fim nao seja representar todo o
acontecido, tal acontece ainda mais numa consideracdao filosofica da
historia. A necessidade da condensagdo ocorre na grande quantidade de
material. — A condensagdo, porém, ndao deve fazer-se de modo a deixar de
lado uma multidao de acontecimentos; os acontecimentos que, na realidade
efetiva, constituem uma grande série devem reduzir-se a uma unidade,
apreender-se numa representacdo geral que, em seguida, contém tudo o que
individualmente ocorre. — Quando, por exemplo, se fala de batalha, vitéria e
coisas semelhantes, trata-se de representagdes gerais que englobam em si
uma multidao de feitos e quejandos, sendo cada qual singular. Deveriam,
pois, aqui e decerto em cada instante, expor-se de modo a tomar vivida a
batalha. Na frase — “o exército venceu” — encontra-se totalmente expressa
numa representacao geral toda a quantidade de mediagdes.



O carater da universalidade deriva do pensar € a nossa consideragcdao da
historia ¢ a consideragcdo pensante. Os que ndo pretendem olhar assim a
historia, mas a desejam considerar de um modo intuitivo, ndo sabem o que
querem: com efeito, também a intui¢ao ¢ algo de universal, pensar.

O entendimento ¢ que faz a distingdo entre o essencial e o inessencial; e
numa indaga¢do mais rigorosa descobre-se que o que num caso € essencial
surge, no outro, como inessencial. O entendimento tem de realcar o
pensamento para tudo referir a esta unidade, de ndo passar por alto o que €
conforme ao fim. Tal ¢ a diferenca entre o historiador ¢ o cronista. Este
relata todos os acontecimentos mas, no entanto, passa por alto muitas
transformagdes que ocorrem no interior.

Os fins segundo os quais o historiador considera os acontecimentos
assim sdo, por exemplo, o Estado, o povo, a ciéncia, a arte — podem ser
muito relativos e logo sobressai a diferenca entre fins singulares,
particulares, € os que sdo mais valiosos para o animo [260] e a razdo. —
Tudo nos parece importante — os destinos dos povos, da religido, da ciéncia
— s0 enquanto se refere a fins que existem em si € para si. Ora que sao, pois,
estes? Se abordarmos a historia de modo pensante e filoséfico, devemos ter
uma consciéncia determinada sobre o que nos interessa, sobre os fins que
subjazem a nossa abordagem da historia.

[A p. 35]

Na Historia Universal, temos diante dos olhos a imagem concreta do mal
na sua maxima existéncia. Quando olhamos a massa das singularidades
ocorridas, ela surge-nos como um agougue onde os individuos e povos
inteiros sao sacrificados; vemos o mais nobre e o mais belo cair em ruina.
Parece nao ter surgido qualquer lucro real e, quando muito, restar ainda esta
e aquela obra transitoria que traz na sua testa o estigma da decomposi¢ado e
bem depressa serd desalojada por outra igualmente transitoria.

[A p. 45]



Importa, antes de todas as coisas, conhecer o Deus que se revelou na
religido cristd. Os que nada sabem de Deus chamam-se gentios na Biblia. O
Deus cristdo € o que se revelou aos homens. No Cristianismo, a moral nao
constitui o que ha de mais elevado, pois também os gentios tiveram uma
moral muito elevada. Temos de conhecer a acao de Deus; caso contrario,
SOMOS como os atenienses que construiram um altar ao deus desconhecido.

[A p. 48]

Mas a razdo repudia a categoria do simplesmente negativo e supde que,
deste negativo, desta industria geral do género humano, promanard uma
obra permanente, que a nossa realidade efetiva constitui um resultado da
historia de todo o género humano. Os fins finitos, momentaneos, sao
momentos num universal; o transitorio contém o intransitorio que se
produziu mediante estes fins. [261] O elemento afirmativo ndo existe
simplesmente na recordacdo, mas € um produto que pertence a realidade
efetiva, ou um produto a que nos pertencemos.

[A p. 53]

O fim ultimo persiste em si e para si. Chama-se também o Bem, que
deve realizar-se no mundo. A Histéria Universal assenta no solo do espirito,
nao da natureza, e, por isso, o seu fim ultimo s6 pode deduzir-se a partir da
natureza do espirito.

[A p. 56]
O direito, o ético, nada mais € do que o conceito que o Espirito de si
tem. Os antigos nao souberam que o homem enquanto homem ¢ livre.

[A p. 60]

O espirito universal, o espirito do mundo, ndo ¢ equivalente a Deus. A
razao no espirito consiste no modo como ele existe no mundo. O seu
movimento ¢ fazer-se aquilo que ele €, que o seu conceito €. Tal movimento



¢ racional, conforme ao espirito divino. Deus € o espirito na sua
comunidade; vive, ¢ nela real. — O espirito do mundo ¢ o sistema do
processo mediante o qual o espirito produz para si o verdadeiro conceito de
s1 mesmo.

[As pp. 71 s.]

O conceito do espirito € um retorno a si mesmo; encontrar-se a si proprio
na sua exterioriza¢ao tal é o seu retorno ¢ tem uma meta determinada e um
fim ultimo absoluto. Porque o seu principio ¢ um principio particular, os
seus limites salientam-se no povo. Tal ¢, em seguida, a ruina do povo e sdo-
no, por outra lado, as ciéncias e a filosofia. Com a ruina brota a reflexao, a
ciéncia, a consciéncia moral. Quando um povo se satisfaz no seu principio,
tem entdo lugar, no seu desenvolvimento, a irrupcdo do pensar e¢ da
reflexdo. As €épocas da acdo conforme ao instinto de um povo sdo, ao
mesmo tempo, as €pocas das suas virtudes; ndo se persiste neste agir
segundo o instinto. — O retorno a si € pensar abstrato. Com o retorno ao
[262] pensar, o espirito interroga-se se a realidade efetiva também lhe
advird. O pensar livre em si ndo pode estar em contradicdo com o espirito
da realidade efetiva.

Os Gregos nao tiveram qualquer consciéncia moral. O que ¢ o direito e o
dever constituia a lei do Estado, na qual nao tinha lugar qualquer
consideragdo sobre se também seria direito, dever. — Mas ninguém ¢ um
homem livre se ndo discernir que € bom o que o Estado exige. O individuo
encontra-se entdo separado do que € costume; surge entdo a separacao entre
a interioridade, o formal e esta unidade presente. Os interesses pessoais
devem obter o seu direito, € o substancial tem ao mesmo tempo de se
efetuar.

[A p. 83]

A segunda oposicao € a pratica, a objetiva, a oposi¢do entre necessidade
e liberdade. A liberdade, no sentido subjetivo, ¢ o impulso dos homens
contra os destinos externos; ora os vencem ora se lhes sujeitam. O sentido



mais especifico desta oposicdo consiste em que chamamos divina a
necessidade. Quando ¢, por um lado, a vontade divina que se manifesta,
entdo o homem contrapde-se-lhe com a sua liberdade, com os interesses da
sua razao e da sua paixao. Como se reconciliara tal oposicao?

(3.XI.1826) Por necessidade nao deve entender-se o externo, mas o
irresistivel, o divino, que ¢ fim em si e para si, em relacdo a liberdade. As
dificuldades e a resolugdo desta contradicio devem aqui tomar-se
compreensiveis somente por meio de representagdes tiradas da vida
comum. O legal, o juridico, proporciona a si a manutencao da riqueza, etc.
Eis o que se encontra disponivel. Semelhante situacao juridica vigora contra
o arbitrio. Os individuos nao podem perturbar o solo universal. No
[elemento] técnico também assim €. Uma casa € afazer do arbitrio humano;
face a ela encontra-se o poder livre dos elementos, mas que também sao
coutilizados. O que ¢ conforme ao fim conjuga-se assim com a necessidade.

[A p. 85]

O ativo, o agente ¢ a individualidade; o fim [263] ¢ sempre meu. O fim
existente em si e para si ¢ suscitado pelos individuos; sdo eles os ativos.
Tais fins devem igualmente ser particulares, pois referem-se a eles enquanto
esséncias particulares. A espécie tem em si toda a natureza do género, nao
se contrapde ao universal, do mesmo modo que o ouro ndo estd em
oposi¢ao ao metal. SO o substancial se realiza verdadeiramente como tal; o
negativo, o mal, € transitorio. Através do particular em geral € que universal
deve ingressar na realidade efetiva. O particular faz-se valer um perante o
outro; mas também se destroi.

[A p. 109]

O fim ultimo do que o espirito do mundo pretende pode expressar-se
nestes termos especificos: o sujeito enquanto tal tem liberdade pessoal, tem
em si consciéncia moral, bem como o seu interesse particular de se
satisfazer a partir da sua condicao ética. O sujeito enquanto tal tem valor
infinito; ¢ considerado como livre, pelo que a subjetividade advém a



consciéncia desta extremidade. A subjetividade suscita o Unico fim
substancial; este ¢ produzido pela independéncia infinita de todos.
Semelhante substancia ¢ o fundamento € o solo em que o individuo pode
chegar a liberdade formal na subjetividade. A profundidade do espirito tem
como fim seu a unidade da oposic¢ao absoluta.

[As pp. 129 s.]

Os povos que ainda ndo constituem Estados ndo entram aqui em
consideragdo. A palavra Estado ¢ muitas vezes utilizada somente a
proposito da relacao juridica e politica; num outro sentido, também se inclui
a religido. Constituigdo ¢ a relagdo do individuo com os muitos, dos
individuos com os individuos (relacdo juridica em geral), em seguida, a
reparti¢ao dos diversos oficios em geral pelas diferentes classes.

[As pp. 131 s.]

O principio estd expresso na religido; deve igualmente ingressar na
realidade efetiva; o principio do espirito do povo tem de realizar-se. A
religido ¢ a relacdo interna, abstrata, [264] da autoconsciéncia a esséncia
suprema. A concentracdo da religido encerra uma indiferenca perante o
mundano, que se anuncia, se expressa ¢ desdobra. Se o interno alguma vez
se tomou firme, também ocorrera o externo, a aplicacdo. [As pp. 187 s.]

Devemos atender a determinidade natural, pois ela ¢ o imediato.

[A p. 199]

(14.X1.1826) O Novo Mundo ¢ sempre ainda um mundo novo, jovem.
Nesta relagdo, excluimos a América da nossa consideracdo e fazemos
apenas algumas observagdes acerca da sua relagdo com a Europa.

[A p. 209]

A América €, em rigor, 0 mundo do futuro que ainda ¢ apreendido no
devir. O Velho Mundo concentra-se, por assim dizer, em torno de um



centro, a volta do Mar Mediterraneo; no Novo Mundo, o carater ¢
inteiramente diverso: as duas partes, a América do Norte e a América do
Sul, tém entre si diversos pontos de partida quanto ao tipo da cultura.

Os Estados sul-americanos encontram-se ainda em devir e englobados
na cultura; na Ameérica espanhola e portuguesa, os povos tém primeiro de se
libertar da escravatura. O espirito da racionalidade ainda ali ndo existe. Na
América do Norte, os povos t€ém de se reunir num centro a partir da sua
dispersdo; nenhuma provincia ¢ autonoma; todas sao dependentes da
metropole. Os emigrantes levaram para ali as vantagens da cultura europeia
e 14 iniciaram deste modo o que na Europa foi fruto de um desenvolvimento
milenario.

[A p.212]

Na Africa, é a concentracdo da sensibilidade, da imediatidade da
vontade, a absoluta inflexibilidade e incapacidade de se desenvolver. [265]

[A p. 212]

A Asia é a regido do nascimento, da oposi¢do, em geral da irradiacdo
desmedida; a Europa ¢ a descida do espirito a si mesmo, a concentracao do
espirito em si. A desmedida oriental transita aqui para a medida, a
determinidade, a racionalidade, no dominio do desmedido mediante o
principio espiritual.

[A p. 216]

A Africa encontra-se repartida por uma quantidade de povos, de maneira
que ¢ algo de desligado. Aconteceu muitas vezes que um principe sujeitou a
si muitos povos, mas depressa tornou a perder o dominio. Encontram-se
temporariamente reunidos sob um so cetro; possuimos assim informagdes
suficientes acerca de Africa.

Tem-se agora a conjetura mais determinada de que o Niger vai desaguar
nos golfos do Benim; desde ha 2000 anos, ninguém acreditou em Herodoto



de que ele corresse para o oriente. Nao se conhece o curso ulterior.

[Ap.217]

O interesse consiste em ver o homem nesta completa barbarie, a qual, no
entanto, tem ao mesmo tempo um certo desenvolvimento de si, ver o
homem neste primeiro e integral estadio da natureza, na sua selvajaria
natural; por ndo pertencer ao ciclo da cultura, ndo tem nele nenhum
momento integrador. Podemos incluir a Africa no que precede a genuina
cultura e evolugio. A China e a India repousam para si, ndo intervém na
progressdo, mas, no entanto, constituem os pontos de partida para os
processos da historia.

[A p. 218]

O homem foi feito por Deus a sua imagem; ¢ espirito. Por isso, 0 homem
tem de ser o que deve ser; deve realizar a sua determinagao, ser racional. O
espirito ¢ unicamente o que ele de si faz; ¢ atividade de se produzir, de se
apreender.

Unicamente mediante a restauragdo o espirito € o que € segundo a sua
determinacdo. Por conseguinte, o estado em [266] que o homem ainda nao
avancou para a cisao, da qual deve de novo recuperar-se, ¢ um estado
animal, e ndo o do espirito. Somente a crianga, o animal, ¢ inocente; o
homem deve ter culpa. Nao quer isto dizer que ele deva fazer algo de mau;
deve fazer o bem, mas tem de ser culpa sua; na medida em que tera querido
a acdo, a sua vontade esta ai inclusa. A culpa ndo existe somente face a
inocéncia, mas consiste em imputar-se ao individuo o que ele faz, e a
imputagdo sO € possivel no estado de separacdo, da diferenciagdo da
consciéncia. A condicdo da perfeicdo enquanto existente ¢ a condicdo
animal. O homem so6 ¢ espirito porque se conhece, porque chegou a esta
cisdo, a esta oposi¢do, que tem a determinacao mais especifica de ser o bem
e o mal. O facto de o estado de perfeicao, isto ¢, da adequacdao do homem
a0 seu conceito, se expressar como O primeiro tem, mais precisamente, a
determinacdo de que tal ser-adequado do individuo ao seu conceito se deve



pressupor como o verdadeiro, como a substancia, que subjaz ao conceito.
Aquilo a que o homem deve aspirar tem de ser adequado ao seu conceito,
tem de ajustar-se ao espirito. O possivel, o em si do fim, deve ser o
originario; o originario ¢ o que existe no conceito € na ideia em si e para si
e, em seguida, também sé interiormente existe. O interno, o que se poe
como fim, o movente, que dirige todas as manifestagdes para este primeiro,
¢ o originario. A 1inocéncia, a honesta unido do espirito com a sua
determinacdo (com a natureza), ¢ o absolutamente primeiro, o prius da sua
determinacdo, mas nao segundo o tempo. Outra coisa, porém, ¢ o facto de
ele se representar como uma existéncia. O racional passa para a forma, de
modo que dele se fala como de algo existente. O que seja a meta institui-se
na representacdo como a existéncia primeira, da qual os homens
desertaram.

O fundamento do conceito ¢ o imovel, o movente de tudo; para a
representacao religiosa, surge como uma existéncia o que em si € apenas
fundamento interno, fim Gltimo, que o espirito deve primeiro produzir. Para
nos, esta ideia ¢ substancia, o originario [267].

No tocante ao carater africano, ainda nos ndo ¢ conhecido, pois os
europeus ainda ndo penetraram na Africa com suficiente profundidade; a
Africa ¢ uma regifio ainda de nos isolada. Os europeus ndo penetraram
ainda no interior, embora tenham muito trato com os povos que vieram do
interior para a orla costeira. Os Portugueses ¢ que sobretudo se aventuraram
mais pela costa a partir do Sul da Guin€; tentaram converter os povos, mas
com pouco sucesso. Em Mocambique, penetraram, porventura, com maior
profundidade. Também os Holandeses e Franceses estabeleceram colonias
na costa da Senegambia; no estuario do Gambia, no Senegal, houve outrora
uma colonia brandeburguesa, mas que depressa de novo se desvaneceu. Em
tempos mais recentes, ficamos igualmente a conhecer os africanos gracas
aos Ingleses. Os povos que entraram em contacto com a FEuropa
estabeleceram relacdes com os europeus por um lado, por meio da guerra,
por outro, gragas as ligagdes comerciais, mas os principes destes povos
negaram aos europeus um avanco ulterior € monopolizaram o comércio;



deixavam entrar mercadorias, sobretudo armas de fogo e pélvora, mas nao
por meio dos europeus.

[A p. 220]

O homem natural tem, pelo menos, a sensagao de ele se encontrar num
lado e a natureza no outro. O homem ¢ o que ha de mais elevado, o que
domina sobre o natural. O natural deve a ele sujeitar-se; nada ha perante ele.
Ele sabe isso; também nos o sabemos. Mas ndo compreendemos o homem,
o espiritual, na sua imediatidade. Chamamos ao espiritual o divino; pelo
contrario, no homem natural ainda nao teve lugar a cisdao do espirito que €
em si e para si, do espirito finito.

[A p. 221]

A primeira coisa ¢ que este poder, posto no homem, de encantar deste
modo nao se atribui a todo o individuo como tal. Semelhante poder
concentra-se somente em homens individuais, nos sacerdotes, que sao
chefes em povos individuais ou foram pelo rei encarregados e se isolam.
[268]

O seu comportamento surge do modo mais horrifico entre os Tchacas
que, no século xvi, causaram temor ao reino guineense do Congo e também
se viraram contra Mocambique e Habesch. Estes sacerdotes chamam-se
Quitomes. Os Portugueses viveram, com frequéncia, entre eles. Distribuiam
amuletos para protecao contra os animais selvagens e quejandos. Os padres
catolicos, capuchinhos e franciscanos, distribuiram, por seu turno, outros
amuletos... Cavazzi narra que muitos negros foram desmembrados por
animais selvagens, embora trouxessem amuletos; mas os que tinham os seus
teriam escapado saos e salvos.

[A p. 222]

Um outro tipo da mediacdo ¢ através de objetos externos, de que eles
fazem o seu deus e o poder regulador. Tais sdo os feiti¢os; a primeira pedra



que se lhes depara, uma borboleta, um escaravelho, um mar, um rio.
Veneram semelhantes feiticos e atribuem-lhe o poder, despojam-se deste
poder, por conseguinte, [poem-se]| fora do seu espirito. O feitico de uma
regido ¢ um elefante, um tigre, um rio. Encerram o animal numa jaula,
veneram-no, atribuem-lhe o poder absoluto, por conseguinte, deslocam este
para fora da sua consciéncia, ndo o atribuem ao seu espirito. E transferido
para um outro, mas somente para um objeto sensivel, ndo para um espirito
universal.

[A p. 223]

Uma concecdo fundamental ¢ a de que um defunto toma corpo no
Singila e, a partir deste, pronuncia o seu ordculo e as suas ordens. Se um
sacerdote acreditar que um morto nele se incorporou, é-lhe facultado um
poder enorme; exige sempre novas prestacoes de auxilio, alimentos, novos
sacrificios humanos.

[A p. 225]

Os negros nao tém sentimento algum de tristeza sobre esta condicao de
escravatura. Se os escravos negros trabalharam durante todo o dia, sentem-
se perfeitamente satisfeitos e dangcam a noite inteira com oS mais
impetuosos movimentos. [269]

[A p. 228]

Os negros travam muitas guerras, € t€ém-se muitos exemplos de que as
batalhas duraram de cinco a oito dias, de que estiveram frente a frente
homens num total de meio milhdo. Lutaram corajosamente; deveria dizer-se
mais uma carnificina do que uma batalha. Muitas vezes, duzentos mil
homens ficam estacados no local. Uma casualidade € que proporciona a
decisdo de se uma parte foge, e quem for apanhado pelos perseguidores €
morto.



[A p. 228]

No tocante a constitui¢do, esta determina-se, quando de tal se pode em
geral falar, segundo o precedente. Ha muitas tribos; o interior de Africa é
extraordinariamente povoado. Os povos persistem em guerra perpétua uns
com os outros, esforcam-se por fazer prisioneiros € escravos que, em
seguida, consomem. — Ora um povo se sujeita a outro, ora as provincias se
revoltam e se tornam independentes; os Axantis estenderam agora
muitissimo o seu dominio. — A sucessdo no trono ¢ hereditaria — a sucessao
permanece inteiramente na familia; no entanto, ¢ diferente conforme se
segue o irmao, o filho, etc. A sucessao raramente tem lugar de um modo
pacifico; os chefes ou parentes apoderam-se do trono. O derrube violento
das dinastias estd na ordem do dia.

[A p. 229]

Alguns Ingleses penetraram recentemente numa regido onde ndo chegara
ainda qualquer europeu. Um deles pds-se a sombra diante de uma casa e
falou com um negro. Um outro aproximou-se e pediu-lhe uma esmola. O
inglés repeliu-o com indignacdo; o negro que estava sentado a seu lado
disse que se tratava de um homem que tem acesso a todos os grandes, o
carrasco. Chegara do seguinte modo ao seu oficio. Foi-lhe imposto realizar
uma prova da sua arte como demonstragao das suas capacidades. Veio para
casa, feriu o seu irmao, que antes dele fora carrasco, cortou-lhe a cabeca e
recebeu assim o oficio. O verdugo ¢, muitas vezes, o primeiro-ministro €
tem o oficio de cortar a cabega ao rei, quando a colheita ¢ mal sucedida
[270].

[A p. 232]

Hutchinson relata cerimoénias, sobretudo a ablu¢do dos ossos da mae
defunta e dos parentes do rei numa procissdo festiva, a que ele proprio
assiste. Os pocos sdo lavados com sangue humano; o restante sangue das
vitimas que foram para este fim sacrificadas € bebido pelo rei e pelo seu



séquito. Se o rei se lembrar, faz reservar algo para o seu pai defunto, por
isso, apunhala alguém e serve-lhe a sua reserva.

[A p. 233, ap. 12]
Os missionarios contam que esta lei durou cento e vinte anos, € que

conheceram muitas mulheres que tinham arrojado ao rio os seus filhos ou
os ofereceram aos animais selvagens.

O canibalismo é ainda agora um costume entre os Axantis. Aqueles
Ingleses mostraram muitos chefes a cujo respeito se contava que tinham
arrancado o corac¢ao do corpo dos seus inimigos e o tinham comido quente ¢
a sangrar. Acreditam que foram corajosos. Nas festas publicas, distribuem-
se pelo povo carneiros castrados e o rei entretém o seu povo. Por fim, ¢
desmembrado um homem, cuja carne ¢ arrojada ¢ comida vorazmente por
todos os que conseguiram arrebanhar um bocado. Ja basta a propdsito desta
forma primeira e selvagem do homem [271].

(1) Met. A, 2, 982 b.
(2) Ritter, Karl, 1779-1859, fundador da geografia cientifica.
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(*) Do curso de 1824-1825.
(%) Herddoto I, ¢. 33: gOhtaj eonai Spantaj.

(6) Giovanni Antonio Cavazzi, Istorica descrizione dei tre regni Congo, Matamba, Angola,
Bologna 1687. (Citamos segundo a edi¢do de Mildo, 1690.)

() Cavazzi, p. 55.
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(9) T. E. Bowdich, Mission from Cape Coast Castle to Ashantee, Londres 1819, 2 vol.
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