Hegel e l'Idealismo assoluto

1. La vita, le opere e la genesi del pensiero di Hegel

1.1. La vita

    Georg Wilhelm Friedrich Hegel nacque a Stoccarda nel 1770. Studi umanistici, classici greci e latini (che amò molto di meno). L'amore per il mondo greco, in Hegel, aumenterà vieppiù con gli anni, fino a dare esiti veramente determinanti dal punto di vista teoretico. Nel 1788 si iscrisse all'Università di Tubinga, dove studiò per un biennio filosofia e poi per un triennio teologia. L'ambiente accademico tubinghese, sostanzialmente impregnato di mentalità illuministica, non lo entusiasmò e non rispose se non in minima parte alle sue aspettative. Per contro, strinse rapporti di amicizia con compagni di studio destinati a diventare protagonisti di prima grandezza nella cultura tedesca, come Holderlin e Schelling, che esercitarono su di lui un notevole influsso. Lo scoppio della rivoluzione francese (1789) e le sue prime affermazioni produssero una notevole impressione sugli studenti di Tubinga. Hegel ne condivise gli ideali e si narra che insieme a Schelling e a Holderlin abbia preso parte alla cerimonia che celebrava gli ideali rivoluzionari con la simbolica piantagione dell'albero della libertà. Terminati gli studi, Hegel, invece di dedicarsi alla carriera ecclesiastica, scelse l'ingrato mestiere del precettore, dapprima a Berna (dal 1793 al 1796) e poi a Francoforte (dal 1797 al 1799) dove ritrovò Holderlin. In questo periodo egli si dedicò agli studi di storia politica ed economica, ma i suoi interessi teologici restarono vivissimi e le sue meditazioni in materia risultarono molto feconde. Morto il padre nel 1799, grazie all'eredità toccatagli, poté dedicarsi esclusivamente agli studi, e nel gennaio del 1801 si recò a Jena, che allora era l'Università più famosa. Vi avevano insegnato Reinhold e Fichte; Schelling aveva da poco preso il posto di Fichte, e i fratelli Schlegel avevano costituito il primo circolo romantico. A Jena Hegel conseguì la docenza universitaria. Pubblicò il suo primo scritto a stampa intitolato Differenza fra il sistema filosofico di Fichte e quello di Schelling nel 1801, pren dendo posizione a favore di quest'ultimo. Insieme a Schelling, inoltre, pubblicò fra il 1802 e il 1803 il «Giornale critico della filosofia», in cui comparvero importanti suoi saggi. In questo periodo maturò la prima sua grande opera, la Fenomenologia dello Spirito, che terminò nel 1806 (qualcuno dice proprio mentre i cannoni di Napoleone tuonavano vicino a Jena). La vista di Napoleone vittorioso che si recava in ricognizione a cavallo produsse una enorme impressione su Hegel.  Fra il 1812 e il 1816 scrisse e pubblicò la Scienza della logica, che è la sua opera più complessa. Nel 1816 fu chiamato all'Università di Heidelberg, dove restò fino al 1818. Ad Heidelberg pubblicò l'Enciclopedia delle scienze filosofiche in compendio.  Nel 1818 Hegel passò a Berlino dove restò fino al 1831, anno della sua morte. Fu questo il periodo di maggior successo. Le connivenze con il potere politico gli permisero di esercitare addirittura una vera e propria egemonia culturale. A Berlino egli pubblicò solo un'opera: Lineamenti di filosofia del diritto; ma la sua attività fu incessante nella preparazione dei corsi delle sue lezioni, che spaziavano dalla storia all'estetica, dalla religione alla storia della filosofia, e che furono pubblicate dai discepoli dopo la sua morte e restano fra le sue cose più vive. Hegel fu fin da giovane un grande metodico, uno studioso instancabile, tenacissimo, versato in tutti i campi del sapere: fu l'antitesi del genio sregolato di certi Romantici. 

1.2. Gli scritti hegeliani: le opere giovanili  e i capolavori della maturità

    Hegel fu scrittore fecondissimo. Fra i lavori giovanili del periodo di Berna e di Francoforte (1793-1800) spiccano soprattutto gli scritti teologici: La vita di Gesù (1795), Lo spirito del Cristianesimo e il suo destino (1798) A Jena Hegel scrisse (ma lasciò inediti) La costituzione della Germania e il Sistema dell'eticità. Nel 1801 pubblicò la Differenza fra il sistema fichtiano e il sistema schellinghiano. La Fenomenologia dello Spirito (1807) segna una tappa decisiva. Hegel si stacca da Schelling e presenta un tipo di pensiero del tutto originale, dotato di una cifra ormai inconfondibile. Le opere che seguono alla Fenomenologia sono tutte di notevole spicco e segnano i vertici del pensiero hegeliano; esse sono: la Scienza della logica (1812-1816), l'Enciclopedia delle scienze filosofiche in compendio (1817) e i Lineamenti di filosofia del diritto (1821).  Le lezioni, pure pubblicate dai discepoli, recano i seguenti titoli: Lezioni sulla filosofia della storia; Estetica; Lezioni di filosofia della religione e Lezioni sulla storia della filosofia. 

2.2. La realtà come Spirito: preliminare determinazione della nozione hegeliana dello Spirito 

2.2.1. La realtà non è "sostanza "  ma « Soggetto » o « Spirito »

    L'asserto basilare dal quale occorre prendere le mosse per intendere Hegel è che la realtà e il vero non  sono « sostanza» (ossia un essere più o meno irrigidito, come tradizionalmente per lo più si era creduto), ma «Soggetto », vale a dire « Pensiero », « Spirito ». Hegel precisa anche che questa è solo una acquisizione recente, che costituisce una peculiarità propria dei tempi moderni. Si tratta, in effetti, di una acquisizione resa possibile dalla scoperta kantiana dell'«Io penso» e dai vari ripensamenti del Criticismo, e, in particolare, dai contributi dell'Idealismo di Fichte e di Schelling (che, peraltro, Hegel tende stranamente a sminuire o a sottacere a proprio vantaggio). 

2.2.2. Critica a Fichte

    Dire che la realtà non è sostanza ma Soggetto e Spirito significa dire che è «attività», che è «processo», che è «movimento», o, meglio ancora, «automovimento». Fin qui, però, già Fichte in qualche modo si era spinto, come sopra abbiamo visto. Ma Hegel va ancora oltre. Per Fichte l'Io pone se stesso, in quanto è appuntopura attività autoponentesi e oppone (inconsciamente) a sé il non-io, ossia un limite, che poi cerca di superare dinamicamente. Ma, in questo processo, I'Io fichtiano non giunge a compimento, in quanto il limite viene rimosso e allontanato all'infinito, ma mai  interamente  « superato ». Questo infinito, che si può configurare come una retta che procede senza limiti, è, per Hegel, un «cattivo infinito», un «falso infinito», in quanto resta un processo irrisolto, nella misura in cui non raggiunge mai pienamente  il proprio fine o scopo, e l'essere  e il dover essere rimangono perennemente scissi in una sorta di rincorsa senza fine. Di conseguenza, dice Hegel, Fichte non riesce più a restaurare la scissione di Io e non-io, soggetto e oggetto, infinito e finito. Pertanto permane in Fichte una strutturale opposizione o antitesi non superata, che va, invece, superata.

2.2.3. Critica a Schelling

    Un tentativo di superare queste scissioni era già stato fatto da Schelling con la sua filosofia dell'identità, che Hegel, in un primo tempo, considera come un punto di vista più alto di quello di Fichte. Ma la concezione della realtà come identità originaria  di Io e non-io, di soggetto e di oggetto, di infinito e di finito, così come Schelling l'aveva sostenuta, apparve ben presto ad Hegel come vuota e artificiosa, perché in realtà non deduceva né giustificava i suoi contenuti, che presupponeva già dati, e poi li appiattiva sotto il manto di una «indifferenza» o di una «identità» astratta ed estrinseca. Questa concezione apparve ad Hegel come un «dissolvimento di tutto ciò che è differenziato e determinato », come un «precipitare» tutte le differenze «nell'abisso della vacuità», perché essa non era una conseguenza di un coerente svi luppo e quindi non giustificava se medesima. Così si comprende la celebre affermazione della Fenomenologia (che provocò la rottura dell'amicizia fra Hegel e Schelling), secondo cui l'Assoluto schellinghiano è come «la notte in cui tutte le vacche sono nere», e che la filosofia dell'identità di Schelling «è ingenua e fatua». 

2.2.4. La nuova concezione hegeliana dello Spirito come infinito

    La posizione di Hegel risulta, di conseguenza, chiara. Lo Spirito si autoge nera, generando ad un tempo la propria determinazione, e superandola pie namente. Lo Spirito è infinito, non in maniera puramente esigenziale, come voleva Fichte, ma in maniera sempre attuantesi e realizzantesi, come continua posizione del finito e insieme come superamento del finito medesimo. Lo Spirito, in quanto « movimento », produce via via i contenuti de-terminati e quindi negativi (omnis determinatio est negatio, diceva già Spinoza); l'infinito è il positivo che si realizza mediante la negazione di quella negazione che è propria di ogni finito, è il toglimento — e — superamento sempre realizzantesi del finito. Il finito, di per sé preso, ha un'esistenza puramente «ideale» o astratta, nel senso che non esiste di per sé di contro all'infinito o al di fuori di esso: e questo, dice Hegel, costituisce «la proposizione principale di ogni filosofia». Allora, lo Spirito infinito hegeliano è come un circolo, in cui principio e fine coincidono in maniera dinamica, ossia come un movimento a spirale in cui il particolare è sempre posto e sempre dinamicamente risolto nell'universale, l'essere è sempre risolto nel dover essere e il reale è sempre risolto nel razionale.  Questa è la novità che Hegel guadagna e che gli permette di superare nettamente Fichte.  Analogamente si comprende la novità che permette ad Hegel di superare anche Schelling. Lo Spirito non è un unum atque idem come qualcosa che surrettiziamente ed estrinsecamente si impone ad un materiale diverso, ma è un "unum atque idem che si riplasma in figure sempre diverse", e non ripetizione di un qual cosa di identico, privo di reale diversificazione. Lo Spirito hegeliano è quindi una uguaglianza che continuamente si ricostituisce, ossia una unità-che-si-fa proprio attraverso il molteplice. La quiete, in questa concezione, è solo "l'intiero del movimento". La quiete senza movimento sarebbe la quiete della morte, non la vita. Il permanere non è la fissità, che è sempre inerzia, ma è la verità del dileguare. 

2.2.5. Lo Spirito come processo autocreantesi in senso globale

     Per Hegel, tutto ciò che abbiamo detto vale per l'Assoluto, vale anche per ogni singolo momento della realtà (ossia vale per il reale nel suo intero così come nelle sue partl)  perché l'Assoluto hegeliano ha una tale «compattezza» da esigere necessariamente la totalità delle parti, nessuna esclusa. Ogni momento del reale è momento indispensabile  dell'Assoluto, perché Esso si fa e si realizza in ciascuno e in tutti questi momenti, di guisa che ciascun momento diviene assolutamente necessario. Facciamo un esempio, prendendo un bocciolo, il relativo fiore e il frutto che ne deriva. Il bocciolo, nello sviluppo della pianta, è una de-terminazione e quindi una negazione; ma questa determinazione è tolta (ossia superata) dalla fioritura, la quale però, mentre nega questa determinazione, la «invera», in quanto il fiore è la positività del bocciolo. A sua volta, però, il fiore è una de-terminazione, che pertanto implica una negatività, e che viene a sua volta tolta e superata dal frutto; e, in questo processo, ogni momento è essenziale all'altro e la vita della pianta è questo stesso processo che via via pone i vari contenuti, ossia i vari momenti, e via via li supera. Il reale è, dunque, un processo che si autocrea mentre percorre i suoi momenti successivi, e in cui il positivo è appunto il movimento medesimo, che è un progressivo autoarricchimento (da pianta a boccio, da boccio a fiore, da fiore a frutto). 

2.2.6. Il processo triadico dello Spirito in senso «circolare» dialettico

    Ma c'è un altro punto molto importante da rilevare. Hegel sottolinea che il movimento  proprio dello Spirito è il "movimento del riflettersi in se stesso"; è, questo, il senso della «circolarità» di cui sopra abbiamo detto. E in questa «riflessione circolare» Hegel distingue tre momenti: 

1) un primo momento che egli chiama dell'essere «in sé»;

 2) un secondo momento che costituisce l'«essere altro» o «fuori di sé»; 

 3) e un terzo momento che costituisce il «ritorno a sé» o l'«essere in sé e per sé».  

       Il «movimento» o il «processo» autoproduttivo dell'Assoluto ha quindi un ritmo triadico, che si scandisce in un «in sé», in un «fuori di sé», in un «per sé» (o «in sé e per sé»).  Facciamo un esempio particolare, addotto dallo stesso Hegel: «Se [...] l'em brione è in sé  l'uomo, non lo è tuttavia per sé; per sé  lo è soltanto come ragione dispiegata [ ... ] »; e soltanto questa è la sua realtà effettuale. Il seme è in sé  la pianta, ma esso deve morire come seme, e quindi uscire fuori di sé,  al fine di poter diventare, dispiegandosi, la pianta per sé (o in sé e per sé). Hegel parla dell'Assoluto anche come di un circolo di circoli.  Visto come intero, il «circolo~ dell'Assoluto si ritma esso pure nei tre momenti sopra specificati dell'in-sé, del fuori-di-sé e del ritorno-a-sé, e questi tre momenti sono rispettivamente denominati « Idea» , « Natura» , «Spirito»  (in senso forte). L'Idea (che è il Logos e la Razionalità pura e la Soggettività in senso idealistico, come con ampiezza vedremo più avanti) ha in sé il principio del proprio svolgimento e, in funzione di questo, prima si obiettiva e si fa natura «alienandosi», e poi, superando questa alienazione, perviene a sé medesima.  Perciò Hegel può ben dire che lo Spirito è l'Idea che si realizza e si contempla mediante il proprio sviluppo.     Così stando le cose ben si comprende la triplice distinzione della filosofia hegeliana in 1) «logica», 2) «filosofia della natura», 3) «filosofia dello Spirito»,. Ecco uno schema:



 

2.2.7. Alcuni corollari essenziali del pensiero hegeliano

  Nella Filosofia del diritto Hegel ha scritto: «tutto ciò che è reale è razionale e tutto ciò che è razionale è reale». Questo significa che l'idea non è separabile dall'essere reale e dall'effettuale, ma che il reale o l'effettuale è lo stesso svilup parsi dell'idea, e viceversa. Hegel, per attenuare il sapore di paradosso delle sue affermazioni (le cui implicanze vedremo più oltre) ha spiegato che questo suo asserto dice in modo filosofico la stessa cosa che si dice in religione quando si afferma che esiste un governo divino del mondo, e quindi che ciò che accade è voluto da Dio, e che Dio è quanto di più reale esista. Lo stesso significato ha l'asserto che «essere e dover essere coincidono»: ciò che è, è ciò che doveva essere, perché tutto ciò che è è appunto momento dell'Idea e del suo svilupparsi (ciò che accade è sempre ciò che meritava che accadesse). 

    Dunque è chiaro anche il senso del cosiddetto « panlogismo» hegeliano, ossia l'affermazione che « tutto è pensiero »,tutto è cioè razionale in quanto è determinazione di pensiero.  Questo asserto, spiega Hegel corrisponde a quello degli antichi che dicevano che il Nous (ossia l'Intelligenza) governa il mondo. 

2.2.8. Il «negativo» riguadagnato come momento dialettico che porta lo Spirito 
al positivo
 

    Resta un ultimo punto da chiarire: l'importanza che gioca il «negativo» nella concezione hegeliana dello Spirito.  La vita dello Spirito non è quella che schiva la morte, ma quella che «sopporta la morte e in essa si mantiene».     Lo Spirito «guadagna la sua verità solo a patto di ritrovare sé nell'assoluta devastazione». 

2.3. La dialettica come legge suprema del reale e come procedimento del  
pensiero filosofico 

2.3.1. Il metodo che rende possibile la conoscenza dell'Assoluto

La concezione hegeliana della realtà e dello Spirito nasce dalla visione romantica, ma la porta a compimento, e così la conchiude e quindi la supera. Lo « Streben »  infinito (ossia il « tendere ») romantico mediante il concetto hegeliano dello Spirito come «movimento-del-riflettersi-su-se-stesso» viene risolto e inverato in senso positivo, perché viene riscattato dalla sua indeterminatezza, venendo a coincidere con l'autorealizzarsi e l'autoconoscersi dello Spirito medesimo. Hegel polemizza vivacemente contro la pretesa romantica di cogliere immediatamente l'Assoluto. Per Hegel, il coglimento della verità è «assolutamente condizionato dalla mediazione » ed è « falso che ci sia un sapere immediato, un sapere privo di mediazione». I Romantici hanno ragione nell'affermare la necessità di spingersi oltre i limiti propri dell'attività dell'«intelletto» che, con i suoi procedimenti analitici o con le sue tecniche deduttive, non sa andare oltre il finito e quindi non può cogliere la realtà e il vero che sono l 'infinito.  Ma l'infinito non si coglie col sentimento, con l'intuizione o con la fede, che sono alcunché di non scientifico. 

    Occorre, dunque, trovare un «metodo» che renda possibile la conoscenza dell'Assoluto, appunto in modo « scientifico ». Il compito che Hegel assegna a se stesso nei confronti dei Romantici o dei precedenti Idealisti è quindi quello di «operare l'innalzamento della filosofia a scienza» mediante la scoperta e l'applicazione di un «nuovo metodo». Questo metodo, capace di portare al di là dei limiti dell'«intelletto» al punto da garantire la conoscenza «scientifica» dell'infinito (del reale nella sua totalità) Hegel lo trova nella dialettica. La dialettica diventa, dunque, lo strumento con il quale il nostro filosofo dà forma agli informi moti romantici .

2.3.2. Differenze fra la dialettica hegeliana e quella classica dei Greci
  Gli antichi, dice Hegel, hanno fatto un grande passo sulla via della scientificità, in quanto hanno saputo elevarsi dal particolare all'universale. Platone aveva mostrato la decettività (ingannevolezza) della conoscenza sensibile come mera «opinione» e si era elevato al mondo delle Idee e Aristotele aveva additato la via per riportare ogni cosa particolare al concetto universale. Tuttavia, per Hegel, le Idee platoniche e i concetti aristotelici sono rimasti, per così dire, bloccati in una rigida quiete e quasi solidificati. Ma, poiché la realtà è divenire, è movimento e dinamicità, è evidente che la dialettica, per essere strumento adeguato, dovrà essere riformata in questo senso. Bisogna, dunque, imprimere movimento alle essenze e al pensiero universale già scoperto dagli Antichi. «Mediante siffatto movimento — scrive Hegel —  i puri pensieri divengono concetti e soltanto allora sono ciò che essi veramente sono: automovimenti, circoli [...] essenze spirituali. Questo movimento delle essenze pure costituisce in generale la natura della scientificità». 

2.3.3. La struttura triadica del processo dialettico
    Il cuore della dialettica diviene, così, il movimento. Il motivo ci è ormai chiaro, giacché sappiamo che il movimento è la natura stessa dello Spirito, e il movimento è il «permanere del dileguare», il cuore del reale: un movimento circolare  o movimento a spirale con ritmo triadico. I momenti del moto dialettico sono generalmente indicati coi termini 1) «tesi», 2) «antitesi» e 3) «sintesi », ma in maniera semplificata, perché Hegel li usa poche volte e preferisce un linguaggio molto più complesso e più articolato.     1)Il primo momento è detto da Hegel «il lato astratto o intellettivo », 2) il secondo momento è detto invece «il lato dialettico [in senso stretto] o negativamente razionale  », 3) il terzo momento è detto «il lato speculativo o positivamente razionale».     Esaminiamo in modo dettagliato questi tre punti. 

2.3.4. Il primo momento della dialettica (tesi)

    L'intelletto è sostanzialmente la facoltà che astrae concetti determinati e che si ferma alla determinazione dei medesimi. Esso distingue, separa e de-finisce, irrigidendosi in queste separazioni e de-finizioni, che ritiene in qualche modo de finitive. Scrive Hegel nella Grande Enciclopedia: « L'attività dell'intelletto consiste in generale nel conferire al suo contenuto la forma dell'universalità e, precisa mente, I'universale posto dall'intelletto è un universale astratto che, come tale, viene tenuto saldamente contrapposto al particolare…».     La potenza astrattiva dell'intelletto è mirabile e grande, ed Hegel non lesina elogi nei confronti dell'intelletto, in quanto è la potenza che scioglie e distacca dal particolare ed eleva all'universale. Quindi la filosofia non può fare a meno dell'intelletto e della sua opera, e deve, anzi, incominciare proprio dal lavoro dell'intelletto .     Tuttavia, I'intelletto come tale fornisce una conoscenza inadeguata, che resta rinchiusa nel finito  (o, al massimo, si spinge al «falso infinito»), nell'astratto irrigidito, e di conseguenza rimane vittima delle opposizioni che esso stesso crea distinguendo e separando. Il pensiero filosofico deve dunque andare oltre i limiti dell'intelletto.

2.3.5. Il secondo momento della dialettica (antitesi)
    L'andare oltre i limiti dell'intelletto è peculiarità della «Ragione», la quale ha un momento «negativo» e uno «positivo». Il momento negativo, che è quello che Hegel chiama «dialettico» in senso stretto (dato che dialettica in senso lato sono tutti e tre i momenti che stiamo descrivendo), consiste nello smuovere la rigidità dell'intelletto e dei suoi prodotti. Ma il fluidificare i concetti dell'intelletto comporta il venire alla luce di una serie di contraddizioni e di opposizioni di vario genere, che erano soffocate nel I'irrigidimento dell'intelletto. Ogni determinazione dell'intelletto viene in tal modo a rovesciarsi nella determinazione contraria (e viceversa). Il concetto di «uno», non appena venga smosso dalla sua astratta rigidezza, richiama quello di « molti » e mostra uno stretto nesso con esso (non possiamo pensare in maniera rigorosa e adeguata l'uno senza il nesso che lo connette con i molti) e così dicasi per i concetti di «simile» e «dissimile», di «uguale» e « disuguale », di « particolare » e « universale », di « finito » e « infinito », e così via. Anzi, ciascuno di questi concetti dialetticamente considerati sembra addirittura «rovesciarsi» nel proprio opposto e quasi «dissolversi» in esso.     Pertanto scrive Hegel: la dialettica «è questo immanente oltrepassare…Ogni finito è il superare se stesso». Hegel ha cura di rilevare che il momento dialettico non è affatto una prerogativa del pensiero filosofico, ma è presente in ogni momento della realtà. «Tutto ciò che ci circonda può essere pen sato come un esempio della dialettica. Noi sappiamo che ogni finito, invece di essere un termine fisso e ultimo, è piuttosto mutevole e transeunte, e questo non è altro che la dialettica del finito, mediante la quale il finito, in quanto in sé è l'altro da sé, viene spinto anche oltre quello che è immediatamente e si rovescia nel suo opposto». Il negativo che emerge nel momento dialettico consiste, in generale, nella «manchevolezza» che ciascuno degli opposti rivela quando si misura con l'altro. Ma proprio questa «manchevolezza» si rivela come la molla che spinge, oltre l'opposizione, ad una superiore sintesi, che è il momento speculativo, ossia il momento culminante del processo dialettico. 

2.3.6. Il terzo momento della dialettica o momento speculativo (sintesi)

    Il momento «speculativo» o «positivamente razionale» è quello che coglie l'unità delle determinazioni contrapposte, ossia il positivo che emerge dalla risoluzione degli opposti (la sintesi degli opposti). «L'elemento speculativo nel suo vero senso» scrive Hegel è «ciò che contiene in sé come superate quelle opposizioni a cui si ferma l'intelletto (e quindi anche l'opposizione tra soggettivo  e oggettivo)  e proprio così mostra di essere come concreto e come totalità».     La dialettica, come la realtà in generale, e quindi il vero, è questo movimento circolare . 

2.4. La dimensione dello «speculativo», il significato dell'«aufheben» e la 
«proposizione speculativa» 

2.4.1. Il momento «speculativo»  come novità della dialettica hegeliana
    Il momento dello « speculativo » è la riaffermazione del positivo che si realizza mediante la negazione del negativo proprio delle antitesi dialettiche .     Se prendiamo ad esempio il puro stato di innocenza, questo rappresenta un momento (tesi) che l'intelletto irrigidisce in sé e a cui contrappone come antitesi la conoscenza e consapevolezza del male, che è negazione dello stato di innocenza (la sua antitesi); ora, la virtù è esattamente la negazione del negativo della antitesi (il male) e il recupero del positivo dell'innocenza ad un più alto livello, che è reso possibile solo passando attraverso la negazione della rigidità che le era propria, e quindi passando attraverso l'antitesi, che in tal modo acquista valore positivo nella misura in cui spinge a togliere quella rigidità. Il momento speculativo è quindi un «superare» nel senso che è ad un tempo un «togliere-e-conservare».

2.4.2. Il momento «speculativo» come «superamento» nel senso di «toglimento       e-conservazione» dei precedenti momenti 

    Hegel usa i termini, diventati molto famosi e addirittura tecnici, «aufheben» (superare) e «Aufhebung» (superamento) per esprimere il momento «speculativo». Ecco le sue stesse spiegazioni in merito, che si leggono nella Grande Enci clopedia: «Aufheben da un lato vuol dire togliere, negare, e in tal senso diciamo ad esempio che una legge, un'istituzione ecc. sono soppresse, superate (aufgehoben). D'altra parte però aufheben significa anche conservare, e in questo senso diciamo che qualcosa è ben conservato mediante l'espressione: wohl aufgehoben. Quest'ambivalenza dell'uso linguistico del termine, per cui la stessa parola ha un senso negativo ed uno positivo non deve essere considerata casuale, né addirittura se ne deve trarre motivo di accusa contro il linguaggio, come se fosse causa di confusione; al contrario, in quest'ambivalenza va riconosciuto lo spirito speculativo della nostra lingua che va al di là del la semplice alternativa "o-o" propria dell'intelletto»     Lo speculativo costituisce il vertice cui perviene la ragione, la dimensione dell'Assoluto.

2.4.3. La «proposizione» o «giudizio» nel senso tradizionale e nel nuovo senso       speculativo 

   Secondo  Hegel, le proposizioni filosofiche debbono essere « proposizioni speculative» e non giudizi formati da un soggetto cui viene attribuito un predicato nel senso della logica tradizionale. La proposizione che esprime il giudizio in senso tradizionale, infatti, esprime un tipo di giudizio operato dall'intelletto, e quindi presuppone un soggetto già  bello e fatto cui vengono attribuiti ab extrinseco dei predicati come sue proprietà o accidenti, predicati che sono essi pure già belli e fatti nella nostra rappresentazione (sulla base degli schemi con cui l'intelletto procede). Questa operazione del congiungere un predicato ad un soggetto è dunque «esteriore». Al contrario, la «proposizione speculativa» dovrà essere tale da non presupporre la rigida distinzione di soggetto e di predicato, e quindi dovrà essere, per così dire, plastica. L'«è» della copula, allora, esprimerà il movimento dialettico con cui il soggetto trapassa nel predicato. Facciamo un esempio. Quando pronunciamo la proposizione: «il reale è razionale» in senso hegeliano (speculativo), intendiamo non (come nella vecchia logica) che il reale è il soggetto stabile consolidato (sostanza) e il razionale è il predicato (ossia l'accidente di quella sostanza), ma, al contrario, che «l'universale esprime il senso del reale». Pertanto il soggetto passa nel predicato stesso (e viceversa). La proposizione in senso speculativo verrebbe quindi a dire che il reale si risolve nel razionale e il predicato viene ad essere, così, elemento altrettanto essenziale della proposizione quanto lo è il soggetto.. Anzi, nella proposizione speculativa soggetto e predicato si scambiano reciprocamente le parti in modo da costituire appunto una identità dinamica. E infatti Hegel formula in modo completo la proposizione sopra menzionata come segue: « ciò che è reale è razionale; ciò che è razionale è reale », dove ciò che prima era sog getto diviene predicato e viceversa (la proposizione si reduplica dialetticamente). 

La Fenomenologia dello Spirito

3.1. Significato della Fenomenologia dello Spirito

3.1.1 Il problema del passaggio dalla coscienza comune alla Ragione

    L'uomo, nel momento in cui filosofa, si innalza ben al di sopra della coscienza comune e la sua coscienza si eleva all'altezza della pura ragione, e che si pone in una prospettiva assoluta (ossia che guadagni il punto-di-vista-dell'assoluto). E "per costruire l'assoluto nella coscienza", bisogna negare e superare le finitezze della coscienza, ed elevare in tal modo l'io empirico a Io trascendentale, a Ragione e Spirito. Ma tutto questo non può avvenire ex abrupto, ossia di colpo. Hegel, per la verità, ha condannato drasticamente il « problema del metodo » come da Cartesio fino allo stesso Kant era posto; non può esserci una «introduzione» al filosofare (come pretendeva il vecchio problema del metodo) che non sia già filosofare, una introduzione alla scienza che non sia già scienza. Pretendere di elaborare una introduzione alla filosofia che preceda la filosofia sarebbe —argomenta argutamente Hegel—come pretendere di voler imparare a nuotare prima di entrare in acqua. Tuttavia Hegel è convinto che il passaggio dalla coscienza comune alla coscienza filosofica debba avvenire in modo mediato e non in modo romanticamente immediato, e quindi anche Hegel ammette che ci sia una sorta di «introduzione alla filosofia». Naturalmente, sarà una «introduzione» al filosofare, che è già essa stessa un filosofare.

3.1.2. Il passaggio dalla coscienza finita all'Assoluto

    Si può dire che nella Fenomenologia,  intesa come la via che porta all'Assoluto, l'uomo risulta coinvolto non meno dell'Assoluto medesimo. Infatti non esiste, nell'orizzonte hegeliano, il finito «staccato» dall'infinito, il particolare «separato» dall'universale, e quindi l'uomo non è staccato e separato dall'Assoluto, ma ne è parte strutturale e determinante, perché l'Infinito hegeliano è l'infinito-che-si-fa-mediante-il-finito, e l'Assoluto è «l'essere che è eternamente rientrato in sé dall'essere altro». Dunque, si tratta di una «introduzione» o di una propedeutica che costituisce un momento, oltre che della vita umana, altresì della vita dell'Assoluto: la «fenomenologia dello Spirito» è la via che conduce la coscienza finita all'Assoluto infinito, la quale coincide con la via che l'Assoluto ha percorso e percorre per giungere a sé medesimo (il rientrare in sé dall'essere-altro). Dunque, la Fenomenologia segna un passaggio necessario, scientifico, come sopra dicevamo, e la sua metodologia non potrà essere se non la più rigorosa metodologia scientifica, ossia la dialettica.

3.1.3. La «Fenomenologia» come storia della coscienza dell'individuo e storia dello Spirito  

   Il termine deriva dal greco phainómenon, che significa il manifestarsi o l'apparire, e quindi vuol dire scienza dell'apparire e del manifestarsi. Questo apparire è  l'apparire dello Spirito stesso a differenti tappe, che, a partire dalla coscienza empirica, via via sale a livelli sempre più alti. La fenomenologia, dunque, è la scienza dello Spirito che appare nella forma dell'essere determinato e dell'essere molteplice e che in una  serie successiva di « figure», ossia di momenti dialetticamente collegati fra loro, giunge al Sapere assoluto.   Nella Fenomenologia dello Spirito, come risulta  evidente da quanto si è detto, vi sono come due piani che si intersecano e si giustappongono:

      1)  c'è il piano costituito dalla via percorsa dallo Spirito per giungere a sé attraverso tutte le vicende della storia del mondo, che per Hegel è la via attraverso cui lo Spirito si è realizzato e si è conosciuto; 

     2) ma c'è anche il piano che è proprio del singolo individuo empirico che deve ripercorrere quella stessa via e appropriarsela. 

     La storia della coscienza dell'individuo non può pertanto essere altro che il ripercorrere la Storia dello Spirito. L'introduzione fenomenologica alla filosofia è il ripercorrere questa strada. Scrive Hegel: «il singolo deve ripercorrere i gradi di formazione dello Spirito universale, anche secondo il contenuto, ma come figure dello Spirito già deposte, come gradi di una via già tracciata e spianata». 

3.2. La trama e le «figure» della Fenomenologia

3.2.1. Le tappe dell'itinerario fenomenologico

    Lo Spirito che si determina e appare è la coscienza nel senso lato del termine, che vuol dire consapevolezza di qualcosa d'altro (interno o esterno che sia e di qualunque genere sia). Coscienza indica sempre un rapporto determinato di un «io» e di un «oggetto», una relazione soggetto-oggetto. L'opposizione soggetto-oggetto è dunque caratteristica distintiva della coscienza.

     Ora, l'itinerario della Fenomenologia consiste nella progressiva mediazione di questa opposizione fino al suo totale superamento.     Lo scopo che Hegel persegue nella Fenomenologia è il toglimento della scissione di coscienza e oggetto, e la dimostrazione che l'oggetto non è altro che il «sé» della coscienza, cioè autocoscienza: quella Autocoscienza che da Kant in poi era diventata il centro della filosofia, e che Hegel cerca di fondare scientificamente, traendone, ad un tempo, le conseguenze ultimative.     L'itinerario fenomenologico, in modo riassuntivo, percorre le seguenti tappe: 1) Coscienza (in senso stretto), 2) Autocoscienza, 3) Ragione, 4) Spirito, 5) Religione, 6) Sapere assoluto. La tesi di Hegel è che ogni coscienza è auto coscienza; a sua volta, l'autocoscienza si scopre come Ragione; infine, la Ragio ne si realizza pienamente come Spirito, che, tramite la Religione, nel Sapere assoluto raggiunge il suo vertice. Ognuna di queste tappe è costituita di differenti momenti o « figure ». Hegel presenta ciascuno dei singoli momenti o ciascuna delle singole figure in modo tale da far vedere che la sua de-terminatezza è inadeguata, e che, quindi, costringe a passare al suo opposto; questo supera il negativo del precedente, ma, a sua volta, sia pure a più alto livello, si mostra esso pure de-terminato, e quindi inadeguato, e costringe a passare oltre, e così via, secondo il ritmo della dialettica.

3.2.2. La prima tappa: la Coscienza  (certezza sensibile, percezione e intelletto)

    La tappa iniziale è costituita dalla «Coscienza», intesa in senso gnoseologico (e quindi nella sua accezione più ristretta) che è quel tipo di coscienza che guarda e conosce il mondo come altro da sé e indipendente da sé. Essa si dispiega nei tre momenti successivi: a) della certezza sensibile, b) della percezione, c) dell'intelletto. Ciascuno di questi porta dialetticamente all'altro.

     a) Nel momento della sensazione il particolare appare come verità; ma tosto esso appare come autocontraddittorio, e al punto che, per comprendere il particolare, bisogna passare al generale.

     b) Nel momento della percezione l'oggetto parrebbe essere la verità; ma anch'esso è contraddittorio perché risulta uno e molti, ossia un oggetto con molte  proprietà ad un tempo.

     c) Nel momento dell'intelletto l'oggetto appare come un «fenomeno», il quale è prodotto di forze e di leggi: e qui il sensibile si risolve nella forza e nella legge, che sono appunto opera dell'intelletto; così, la coscienza giunge a comprendere che l'oggetto dipende da qualcos'altro, ossia dall'intelletto, e dunque (in qualche modo) da sé medesima (I'oggetto si risolve nel soggetto). In tal modo la coscienza diventa auto-coscienza (sapere di sé).

3.2.3. La seconda tappa: I'Autocoscienza (dialettica di padrone-servo, 

                                                                 Stoicismo-Scetticismo e Coscienza infelice)

    La seconda tappa dell'itinerario fenomenologico è costituita dalla «Autocoscienza» che, attraverso i singoli momenti, impara a sapere che cosa essa sia propriamente. L'autocoscienza si manifesta, dapprima, come caratterizzata dall'appetito e dal desiderio, ossia come tendenza ad appropriarsi delle cose e a far dipendere tutto da sé, a «togliere l'alterità che si presenta come vita indipenden te». Dapprima l'autocoscienza esclude da sé astrattamente ogni alterità, considerando l"«altro» come inessenziale e negativo. Ma subito deve uscire da questa posizione perché si scontra con altre autocoscienze, e di conseguenza nasce in maniera necessaria «la lotta per la vita e per la morte», attraverso la quale sol tanto l'autocoscienza si realizza (esce dall'astratta posizione dell'in sé e diviene per se. In effetti, secondo Hegel, ogni autocoscienza ha bisogno strutturalmente dell'altra e la lotta non deve aver come esito la morte di una delle due, ma il soggiogamento di una all'altra.     

a) Nasce, così, la distinzione tra «padrone» e «servo», con la conseguente «dialettica», che Hegel descrive in pagine divenute famosissime, sulle quali soprattutto i Marxisti hanno più volte richiamato l'attenzione, e che sono effettivamente fra le più profonde della Fenomenologia. Il «padrone» ha rischiato nella lotta il suo essere fisico e nella vittoria è diventato, di conseguenza, padrone. Il «servo» ha avuto timore della morte e, nella sconfitta, per aver salva la vita fisica, ha accettato la condizione di schiavitù ed è diventato come una «cosa» dipendente dal padrone. Il padrone usa il servo e lo fa lavorare per sé, limitandosi a «godere» delle cose che il servo fa per lui. Ma, in questo tipo di rapporto, si sviluppa un movimento dialettico, che finirà col portare al rovesciamento delle parti. Infatti il padrone finisce col diventare « dipendente dalle cose» da indipendente quale era, perché disimpara a fare tutto ciò che fa il servo, mentre il servo finisce per diventare indipendente dalle cose, facendole. Inoltre il padrone non può realizzarsi pienamente come autocoscienza, perché lo schiavo, ridotto a cosa, non può rappresentare il polo dialettico con cui il padrone possa adeguatamente confrontarsi (è stato notato giustamente che essere solamente un padrone è molto meno che essere una persona autocosciente); invece lo schiavo ha nel padrone un polo dialettico tale, che gli permette di riconoscere in lui la coscienza, perché la coscienza del padrone è quella che comanda e il servo fa quello che il padrone comanda. La potenza dialettica dirompente del lavoro è, così, da Hegel perfettamente individuata. La coscienza servile, dice Hegel, «proprio nel lavoro, dove sembrava che essa fosse un significato estraneo », ritrova se medesima e si avvia a trovare il significato proprio.     Ma l'autocoscienza giunge a piena consapevolezza solo attraverso le successive tappe b) dello Stoicismo, c) dello Scetticismo, d) della Coscienza infelice.

     b) Lo « Stoicismo » rappresenta la libertà della coscienza la quale, riconoscendosi come pensiero, si pone al di sopra della signoria e della schiavitù, che sono per gli Stoici dei meri «indifferenti». Ma lo Stoicismo, volendo liberare l'uomo da tutti gli impulsi e da tutte le passioni, lo isola dalla vita e di conseguenza, secondo Hegel, la sua libertà resta astratta, si ritrae entro sé e non supera l'alterità.

     c) Lo Stoicismo trapassa dialetticamente nello «Scetticismo», il quale trasforma il distacco dal mondo in un atteggiamento di negazione del mondo. Ma lo Scetticismo, negando tutto ciò che la coscienza prendeva per certo, svuota, per così dire, l'Autocoscienza e la porta all'autocontraddizione e alla scissione di sé con sé: infatti l'autocoscienza scettica nega le cose stesse che è costretta a fare, e viceversa: nega la validità della percezione e percepisce, nega la validità del pensiero e pensa, nega i valori dell'agire morale eppure agisce secondo questi.

     d) La caratteristica della scissione, implicita nell'autocontraddizione dello Scetticismo, diventa esplicita nella «Coscienza infelice», che è la coscienza di sé come «duplicata» o «sdoppiata» e «ancora del tutto impigliata nella contraddizione». I due lati dello sdoppiamento sono l'aspetto immutabile e l'aspetto mutevole; il primo è fatto coincidere con un Dio trascendente, il secondo con l'uomo. La Coscienza infelice (bimondana) è il tratto che, secondo Hegel, caratterizza soprattutto il Cristianesimo medievale. Questa coscienza ha solo «una infranta coscienza di sé», perché cerca il suo oggetto in ciò che è solo in un al di là  irraggiungibile: essa è collocata in questo mondo, ma è tutta rivolta all'altro (irraggiungibile) mondo: ogni accostamento alla Divinità trascendente significa (per la Coscienza infelice) una propria mortificazione e un sentire la propria nullità. Il superamento del negativo che è proprio di questa scissione , porta ad una superiore sintesi, la quale si realizza sul piano della «Ragione». 

3.2.4. La terza tappa: la Ragione

    La «Ragione» nasce nel momento in cui la Coscienza acquisisce «la certezza di essere ogni realtà». E questa la posizione propria dell'Idealismo.     Le tappe fenomenologiche della Ragione (o dello Spirito che si manifesta come Ragione) sono le progressive tappe dialettiche dell'acquisizione di questa certezza di essere ogni cosa, ossia dell'acquisizione dell'unità di pensare e di essere. Ora la Coscienza come Ragione sa di essere unità di pensiero e di essere e le nuove tappe a questo livello consistono nel verificare appunto questa certezza. E così si hanno le tre tappe: A) della «Ragione che osserva la natura», B) della «Ragione che agisce», e C) della «Ragione che acquisisce la Coscienza di essere Spirito».

     A) La «Ragione-che-osserva-la-natura» è costituita dalla scienza della natura, la quale si muove fin da principio sul piano della consapevolezza che il mondo è penetrabile dalla ragione, ossia è razionale. Hegel scrive: «La ragione cerca il suo A ltro, sapendo che in ciò essa non possiederà nient 'altro che se stessa; essa cerca soltanto la sua propria infinità». Dunque, per poter-trovare-se-stessa-nel-suo-Altro la Ragione deve superare il momento «osservativo» e passare al momento «attivo», ossia alla sfera morale. 

    B) La « Ragione-che-agisce » ripete a più alto livello (cioè a livello di certezza di essere ogni cosa) il momento dell'autocoscienza. L'itinerario della Ragione attiva consiste nell'iniziare a realizzarsi, dapprima, come individuo per elevarsi, alfine, all'universale, superando i limiti dell'individualità e raggiungendo la superiore unione spirituale degli individui. Le tappe di questo processo sono indicate da Hegel nella «figure»: a) del l'uomo che ricerca la felicità nel piacere e nel godimento (come, ad esempio, nel primo Faust di Goethe), b) dell'uomo che segue la legge del cuore individuale (come nel sistema di Rousseau), c) della virtù e dell'uomo di virtù, ma in maniera ancora astratta (come avviene ad esempio in quei personaggi che vorrebbero riformare il mondo, ma che per la loro astrattezza falliscono, come Don Chisciotte e Robespierre).

     C) La Ragione, sintesi dei due momenti precedenti, è data dall'autocoscienza che supera la sua opposizione rispetto agli altri e al corso del mondo, trovando in questi il proprio contenuto. Anche questa fase si realizza in tre momenti successivi: a) quello rappresentato dall'uomo votato interamente all'opera che compie, b) quello della ragione legislatrice e c) quello della ragione esaminatrice o critica delle leggi. Come momento conclusivo l'Autocoscienza, in questa fase, scopre che la sostanza etica non è altro se non ciò in cui essa è già immersa: è l'ethos della società e del popolo in cui vive. 

3.2.5. La Quarta Tappa: lo Spirito

    La Ragione-che-si-realizza-in-un-popolo-libero e nelle sue istituzioni è la Coscienza che si riunisce intimamente alla propria "sostanza etica", e questo è ormai lo Spirito. Lo Spirito è l'individuo che costituisce un mondo quale si realizza nella vita di un popolo libero. Lo Spirito è dunque l'unità della Autocoscienza «nella perfetta libertà e indipendenza» e insieme nella loro opposizione «mediata». Lo Spirito è «Io che è Noi, Noi che è Io». Non capirebbe neppure una parola di ciò che dice Hegel chi non tenesse con tinuamente presente questa dimensione intersoggettiva, sociale, dello Spirito.     E chiaro, di conseguenza, che, per tutto il corso del restante itinerario fenomenologico, le «figure» diventano «figure di un mondo», tappe della storia, che ci mostrano lo Spirito «alienato nel tempo» e che attraverso questa alienazione si realizza e si ritrova e, alla fine, si autoconosce. Le tappe fenomenologiche dello «Spirito» sono: A) lo Spirito in sé come eticità (come si esprime in maniera paradigmatica nel mondo greco-romano); B) lo Spirito che si estrania da sé (che si scinde nelle contraddizioni, come avviene, ad esempio, nell'Illuminismo e nella Rivoluzione francese che finisce nel Terrore); C) lo Spirito che riacquista certezza di sé. 

3.2.6. La quinta tappa: la Religione
     Nella Religione e nelle sue differenti manifestazioni lo Spirito prende coscienza di se medesimo « ma soltanto dal punto di vista della coscienza che è consapevolezza dell'essenza assoluta» e non ancora come autocoscienza assoluta dell'Assoluto stesso, che sarà il punto di vista del Sapere assoluto.     Si può anche dire che la Religione è l'autocoscienza dell'Assoluto, ma ancora non perfetta, ossia nella forma della rappresentazione e non del concetto.     La forma più alta di religione per Hegel è il Cristianesimo, e nei dogmi fondamentali del Cristianesimo egli vede i concetti cardine della propria filosofia: l'Incarnazione, il Regno dello Spirito e la Trinità esprimono il concetto di Spirito che si aliena per autopossedersi e che nel suo essere altro mantiene l'eguaglianza di sé con sé, operando la sintesi suprema degli opposti. 

3.2.7. La tappa conclusiva: il Sapere assoluto

    Il superamento della forma di conoscenza «rappresentativa» propria della Religione porta, infine, al puro concetto e al Sapere assoluto, ossia al sistema della scienza, che Hegel esporrà nella «logica», nella «filosofia della Natura» e nella «filosofia dello Spirito». 

4. La logica

4.1. La nuova concezione della logica

4.1.1. La logica hegeliana va oltre la logica formale e oltre la logica trascendentale.

    La Fenomenologia ci ha portati dal punto di vista del sapere della coscienza empirica al punto di vista di Sapere assoluto. Retrospettivamente considerate, le varie tappe e «figure» della fenomenologia non sono ancora «la scienza compiuta in tutta la sua verità».  Sul piano del Sapere assoluto è tolta ogni differenza fra «certezza» (che implica sempre un elemento di soggettività) e «verità» (che è sempre oggettività), fra «sapere» come forma e «sapere» come contenuto.  Il sapere assoluto è esattamente questa coincidenza assoluta di forma e di contenuto e la Logica inizia e si svolge interamente su questo piano definitivamente guadagnato dalla Fenomenologia.     Per conseguenza, la logica hegeliana diventa qualcosa di totalmente nuovo rispetto alla logica della tradizione aristotelica. Né poteva essere diversamente, dopo la rivoluzione kantiana e i conseguenti sviluppi idealistici di Fichte e di Schelling.     Dunque, la logica di Hegel non è un puro «organon», un puro «strumento» o «metodo» nel senso in cui lo era la logica formale. Ma non è neppure una logica trascendentale in senso kantiano, giacché questa si muove nell'ambito di una forma di fenomenismo (sia pure trascendentale). La logica è proposta da Hegel in senso «speculativo», ossia come una logica che arriva alle verità ultimative.     Si potrebbe dire che la logica di Hegel è lo studio della struttura dell'intero: Hegel stesso parla espressamente di «impalcatura dell'intero». Ma queste espressioni vanno intese in un senso dinamico: ossia nel senso che la logica è lo strutturarsi, o, meglio ancora, l'auto-strutturarsi  dell'impalcatura dell'intero. 

4.1.2. La logica hegeliana come «filosofia prima» (metafisica in senso idealistico) 

    La tesi di fondo della logica hegeliana è che «pensare» e «essere» coincidono e che, pertanto, la logica coincide con l'ontologia (ossia con la metafisica).  Già il vecchio Parmenide diceva: «sono la stessa cosa il pensare e l'essere»; e proprio questa è la posizione di Hegel, nell'unico senso, però, che dopo  la rivoluzione kantiana era possibile: e cioè nel senso che è il pensiero stesso che, nel suo procedere, realizza se medesimo e il proprio contenuto (realizzando sé, realizza eo ipso  il proprio contenuto).

    La logica hegeliana è una «filosofia prima» (in senso aristotelico) e quindi una « teologia » o (come abbiamo già detto) una grandiosa « metafisica ». Hegel biasima Kant per aver negato la possibilità di costruire una metafisica come scienza: per Hegel, infatti, «un popolo senza metafisica è come un tempio senza altare».  Le diverse categorie attraverso le quali la sua logica via via si sviluppa, possono essere riguardate come successive definizioni dell'Assoluto. Dalla prima triade, su su fino alle triadi più elevate, noi non abbiamo altro che «definizioni più determinate e più ricche» dell'Assoluto medesimo. Ogni categoria che si svolge triadicamente costituisce un anello via via più ampio della spirale. Insomma: la logica hegeliana può essere rappresentata come un dire la medesima cosa in maniera progressivamente più ricca (un dire, però, che coincide con un farsi-sempre-più-ricco della cosa stessa che viene detta).

4.1.3. La logica hegeliana come esposizione di Dio prima della creazione del mondo 

    Abbiamo sopra usato il termine «teologia»: «La logica -dice Hegel-  è [...] da intendere come il sistema della ragione pura, come il regno del puro pensiero. Questo regno è la verità, come essa è in sé e per sé senza velo. Ci si può quindi esprimere così, che questo contenuto è la esposizione di Dio, come egli è nella sua eterna essenza prima della creazione della natura e di uno spirito finito».     Ora si faccia bene attenzione a questa asserzione « Dio come era prima della creazione ecc. ». Essa non significa quello che vuol dire nel contesto della filosofia classico-cristiana, dato che, per Hegel, l'Assoluto è processo, è risultato del processo (auto-risultato), di guisa che il massimo del risultato si ha non nel momento iniziale, ma in quello finale, e, dunque, non nel Dio-che-è-oggetto-della logica, ma nel Dio-quale-è-dopo-la-creazione, ossia nel Dio che conosceremo nella filosofia dello Spirito.     Il Dio prima della creazione è in qualche modo un minus rispetto allo Spirito dopo la creazione; in quanto rappresenta il momento della «tesi», mentre il Dio dopo la creazione rappresenta il momento della « sintesi ». Il Dio della Logica è l'elemento puro del pensiero (il Logos) che deve prima alienarsi nella natura per poi superare questa alienazione (negandola) e diventare Spirito. Il Logos, ossia il Dio quale era nella sua «eterna essenza» di cui parla la logica hegeliana, non corrisponde quindi ancora al Motore immobile di Aristotele, che è Pensiero di pensiero o al Nous (Cosmo noetico) plotiniano o agostiniano, perché non è ancora il massimo di realtà. Questo sarà solamente lo Spirito, come vedremo, che è la realizzazione dialettica (l'autorealizzazione) di quel Logos di cui tratta la Logica. E quando parlerà dello Spirito (e solo allora) Hegel richiamerà infatti solennemente il Motore immobile di Aristotele. E' esattamente questo che Hegel intende quando dice che la logica studia l'Idea «in sé», mentre la filosofia dello Spirito studia l'Idea «in sé e per sé», ossia nel suo «ritornare a sé», dopo essersi «alienata» nella Natura.

4.1.4. Il dispiegamento dialettico globale della logica hegeliana

    Il Logos della Logica, ossia l'Idea-in-sé, non è da concepirsi come una sorta di realtà unica e compatta, ma è, a sua volta, Sviluppo e Processo dialettico. L'«Idea logica» è la totalità delle sue determinazioni concettuali nel loro dispiegamento dialettico, ossia la totalità dei concetti determinati e dei nessi che li legano e il loro passare dall'uno all'altro in cerchi sempre più alti fino al disvelamento totale della verità che è appunto l'Idea nel suo complesso.

     Le tre principali tappe della Logica  sono quelle che Hegel chiama 1) «essere» 2) «essenza» e 3) «concetto». 1) Nella logica dell'essere la dialettica procede in senso orizzontale, mediante passaggi che portano da un termine ad un altro, il quale assorbe in sé il precedente; 2) nella logica dell'essenza si ha invece come uno svilupparsi dei vari termini, e come un «riflettersi» reciproco di un termine nell'altro; 3) infine nella logica del concetto ciascun termine prosegue nell'altro e in esso continua fino ad identificarsi (dialetticamente) con esso. Potremmo dire che 1) nella logica dell'essere il pensiero procede come su un piano o su una superficie, 2) nella logica dell'essenza il pensiero si approfondisce, ossia cresce secondo la dimensione della profondità, 3) mentre nella logica del concetto il pensiero raggiunge la compiutezza, ossia si attua secondo la dimensione della circolarità.

4.2. La logica dell'essere

    Il cominciamento assoluto della Logica è costituito dalla prima triade con cui inizia il movimento logico della prima categoria (ossia la categoria della qualità) e costituisce il punto di gran lunga più discusso di tutta la logica hegeliana (e forse di tutta l'opera dello Hegel).     Questa triade è costituita da a) essere b) non essere c) divenire.

4.3. La logica dell'essenza
     La logica dell'essenza procede a scavare in profondità, per trovare le radici dell'essere. Anzi, è l'essere stesso (che coincide con il pensiero che lo pensa) che si ripiega e si approfondisce ri-flettendo su se medesimo. Per capire bene questo punto bisogna ricordare che in tedesco essenza si dice «Wesen>), che deriva dal participio passato del verbo essere, che è «gewesen», e significa in un certo senso l'essersi riflesso e ripiegato su di sé dell'essere medesimo, quasi condensandosi in sé. Anche in greco, nell'espressione coniata da Aristotele, «essenza» si diceva in modo analogo con una formula ( che i latini traducevano con quod quid erat esse  (il ciò che era  l'essere), che indicava appunto l'essere in quanto riflesso e condensato in sé. In parole semplici potremmo dire che la logica dell'essenza studia il pensiero che vuol vedere che cosa c'è sotto la superficie dell'essere, e arrivare al fondo di esso.     Trovano posto in questa parte della logica le discussioni sui celeberrimi principi di identità e di non contraddizione di cui Aristotele aveva fornito la prima trattazione (e conseguentemente anche sul leibniziano principio di ragion sufficiente).     Così come sono stati formulati da Aristotele e codificati dalla logica posteriore, secondo Hegel, questi principi rappresentano il punto di vista dell'intelletto astratto  e unilaterale, ma non il punto di vista della ragione, che è il solo punto di vista della verità. La vera identità, per Hegel, non deve essere intesa nel modo sopra indicato, bensì «come identità che include le differenze». La vera identità è quella che dialetticamente si realizza togliendo e mantenendo le differenze, e che pertanto implica «l'identità nella distinzione e la distinzione nell'identità». 

4.4. La logica del concetto

4.4.1. La logica « soggettiva »

    Con la sezione dedicata alla logica del concetto si passa a quella che Hegel ha chiamato logica «soggettiva», di contro alle prime due sezioni della logica 

«oggettiva» . «Soggettivo» è qui inteso in senso altamente positivo, nel senso, cioè, di logica che introduce nella superiore sfera del Soggetto. Come la verità dell'essere è l'essenza, così la verità dell'essenza è la ragione.  Nella logica del concetto non solo si scopre che la realtà è il Soggetto (cosa, questa, già acquisita nella Fenomenologia), ma si scopre anche il perché. La logica hegeliana del concetto è la logica condotta dal punto di vista di quello che Kant aveva intravveduto con il suo «Io penso», già sviluppata da Fichte, e qui non solo ulteriormente approfondita, ma portata alle sue conseguenze estreme. Tutto viene visto, ora, come un autodispiegarsi dialettico del Soggetto, che è tutta la-realtà.

4.4.2. Il significato di «concetto»

    Ma che cosa significa esattamente, per Hegel, «concetto» (Begriff)?     Hegel per «concetto » intende l'intero risultato del movimento logico fin qui raggiunto. Il «concetto » sarebbe l'Io penso che si autocrea, e, autocreandosi, crea tutte le determinazioni logiche. Quindi, ancora una volta non intende quello che con «concetto» si intende dal punto di vista dell'intelletto, bensì quello che si intende dal superiore punto di vista della ragione. Siamo, dunque, su un piano nuovo.     Il concetto, dice Hegel, è «quello che forma e crea». Egli dice anche che è «assoluta negatività», nel senso che è negazione di ogni determinazione e di ogni finitudine  e superamento delle medesime (è quindi assoluta negatività che si risolve in assoluta positività). Infine, Hegel qualifica il concetto anche come ~potenza libera» e perfino «illimitata beatitudine». Insomma: il concetto è il nome più ricco e più adeguato (fino a questo momento del processo logico) per esprimere l'Assoluto. 

4.4.3. Il significato di «giudizio»

    Nel contesto della logica hegeliana della Ragione il «giudizio» coincide con quello che abbiamo sopra visto essere il significato della «proposizione speculativa», e a cui facciamo rimando. L'è della copula nel giudizio hegeliano esprime identità dinamica di soggetto e predicato, e il termine più importante diventa il predicato (e non più il soggetto) della proposizione, perché il predicato esprime l'universale, mentre il soggetto esprime l'individuale. Il giudizio esprime, dunque, l'individuale nel-suo-farsi-universale. 

4.4.4. Il significato di «sillogismo»

       Il «sillogismo» rappresenta l'unità dei tre momenti: l'universalità, la particolarità (o specificità) e l'individualità con il preciso nesso che li lega. Il sillogismo (nel nuovo senso hegeliano) è l'universale che tramite il particolare (la specie) si individualizza, e viceversa, ossia l'individuo che tramite il particolare (la specie) si universalizza. Per esempio l'animale (= universale) tramite la specie uomo (= particolare) si individualizza (per esempio in Carlo, in Luigi, ecc.); e, viceversa, ogni singolo uomo (= individuo) attraverso la specie uomo (= particolare) tende all'universale espresso dall'animale. Hegel può quindi sostenere la tesi (assolutamente paradossale per la vecchia logica, ma ovvia nel contesto della nuova) che ogni cosa è un sillogismo.    Ma Hegel non si ferma qui. Egli concepisce il suo stesso sistema come un gigantesco sillogismo in cui i tre momenti dell'«Idea logica», della «Natura>) e dello «Spirito» sono i tre termini del sillogismo medesimo, che dinamicamente si mediano. Grandiosi sillogismi sono per Hegel i dogmi centrali del Cristianesimo, in cui è espressa l'idea dell'universale che mediatamente si lega all'individuale. 

4.4.5. Il significato di «Idea»

     Essa è il concetto che si è autorealizzato pienamente e quindi la totalità dei momenti di questa realizzazione, vista come processo-e-risultato-dialettico.     L'Idea, dunque, è la totalità delle categorie della logica in senso speculativo e dei loro nessi dispiegati. 

5. La filosofia della Natura

5.1. Le suggestioni che determinano i caratteri della filosofia della Natura 

  Hegel ci ha detto che la logica è «la rappresentazione di Dio, com'egli è nella sua eterna essenza prima della creazione della natura e di uno spirito finito». Allora, quello che manca ancora è appunto la «creazione della natura» e poi di uno «spirito finito».     Gli interpreti hanno indicato in questo passaggio dell'Idea alla Natura il punto più problematico e pressoché inesplicabile dal punto di vista sia esegetico sia teoretico della filosofia di Hegel, rilevando come il linguaggio della frase riportata sia solo metaforico, perché in Hegel tutto è Idea e nell'Idea, e quindi la creazione della natura non può voler dire il sopravvenire di qualcosa che sia altro dall'Idea stessa e separato dall'Idea.      
1) Gioca in primo luogo la grande suggestione della processione dialettica del Neoplatonismo (di cui Hegel era fervente ammiratore), che concepiva lo svolgimento della realtà in senso triadico come manenza (moné) — uscita (próodos) — ritorno (epistrophé). L'Idea logica hegeliana corrisponde alla «manenza», la Natura corrisponde alla «uscita» (la Natura—vedremo subito—è l'Idea che si estrania da sé, esce da sé), mentre lo Spirito hegeliano è tematicamente presentato come «ritorno» dell'Idea in sé e per sé. 

    2) Alle suggestioni neoplatoniche si aggiungono quelle del dogma della teologia cristiana della creazione, l'Idea che decide liberamente il proprio diventare Natura.  

   3) Ma con il teorema della creazione si intersecano anche le suggestioni dei dogmi dell'incarnazione, passione, morte e risurrezione di Cristo, che Hegel in tende come verità razionali cosmiche. Egli, per influsso di tali dogmi, addirittura giunge a dire che lo Spirito deve affrontare la «morte», per conservare attraverso la morte il suo essere (tema già da noi sopra analizzato nella sezione dedicata alla dialettica), per cui la Natura sarebbe il momento della « morte » (dell'Idea), che viene poi superato in una più alta vita (l'«Idea» che risorge è lo « Spirito »).

     4) A queste suggestioni si aggiunge, infine, la concezione tipicamente romantica del farsi estraneo dello Spirito a sé medesimo come una sorta di auto illusione, allo scopo di prendere consapevolezza di sé e di realizzarsi pienamen te. La Natura sarebbe, dunque, questo momento della auto-illusione  dell'Idea. 

5.2. Lo schema dialettico della filosofia della Natura

    Lo schema dialettico cerca di ridurre ad unità queste suggestioni, intendendo l'Idea come tesi, la Natura come antitesi (secondo momento negativo-dialettico, autonegazione dell'Idea), da cui dovrà poi scaturire il terzo momento della sintesi (momento positivo-dialettico o speculativo), ossia lo Spirito, in cui, attraverso la negazione della negazione, si realizza il momento della massima positività.     Hegel insiste molto sul momento di negatività costituito dalla Natura, che è «decadenza dell'Idea da sé» (sembra di udire addirittura una eco dell'antico gnosticismo), e insiste sulla impotenza della Natura». Molti studiosi pensano che questo sia, in realtà, un «regresso» rispetto all'Idea, ma, almeno nella Grande Enciclopedia, Hegel ha cercato di fugare questo sospetto. Con il passaggio dell'Idea a Natura potrebbe sembrare che si ritorni all'essere, cioè alla prima fase della Logica ; in realtà—egli dice—«al tempo stesso, questo ritorno all'inizio è un progresso. Ciò con cui abbiamo cominciato era l'essere, l'essere astratto, ed ora abbiamo l'Idea come essere», e la Natura è appunto questa Idea-come-essere (come oggetto). 

6. La filosofia dello Spirito

6.1. Lo Spirito e i suoi tre momenti

    Lo Spirito è «Idea che ritorna a sé dalla sua alterità». Nello Spirito soprattutto si rende manifesta la «circolarità» dialettica. Come momento dialetticamente conclusivo, ossia come risultato del processo (dell'auto-processo), lo Spirito è la più alta manifestazione dell'Assoluto. Scrive Hegel: «"L'assoluto è lo spirito": questa è la più alta definizione dell'assoluto ».  La «Spirito» hegeliano è dunque il corrispettivo filosofico di quello che nella religione è «Dio»: è l'autorealizzarsi e l'autoconoscersi di Dio.     Tornando alla triade Idea-Natura-Spirito, diremo che l'Idea è il mero concetto di sapere e quindi la «possibilità logica» dello Spirito, lo Spirito è l'attualizzazione o la realizzazione di questa possibilità. Lo Spirito è la vivente attualizzazione e autoconoscenza dell'Idea. In tal senso lo Spirito non è ultimo se non per il modo nostro di esprimerci, ma in effetti è il primo, e, in questa ottica, Idea logica e Natura vanno visti come ideali momenti dello Spirito non separati e non scissi, ma come poli dialettici di cui lo Spirito è la vivente sintesi.     Anche la filosofia dello Spiritoè strutturata in maniera triadica, e quindi divisa in tre momenti: 1) un primo in cui lo Spirito è sulla via della propria autorealizzazione e autoconoscenza (Spirito soggettivo), 2) un secondo in cui lo Spirito si autoattua pienamente come libertà (Spirito oggettivo) e 3) un terzo in cui lo Spirito si autoconosce pienamente e si sa come principio e come verità di tutto, ed è come Dio nella sua pienezza di vita e di conoscenza (Spirito assoluto). 

6.2. Lo Spirito soggettivo

    L'Idea che ritorna in sé è dunque l'emergere dello Spirito, che dapprima si manifesta ancora legato alla finitudine.Si tratta—dice Hegel aproposito di questa inaspettata finitudine—di un'«apparenza che lo Spirito pone a sé come una barriera, per potere, mediante il superamento di questa barriera, possedere e sapere per sé  la libertà come sua essenza » . Sono evidenti gli echi fichtiani, qui, anche se collocati in una nuova cornice.  Le tappe dello Spirito soggettivo sono:   

    1) l'antropologia, che è studio dell'anima, considerata nella sua fase aurorale come il sonno dello spirito o come l'aristotelico «intelletto potenziale»;

     2) la fenomenologia, che riprende alcune tematiche della grande opera omonima e che porta dalla coscienza attraverso l'autocoscienza alla ragione (la quale, come consapevolezza di essere tutte le cose, è Spirito sia pure non ancora dispiegato interamente);   

  3) la psicologia, che studia lo spirito teoretico (che conosce gli oggetti come altro da sé), lo spirito pratico (come attività che modifica gli oggetti), lo spirito libero come sintesi dei primi due momenti. 

6.3. Lo Spirito oggettivo

 6.3.1. La concezione hegeliana dello Spirito oggettivo

   Lo Spirito oggettivo è lo Spirito che si realizza nelle istituzioni della famiglia, nelle consuetudini e nei precetti della società, nelle leggi dello Stato, è l 'ethos  che alimenta la vita etico-politica, è la storia che-si-fa.  Lo Spirito oggettivo è il momento della realizzazione della libertà in un ordine intersoggettivo, che via via si allarga in gradi e in momenti dialettici successivi che Hegel indica: 1) nel «diritto», 2) nella «moralità» e 3) nell'«eticità».     La comprensione di questi momenti ci farà meglio capire il senso dell'hegeliano Spirito oggettivo. 

6.3.2. I tre momenti dello Spirito oggettivo

    a) La volontà libera, dice Hegel, per non rimanere puramente astratta, «deve darsi un'esistenza», ossia concretizzarsi, e la materia più immediata in cui ciò avviene è costituita dalle cose e dagli oggetti esterni. Nasce in questo modo il diritto e ciò che ad esso è connesso. 

    b) Ma questa forma di esistenza immediata è inadeguata alla libertà, appunto in quanto immediata ed esteriore. Questa immediatezza ed esteriorità va dunque negata e superata, ossia mediata e interiorizzata, e di qui nasce la moralità, il secondo momento dello Spirito oggettivo.  In questa sfera le cose esteriori sono poste come indifferenti e ciò che conta è il mio giudizio morale, la mia volontà, la forma di universalità cui è ispirata la regola dell'agire. E, questa, la sfera della volontà soggettiva, di cui è esempio paradigmatico l'etica kantiana e alla quale Hegel rimprovera di essere unilaterale, perché rinchiude l'uomo nel suo «interno». Questa unilateralità va dunque tolta e superata mediante la realizzazione esterna e concreta della volontà.

     c) Entriamo così nel momento della eticità, che è la sintesi dei due precedenti momenti, ossia il momento in cui il volere del soggetto si realizza volendo fini concreti, operando in tal modo la mediazione di soggettivo e di oggettivo. Ma l'eticità si realizza a sua volta dialetticamente nei tre momenti a) della « famiglia» b) della «società» e c) dello «Stato». I fini che la volontà libera vuole nella fase dell'eticità sono, dunque, i fini concreti che la vivente realtà della famiglia pone, che la società con le sue molteplici esigenze indica, che lo Stato con le sue leggi vuole. Fra le molte interessanti pagine dello Hegel concernenti i tre momenti dell'eticità ricordiamo in particolare quelle sulla famiglia (che egli mostra essere qual cosa di assai più alto di un «contratto», in quanto « sintesi» etica, in cui il dato contrattuale e ciò che ad esso è connesso, così come il sesso e l'amore, trovano il loro inveramento in un ethos superiore) e quelle sulla società (in cui Hegel individua l'organismo sociale come un intermedio fra famiglia e Stato in modo così chiaro che la sua intuizione, come qualcuno ha notato, può essere considerata il cardine della scienza sociale moderna). Sullo Stato, invece, dobbiamo allargare il discorso, dato che mediante lo Stato e attraverso la dialettica che si istituisce fra gli Stati si realizza la storia, che per Hegel è una vera e propria teofania, ossia la manifestazione-realizzazione dello Spirito oggettivo.

6.3.3. La natura dello Stato

    Lo Stato, come sintesi di diritto e di moralità e come inveramento della famiglia e della società è l'Idea stessa che si manifesta nel mondo: è, dice addirittura Hegel, «l'ingresso di Dio nel mondo», un «Dio reale». Anche per lo Stato più difettoso questo resta vero, perché il difetto, per quanto grande sia, non è mai tale da eliminare il positivo di fondo, e quindi non è mai tale da invalidare quanto si è detto. In questa concezione lo Stato non esiste per il cittadino, ma, al contrario, è il cittadino che esiste per lo Stato. In breve: il ciftadino esiste solo in quanto membro dello Stato. Era, questa, una concezione greca, che viene ripresa da Hegel e viene portata alle conseguenze estreme nel contesto del suo idealismo e panlogismo. 

6.3.4. La natura della Storia e la filosofia della Storia

    Se lo Stato è la Ragione che fa il suo ingresso nel mondo, la Storia, che nasce dalla dialettica degli Stati, è nient'altro che il dispiegarsi di questa stessa Ragione: «La Storia è il dispiegarsi dello Spirito nel tempo, nello stesso modo in cui la Natura è il dispiegarsi dell'Idea nello spazio».  La Storia è il «giudizio» del mondo e la filosofia della Storia è la conoscenza e la rivelazione concettuale di questa razionalità e di questo giudizio. La filosofia della storia è la visione della storia dal punto di vista della Ragione, di contro a quella tradizionale che era la visione propria dell'intelletto.  La storia del mondo si svolge secondo un « piano razionale » (che già la religione riconosce col nome di Provvidenza), e la filosofia della storia è la conoscenza scientifica di questo piano. La filosofia della storia diventa, di conseguenza, una «teodicea», ossia una conoscenza della giustizia divina e una giustificazione di ciò che appare come male di fronte all'assoluto potere della Ragione.   Ciò che appare male, secondo Hegel, è non altro che quel momento negativo che è la molla della dialettica. La morte, come tramonto delle cose particolari, non è che il continuo farsi dell'universale. La stessa guerra è il momento dell'«antitesi» che muove la storia, la quale, senza guerre, registra solo pagine bianche.     Come si vede, il nostro filosofo non si arresta di fronte a nulla. E, del resto, una volta affermato che «la storia è lo spiegarsi della natura di Dio in un determinato elemento particolare», tutto segue di conseguenza. E proprio nella Filosofia del diritto  che si legge la celebre affermazione «tutto ciò che è reale è razionale, tutto ciò che è razionale è reale». Come nella Natura, per chi afferma l'identità di Dio e Natura (Deus sive natura), ogni cosa è necessaria e ha un senso assoluto, così, per Hegel, per chi pensa Deus sive historia, tutto è necessario e ogni evento ha un senso assoluto.

6.3.5. La realizzazione dello Spirito oggettivo nella storia

Ma vediamo come concretamente lo Spirito oggettivo si dispieghi nella storia.     Esso si particolarizza come « Spirito del popolo » ( Volksgeist), quale via via si manifesta nei vari popoli. Ma lo spirito del popolo è una manifestazione dello « Spirito del mondo » ( Weltgeist).  Momenti particolari dello Spirito del mondo sono anche gli «individui cosmico-storici», che sono i grandi eroi, capaci di cogliere ciò di cui è giunta l'ora e di portarlo a compimento. Ciò che essi fanno non lo traggono dal di dentro, ma dallo Spirito che attraverso loro tesse i suoi disegni.     E le meschine passioni che muovono gli uomini e i loro fini particolari come si spiegano? E le accidentalità di vario genere come si giustificano? Hegel risponde che il particolare «si spossa» e si esaurisce già nella sua lotta con l'altro particolare, dato che il particolare è sempre conflittuale. E così esso va in rovina, e dal la sua rovina emerge imperturbato l'universale.  La Ragione universale fa agire a proprio vantaggio le passioni irrazionali e il particolare. E questa è «l'astuzia della Ragione».     La storia del mondo passa attraverso tappe dialettiche che segnano un progressivo incremento di razionalità e di libertà dal mondo orientale al mondo greco-romano a quello cristiano-germanico. In quest'ultima fase lo Spirito sembra essersi pienamente realizzato, conservando nelle sue profondità il passato come memoria, e attuando nel presente il concetto di sé. Ma, se così è, la Storia è destinata a fermarsi nella fase cristiano-germanica? La dialettica storica, ad un certo momento, si arresta? Così parrebbe doversi concludere da quanto Hegel dice, contrariamente a quanto i princípi della stessa dialettica avrebbero necessariamente richiesto. E una grossa aporia che si ripercuoterà anche sulla concezione della storia di Marx. 

6.4. Lo Spirito assoluto: arte, religione e filosofia

6.4.1. Il «ritorno a sé» dell'Idea

    Dopo essersi realizzata nella storia come libertà, l'Idea conclude il suo «ritorno a sé» nell'auto-conoscersi assoluto. Lo Spirito assoluto è dunque l'Idea che si autoconosce in maniera assoluta. E questa autoconoscenza è l'autoconoscenza di Dio, in cui l'uomo gioca però un ruolo essenziale. Hegel ha, ad un tempo, abbassato Dio all'uomo e alzato l'uomo a Dio. 

6.4.2. Le forme dell'auto-sapersi dello Spirito: arte, religione e filosofia

    Ma questo auto-sapersi dello Spirito non è una mistica intuizione, ma è un processo dialettico, perciò un processo triadico, che si realizza 1) nell'arte, 2) nella religione, 3) nella filosofia. Queste sono, dunque, tre forme attraverso le quali noi conosciamo Dio e Dio si conosce. Esse si realizzano, rispettivamente, I) attraverso la intuizione sensibile (estetica), 2) attraverso la rappresentazione della fede  e 3) attraverso il concetto puro.  Ecco come Hegel caratterizza, in modo chiaro e preciso, questi tre momenti dialettici della filosofia dello Spirito.  

   1) «La forma dell'intuizione appartiene all'arte, cosicché l'arte è quella che presenta alla coscienza la verità sotto forma sensibile, che ha in questa sua apparenza un senso ed un significato più alti, più profondi». 

    2) «L'ambito successivo che sorpassa il regno dell'arte è quello della religione. La religione ha come forma della propria coscienza la rappresentazione, in quanto l'assoluto è trasferito dall'oggettività dell'arte nell'interiorità del soggetto ». 

    3) «La terza forma, infine, dello Spirito assoluto è filosofia. Infatti la religione, in cui Dio è dapprima per la coscienza un oggetto esterno [ ... ], si rivela poi nell'elemento dell'interno, spinge e riempie la comunità».   Hegel conclude pertanto: «In tal modo nella filosofia sono unificati i due lati dell'arte e della religione: l'oggettività dell'arte, che qui ha certamente perduto la sensibilità esterna, ma ha trovato il compenso nella forma suprema dell'oggettivo, nella forma del pensiero, e la soggettività della religione, che è purificata a soggettività del pensiero». 

6.4.3. Le articolazioni dialettiche dell'arte, della religione e della filosofia

     1) L'arte è intesa e ricostruita essa pure secondo tappe dialettiche: a) arte orientale, b) arte classica, c) arte romantica.     2) Anche nella religione vengono distinti tre momenti: a) religione orientale, b) religione greca, c) religione cristiana.     3) La stessa filosofia (che viene a coincidere con la storia della filosofia) è vista nel suo dispiegarsi nei tre momenti: a) dell'antichità greca, b) della cristianità medievale e c) della modernità germanica.     In tutti questi dispiegamenti storico-dialettici colpiscono soprattutto due cose: in primo luogo, l'evoluzione sembrerebbe cessare con la terza fase, nella quale tutto sembrerebbe giungere a compimento; in secondo luogo, la storia della filosofia da Talete a Hegel è presentata come un grandioso teorema che si dispiega nel tempo e in cui ogni sistema costituisce un « passaggio » necessario. E il teorema parrebbe trovare la propria conclusione appunto nella filosofia di Hegel. 
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