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INTRODUZIONE

Il  presente  lavoro di  tesi  si  colloca  all’interno di  una  cornice  storicamente  e  

culturalmente  molto  interessante:  il  passaggio  dalla  Rivoluzione  francese  del  

1789 alla Restaurazione in Germania. Si tratta di un periodo in cui filosofia, poli -

tica e  società  si  intrecciano in modo decisivo,  producendo reazioni  contrastanti 

nel mondo tedesco: entusiasmo e timore, apertura e chiusura, desiderio di rinno-

vamento e paura del cambiamento. Analizzeremo dunque come la cultura tedesca  

abbia  oscillato  tra  assimilazione  e  rifiuto  delle  idee  rivoluzionarie,  e  come  da 

questa tensione sia scaturita la ricerca di un’identità nazionale solida.

Sarà  oggetto  di  particolare  attenzione  il  carattere  del  popolo  tedesco,  che  in  

questi sconvolgimenti rivelò, secondo Hegel, un vizio originario: la tendenza a ri -

fugiarsi nelle astrazioni e fantasticherie, ignorando la sfida di un’azione concreta.  

Questa  disposizione,  descritta  dal  filosofo come una vera  e  propria  “malattia 

nazionale”, porta a vivere il cambiamento come pericolo, anziché come occasione  

di crescita. In tale contesto si colloca il confronto filosofico e pratico tra Hegel e 

il kantismo. Il filosofo di Königsberg, con l’elevazione dell’autonomia della ra -

gione, aveva posto le basi della rivoluzione filosofica più incisiva della storia del  

pensiero, ma al prezzo di isolarla dal reale; Hegel, invece, avverte l’urgenza di ri -

congiungere pensiero e storia, individuo e comunità, libertà e realtà concreta.

Questo lavoro si propone di mostrare come, nel periodo a cavallo tra rivoluzio -

ne e restaurazione, le risposte culturali del popolo tedesco abbiano riflesso e in -

terpretato una questione filosofica cruciale per l’età moderna.
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CAPITOLO I
La Rivoluzione francese e il pensiero di Hegel

1. L’impatto storico della Rivoluzione

La Rivoluzione francese non trasformò soltanto il regime politico, ma scosse l’intero 

ordine sociale, abbattendo i privilegi feudali e affermando principi universali come li-

bertà, uguaglianza e sovranità popolare. Fu un evento di portata universale che ebbe «la 

sua genesi e il suo inizio nel pensiero»1 e che prese forma e consistenza, in maniera pro-

rompente, nel confronto la realtà. Il suo impatto superò i confini nazionali, ispirando 

movimenti liberali e democratici in tutta Europa e ponendo le basi della modernità poli-

tica. Tuttavia, si trattò di un processo contraddittorio: all’ideale di emancipazione si in-

trecciarono interessi politici, economici e sociali, e le guerre rivoluzionarie si mutarono 

presto da difensive in campagne di conquista, alimentando nuove tensioni, al punto che 

«la farsa durò quindici anni».2

Allo scoppio della Rivoluzione Hegel aveva diciannove anni e seguì da vicino l’intera 

parabola storica dell’evento: dall’incubo del Terrore giacobino al contraccolpo termido-

riano,  dall’improvvisa  affermazione  di  Napoleone Bonaparte  al  graduale  mutamento 

delle guerre rivoluzionarie. È cosa nota che il giovane Hegel era solito brindare con gio-

ia ogni 14 luglio, data d’inizio della rivoluzione francese e che insieme a Hölderlin e 

Schelling avesse piantato a Tubinga un albero della libertà, attorno al quale danzava in-

tonando canti rivoluzionari. Si racconta anche che i tre, negli anni del seminario, abbia-

no dato vita a un circolo segreto, dedicato alla lettura di testi proibiti che trattavano de-

gli avvenimenti d’Oltralpe.

Hegel  definiva  la  Rivoluzione  una  «splendida  aurora»,  spiegando che  si  trattò  di 

un’alba radiosa: un’epoca che tutti gli spiriti pensanti accolsero come una festa comune. 

In quegli anni dominava un sentimento alto e profondo e il mondo intero fu pervaso da 

1 G.W.F. Hegel, Lezioni sulla filosofia della storia, trad. it. di G. Calogero e C. Fatta, vol. IV:

Il mondo germanico, La Nuova Italia, Firenze, 1963, p. 197.

2 Ivi, p. 212.
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un entusiasmo spirituale che sembrava annunciare la vera riconciliazione tra il divino e 

la realtà umana. L’entusiasmo dell’Hegel “repubblicano” era sicuramente incoraggiato 

non solo dagli eventi della rivoluzione francese, ma anche dal carattere dei Francesi 

stessi, che Hegel soleva ammirare per il loro approccio alla realtà3 e coraggio:

Attraverso il bagno della Rivoluzione, la nazione francese non solo si è libera -

ta delle molte istituzioni su le quali lo spirito umano si muoveva come su scarpe  

da bambino, ma anche l’individuo si è spogliato della paura della morte e della  

vita fatta di abitudini, la quale, ad ogni cambiamento delle quinte, non ha più in  

sé alcun punto d’appoggio; questo le dà la grande forza che mostra contro le al -

tre nazioni.  Essa pesa sul carattere chiuso e ammuffito di queste, che sono alla  

fine costrette ad abbandonare la loro inerzia nei confronti della realtà effettuale, 

a venire allo scoperto in essa,  e forse,  dato che l’interiorità si  mette alla prova  

nell’esteriorità, superano i loro maestri4.

Questo slancio rifletteva l’ammirazione per il coraggio del popolo francese, ca-

pace di rompere con le vecchie istituzioni e di affrontare senza timore i mutamen -

ti della storia. Quelle che all’inizio erano lotte di difesa, finirono con il trasfor -

marsi in campagne di conquista. Una missione contraddittoria, sospesa tra l’idea -

le di diffondere i “diritti dell’uomo” e la realtà di uno Stato che si faceva veicolo  

di espansione e dominio.

Con l’acuirsi  della crisi  rivoluzionaria,  Hegel prese le distanze dal giacobini -

smo e dal Terrore, pur senza rinnegare i principi del 1789, che considerò sempre 

fondamento  della  società  borghese  moderna.  Critico  verso  gli  eccessi  di  Robe -

spierre, continuò tuttavia a vedere nella rivoluzione il presagio di una nuova or -

ganizzazione sociale.  L’avvento di Napoleone però segnò per lui  una svolta:  da 

incarnazione dell’uomo nuovo e della forza storica capace di trasformare l’Euro -

pa,  a  simbolo  di  un’espansione  aggressiva  che  tradiva  i  principi  rivoluzionari. 

3 Ivi, p. 180: «I francesi sono il popolo del pensiero e dello spirito [...] il cui pensiero è affetto dall’este-

riorità rispetto al concreto».

4 G.W.F. Hegel,  The Letters. Translated by Clark Butler and Christiane Seiler, with commentary by 

Clark Butler. Bloomington: Indiana University Press, 1984.  Letter from Jena to Zellmann, January 

23, 1807, pp. 122–123.
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Bonaparte rappresentò per Hegel, vista anche la coincidenza delle fine del com -

ponimento de La Fenomenologia dello spirito e dell’ingresso de le  petit caporal 

proprio a Jena, la concreta realizzazione dell’assoluto che lui elabora nel pensie -

ro.  Napoleone,  come ricorda il  filosofo,  fece  una fine  poco gloriosa  e  i  motivi  

della sua rovinosa caduta si rintracciano nel fatto che i nemici «se li creò da se 

stesso»5.

Dentro questa sequenza di fratture e paradossi, Hegel, insieme a molti intellet -

tuali tedeschi della sua generazione, dovette confrontarsi con un panorama politi -

co e culturale assai diverso dalle attese e dagli entusiasmi che avevano animato la  

loro giovinezza. Il paese che aveva abbattuto il sistema feudale e i suoi privilegi,  

offrendo  al  mondo  intero  la  celebre  triade  di  valori  universali  –  libertà,  ugua -

glianza,  fraternità  –  si  era  progressivamente  trasformato  in  qualcos’altro.  Alla  

spinta ideale di partecipazione e emancipazione si era sovrapposta una logica di -

versa: quella del potere e dell’egemonia.

2. La reazione tedesca

La reazione tedesca dopo gli sconvolgimenti, che fecero dimenticare le illusio -

ni di una esportazione di libertà, si può rintracciare nell’articolazione della Que -

stione Nazionale6.

La guerra di liberazione nazionale non fu soltanto un episodio militare, ma un 

vero e proprio momento di coagulo politico e sociale. Essa impose, quasi natural -

mente, la necessità di una compatta unità tra tutte le forze interessate a porre fine 

al  dominio francese,  e  rese  inevitabile  per  la  Germania  la  necessità  di  forgiare 

un’identità  nazionale,  capace di  rafforzare la  resistenza contro gli  invasori  e  di  

alimentare la lotta per l’indipendenza. In questo processo vennero coinvolti non  

solo i ceti popolari, che rappresentavano la spinta più vitale e numerosa del mo -

vimento,  ma anche  la  borghesia  emergente,  desiderosa  di  affermare  un  proprio 

ruolo autonomo, e persino i residui ceti feudali, che pur animati da interessi dif -

5 G.W.F. Hegel, Lezioni sulla filosofia della storia, cit., vol. IV: Il mondo germanico, p. 210.

6 D. Losurdo, Hegel e la Germania, filosofia e questione nazionale tra rivoluzione e reazione , VI. He-

gel, l’espansionismo napoleonico e la questione nazionale tedesca, Pgreco filorosso, Milano, 2024.
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ferenti,  riconobbero nella  lotta  comune l’occasione per  liberarsi  dal  giogo stra -

niero.

Ne risultò un fronte ampio e trasversale, in cui si intrecciavano aspirazioni di-

verse  ma unite  dall’obiettivo  condiviso  dell’indipendenza  e  dell’emancipazione 

nazionale. Tale compito, tuttavia, si collocò in un contesto estremamente sfavore -

vole: una realtà politica spezzettata in molti stati, l’assenza di una borghesia ca -

pace di svolgere il ruolo di classe dirigente, il mancato avvio di una vera integra -

zione economica, oltre a una lunga tradizione di particolarismi che aggravava ul -

teriormente  le  divisioni.  A ciò  si  aggiunsero  tutte  le  nuove  fratture  prodotte 

dall’offensiva  d’Oltre-Reno.  In  un  simile  scenario  si  cercò  di  trovare  la  radice  

dell’unità  nazionale  tedesca  in  vari  fattori  tra  cui  la  riscoperta  dell’antichità,  

l’appello alle ataviche tradizioni, la lingua e nel fatidico carattere nazionale. Col  

tempo, questa distinzione si irrigidì,  assumendo i tratti  di una separazione e di -

stanze sostanziale,  quasi come se le differenze non fossero storiche e politiche,  

ma innate  e  immodificabili.  Ecco così  lo  sfociare  di  una forte  “gallofobia”,  un  

sentimento che portava dentro di sé non solo odio e pregiudizi, ma anche amarez -

za e risentimento.  Hegel non combatté le  guerre napoleoniche e quindi riuscì  a 

preservare un giudizio non macchiato da un odio verso ogni forma di francofilia e  

proprio per questo venne attaccato, all’epoca delle battaglie napoleoniche, come 

il traditore della patria7 e dei principi della germanità.

7 J-F. Kervégan, The Actual and the Rational. Hegel and Objective Spirit, trad. ingl. di D. Ginsburg e 

M. Shuster, The University of Chicago Press, Chicago–Londra, 2018, pp. 316–321. Secondo Kervé-

gan, per Hegel il vero patriottismo non si manifesta sul campo di battaglia, ma piuttosto «nelle condi -

zioni e circostanze normali della vita», come disposizione modesta alla cittadinanza, spirito civico pa-

cifico e impegno a rafforzare le istituzioni politiche. Da questa prospettiva emergono tre osservazioni:  

in primo luogo, il patriottismo quotidiano ridimensiona la concezione, espressa da Hegel nel Diritto 

naturale, secondo cui la guerra avrebbe un valore etico perché preserva i popoli dalla corruzione di  

una pace perpetua. Il coraggio militare (Tapferkeit), pur essendo una virtù, resta una virtù “formale”: 

trova senso solo al servizio della conservazione dello Stato e appartiene a un gruppo specifico, quello  

dei soldati professionisti. La virtù politica, invece, deve essere diffusa tra tutti i cittadini e non può ri -

dursi allo slancio eroico o al sacrificio. Per questo Hegel rifiuta sia il pacifismo illuminista sia il na-

zionalismo, riconoscendo come autentica realtà storica e politica soltanto lo Stato; in secondo luogo, 
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Egli infatti riconoscerà sicuramente una parte degli esiti della rivoluzione fran-

cese, ma cercò sempre di allontanarsi dalla logica sciovinista, gallofoba e reazio -

naria che in molti casi accompagnava questi giudizi e cercò di rimanere attaccato  

al reale e all’attualità, senza essere preda di pregiudizi, la sua indole era natural -

mente orientata all’azione: egli coltivava il desiderio di incidere direttamente su -

gli avvenimenti del suo tempo.

3. La natura del Germanesimo

I tentativi dei tedeschi di aggrapparsi a miti fondativi, alla ricerca di una pre -

sunta essenza originaria, non produssero risultati soddisfacenti. Non riuscì a rag -

giungere lo scopo neppure il goffo tentativo di presentarsi come garanti e protet -

tori di due principi che ritenevano di incarnare in modo esemplare la nota “libertà  

germanica” e la fedeltà8.

Il  desiderio  di  individuare  un  legame  diretto  con  antiche  popolazioni  o  di  

creare  un  «libro  nazionale»9 capace  di  unificare  spirito  e  identità  restò  incom-

piuto.

la lezione della Rivoluzione francese – soprattutto nella sua deriva giacobina – mostra i rischi di un 

patriottismo volontaristico fondato unicamente sulla “virtù politica”. Quando la disposizione soggetti-

va diventa criterio esclusivo, essa degenera facilmente in sospetto e terrore, come testimonia l’espe-

rienza del periodo del Terrore. La virtù politica, per essere feconda, deve radicarsi in istituzioni libere  

e stabili, capaci di equilibrare il fervore dei cittadini. Infine, la concezione hegeliana della disposizio-

ne politica richiama in parte Aristotele, per il quale virtù etica e virtù politica non possono separarsi 

dalla vita della comunità. Tuttavia, Hegel se ne distingue in un punto decisivo: nella modernità la vir-

tù implica la soggettività, ossia un’interiorità che si forma nell’azione e che trova compimento nel ri-

conoscimento delle leggi e delle istituzioni. Non è la pura imitazione dell’uomo saggio, ma l’eserci-

zio di una libertà che si riconosce nel diritto e nella moralità condivisa. Così, per Hegel, il patriotti -

smo non si riduce né all’eroismo militare né all’entusiasmo rivoluzionario, ma consiste nella disposi-

zione stabile dei cittadini a vivere secondo le leggi, a riconoscersi nello Stato e a contribuire, attraver-

so la propria interiorità etica, alla sua forza e alla sua durata.

8 G.W.F. Hegel, Filosofia della storia universale. Corso tenuto nel semestre invernale 1822–1823, sul-

la base degli appunti di K.G.J. von Griesheim, H.G. Hotho e F.C.H. Victor von Kehler, a cura di Karl  

Heinz Ilting, Karl Brehmer e Hoo Nam Seelmann, trad. it. di Sergio Dellavalle, Einaudi, Torino 2001, 

p. 470: «La fedeltà è infatti il secondo vessillo dei Germani, dopo la libertà».

9



A monte di tale difficoltà stava, come notava Hegel, la condizione intrinseca 10 

di  frammentazione del  popolo tedesco:  una sorta  di  “ipocondria  nazionale” che 

indeboliva l’energia creativa e la forza propulsiva del Paese. Una prospettiva in -

teressante  per  comprendere  la  natura  del  Germanesimo  è  offerta  da  Ildefonso 

Herwegen.  Egli  individua  nell’ambiente  geografico  la  chiave  interpretativa  del 

carattere dei tedeschi: un paesaggio severo e ostile, fatto di foreste oscure, fiumi  

impetuosi, inverni lunghi e privi di luce. A differenza del mondo mediterraneo, in  

cui  la  natura  appariva  ordinata  e  armoniosa,  la  natura  del  Nord  costringeva 

l’uomo a misurarsi con l’incertezza, l’isolamento e la lotta per la sopravvivenza.  

Da questa esperienza nacque una cultura segnata dall’interiorità, dalla riflessione  

e dal simbolismo, piuttosto che dalla ricerca della perfezione formale e dell’equi -

librio esteriore tipi ci dell’antichità classica. Il Germanesimo, dunque, non si svi -

luppa nell’ordine, ma nella tensione; non nella misura, ma nel confronto con il li -

mite. È proprio l’impossibilità di trovare certezze nella realtà esterna a spingere 

il pensiero germanico verso l’infinito, verso un’arte e una religiosità dinamiche, 

verticali,  talvolta oscure,  in cui  la  forza nasce dallo sforzo e dalla lotta  con un 

mondo percepito come ostile.

Il Germanesimo è cresciuto su un terreno più aspro che il mondo antico. Fitte  

foreste  e  acquitrini  delle  correnti  fluviali  non  regolate,  costituivano  per  ampie 

zone la regione tedesca. Pioggia e nebbia e, nei lunghi e foschi inverni, ghiaccio  

e neve dominavano le contrade del Nord. Qui nessun cosmo illuminava il colono 

interrogatore. Tutto era piuttosto fatto per allontanare l’uomo dalla natura e rin -

chiuderlo in se stesso.  Il  germano sentì  la  natura ostilmente,  come qualcosa da 

combattere allo stesso modo che le fiere nelle sue selve. Il suo occhio non si fis -

sò sul mondo esterno, bensì si abbassò al suo mondo interiore. Enigmi sono i pri -

missimi prodotti della letteratura tedesca, spirali senza fine ed intrecci di linee i  

primi documenti dell’attività artistica. Riflettere, rimuginare, formular domande 

sulla propria vita interiore; questo occupa l’ uomo che uno stretto vincolo colla  

9 D. Losurdo,  Hegel e la Germania. Filosofia e questione nazionale tra rivoluzione e reazione, cit., 

I. Alla ricerca del libro nazionale, Pgreco filorosso, Milano, 2024.

10 G.W.F. Hegel, Lezioni sulla filosofia della storia, cit., vol. IV: Il mondo germanico, p. 179. «è in sé 

divisa».
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natura non inserisce in un cosmo gioioso. Quello che ci si presenta nelle più an -

tiche manifestazioni culturali di maniera germanica è, in contrasto colla bellezza 

d’espressione  degli  antichi,  una  forza  d’ espressione raggiunta  nello  sforzo.  Al  

ritmo degli antichi si contrappone qui il dinamismo dei Germani. Mentre l’uomo 

classico misura  i  suoi  versi  secondo le  brevi  e  le  lunghe,  l’uomo germanico li  

calcola  secondo le  sillabe accentate  e  non accentate;  mentre  la  vetusta basilica 

romana si regge sul riposante equilibrio delle colonne, le prime costruzioni sas -

soni sono caratterizzate dall’avvicendarsi  di  colonne e pilastri,  rivelando anche  

qui una sensibilità dinamica. L’occhio, distratto dall’esterno ma rivolto all’inter -

no, non vede alcuna orizzontale: la sua direzione è verticale, dallo verso un infi -

nità indeterminata.11

A questa precarietà naturale si  somma quella politica. La Germania, divisa in 

una miriade di principati, vescovati e città autonome, non riuscì mai a darsi una 

forma statale  unitaria.  Hegel,  similmente  ai  suoi  colleghi  più  progressivi,  vede 

nella «sovranità regionale dei principati maggiori e minori, nello spezzettamento 

della Germania in una serie di grandi e piccoli stati indipendenti» 12, il male radi-

cale e radicato del suo tempo. Egli arriva fino a constatare che lo stato tedesco è  

lo stato meno organizzato dal punto di vista costituzionale. Un impero che a fati -

ca può definirsi come tale, sottolineando che la sua organizzazione giuridica non 

si  fondava su principi di  diritto pubblico e razionale,  ma su una molteplicità di  

diritti privati13, privilegi e concessioni feudali.

11 I. Herwegen, L’antichità, il Germanesimo e il Cristianesimo, in R. Wolf (a cura di), Romanesimo e 

Germanesimo, Morcelliana, Brescia, 1933, pp. 220–221.

12 G. Lukács, Il giovane Hegel e i problemi della società capitalistica, vol. I, trad. it. di R. Solmi, Einau-

di, Torino, 1975, p. 207.

13 G.W.F. Hegel, Filosofia della storia universale, cit., p. 469: «Con riferimento al diritto privato, va os-

servato una circostanza che caratterizza particolarmente i popoli germanici, ossia che l’uccisione di 

un uomo poteva essere estinta, cancellata con un versamento di denaro».
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CAPITOLO II
La riscoperta dell’antichità e la ricerca di identità nella Germania 

della Restaurazione

1. L’individualismo tedesco e il bisogno di disciplina

L’abitudine  all’interiorità  e  all’individualismo14,  tipica  del  carattere  tedesco, 

celava un paradosso:  la  forte  autonomia personale sembrava richiedere un con -

trappeso regolatore proveniente dall’esterno. Da qui la nostalgia per l’unità per -

duta del Sacro Romano Impero, vista da alcuni come via di salvezza. Hegel re -

spinse tale prospettiva, considerandola anacronistica e politicamente impraticabi -

le, poiché l’unificazione avrebbe inevitabilmente acuito i conflitti interni. La Ri -

forma protestante aveva ulteriormente accentuato la frattura religiosa, privando la  

Germania di quella coesione comunitaria che Roma aveva garantito al mondo an-

tico.

Nonostante divisioni religiose e politiche, rimaneva viva la nostalgia per il le -

game con il mondo classico. Tuttavia, secondo Hegel, l’influsso dell’antichità pe -

netrò solo superficialmente nella cultura tedesca. Goethe rappresenta il caso em-

blematico: attraverso l’ideale della Bildung, diede voce al romanzo di formazione 

e ai  drammi interiori  della sua epoca,  ma senza mai incarnare fino in fondo un 

modello universale. La trasparenza e l’armonia dell’antico vennero sostituite da  

un dinamismo inquieto e soggettivo,  più vicino al  tormento germanico che alla  

misura classica.

2. La ricerca di un “Libro nazionale”

Di fronte alla crisi napoleonica, si sviluppò il tentativo di creare un “Libro na -

zionale” che fungesse da simbolo identitario e religioso. La resistenza anti-fran -

cese  si  intrecciò  con il  richiamo a  Lutero  e  al  Protestantesimo,  interpretati  dai  

Befreiungskriege come autentica radice etica della nazione contrapposta al deca-

14 G.W.F. Hegel, Filosofia della storia universale, cit., p. 472: «il momento peculiare negli stati germa-

nici è il predominio della particolarità».
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dimento  dei  comportamenti  e  alla  dissolutezza  dei  valori  ritenuti  caratteristici  

della Rivoluzione francese. Una religione di carattere popolare e radicato, pronta 

a  risvegliare  i  dormienti  spiriti  collettivi  tedeschi,  avrebbe  potuto  innescare  un 

circolo virtuoso inarrestabile. Hegel, però, denunciò l’inconsistenza di tale opera-

zione: i tedeschi non avevano mai avuto una vera unità politica, né una tradizione  

patriottica condivisa. Lutero stesso, pur riconosciuto come figura fondativa, non 

divenne mai collante autentico, e la divisione confessionale continuò a pesare no -

nostante le speranze di Hegel:

Tranne forse Lutero per i protestanti, quali potrebbero mai essere i nostri eroi,  

se non siamo mai stati  una nazione? Quale il  nostro Teseo, che abbia affondato  

uno stato e  gli  abbia dato le  leggi? Dove i  nostri  Armodii  e Aristogitoni,  a  cui  

cantare scolii come ai liberatori del nostro paese? Le guerre che hanno divorato 

milioni di tedeschi furono combattute per l’ambizione o l’indipendenza dei prin -

cipi; la nazione era solo uno strumento, che, quando pur combatteva con accani  

mento e  furore,  alla  fine  non avrebbe saputo  dire  perché,  o  che cosa  ci  avesse 

guadagnato.15

Durante  il  300°  anniversario  della  Confessione  augustana,  Hegel  denunciò  il  

diffuso disinteresse verso la tradizione luterana, visibile nella scarsa devozione e  

nel debole senso di appartenenza del popolo. A suo avviso, i tedeschi avrebbero 

dovuto essere eternamente riconoscenti a Lutero, colui che aveva tradotto la Bib -

bia  nella  loro  lingua,  aprendo la  strada  alla  modernità  e  offrendo un’eredità  di 

inestimabile  senso  di  libertà.  Il  Luteranesimo  era  un  credo  «semplice»  dove 

«l’interiore spiritualità» dell’uomo è portata a «superare la naturalità» 16.

Col tempo, però, il Protestantesimo iniziò a essere percepito non più come pos -

sibile collante nazionale, ma come fattore di divisione. Di ciò ne era sintomo la 

situazione  al  tempo dove  da  un  lato  si  ergeva  la  Prussia  protestante,  dall’altro 

l’Austria cattolica: due realtà già lontane per impostazione e cultura, le cui diver -

15 H. Nohl, cit. in G. Lukács, Il giovane Hegel e i problemi della società capitalistica, vol. I, cit., p. 70 

(il riferimento è all’edizione Nohl di La positività della religione cristiana, p. 215).

16 G.W.F. Hegel, Lezioni sulla filosofia della storia, cit., vol. IV: Il mondo germanico, p. 147.
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genze religiose non fecero che accentuare tale distanza. Il Protestantesimo 17 arri-

vò ad essere così divisivo da venir identificato presto come fonte di tutti i mali da 

parte di esponenti chiave della restaurazione, come Friedrich Gentz, consigliere  

di Metternich, che lo interpretava politicamente come espressione del Cristianesi -

mo innalzato a bandiera reazionaria e conservatrice. Hegel continuò a nutrire una 

profonda stima per  il  Luteranesimo,  che ai  suoi  occhi  non si  identificava tanto 

con una particolare confessione religiosa, quanto piuttosto con lo spirito della ri -

flessione e di una cultura superiore, fondata sulla razionalità. Il Protestantesimo 

quindi non fu mai valorizzato quanto meritava poiché rappresentava un credo di  

comunità attiva non gerarchica e non presupposta alla conservazione di un regi -

me. I  tedeschi non colsero l’eredità luterana come avrebbero potuto e forse do -

vuto, preferirono un’altra via. Secondo Hegel, ciò che risulta evidente è l’assenza 

di  una  sensibilità  collettiva  genuinamente  nazionale  all’interno della  tradizione  

culturale tedesca, nonché il contrasto tra l’elevatissimo livello delle sue opere in -

tellettuali e la debole connessione di queste con la vita del popolo, priva di radici  

profonde.

Un tratto emblematico dell’epoca, che ne rivela la cifra storica e umana, è of -

ferto dalla visione del poeta Goethe, un poeta che riuscì grazie alla «potenza del  

pensiero, forza del discorso e la plastica originalità a penetrare l’oscura indeter -

minatezza della vita»18.

L’eroe che emerge da quegli anni è infatti il giovane protagonista del romanzo 

borghese di formazione: un eroe che affronta la realtà come terreno di apprendi -

stato, per poi accettarla infine in modo rassegnato e disilluso. Goethe esplora in 

profondità l’animo umano, utilizzando gli strumenti culturali che il suo tempo gli  

mette a disposizione: la razionalità illuminista, l’impeto, la sensibilità romantica,  

l’armonia classica e una profonda coscienza dell’uomo e dell’umanità. I suoi trat -

ti caratteristici sono appunto riconducibili al carattere dei suoi protagonisti. Wi -

17 D. Losurdo, Hegel e la Germania. Filosofia e questione nazionale tra rivoluzione e reazione , cit., II. 

Lutero come bandiera di lotta contro la Restaurazione, Pgreco filorosso, Milano, 2024.

18 M. Gennari, La Bildung neoumanistica. Germania e Europa nell’età di Goethe, La Scuola di Pitagora 

Editrice, Napoli, 2010, p. 163.
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lhelm  Meister  rimane  sospeso  tra  l’autonomia  di  una  vita  condotta  secondo  le  

proprie scelte e l’abbandono di sé nelle mani degli altri,  una tensione che trova  

solo una parziale composizione nel dialogo continuo fra formazione e trasforma -

zione, Wilhelm si ritrova sia all’inizio che alla fine del suo viaggio con lo stesso 

problema, cioè quello del senso e del nesso. Faust, invece, rappresenta il conflitto  

primordiale tra bene e male, tra il divino e il demoniaco, affidando al suo spirito  

inquieto l’alternativa tra un patto con Mefistofele o la possibilità della salvezza 

umana, sempre intrecciata a cadute e rinascite.

L’ideale della Bildung, che era diventata la bandiera del romanzo di formazio-

ne, esprimeva fortemente lo stato d’animo dei tedeschi, delineando le sue debo -

lezze e le sue necessità:

La Bildung doveva essere adattata all’imperativo di mantenere il controllo sul 

la  vita  pubblica e  privata.  Disciplina e conformismo […] ebbero la  precedenza  

sull’auto-educazione e la spontaneità dei cittadini. In effetti, la cosiddetta Volks-

schule,  nella  quale  la  maggioranza  dei  tedeschi  riceveva  l’educazione  elemen -

tare, richiedeva sempre sottomissione e docilità 19.

Goethe vive in un periodo di rigorismo e oscurantismo, visse in corrispondenza 

della Restaurazione e non fu mai elevato a bandiera di germanicità, anche per la 

sua ammirazione verso Napoleone. Visse in una nazione frantumata e divisa in tre  

anime: quella prussiana degli Junker, quella austriaca conservatrice e cattolica e  

quella renana-westfalica, contraddistinta dalla spinta industriale 20.

Nonostante  la  fama  internazionale,  il  suo  ruolo  di  precursore  e  protagonista  

apicale del romanticismo tedesco gli era molto stretto, non sentiva suo quel cli -

ma. In Goethe è sicuramente presente una lotta interiore e nella sua tensione inti -

ma nell’elevarsi, nel trovare attraverso lo  Streben, le verità dentro di sé, l’uomo 

19 G. Mosse  Lachmann,  German  Jews  beyond  Judaism,  Indiana  University  Press, Bloomington 

1985; trad. it. Il dialogo ebraico-tedesco. Da Goethe a Hitler, Giuntina, Firenze, 1988 (2ª ed. 1995), 

p. 23.

20 M. Gennari, La Bildung neoumanistica. Germania e Europa nell’età di Goethe, cit., p. 109.
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ne esce scoraggiato e il suo monito è quello di non farsi schiacciare troppo dalle  

circostanze della vita di cui è in balia.

Quindi per un certo verso esprime i drammi interiori e le contraddizioni della 

sua epoca, ma allo stesso tempo non fu mai capito in pieno dai suoi stretti  con  

temporanei, non pronti ad accogliere una tensione di dimensione universale e non 

circoscritta.

3. La mitologia germanica e il giudizio di Hegel

Un ulteriore tentativo, tanto nostalgico quanto artificiale, di costruire un’iden-

tità collettiva fu la riscoperta della mitologia germanica, a cui ci si aggrappò co -

me a un’eredità atavica ormai perduta. Hegel mostrò grande diffidenza verso que -

sto  recupero,  sottolineando  come  al  popolo  tedesco  fosse  sempre  mancata  una  

tradizione storica e patriottica autentica. La tradizione evocata dai teutomani era 

quella dei Nibelunghi21, eretta a simbolo di una presunta purezza originaria. Ma 

si  trattava,  secondo Hegel,  di  un costrutto  artificiale,  privo di  radici  reali  nella 

coscienza  nazionale:  non  un  patrimonio  tramandato  spontaneamente,  ma  un 

archetipo forzatamente elevato a emblema. A suo giudizio, questo era non solo un  

passo indietro, ma anche un’illusione sterile, perché i valori celebrati nelle saghe 

erano rozzi, primitivi e superati. Per Hegel non merita di essere ricordata l’epoca  

antica in cui il popolo germanico si trovava «al di fuori del cerchio della storia  

universale»22. I teutomani, invece, vi vedevano un rifugio ideale dalle inquietudi -

ni  del  presente,  esaltando la  serenità  eroica  dei  protagonisti  di  quelle  leggende 

nordiche. Alcuni intellettuali sostennero con vigore questa linea: August Wilhelm 

von Schlegel arrivò ad affermare che le saghe eroiche dimostrano come il genere  

umano in  antichità  fosse  superiore  alle  generazioni  successive,  non solo  per  la  

forza gigantesca del corpo, ma anche per la grandezza d’animo. Il tentativo di ri -

portare in vita un’eredità ormai spenta venne giudicato privo di valore:  trasfor -

mare materiali logori in un simbolo collettivo o in lettura popolare fu visto come 

21 D. Losurdo, Hegel e la Germania. Filosofia e questione nazionale tra rivoluzione e reazione, cit., I. 

Alla ricerca del libro nazionale.

22 G.W.F. Hegel, Filosofia della storia universale, cit., p. 467.
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gesto povero e scontato. Ciò che pareva un segno di rinascita giovanile rivelava 

invece il tramonto e la stanchezza di un’epoca intera.
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CAPITOLO III
La diagnosi dell’ipocondria

1. L’ipocondria come malattia nazionale tedesca

La situazione culturale e storica della Germania al tempo della Restaurazione,  

cattura l’attenzione e la critica di Hegel che sfocia nella diagnosi di un male pro-

fondo,  radicato  che  colpisce  la  nazione  tedesca  nell’anima.  Hegel  si  riferisce  

all’ipocondria per delineare il male del suo tempo.

Secondo il  suo pensiero,  l’ipocondria  non è soltanto una disposizione indivi -

duale dell’animo, ma si presenta anche come una vera e propria condizione col -

lettiva, una sorta di malattia nazionale23 che ha segnato profondamente la Germa-

nia del suo tempo. Infatti,  di fronte al rapido sviluppo del mondo moderno e al 

confronto impietoso con la vitalità politica e sociale della Francia e dell’Inghil -

terra, lo spirito tedesco sembrava reagire con inquietudine, instabilità e con il bi -

sogno di rifugiarsi in un orizzonte ideale astratto. A dominare era la nostalgia per 

un passato antico, ritenuto migliore, e la tendenza a coltivare sentimenti visionari  

anziché  affrontare  la  concretezza  della  realtà.  In  questo  senso  l’ipocondria  ap -

pariva come un male intimo, una fuga verso l’interiorità, nutrita da un sentimento  

morboso e  autocompiaciuto,  incapace di  aprirsi  all’oggettività.  Già nella  Prefa -

zione alla  Filosofia del diritto Hegel coglieva questo atteggiamento nei giovani 

tedeschi delle  Burschenschaften, che, animati da uno spirito visionario, cercava-

no di  evadere  dal  reale  per  rifugiarsi  in  mondi  immaginari.  Tale  atteggiamento 

non era solo una debolezza giovanile,  ma la manifestazione di un problema più  

profondo che investiva l’intera cultura tedesca.

Sempre nella Prefazione, Hegel rincara la dose verso chi è complice e artefice 

dell’insinuazione  di  questo  male  e  della  limitazione  dell’individuo  e  della  sua 

portata  d’azione,  e  che  è  sostenuto  da  una  «sedicente  filosofia»,  portavoce  del  

23 D. Losurdo, Hegel e la Germania. Filosofia e questione nazionale tra rivoluzione e reazione, cit., X. 

L’«ipocondria» come malattia nazionale tedesca.
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credo secondo cui «la verità stessa non può esser conosciuta, ma il vero è ciò che  

ciascuno si lascia sorgere dal cuore, dal sentimento e dall’aspirazione» 24.

Secondo Hegel, alla radice di questa ipocondria vi era l’eredità del kantismo.  

La filosofia critica, ancorata alla semplice soggettività del pensiero, aveva infatti  

consolidato la frattura tra soggetto e oggetto,  tra interiorità e realtà esterna. Da 

qui nasceva uno stato d’animo lacerato, che si traduceva in impotenza pratica e in  

estraneità rispetto alla vita politica. Non a caso, Hegel denunciava come proprio 

questa condizione avesse reso i tedeschi inermi dinanzi alla politica, incapaci di  

incidere sulla storia e di rispondere alle sfide poste dal loro tempo.

La diagnosi hegeliana è dura ma lucida: l’ipocondria tedesca si manifesta come 

il conscio anelito a trascendere il tangibile, per abbracciare una dimensione supe -

riore, eterea e incantata, il cui motore è un «rimuginio patologico» (krankhaftes  

Grübeln)25 che non cerca e non pretende un inizio o una fine, poiché in realtà non  

vuole trovarlo, ma vuole solo elevarsi oltre il reale. È, in altre parole, la pretesa  

di contrapporre la purezza dei propri ideali alla mediocrità del quotidiano, senza 

però tradurre tale tensione in azione concreta. Non sorprende dunque che Hegel  

definisca questa inclinazione come la malattia dominante in Germania, quella che 

«rende vana ogni oggettività e gode poi ancora in se stesso soltanto di questa va -

nità».26 La via d’uscita da tale impasse, secondo Hegel, non può che consistere in 

24 G.W.F. Hegel, Lineamenti di filosofia del diritto. Prefazione, Laterza, Bari–Roma 1974, p. 9.

25 G.W.F. Hegel,  Sämtliche werke, Briefe von und an Hegel, a cura di J. Hoffmeister, Vol. II: 1813–

1822, Verlag von Felix Meiner in Hamburg, 1969, p. 326.

26 Ivi, p. 327. Hegel delinea con efficacia il nucleo della sua opposizione alla filosofia di Kant e alle sue 

derivazioni soggettivistiche. Dopo aver menzionato la «Kantische Ansicht der bloßen Subjektivität 

des Denkens» (’opinione kantiana della mera soggettività del pensiero’), osserva che il suo interlo-

cutore, in quanto uomo pratico, non poteva fermarsi a una «deutschen, hypochondrischen Ansicht» 

(’visione tedesca, ipocondriaca’), «welche sich alles Objektive vereitelt hat und dann nur noch dieser  

Eitelkeit in sich selbst genießt» (’la quale si è resa vana ogni oggettività e poi non fa che godere in se 

stessa di questa vanità’). Nella sua lettera a Jean Duboc, Hegel delinea con grande chiarezza quella  

che percepisce come la malattia spirituale del suo tempo: un certo modo di filosofare, tipicamente te-

desco, che definisce «ipocondriaco». Con questa espressione vivida non allude a un disturbo medico, 

ma a un vero e proprio vizio del pensiero. Si tratta di una speculazione malata, chiusa in se stessa, che 
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un riconoscimento della necessità storica. La Germania era stata sconfitta non per  

caso o per un destino beffardo, ma perché già minata da istituzioni logore e da  

rapporti sociali superati. Prima ancora che da Napoleone, essa era stata vinta dal  

proprio immobilismo. Di fronte a questa evidenza, il  compito non era indulgere  

all’ipocondria, ma cogliere nella sconfitta ciò che vi era di razionale: la spinta a  

superare un ordinamento ormai morto e ad aprirsi a una trasformazione reale. So -

lo così la filosofia avrebbe potuto smettere di essere fuga nell’astratto e diventare 

forza capace di incidere nella vita storica e politica. Il filosofo non nega affatto il  

dolore profondo che la Germania provò di fronte alla marcia inarrestabile della  

Francia napoleonica. Egli stesso condivide quel senso di smarrimento e di impo -

tenza che colpì un intero popolo, costretto ad assistere alla propria sconfitta. Tut -

tavia, di fronte a questo sentimento, Hegel non si limita a compiangere la sorte  

della patria.  Anzi, egli  manifesta un certo fastidio verso coloro che, incapaci di  

comprendere le vere cause del disastro, si abbandonano a sterili lamenti, a vuote  

declamazioni sul corso degli eventi. Costoro non vogliono, o forse non sanno, co -

gliere le ragioni della straordinaria vitalità che animava il popolo francese, un po -

polo che, grazie alla Rivoluzione, aveva saputo abbattere l’ancien régime e libe-

rarsi da una monarchia assoluta ormai logora.

ha progressivamente svuotato il mondo di ogni realtà oggettiva. Dopo aver dichiarato impossibile la  

conoscenza della verità assoluta – seguendo le orme della filosofia critica di Kant –, questo pensiero  

non fa altro che compiacersi narcisisticamente della propria impotenza, godendo della vuota eleganza 

delle sue stesse costruzioni formali. Contro questa deriva sterile e autoreferenziale, Hegel oppone 

l’ideale di una filosofia come scienza rigorosa. Alla figura del pensatore "ipocondriaco", chiuso nella  

sua torre d’avorio, egli contrappone l’immagine di un uomo, come Duboc, radicato nell’esperienza 

pratica e dotato di una salute interiore dello spirito. È partendo da questa concretezza che la filosofia 

deve ambire a riconquistare il reale. Il suo compito non è rinchiudersi nella soggettività, ma descrive-

re il dinamismo vivo della verità, che Hegel concepisce come un divenire ininterrotto, un processo in  

cui gli opposti si risolvono in un’unità superiore. In questa lettera, dunque, non si limita a una critica 

distruttiva, ma enuncia il cuore del proprio progetto: riconciliare il pensiero con il mondo, trasfor-

mando la filosofia da esercizio malinconico in una scienza capace di afferrare la verità oggettiva e as -

soluta.
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CAPITOLO IV
Hegel e il kantismo

1. Kant, la paura dell’oggetto

Abbiamo visto come l’ipocondria sia qualcosa di innervato, pericoloso e conta -

gioso proprio perché «l’astrazione non è soltanto un processo mentale; essa si in -

treccia,  e  di  fatto  penetra,  nelle  strutture  stesse  della  vita  sociale» 27.  Quando 

l’universale viene posto isolatamente, davanti a un particolare inconciliabile, es -

so resta una sterile, incapace di generare qualcosa di concreto. Al contrario, l’uni -

versale acquista forza solo quando si rapporta con il particolare, raccogliendone  

le determinazioni e le sue sfumature, lì può diventare qualcosa di rilevante,

L’oggetto non è allora un concetto astratto, da esso non si può evadere, neppure  

quando, anzi,  soprattutto quando, si  progettano trasformazioni radicali,  e abbia-

mo visto durante il percorso di tesi quanto la restaurazione sia stato, per esempio,  

un momento di cambiamenti sia a livello pratico che a livello teorico. Se la co -

scienza pretende di elevarsi al di sopra di questo orizzonte concreto, esso riaffer -

ma la propria priorità, imponendosi come potenza determinante e ricordando alla  

coscienza i limiti entro cui deve operare. Questo nesso tra universale, particolare 

e oggettività sociale viene chiarito da Hegel nella sua critica a Kant, espressa con 

vigore nella lettera a Duboc del 30 luglio 1822. Qui Hegel individua il limite del -

la  filosofia  critica nella  «paura dell’oggetto»28.   La convinzione che il  pensiero 

umano non possa raggiungere la verità oggettiva. Il pensiero kantiano appare così  

come un navigante esitante, che costeggia la riva senza mai osare il mare aperto 

dell’oggettività.

Per Kant, il limite dei fenomeni è l’invalicabile, non a caso l’essere resta sem -

pre un al di là inaccessibile. Le categorie logiche diventano così forme puramente 

27 D. Losurdo, L’ipocondria dell’impolitico, Milella, Lecce, 2001, Introduzione, p. VII.

28 G.W.F. Hegel, Wissenschaft der Logik, I. Die objektive Logik. Erstes Buch, in Werke in zwanzig Bän-

den, vol. 5, Eva Moldenhauer und Karl Markus Michel, Frankfurt am Main, Suhrkamp, 1983, p. 45.
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soggettive, mai adeguate al reale. Hegel ribalta questa prospettiva, richiamandosi 

allo spirito dei Greci, per i quali conoscere il vero era un atto naturale e neces -

sario dello spirito umano.

La sua convinzione è netta: ciò che è reale è razionale e la frattura tra pensiero 

ed essere è solo apparente. L’oggetto non è invalicabile,  ma il  terreno stesso in  

cui il concetto si realizza. La ragione non deve temere l’oggetto: è attraverso di 

esso che essa si attua e si riconosce. Da qui la responsabilità storica della filoso -

fia critica, che durante la Restaurazione finì per diventare strumento ideologico:  

da un lato trasformò la metafisica in logica 29,  dall’altro ridusse tale logica a di-

mensione puramente soggettiva, cadendo proprio in quella paura dell’oggetto che 

Hegel denuncia come il suo limite più grave.

2. Il Dover essere

Quando Kant parla del “dover essere”, non descrive la realtà così come si pre -

senta ai  nostri  occhi,  ma indica un compito,  un orizzonte verso cui  tendere.  La 

natura obbedisce a leggi necessarie,  ma l’uomo è libero, e questa libertà non si  

esprime  nell’obbedienza  a  una  legge  che  egli  stesso  si  dà:  la  legge  morale,  

l’imperativo categorico. Un passo particolarmente illuminante e interessante per 

comprendere al meglio archittetura kantiana e la sua concezione del “dover esse -

re” e delle sue implicazioni è rintracciabile gia in una delle prime opere filosofi -

che di kant dove traspare gia l’autenticità del suo pensiero:

Siccome  il  mondo  intelligibile  ha  in  sé  il  fondamento  del  mondo  sensibile,  

quindi anche delle leggi di esso e siccome, rispetto alla mia volontà (che fa inte -

ramente parte del mondo intelligibile) è immediatamente legislatore e come tale  

va pensato, così io, in quanto intelligenza – benché per un altro verso appartenga 

al mondo sensibile – mi riconoscerò soggetto alle leggi del primo, cioè alla ra -

gione, che ne contiene la legge nell’idea di libertà; mi riconoscerò quindi sogget -

29 Ibid.: «Die kritische Philosophie machte zwar bereits die Metaphysik zur Logik, aber sie wie der spä-

tere Idealismus gab, wie vorhin erinnert worden, aus Angst vor dem Objekt den logischen Bestim-

mungen eine wesentliche subjektive Bedeutung».
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to all’autonomia della volontà e considero le leggi del mondo intelligibile come 

leggi per me, e le azioni conformi a questo principio come doveri 30.

In queste righe sicuramente si percepiscono dei punti fondamentali come il du -

plice  ordinamento  della  realtà,  diviso  tra  fenomeno  e  noumeno,   e  il  fatto  che 

questa duplicità non sia bilanciata, tanto che l’intelligibile è posto in un piano su -

periore e il sensibile è ancorato e dipendente. L’uomo appare quindi come un es -

sere scisso, trattenuto da due fili: da una parte la volontà razionale, che appartie -

ne interamente all’intelligibile, dall’altra le inclinazioni e i desideri, radicati nel  

sensibile..  Il  rapporto tra le due dimensione rimane la chiave di volta   della di-

scussione,  infatti  questa  tensione  rispecchia  il  cuore  stesso  della  condizione 

umana: questa tensione costituisce il cuore stesso della condizione umana: siamo 

chiamati a riconoscere, in quanto intelligenze, la legge della ragione come legge 

per noi, e a considerare le nostre azioni, se conformi a tale principio, come dove-

ri. È proprio in questo rapporto dinamico tra sensibilità e ragione, tra inclinazioni 

e autonomia, che l’uomo prende coscienza della propria natura morale e della sua  

dignità  di  essere libero.  Proprio il  tema della  libertà  rappresenta  una delle  più 

fiere bandiere kantiane, poiché a fondamento di qualsiasi azione degli «esseri ra -

gionevoli» c’è proprio questo legame assoluto tra volontà e «idea di libertà» 31.

Qui sta insieme il lato che ha reso celebre e robusta la filosofia kantiana e il la -

to che l’ha resa suscettibile a critiche e fragile a revisioni e reinterpretazioni   del-

la  filosofia  kantiana.  In  particolare  la  frattura  per  qui  il  kantismo paga  diversi  

conti nella storia del pensiero critico successivo è quella tra ciò che è e ciò che  

deve essere. Il mondo che vediamo non coincide mai con l’ideale che la ragione 

ci impone, e l’uomo rimane sempre sospeso in questo limbo, con il pericolo o il  

destino di una passività e una vita disillusa. Il lato oscura della dottrina del dover 

essere  è  inscritto nella sua stessa essenza, esso porta con sé un limite costituti-

vo, esso si configura come ciò che, proprio in quanto irraggiungibile e inarrivabi -

30 I. Kant, Fondazione della metafisica dei costumi, trad. it. di R. Assunto, Laterza, Bari-Roma, 1993, 

p. 95.

31 Ivi, p. 94.
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le, resta per definizione al di fuori della portata di ogni soggetto razionale che vi -

ve nel mondo sensibile. Non c’è istante della nostra esistenza in cui tale perfezio -

ne possa essere pienamente afferrata o realizzata. Questa sua impervietà non va  

intesa  come il  segno della  sua grandezza,  ma piuttosto come la  manifestazione 

del suo difetto originario. Se l’agire umano non è sostenuto dalla prospettiva di  

un traguardo, se non intravede una luce in fondo al tunnel, allora, come è stato  

osservato,  «diventa assurdo avere intenzione morale e infondato avere speranza 

umana»32.

2. Hegel e il superamento del kantismo

Pur essendo diffusa la tendenza a sottolineare una netta separazione tra Hegel e  

il  kantismo,  questa  ricerca  ha inteso prendere  le  distanze da tale  impostazione. 

Dobbiamo dire certamente che Kant fu un pilastro teorico per Hegel, la sua “rivo -

luzione copernicana” aveva dato vita a un nuova alba per la  filosofia moderna,  

aveva segnato un eredità teorica con cui era impossibile e controproducente non 

confrontarsi.  Kant  era  riuscito  a  elevare  la  filosofia  e  il  ruolo  della  ragione  su 

vette mai toccate nella filosofia, ma secondo Hegel, che si considerava un suo al -

lievo e che gli riconosce gli sforzi teorici, non era riuscito a concludere la sua ri -

voluzione fino in fondo ed era rimasto ingabbiato in un vuoto che lui stesso ave -

va  costruito.  Infatti  il  percorso  della  filosofia  Hegeliano accoglie  e  si  basa  sui  

precetti kantiani, fino a portarli al compimento.

La sua celebre affermazione  «ciò che è razionale è reale e ciò che è reale è ra -

zionale»33 è decisiva perché afferma come quindi la realtà sia la manifestazione 

della ragione stessa e non ci sia inconciliabilità tra i mondi che Kant vedeva così  

lontani.

Sebbene questa duplicità nella formulazione sia necessaria per l’argomentazio -

ne hegeliana, essa è stata causa di stupore e scompenso per la sua interpretazione; 

da una parte, essa è stata interpretata come una giustificazione dello  status quo, 

32 E. Bloch, Soggetto-Oggetto. Commento a Hegel, Il Mulino, Bologna, 1975, p. 469.

33 G.W.F Hegel, Lineamenti di filsofia del diritto, Prefazione, cit., p.16.
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dichiarato “razionale” e quindi ritenuto legittimo, anche se in realtà poteva celare 

profonde ingiustizie sociali. In un’interpretazione opposta, la proposizione è stata  

letta come un invito a trasformare l’esistente: la copula “è” non sancirebbe un da -

to di fatto, ma esprimerebbe un dover essere, cioè la necessità di realizzare nella  

realtà ciò che la ragione esige. Questo ha fatto sì che l’interpretazione di Hegel 

venisse percepita come ambigua, tale da prestarsi a letture diametralmente oppo -

ste. Quindi questa dicitura ha portato Hegel a essere considerato un fervente di -

fensore della restaurazione e un anticipatore storico dei totalitarismi nazisti e sta -

linisti34.

Ma il lato che ci interessa maggiormente è il rapporto che emerge tra realtà e 

ragione che è quindi espresso nella chiave dell’identificazione e non della pura 

identità, il pensiero non si riduce a una mera celebrazione astratta ma al compi -

mento di una vera forza propulsiva35.

In Hegel l’astratto non ha valore autonomo, ma trova senso solo nel concreto;  

il reale, perciò, non è un semplice dato, ma il compimento e il fondamento in cui 

la ragione si realizza pienamente. Per Hegel nulla resta puramente astratto o in -

compiuto: il reale è compiuto e fondante, perché in esso la ragione trova la pro -

pria effettiva realizzazione. Di conseguenza, ogni mutamento della realtà non può 

che compiersi a partire dalla realtà effettuale stessa.

34 J.F.K. Kervégan, Actual and rational, cit., Prologue, p. XX.

35 R. Bodei, La civetta e la talpa. Sistema ed epoca in Hegel, Il Mulino, Bologna, 2014, p. 35.
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CONCLUSIONI

Dopo aver indagato a fondo nelle attitudini, nelle paure e nelle contraddizioni  

del  popolo  tedesco,  emergono significative  consonanze  con quella  stessa  paura  

che Hegel individua nel pensiero kantiano: una paura del reale che si traduce nel  

rifugio della ragione entro i confini di una fortezza astratta e inviolabile, troppo 

pura per lasciarsi contaminare dall’esperienza concreta. La ragione, in Kant, sem -

bra  erigere  un  muro  di  sicurezza  che  la  protegge  dalla  contaminazione  e  dalla  

corruzione del  reale,  ma che al  tempo stesso la  priva  di  una manovra  d’azione 

concreta Hegel, al contrario, muove da una prospettiva radicalmente diversa: filo -

sofo attento agli  avvenimenti  del  suo tempo, capisce che il  pensiero non è mai  

una monade chiusa in se stessa, ma trova senso e libertà nell’azione concreta.

Per questo il suo pensiero si oppone a ogni forma di soggettivismo astratto, tra-

sformandolo in una prospettiva universale che riconosce nel mondo storico e con -

creto il luogo autentico di realizzazione. Il suo pensiero si oppone a ogni forma  

di soggettivismo astratto, trasformandolo in una prospettiva universale che rico -

nosce nel  mondo storico e  concreto il  luogo autentico della  realizzazione.  Così  

come la  ragione kantiana  paventava  di  misurarsi  con la  realtà  empirica,  così  il  

popolo tedesco appare,  agli  occhi di  Hegel,  intimorito dalla storia,  chiuso nella 

contemplazione, incapace di affermare se stesso nella sua epoca.

In questo crocevia tra filosofia e storia, tra paura e possibilità, tra Restaurazio -

ne  e  modernità,  si  gioca  dunque  l’opposizione  hegeliana  al  kantismo:  non  una 

semplice  disputa  accademica,  ma  la  messa  in  questione  del  rapporto  stesso  fra 

pensiero e realtà, fra libertà e storia. È qui che Hegel avverte il bisogno di supe -

rare Kant, per sciogliere non solo un nodo filosofico ma anche per liberare un in -

tero popolo, dal rischio di rimanere prigioniero del proprio castello interiore.
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