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En el presente trabajo nos proponerros estudiar en qué consiste la 

tragedia griega a la luz del pensamiento de Hegel. Las tragedias griegas, 

más allá de CÓm::> sean interpretadas, conservan un interés duradero y una 

profunda atracci6n para quienes se han sentido alguna vez coruoovidos por el 

destino de sus personajes, la gravedad de su lenguaje o las advertencias 

piadosas de los coros. Mas, pese a que las tragedias nos mueven antes a 

sentir y a padecer por los acontecimientos que presentan, nos llaman 

también a reflexionar sobre ellos COm::>---.t?_obre un prototipo del actuar 

hunano. 

La concepci6n de la acci6n que la tragedia antigua encierra es 

esenciallrente religiosa, porque desde su perspectiva lo determinante en las 

empreS'as humanas no son la voluntad, la capacidad o la fuerza, ni el 

conocimiento de los misnc>s hombres, sino algo divino, ya sean detreminadas 

divinidades, o bien el destino. Pero este reconocimiento de lo divino y de 

la limitaci6n humana frente a ello es coroo un foso que dificulta el acceso 

a quienes hoy quisieran, corro nosotros, acercarse a la obra de los trágicos 

griegos, porque en nuestro tiempo, por el contrario, predomina el punto de 

vista de que el hombre en general puede gobernar por sí mism::> su propio 

destino y de que éste, en consecuencia, depende principalmente de él. 

Predomina, por ejemplo, la creencia de que el mero desarrollo de la ciencia 

y la t&:nica puede aportar la soluci6n a los principales problemas humanos, 



en ámbitos conx> el de la salud, la guerra, la alirrentaci6n, por rencionar 

s6lo algunos. As{, la perspectiva desde la cual hoy tiende a ser enfocada 

la actividad del hombre no es ya religiosa. Lejos de eso, la esfera de lo 

divino parece haber sido anulada. Nociones corn::> las de destino o justicia 

divina han dejado de ser consideradas como principios que rigen los 

acontecimientos, mientras que paulatinanEnte el hombre se ha apropiado del 

puesto que antes reservaba a los dioses. No obstante, este radical cambio 

de perspectiva efectuado no le resta importancia a aquella antigua 

concepci6n religiosa, ni nos exiroo de conocerla, por lo trenos en tanto 

antecedente de ésta nueva perspectiva. Para ello nuestro trabajo podría ser 

en alguna rredida (Ítil. 

Por otro lado, con respecto a la raz6n por la cual decidiros tratar la 

tragedia particularnente a través de la interpretaci6n de Hegel, pese a que 

él no dedica estrictairente al tema sino algunas breves referencias dentro 

de dos capítulos de la Fenorrenoloo!a del espíritu: "El esp{ritu verdadero, 

la eticidad 11 (VI A) y "La religi6n del arte" (VII B), nos ha parecido 

interesante su concepci6n porque ofrece la posibilidad, por un lado, de 

entender las obras trágicas en relaci6n con el contexto en que surgen, o 

bien dentro del cual este autor las sitúa, es decir, dentro de "la 

eticidad 11 , y por otro, de inscribirlas dentro de un desarrollo rrás amplio 

-el del espíritu griego- y verlas retrospectivarrente corro parte de un todo 

que las trasciende. Por lo que respecta a nuestro tema, no nos ocuparem::>s 

de situarlo dentro del desarrollo total que la FenatrenologÍa del espíritu 

abarca. Partiendo de los capítulos VI A y VII B de esta obra, nos 

limitarem:>s a ubicarlo dentro del despliegue del espíritu griego, 

reconstruyendo su evoluci6n desde que inicia hasta que decade. 
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Al margen de eso, el tratamiento de la tragedia dentro de la 

Fenorreno1oafa es interesante porque partiendo de él puede observarse c6rro 

Hegel basa su concepci6n del carácter del espíritu griego principalrrente en 

el análisis Y· la interpretaci6n de sus manifestaciones artísticas, y, entre 

ellas, especialmente en la interpretaci6n de la poesía trágica. 

Obras c0100 ~tica y La estética contienen también parte del 

pensamiento de Hegel sobre la tragedia, y lo exponen, incluso, de manera 

más extensa y 100nos compleja. No obstante, la base de este trabajo será 

principallrEnte la Fenoroonotooía del espíritu porque, además de ser una obra 

directarrente eser! ta por él, nos parece que profundiza en el tema más que 

las señaladas antes, si bien lo reduce a lo esencial. Esta cualidad hace 

que la obra requiera desrrenuzar casi cada párrafo para comprender sus 

múltiples alusiones y la plenitud de su contendio. En ese sentido, lo que 

nos proponems hacer es abrir lo que est& encerrado y comprimido en ella en 

relaci6n con la tragedia. Para ello las dos obras arriba mencionadas, junto 

con otras también de Hegel, corno El concepto de religión y las Lecciones 

sobre la filosofía de la historia universal, adertás de algunas 

inter¡)retaciones de la Fenomenolagfa del espíritu, principalrrente las de 

Kojéve e Hypolitte, y de la obra de los poetas trágicos griegos, nos 

servirán corno complerrento. 

Tomar la Fenorrenolog!a coro principal fuente de consulta supone un 

problema, pues para comprenderla cabalemte no es posible desgajar sus 

partes y aislarlas. Pero, CORX> el objeto de dicha obra rebasa nuestro tema 

y s6lo mínimrurente forma éste parte del él, y debido a la profunidad y 

extensi6n de la misna, nos lirni taretoos a tratar exclusi varrente los 

cap{ tules VI A y VII B antes rrencionados. Aun conscientes de que éstos 

cumplen una funci6n específica y tienen su verdadero sentido dentro de la 
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totalidad de la obra, decidiJtDs hacerlo as{ porque nuestro prop6si to no es 

por ahora comprendet la estructura de toda la Fenorrenolog{a del espíritu, 

sino sol~nte la concepci6n de Hegel sobre la tragedia griega. 

De A.os cap{ tules de la Fenorrenolocr{a en que nos basarerrcs, "La 

eticidadº nos presenta la vida del espíritu griego en su existencia 

irurediata, y ºLa religi6n del arte", el camino que éste sigue, elevándose 

sobre s! mismo, hasta devenir autoconsciente. Aquel cap{ tu lo antecede a 

~ste, para explicarlo de manera muy simple, porque la rreta de "La religión 

del arte", la autoconciencia, presupone la exposici6n de los rasgos 

peculiares de la vida del pueblo griego, es decir, de la eticidad. La 

"Religi6n del arte" surge cuando el espíritu ético casi ha desilparecido, de 

m:>do que el esplendor artístico griego significa el inicio de la decadencia 

de este pueblo. A través de1 arte él exterioriza y transforma en obra su 

propia esencia, 1 al misrro tiempo que eleva el recuerdo y la conciencia de 

lo que fue a la autoconciencia. Por nuestra parte, no obstante lo anterior, 

dado que la coherencia del desarrollo completo de la obra no constituye 

nuestro principal interés, nos ocuparezoos en primer lugar de 11La religi6n 

del aite" y en segundo de "La eticidad 11 porque aquel capítulo nos brinda el 

marco de referencia en que sitúa Hegel a la tragedia, y en éste encontratoos 

elerrentos para profundizar en ella. 

En cuanto al orden que seguireros en la exposici6n, en la priroo:ra parte 

vaioos a referir, de manera muy breve, qué es para Hegel la religi6n, para 

enrrarcar dentro en ese contexto c6ro concibe él misrro la religi6n griega en 

particular. Este estudio sobre la tragedia comienza describiendo el 

panorama de dicha religi6n, porque de ella proviene todo el contenido del 

arte griego. Luego, siguiendo a grandes rasgos la pauta del capítulo VII B, 

"La religi6n del arte11 , expondreroos el desarrollo del espíritu griego según 



11 

se manifiesta en las obras de arte, determinando el lugar y la importancia 

que corresponden a la tragedia dentro de él. Para completar la evoluci6n 

dentro de la cual este autor inscribe nuestro tema, varoos a explicar 

tambi/;n la tendencia que /;1 atribuye a la religi6n griega hacia la 

unificaci6n de las divinidades en un solo concepto -el de destino- y el 

papel que desempefia la tragedia dentro de la mism. Tal evolución se lleva 

a cabo ioo:diante la pugna entre antiguos y nuevos dioses, entre divinidades 

de diferente grado de espiritualización, y a ella es inherente una 

progresiva vinculaci6n, e incluso una identificación, de las deidades con 

la justicia y con las leyes que ordenan las relaciones entre los hombres. 

Una vez erunarcada as{ la tragedia dentro del arte y la religión 

griegos, enfocaremJs en la segunda parte de nuestro trabajo su contenido. 

CorrEnzareroos estableciendo la relaci6n que guarda con su entorno político y 

social, y aclarando el carácter específico del contexto en que Hegel la 

sitúa: la eticidad. Explicaremos las leyes contrapuestas que la confonnan y 

su interacci6n. será importante profundizar en este punto porque, según 

Hegel misrro, tal interaci6n es lo esencial tanto de la vida política de las 

ciudades griegas como de los dramas trágicos. 

Después analizarem:Js la acci6n trágica. Expondremos primero un aspecto 

sobresaliente de la relaci6n entre el individuo y el Estado griego, la 

suj.eci6n tle los particulares a la voluntad general. A partir de él 

determinareroos por analogía el carácter del coro, y por contraste el de los 

personajes trágicos. Vereroos c6no aquél representa la conciencia piadosa 

del pueblo griego cono conjunto, mientras que éstos encarnan principios 

éticos verdaderos, pero incompletos, que por su parcialidad socavan la 

estabilidad de la eticidad. Nos ayudará tambi/;n a comprender y a precisar 

el carácter res¡;ecti vo del coro y de los héroes explicar dos conceptos que 
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forman el núcleo de las creencias religiosas griegas: los conceptos de 

11hybris 11 y de 11 netron 11 • Y para cerrar este capítulo nos referirerms a las 

consecuencias de la acci6n trágica, es decir, al destino de los personajes. 

El tratamiento de este Último tema nos conducirá al centro del 

conflicto trágico: el problena de la ambigÜedad entre la inocencia y la 

culpa de los personajes. SU interés reside, a juicio nuestro, en que 

refleja una paralela evoluci6n de la conciencia de los hombres hacia el 

reconocimiento pleno de la responsabilidad respecto a sus propias obras, al 

margen de una supuesta intervenci6n divina. t:espués de ello nos ocuparem:Js 

de aclarar breverrente el significado del desenlace de la tragedia; 

analizaremos la arzoon!a final que supera la oposici6n entre leyes o 

principios éticos. Y por Últiro, una vez comprendida la cima que se alcanza 

en el desenlace trágico, abordarerros el proceso de desintegraci6n o 

disoluci6n de la eticidad. Tratarerrcs el tena dando un panorama de la 

decadencia sinru.ltánea de la polis y de la religi6n griegas, y profundizando 

en una de sus causas principales: el desarrollo del pensamiento crítico, y 

en una de sus consecuencias m.S.s importantes: el surgimiento de la 

autoc:ónciencia y del individuo COlt'O talo 

Antes de iniciar el estudio de nuestro tema, s610 nos resta hacer una 

aclaraci6n acerca de los lÍmi tes que guardareros. No confrontarem:>s aquí 

las consideraciones de Hegel sobre la tragedia con las de otros autores. 

Tampoco pretendem:is llegar a dar un juicio o una opini6n sobre el 

pensamiento de Hegel en general; nos restringirem:is, por el contrario, a 

tratar exclusivamente los puntos nencionados, reservando para las 

conclusiones algunos comentarios y posibles objeciones que, hasta donde 

atcanzarros a ver, pueden hacerse al respecto. 



I. llSl'rel'O Rl!LIGIOOO Y llRTISTIOO JE LA 'l'RllGl!DIA GRllGll. 

I.l EL CARACl.'1!1! 11! LA Rl!LIGION ll!L All'l'E 

a) La rellgi6n de 1m poeb1.o .,._, proJl!CC16n de eo antocmrleocla 

La religi6n se desarrolla en el &mbi to de la conciencia, y el punto más 

alto al que puede esta lhtima elevarse es la autoconciencia. Mas no se 

trata aqu! de una autoconciencia individual, sino de la conciencia de s! 

que adquiere una cotr.U11idad entera. Esta conciencia común, por su parte, 

presupone una experiencia también común. Gracias a una empresa conjunta, 

CODD bien puede serlo una guerra, as! corro al reconocimiento y a la rreroria 

de la misma, una cormmidad sienta las bases para convertirse en un pueblo. 

No obstante, s610 adquiere verdadera conciencia de ser tal, es decir, de su 

unidad interna, gracias a la religi6n. 

A travt!s de su religi6n cada pueblo deviene autoconsciente. Ella 

refleja indirectanente su espíritu particular, es decir, su carácter cono 

comunidad, su realidad determinada, su forma de organizaci6n polltica, sus 

leyes, instituciones, creencias, costumbres, sus cultos y su arte. Sin 

embargo, pese a que nediante su religi6n un pueblo se torna consciente de 

s!, lo hace s610 indirectatrl!nte, porque de por rredio está la representación 

de dios. Mediante la religión los hombres proyectan su autoconciencia fuera 

del mundo, transfieren los rasgos de su propia forma de vida a una 

divinidad trascendente. En términos de Hegel, los atributos de la sustancia 



aparecen, entonces, como atributos del sujeto (en este caso, COITO atributos 

de dios),2 

Para explicarlo podr!a decirse, aunque parezca parad6jico, que al 

representar e dios un pueblo deviene 11 inconscienterrente autoconsciente 11 , 

porque creyendo concebir a dios se concibe en realidad a sí mism:> sin 

saberlo. De acuerdo con Kojéve, la palabra 11Vorstellung 11
, representaci6n, 

puede ser interpretada corro proyecci6n. 3 Por rredio de la religi6n, el 

hombre proyecta en la divinidad su trodo de concebirse a s{ misrro. Toda 

religi6n es entonces, para este autor, una antropología inconsciente,4 

porque revela, de nanera simb6lica, la realidad política y social de los 

creyentes. 

En apoyo de esta interpretaci6n puede referirse también la siguiente 

cita de Hegel: "Un dios malvado, un dios natural, tiene coroo correlato 

hombres malvados, naturales, sin libertad. El dios espiritual tiene corro 

correlato el espíritu libre. La representaci6n que el hombre tiene de dios 

corresponde a la que tiene de él misrm y de su libertad". 5 El más claro 

ejemplo de ello es Atenea, la nítida proyecci6n de Ate11as. La diosa 

repre~enta la manera ideal en que el pueblo griego se intuye y se contempla 

a s! mismo. 6 

De ese nodo, el espíritu que se proyecta en las divinidades es el 

esp{ri tu de los pueblos particulares; y la autoconciencia que las 

religiones contienen es la de los hanbres, pero en tanto miembros de una 

comunidad y no como meros individuos. En ese sentido el antroporoorfisrro es 

e1 rasgo principal de la evoluci6n religiosa. Mas al proyectarse idealrrente 

en sus dioses los hombres abren una brecha entre su existencia y aquel 

ideal, entre su realidad en el nn.mdo y su religi6n. La meta de toda 

religi6n, sin embargo, según Kojéve, es la unidad de ambos planos a través 
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de la realizaci6n del ideal que, en conformidad con lo anterior, ha de 

llevarse a cabo no simplemente en el individuo sino en una connmidad entera 

o en un Estado. Mas la realizaci6n completa de lo divino en el mundo 

equivaldría a la eliminaci6n de la trascendencia de la divinidad y, en 

consecuencia, a la eliminaci6n de dios misroo. s61o reconociendo com::> propio 

el puesto que otorga a dios, alcanza el hombre su verdadera autoconciencia. 

Esto significa que la meta de la religi6n trasciende y supera el ámbito 

misrro de la religi6n, pero nosotros no profundizarerros en ello, porque el 

terna de este trabajo no rebasa los nárgenes de la misma; dentro del 

panorama descrito hay, pues, que situarlo. 

b) l'br qu6 9'gel. llaE •.raUgilin de1 arte• a J.a xellgilin griega 

Hell'OS visto que para Hegel los pueblos toman conciencia de sí a traWs 

de su religi6n. Entre los antiguos griegos el arte cumple la misma fUnci6n 

que la religi6n, porque mediante él revelaron su autoconciencia. A través 

de la ·r1íada o de los frisos del templo de Atenas, por ejemplo, se hace 

patente la conciencia de su unidad com:J naci6n bajo un pante6n común y 

mediante una empresa común. Los artistas, y principalmente los poetas, 

viajando y difundiendo sus cantos, contribuyeron en gran rredida a unificar 

la imagen que los griegos tenían de sí mism:ts y de los dioses. Por ello el 

arte griego, adenás de ser religioso por ser el vehículo de la 

autoconciencia, lo es también porque su contenido es idéntico al de la 

religi6n. 

Otra raz6n por la que en la Fenorrenoloqía del espíritu la religi6n 

griega recibe aquel nombre consiste en que en ella el arte es el sustento 
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de la religi6n, pues, por una parte, a través de él las creencias 

religiosas se mantuvieron vivas y se difundieron y, por otra, de algÚn modo 

él brindaba ex:l.stencia a los dioses. Estos no eran rrás que dioses 

imaginados que la poesía y las artes en general representaban corro dotados 

de vida eterna, pero faltos de verdadera vida propia. El fondo de esta 

afirnaci6n s6lo resalta en contraste con la concepci6n del dios cristiano, 

al cual se atribuye, por el contrario, una existencia hist6rica e 

independiente de toda representaci6n artística. 

Sin embargo, que el arte sea el sustento de la religi6n no significa 

que s6lo él atribuya existencia a las divinidades, y que no se la atribuyan 

también actividades religiosas que comúnmente son ubicadas fuera del ámbito 

artísti.01!, COIOO son los ritos, cultos y fiestas sacras. Significa, por el 

contrario, que en este contexto Hegel concibe tales actividades com:> parte 

del arte. El arte y la rcligi6n están aquí· fWldidos en tanto que cada uno 

amplía sus límites para dar cabida a las manifestaciones propias del otro, 

es decir, en tanto que la obra artística expresa las creencias religiosas y 

se inscribe dentro de ellas, y por su pa.rte la religiosidad griega se hace 

pa.tent:e gracias al arte. 

Por ejemplo, la arquitectura y la escultura, por un lado, y el culto, 

por otro, no están cada uno encerrados en ámbitos separados, aquellas en el 

arte y éste en la religi6n, sino que se funden al devenir el templo y la 

estatua objetos de piedad o devoci6n. De igual nodo, en la danza, la música 

y la poesía griegas el aspecto artístico no puede ser separado del 

religioso. 

Por otra parte, la concepci6n artística de los dioses, es decir, de su 

apariencia externa, su carácter particlar y sus múltiples relaciones con la 

actividad humana, predominaba en Grecia sobre cualquier otra concepci6n. En 
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ese sentido hay que entender la afirmación de Heródoto con respecto a que 

Hornero y Hesíodo dieron a los griegos sus dioses. 7 Eso concede a los 

artistas un papel muy importante dentro de la religión. Son ellos quienes 

dan fonra y hacen sensible su contenido, extrayéndolo principalrrente de los 

antiguos mitos y leyendas. Valién:3ose de estos Últiroos corro material, los 

forjan y rrodelan, y de ese m:>do rrodelan al misno tiempo las creencias 

populares. El artista usa cetro rmterial los mitos, pero la obra de arte 

griega dista mucho de ser un producto de la imaginación o del capricho de 

individuos particulares, porque no es creación de uno s610. Lejos de ello, 

los artistas extraen en contenido de sus obras de la autoconciencia 

colectiva de su pueblo. 

Por otra parte, el v{nc."Ulo entre el artista griego y la religi6n es tan 

estrecho que aquél, por su funci6n, podría ser incluso comparardo con un 

sacerdote, pues, al igual que él, interpreta y revela a los hombres lo 

divino y contribuye a mantener viva y a arraigar la piedad. La obra de los 

poetas ocupa en Grecia el lugar que en otros pueblos corresponde a una 

doctrina o canon religioso. Así, que esta ... religi6n reciba aquella 

denomi"naci6n se debe también a la contribuci6n de los poetas a la 

elaboraci6n, la expresi6n, la revelaci6n y la conservaci6n del contenido de 

la religi6n. 

Otra raz6n más para caracterizar la religi6n griega como religi6n del 

arte consiste en que Hegel la considera corro cuna universal del arte. Eso 

significa que, para él, en el contexto de religiones anteriores, o incluso 

posteriores pero que podrían considerarse inferiores porque no llegan a 

concebir la superioridad de lo espiritual, es decir, de lo humano frente a 

lo natural, no ha existido propiarrente el arte. Califica severarrente las 

obras producidas bajo religiones corro la egipcia, la persa o la hindú corno 

meros trabajos instintivos y artesanales. 8 
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Pero, además de otorgar el origen del arte al ámbito de la religi6n 

griega, Hegel le atribuye la sede en que el arte alcanza su rráxima belleza 

y espiritualidad. Es el arte más espiritual, porque toma al hombre com::> 

roodelo de le figura y del carácter de las divinidades, mas en lugar de 

copiarlo fielmente, perfecciona y armoniza sus prop:>rciones y engrandece su 

carácter. Y es el arte nás bello, porque purifica las !~enes que presenta 

de detalles contingentes y rasgos particulares, es decir, las idealiza. 

Ejemplo de ello es el hecho de que, aunque la figura hUIMna es el centro de 

la repesentaci6n artística, el retrato no fue frecuente en Grecia sino 

hasta que su esplendor decae. En general, puede caracterizarse al arte 

griego cono contrario al arte realista. 

No obstante, la superioridad de la religi6n griega desde el punto de 

vista art!•stico implica cierta limitaci6n, pues a través del arte no puede 

ser plemmente alcanzada la autoconciencia. El objeto de contemplaci6n, por 

una parte, y la conciencia espectadora, por otra, son los elementos que 

conforman el fen6meno art!·stico. Mas dentro del concepto mismo de obra de 

arte está impl{-cito que éstos se encuentren separados; y que la obra 

requiéra de la conciencia como complenento, y la conciencia, a su vez, en 

tanto conciencia artística, necesite de un objeto externo y diferente de s{• 

para cumplir su funci6n contemplativa. Esta diferencia y separaci6n hacen 

imposible acceder realmE.!nte a la autoconciencia en la esfera del arte. Mas, 

com vereroos a continuaci6n, esto no impide que la conciencia de s! sea 

dentro de la religi6n del arte la DEta que gu{a y hacia la cual apunta la 

evoluci6n del esp!ri tu. 
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J.2 DESllRRIXLO DI! IA ~ DEL ESl'IIUTIJ GIU13GO REl'L&J1llJO EN EL 

JIRTE, Y UBICl\Ciaf llB IA TllllGEDIA Dlllm!O IJl!L HIIKJ 

Vanos a explicar los morrentos del recorrido del espíritu del pueblo 

griego descrito en el capítulo VII B, "La religi6n del arteº, de la 

ºFenomenolocr!a del esp!ri tu 11
• 

El despliegue de este espíritu a través de las obras de arte no sigue 

un orden estrictarrente temporal, según el cual el primer rrorrento de este 

rrovimiento tuviera que anteceder a los que le siguen sin poder coexistir 

con ellos. Eso equivaldr!a, por ejemplo, a dar por hecho que la escultura 

surgi6 antes que los juegos atléticos, o que la consulta de oráculos y las 

obras ~picas no existieron paralelanente. Tampoco guarda una secuencia 

lineal, sino que obedece al principio de presentar elerocm.tos contrapuestos 

y combinarlos, manteniendo en el resultado aspectos de cada uno. los 

elementos que sucesivamente se combinan son, en t~rminos generale:s, "lo 

universal" y 1110 singular••, que en cada etapa adquieren un contenido 

distirito. No obstante, el factor principal confot'll'e al cual se ordena aquí 

el desarrollo es, según dijiITDs, el grado en que la autoconciencia estii: 

presente en cada manifestaci6n artística. Es decir, el despliegue se lleva 

a cabo confonre a un progresivo acercamiento al reconocimiento del "sí· 

mismo". Esto es posible gracias a que, en tanto manifestaciones 

espirituales, las obras de arte plasnan el carácter del pueblo que las ha 

producido. As{, la obra de los artistas griegos es para Hegel corro un 

espejo que ellos misrn::>s han elaborado, pero en el cual no logran todavía 

reconocerse completarrente a s {· mismos. 
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a) La obra de arte abBt:racta 

El punto de partida es la "obra de arte abstracta", que consta de tres 

rronentos. El prirrero es la efigie de los dioses que, dentro de la relaci6n 

entre la conciencia espectadora y la obra de arte, se caracteriza por la 

náxirna. distancia o tensi6n entre ambos, pues, pese a que consiste en una 

representaci6n antropom6rfica de los dioses, la conciencia piadosa al 

contemplarla no ve en ella al hombre sino al dios. Para sintetizar este 

m:>rrento, Hegel se vale de la siguiente irna.gen: "profunda noche 

creadora11 ,
9 porque el artista est~ completanente ciego para reconocerse 

en su propia obra, y contemplándola casi olvida que lo que admira, la 

imagen de la divinidad, lo ha creado él mism:>. 

Por otro lado, si bien mencionancs que lo universal y lo singular son 

aspectos presentes en cada toonento de 11la rel igi6n del arte" , esta obra en 

particular es calificada corro singular, pues la escultura contribuye en 

gran mediada a unificar una nrultiplicidad de divinidades locales en dioses 

indivíduales determinados, al brindarles una forma precisa, o, en palabras 

de Hegel: "esta figura (la estatua del dios) ha abolido en sí y reunido en 

una individualidad quieta la inquietud de la infinita singularización". lO 

El segundo nxmento es la "obra de arte animada". supera al prirrero, es 

decir, a la estatua de los dioses, en que si en aquél la conciencia 

religiosa no se reconocía en su obra o no llegaba a identificarse con el 

objeto representado en ella, en éste se funde o se une inmediatanente con 

él, a través de los himnos y del oráculo. En amOOs casos esta fusi6n se 

lleva a cabo trediante el lenguaje. Lo propio de éste es la exteriorizaci6n 

de la autoconciencia o, dicho de otro trodo, "expresar el yo" ,ll ma.s, en 
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oposici6n al. predominio de lo singular en el momento anterior, en éste 

sobresale lo universal. La expresi6n i~diata de la autoconciencia por 

medio del lenguaje no es aquí una manifestaci6n de lo singular, en tanto 

que el 11 yo 11 que se expresa no es el del individuo particular. Cono parte de 

la lírica, el himno emplea la primera persona; gracias a ello la 

autoconciencia singular que se expresa en el canto adquiere un carácter 

universal par rredio de lo que Hegel describe coro "contagio". En el 

conjunto de conciencias que al unísono expresan su "sÍ misro", el 11s{ 

misrro" de todos deviene uno, y esta unidad abarca por igual a quienes oyen 

el hirmo y se identifican con él. Por eso este autor dice: "El yo que se 

expresa es escuchado; es un contagio en el que entra de un rrodo innediato 

en unidad con aquellos para los que existe, y es autoconciencia 

universa1 11 •
12 El himno parece conseguir, de esa m:inera, muy pronto la 

rreta de la 11 religi6n del arte": la autoconciencia universal, pero su 

defecto y lo que habrá de ser superado es la forna inmediata en que accede 

a ella. 

En et himno en general -y especialrrente en el ditriambo, que tm.s tarde 

dará ºlugar al coro trágico- la conciencia, absorta en la contemplaci6n de 

dios, olvida su singularidad y se funde con lo que celebra. El devoto no 

alcanza a traWs de él a femarse una imagen o una representaci6n precisa 

de su objeto, pero, en cambio, llega hasta él a través de 11 la fluidezº del 

canto, y supera as{· la irurovilidad que caracterizaba a las estatuas. Por 

esta raz6n se le denomina "obra de arte animada 11
, aclarando que el témino 

11aninada" se refiere aquí tanto al rovirniento del "sÍ mism:>" hacia la 

divinidad, COf!O a que expresa el 11 alma" de la coorunidad. 

En el oráculo, por su parte, el lenguaje interviene de distinta fonna.. 

Es un dios quien a través de él comunica sus designios. No expresa, por 
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tanto, la autoconciencia del hombre, sino una autoconciencia ajena, la de 

la divinidad. Se halla, entonces, por debajo del hinm.o, porque éste s{ 

revela la autoconciencia humana. Pero, por otra parte, corro recoge dentro 

de sí la dualidad de aspectos que presentan las divinidades griegas en 

general -lo espiritual y lo natural-, contiene también el lado positivo de 

revelar a las divinidades com:> autoconscientes. Por lo que respecta al lado 

espiritual, se trata del oráculo de Apolo, el dios autoconsciente por 

excelencia. Y ¡:or lo que respecta al natural, es el oráculo de obscuras 

divinidades terrestres. Mientras que éste consiste en la interpretaci6n de 

maros fen6renos naturales, aquél aporta frases cuya interpretaci6n 

corresponde al consultante. Gracias su aspecto espiritual el oráculo tiene 

un lugar al lado del himno, pues, al interpretarlas, el hombre hace suyas 

las expresiones del dios autoconsciente y supera, as!, su carácter ajeno. 

Pese a ello, el hinmo se mantiene por encima del oráculo, porque 

aqu~l conserva un elememto contingente, mientras, corro vim::is, el himno se 

eleva hasta lo wliversal. La contingencia consiste en dejar que algo 

irreflexivo y extraño decida o determine lo indagado. Sin embargo, el 

orácuro es concebido también COmJ una obra de arte en tanto que mediante 

sus designios modela, como un escultor, el obrar y la autoconciencia 

hwranas. 

La oposici6n entre los dos primeros rromentos de "la obra de arte 

abstracta" alcanza en el tercero, en el culto, el equilibrio. Consiste 

fundairenta:tnente en un sacrificio ritual, que presenta dos aspectos. uno 

negativo, pues exige al individuo que renuncie a algo esencial para él, 

para llegar a unirse con lo universal. El objeto ofrecido rre:diatiza la 

re1aci6n entre dioses y hombres y permite superar la irurediatez que 

caracterizaba al himno. 
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Esclarece en qué sentido porta ello un elemanto negativo y c6mo deviene 

l!:ste positivo, la referencia a un mito sobre Proneteo. Originalroo:nte el 

sacrificio consistía en la consuma.ci6n completa de un animal en el fuego. 

Los hombres no podían probar el alimento consagrado. Pero se cuenta que 

este titán, con el fin de conseguir que los hombres pudieran tornar para s{ 

parte de lo sacrificado, engañ6 a Zeus dividiendo en dos las partes del 

animal ofrecido y dándole a elegir. En una puso la carne y en la otra los 

huesos. zeus, engañado por su tamaño, prefiri6 el bulto con los huesos. 

Desde entonces los hotnbres pudieron com::!!r piadosarente la carne. Al margen 

de las consecuencias del engaño, el aspecto positivo reside en que, 

guardando, corro parte del rito, una parte de la ofrenda para su propio 

disfrute, los hombres no honran ya solarrente a los dioses, sino también a 

s! mismos. Así, el pueblo griego, intuyéndose innediatamente en la 

divinidad, se celebraba a sí miSllY:I, al festejar a los dioses. 

Pero el roovimiento es bilateral: el sacrificio expresa la entrega del 

hombre piadoso, i:>ero tambi~ el contacto de los dioses con los hambres. No 

s610 la autoconciencia asciende hasta lo divino, sino que, por su parte, lo 

divinó desciende hasta el "sÍ: misno 11 transfo:crn&ndose en el objeto 

ofrendado: la fruta o el vino. De ese nndo tambi6n la divinidad se 

autosacrifica. AsÍ· expresa Hegel esta idea: 

"ta silenciosa esencia de la naturaleza carente de s! misnD alcanza 

en su fruto el grado en que la naturaleza, prepar~ndose ella misma para 

ser digerida después, se ofrece a la vida del s{ misroo: alcanza su m&s 

alta perfec:ci6n en la utilidad de ser comida y l:::ebida, pues es as{, en 

efecto, la posibilidad de una existencia más alta y toca la existencia 

espiritual" • 13 
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No obstante, de los lados en que se divide lo divino s610 uno, el de la 

naturaleza, lleva a cabo el sacrificio; pero "aún no se ha sacrificado el 

espíritu como espíritu autoconsciente 11
•
14 Esto continuará siendo algo 

irreal izado a· lo largo de toda "la religi6n del arte", y s61o se alcanzará 

plenairente después, en "la religi6n revelada". Pero, de cualquier nx:xlo, 

será algo cuya necesidad de ser superado mantendrá al esp{ri tu en 

movimiento. 

b) la ob<a ele arte vivimte 

La siguiente obra, "la obra de arte viviente", consta de dos m::mentos: 

el "delirio no consciente", asociado a los misterios de ceres y Baca, y los 

juegos at11!ticos. 

El delirio conserva un elemento esencial del culto y la fiesta, en los 

que el pueblo griego se honra a sí misro, y amplía su significado. Ese 

elerrento es el goce, que aquí se convierte en júbilo y entusiaSIIO. Hegel 

señalá que la autoconciencia satisfecha procede del culto, porque en ~l se 

efectCia la unidad iruredata de la esencia y del 11s{ misno 11 
•
15 La esencia 

es lo divino, lo nniversal, y el 11sí misrro11 , por su parte, es la 

autoconciencia humana. SU uni6n a través del reconocimiento de lo divino en 

el hombre constituye el goce de este Últim:i. 

El entusiasrro añade a la significaci6n del goce la revelaci6n del 

"misterio de la esencia". Mediante el concepto de revelaci6n, Hegel alude a 

la iniciaci6n griega en los 11misterios 11 y la entreteje discretanente con su 

propia manera de concebir la esencia del espÍ·ritu griego y su tendencia a 

hacerse por sí misrra patente. Aunque con certeza no se conoce el contenido 
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de tales 11 misterios11 , comúnnente se afirma su relaci6n con el culto de las 

divinidades terrestre:s y el ciclo de ia muerte y resurrecci6n vegetal. En 

t~rminos algo obscuros, Hegel se refiere tambifui a ello agregando su 

interpretaci6n. SU verdadero significado o su revelaci6n, dice /;1, 

"consiste en que el s!t m.ism:> se sabe wio con la esencia 11 .16 Mas si en el 

cc.lto eso misrrP era la 11 autoconciencia satisfecha", ahora ésta se convierte 

en una 11 noche satisfecha 11
• Emplea esta inagen para dar a entender que la 

autoconciecia alcanzada en el goce es aún innediata y, por tanto, 

incompleta e inestable. 

El objeto en que cobra vida esta obra son "las bacantes", "un tropel de 

mujeres delirantes 11
, un entusiasrro caracterizado cono extrav{•o, coroo "s{• 

misrro fuera de sí•11 •
17 Sin embargo, es importante notar que, pese a tal 

extrav!io, Hegel reconoce a Di6niso corro un dios hasta cierto punto 

autoconsciente, caoo una divinidad intenmdia que anuncia la llegada de los 

dioses propiarrente autoconscientes. Por eso esta divinidad es para él coroo 

11 la esencia del amanecer" . 18 

Por otro lado, los juegos atléticos son considerados corro obra de arte, 

porque el hombre "{Xlsee su cuerpo innediatairente y se encuentra en él de un 

trDdo natural, sin haber hecho nada por ello" , 19 pero el atleta lo 

transforma en un 6rgano del espí·ritu, fornándolo no para realizar algÚn 

trabajo sino simplerrente para que sea contemplado como una figura bella y 

para toostrar librerrente su fuerza. La im¡x::>rtancia de esto es que representa 

la superaci6n de lo natural rrediante la educaci6n: el hecho de que la obra 

no es ya algo externo sino el propio cuerpo -el hombre hace de sí• misrro una 

obra-, contiene un elerrento espiritual. 

Aunque en prinera instancia lo que destaca en las competencias o juegos 

atléticos es "el honor de un pueblo particularº, Hegel piensa que a través 
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de1 atleta los pueblos griegos alcanzan la conciencia de la universalidad 

de su existencia humana, porque a través de esta obra es admirada la figura 

y la destreza hu.nana coioo tal, al margen del carácter particular de cada 

pueblo, o porque es un acontecimiento en el cual el pueblo griego se 

presenta, ya no dividido corro pueblos diversos, sino corno una sola naci6n. 

Amlx>s rnorrontos de "la obra de arte viva" contienen la unidad de la 

autoconciencia y la esencia espiritual, pero les hace falta el equilibrio. 

concebidos COIIJJ partes de una misma unidad, el atleta representa el lado 

corp6reo o externo que carece de interioridad, y el delirio o entusiast00. 

la autoconciencia irurediata e interior a la que falta corporeizarse y 

devenir exterior. Este, corro el hinmo, cobra "demasiado poca 

configuraci6n 11
; los juegos atléticos, por el contrario, son para los 

griegos un medio de uni6n, pero de uni6n exterior o superficial que 

necesita realizarse tambi~n en lo espiritual. 

e) I.a ob<a de arte espiri tua1 

Una uni6n más elevada se alcanza rrediante el lenguaje en la "obra de 

arte espiritual 11 • No es esta la primera obra en que está presente el 

lenguaje, pues lo estaba ya en el himno, en el oráculo y en el delirio 

inconsciente. Sin embargo, en la "obra de arte espiritual" el lenguaje 

adquiere universalidad, porque reúne en un solo pante6n las múltiples 

divinidades y se convierte en el vínculo que unifica al pueblo griego. 

supera lo contingente del oráculo, la exclusividad del himno dirigido a un 

solo dios -a un dios local- y la falta de contenido de las exclamaciones 

b&quicas de j6bilo. 
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Las divinidades griegas clararrente espirituales y autoconscientes no 

aparecen sino hasta este m::::miento. La importancia de ello reside en que la 

evoluci6n de las divinidades hacia la autoconciencia refleja, 

paralelarrente., la evo1uci6n del pueblo hacia la misna. As{, en esta obra de 

arte se entrelazan la existencia y la autoconciencia del pueblo griego. 20 

Por ello, y porque la palabra es el rrodo de expresi6n más inteligible y 

confOim3 al esp{•ritu para expresar cuanto hay en la conciencia, la denomina 

Hegel 11obra de arte espiritual,.. Los morrentos que la componen son: la 

epopeya, la tragedia y la corredia. 

Por principio, la obra ~pica refleja la vida de una naci6n particular. 

Es corro la fuente en que surge la autoconciencia, si bien ingenua, del 

pueblo griego. Por eso entre las m.Jsas es Mnemosine quien la preside. La 

acci6n ~pica describe un acontecimiento en tomo al cual se concentran la 

voluntad y actividad del pueblo; refleja la agrupaci6n de los pueblos 

griegos en torno a un fin conrun y a un solo jefe. Análogrumnte, presenta, a 

su vez, al conjunto de los dioses agrupadas bajo la autoridad de uno solo 

y, por encirra de todos ellos, al destino. 

Pero si bien, cotn:i irencionamos, podría decirse que con esta obra nacen 

las divinidades espirituales, no por ello es abandonado o superado por 

completo su aspecto natural. Por el contrario, los dioses abarcan ahora al 

misroo tiempo "toda l<l naturaleza y todo el nrundo ético". 21 En eso 

precisamente reside la universalidad de la epopeya. Sin embargo, ésta es 

s61o la prittera universalidad del espíritu, de tll)do que su contenido, 

aquella unificaci6n del pueblo, no es permanente sino que se efectúa tan 

s6lo para llevar a cabo una acci6n, y terminada ésta se disuelve. 

Por otra parte, caracteriza a la epopeya el que la acci6n que 

constituye su contenido no sea real, coro en el culto, sino representada, 
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es decir, en este caso, narrada. El "s{ rnismo 11
, que seg(m herros visto es la 

neta del desarrollo descrito en ºla religi6n del arte••, corresponde al 

aeda, pero él, eotoo antes el escultor, no aparece en su propia obra sino 

que se limita• a cantarla an6nima.rente .. 

En términos formales, Hegel explica en qué consiste aqu{· la 

representaci6n valiéndose de la estructura de un silogisnn. El mundo de los 

dioses, lo universal, constituye uno de los extremos. El otro extrerro, lo 

singular, corresponde al aeda. Y el término que media entre ambos son las 

héroes. A lo largo de todo el desarrollo, en cada obra, crnro herrc>s 

nencionado, sea que predomine el aspecto universal o el singular, siempre 

están presentes ambos aspectos. ~1 misrro nodo, aquí, el téanino universal 

del silogisrro, es decir, los dioses, presenta tambi~ algo singular: su 

individualidad, el hecho de que sean divinidades particulares. El ténnino 

rredio presenta también amb:>s aspectos. Los héroes son hombres singulares, 

pero idealizados; no reales, sino representados y. por tanto, al mistr0 

tiernpo,Wliversales. Y en el término singular, en el aeda, lo universal 

consiste en que no es su 'Sí misnP' lo que interesa, ya que no torra parte en 

lo qué narra, sino 11su nrusa, su canto W1iversa1 11
•
22 

Por otro lado, no es sino gracias a la acción, si bien representada, 

corro estos términos entran en relaci6n. Pero precisarrente en este punto 

surge un problena. Coroo tanto los dioses cono los héroes son individuos 

autoconscientes, el principio de la acci6n reside en ambos. 23 tesde ese 

punto de vista los dioses son, de algún m:::ido, responsables de los 

aconteciminetos, y el actuar hwnano parece inútil. Los impulsos de las 

acciones y la disposición natural son prestadas a los hombres por los 

dioses. 24 Pero desde el punto de vista contrario, son en realidad los 

hombres quienes atribuyen realidad a los dioses y, de ese roodo, éstos están 
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condicionados por las capacidades humanas. Este problerra no encuentra por 

lo pronto soluci6n, sino que se nantiene el doble punto de vista. Más 

adelante verem:>s c6rro desemboca dentro de la tragedia, en el problema de la 

culpa o inocencia de los personajes. 

Sin embargo, justaioonte porque no se atribuye definitivamente la 

res¡xmsabilidad del obrar a ninguno, COl1'0 en una pugna en que ambas partes 

se soneten a un árbitro, aqu{• se s0100ten a un tercero: el destino. El poder 

y la acci6n de los dioses, enmarcados dentro de su multiplicidad, se ven 

restringidos por su carácter de divinidades particulares. De este hecho, en 

contradicci6n con su cualidad de individuos eternos e inwlnerables, 

resulta el choque de sus voluntades y la lucha; sin embargo, su combate es 

cotm un juego que s6lo frente al destino cesa de parecer contingente y 

cobra seriedad. 

Por otra parte, no obstante que la autoconciencia o adquisici6n del 11s{ 

misrro 11 es la meta de este desarrollo, tanto los dioses COll'O los héroes, en 

quiénes hem:>s reconocido este principio, se ven relegados a segundo plano 

ante la universalidad y necesidad del destino, mientras éste se adelanta al 

primer plano pese a que, siendo una potencia singular, carece totalrrete de 

autoconciencia. Dentro de la poesía épica el destino es lo nás universal, 

pero al miSirO tiempo lo rrás abstracto e irrei"ll. Confot."Ue al silogisrro 

descrito, él toma el extreirt> que ocupaban los dioses; en el otro pennanece 

el aeda, y entre ambos no hay rrediaci6n. El témino que debe unirlos, 

confoore a la neta del desarrollo, es la presencia de la autoconciencia en 

ambos extremos, pero ninguno posee aqu{. "sÍ• misrro0 • Para adquirirlo, el 

destino necesita adoptar un contenido, superar su abstracci6n; y el aeda, 

por su parte, tiene que tomar parte en lo que canta. 

Esa es precisamente la aportaci6n del siguiente toonento de la "obra de 
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arte espiritualº: la tragedia, pues en ella el lenguaje narrativo es 

sustituido por el discurso de los personajes. La tragedia se desarrolla a 

partir de la poesf!a épica, pero retoma tambi&i el~ntos de obras 

anteriores, principalnente de la "obra de arte animada", es decir, del 

himno, o de la poes!ia lÍ•rica en general, y del or&:ulo. Mezcla el tono 

lÍ•rico de los cantos del coro con acontecimientos m!·ticos que desarrolla 

bajo la forna de una acci6n real y viva, y no conD una nera representaci6n. 

En ese sentido retoma también "la obra de arte viviente". 

Valiéndonos de la imagen de una pirámide, que se ensancha partiendo de 

la punta hacia la base, en la tragedia "el concepto", es decir, el destino 

como lo nás universal, se divide y desciende, individualizándose. Se 

escinde prinero en dos potencias o principios divinos, que son corro sus 

ºbrazos" porque llevan a cabo su contenido. Luego, estas potencias se 

personifican o se encarnan en los héroes, pues ellos constituyen la 

realidad de dichas potencias. Y, finalmente, desciende hasta el grupo que 

confonre el coro. 

Por el rn:mento no profundizare100:s en el tratamiento de cada una de 

estas · partes y sus relaciones internas, pues lo harenos ampliamente 

después. Basta rrencionar aquello por lo cual se vuelve necosario pasar al 

siguiente y Último m:::m-ento de esta obra, y c6tro se lleva a cabo esa 

transici6n. 

Teniendo de nuevo presente el fin al que tiende el troVimiento que hem:ls 

seguido hasta aqu!o, la raz6n por la que la tragedia no es el punto 

cul.minate de ºla religi6n del arte 11
, sino que se reserva tal lugar a la 

eot00dia, reside en que, pese a que en ella la acci6n no es rreranente 

representada sino que tiene lugar realrrente ante los espectadores, quienes 

la ejecutan son también hombres reales que revisten la personalidad de 
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héroes, pero no muestran en escena su 11 sí1 mismo", su propio carácter, sino 

el de los héroes, ocultando el suyo tras la rráscara. Por e~o afirrra Hegel 

que el 11s!i miSIOO" de los personajes no es nás que una "forma 

superficial, 11f 5 una 11hipocresíia 11
, 
26 y que, por tanto, "la 

autoconciencia del héroe tiene que salir fuera de su mfiscara 11 • 
27 

Finalmente, corresponde a la corredia aquel puesto porque en ella, por 

el contrario, el "sÍ· mismo" o la autoconciencia es expuesto tal cual es. Es 

decir, los personajes no encaman ya potencias divinas, sino presentan en 

escena el retrato de hombres connmes con los que el espectador puede 

identificarse plenamente. Si hasta entonces lo divino era lo esencial, 

ahora lo esencial es el "s!i misroº, pero despojado de su anterior vínculo 

con lo universal. Este se convierte as!r en lo único real, 28 y los dioses 

dejan de serlo, es decir, dejan de objetivarse en las acciones humanas y se 

convierten en simples potencias ina.ginadas y sin validez, en ideas 

abstractas o náxina.s vacíras que pueden ser llenadas con cualquier 

contenido. Coro puede deducirse de esto, el surgimiento de la 

autoconciencia humana se encuentra estrechanente relacionado con el 

desar.t'ollo de la reflexi6n y del pensamiento racional, responsables del 

destino de las divinidades. Nos ocupare100s nuevarente de este problena. en 

la parte final del trabajo. 
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I.3 RBLIGIOSIDMl DE lA TRllGl!IJIA GRilG'. 

Mencionarros antes que el contenido del arte y de la religi6n griegos es 

el misrro. Al respecto, nos interesa ahora determinar el contenido religioso 

específico de la tragedia griega, es decir, la concepci6n de los dioses y 

de la relaci6n entre éstos y los hombres propia de la tragedia. Ubicaros ya 

a esta liltima dentro del conte.xto del arte griego en general, pero conviene 

ad~s tratar la evoluci6n de las divinidades griegas según la piensa 

Hegel, para ubicarla también en este otro terreno. 

Más adelante profundizarenos en muchos de los asuntos qu·~ aquí varoos a 

tratar, pero enfatizando los aspectos político y ético, mientras que ahora 

destacarenos sobre todo el religioso. 

a) EvoJ.ucl6n de laB divinidades griegas 

Si bien la Estética no es una obra propianente escrita por Hegel, nos 

permite conocer aspectos importantes de su concepci6n de las deidades 

griegas a partir de su representaci6n artística. Al respecto, lo principal 

es el concepto de evoluci6n de las divinidades hacia la autoconciencia y 

hacia la espiritualidad, que consta de tres etapas. 

El punto de partida son las deidades o potencias de los fen6menos y 

fuerzas naturales. son divinidades abstractás; vagas personificaciones 

am:>rfas que casi nunca llegan a ser claram:nte representadas; sin relaci6n 

con actividades hwranas, coro por ejemplo la agricultura o la navegaci6n, y 
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titánicas e ind6mitas por su comportamiento no ético o deSireSuraao. Cronos 

y Gea encabezan este grupo. 

cronos personifica el tiempo. Es hijo de Gea, la Tierra, divinidad 

femenina arcaicamente asociada a la fertilidad y a la maternidad. Uno de 

sus ep{·tetos es "el segador", pues se cuenta que devoraba a sus hijos. Para 

Hegel este mito es una representaci6n del tiempo natural, eS decir, del 

tiempo en el que no existían más que los frutos efÍREros de la tierra o de 

la naturaleza en general, un tiempo sin acontecimientos hist6ricos dignos 

de meJOOria, sin hechos perdurables com:>, por ejemplo, las leyes. 

El desarrollo de la religi6n griega avanza en oposici6n a estas 

divinidades naturales y tiende a superarlas. Ello es patente en el mito de 

la derrota de los titanes por los olímpicos. La victoria de Zeus representa 

la transici6n de una etapa no ~ti ca de la hUI1Bnidad, a la que corresponde 

la divinizaci6n de fen6roonos naturales, a la organizaci6n bajo leyes e 

instituciones que si bien conservan algo natural, sobreponen el actuar 

consciente. 

En los dioses olímpicos, cima de la evoluci6n religiosa griega, 

subsiáte una esencial unidad entre lo espiritual y lo natural. Sin embargo, 

el equilibrio que guardan ambos aspectos entre sí- es frágil, pues mientras 

se mantienen en constante oposici6n, de manera que la tensi6n nunca llega a 

eliminarse, dentro de la oposici6n predomina el aspecto espiritual. 

Si es posible establecer la identidad entre lo espiritual y lo humano, 

el aspecto espiritual de los olímpicos consiste en que son dioses 

antropom5rflcos, con carácter y figura humanos; dotados de conciencia, de 

voluntad y de pasiones, y con limitaciones, corro los hombres~ Su 

espiritualidad reside tambi~n en que presiden relaciones y actividades 

asociadas con la organizaci6n de la sociedad, com:> el matriroonio, la 
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hospitalidad, la guerra, etc. Mas, cono vestigio del inicio de su 

desarrollo, estos dioses conservan un vínculo con fen6rrenos naturales, como 

el rayo, el mar, la luz solar, et~. 

Por otra p¿:irte, entre los olímpicos y los titanes iredian divinidades en 

las que se entrerrezclan rasgos naturales y éticos. Pueden caracterizarse 

coroo espíritus guardianes del derecho natural, porque vigilan el 

cumpli111iento de las normas que obligan a los consanguíneos y velan por la 

honra de los muertos, coroo las Erinias o Euménides; o se encargan de 

castigar duraroontc los excesos y restablecer !Ími tes franqueados, corro la 

Némesis. Aunque estas deidades procuran la ejecuci6n de la justicia divina, 

son vengativas y ciegas, pues al retribuir el daño no distinguen entre 

crínenes involuntarios y deliberados, entre culpa y responsabilidad 

aparente, resultante de una equivocaci6n o falta de conocimiento, ni 

tampoco gradúan las penas impuestas según los casas, sino que castigan 

indistintanente con la nruerte, el destierro o la locura. 

b) se¡Qracl(m de las divinidacles en dos grupos l:' tendencia hacia 1a unidad 

-.tro de 1a tragedia 

En la tragedia participan principalrrente los dos Últirros tipos de 

divinidades, los espíritus éticos vengativos y los dioses olímpicos. Dentro 

de la "religi6n del arte11 , cuyo contenido expusinPs ¡x>e0 antes, la 

distinci6n entre potencias no conscientes o terrestres y ¡x:Jtencias celestes 

autoconscientes estaba presente ya en "el culto". En la tragedia resurge 

esta oposici6n, pero cobra un nuevo sentido. Las deidades no conscientes se 

convierten en el derecho subterráneo, y las autoconscientes, en el derecho 
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"de arriba" o humano. Más tarde se har~ patente la dificultad de mantener 

el equilibrio, por la discordia entre ambas partes característica de la 

tragedia. Por lo pronto, así agrupadas, estas divinidades rivalizan entre 

sL 

Las potencias subterráneas reciben ese nombre por su cualidad de 

divinidades infernales y por su relaci6n con el mundo de los nruertos, coroo 

es patente en esta invocaci6n de Electra: 

"Oh tú, heraldo supremo de quien vi ve 

en tierra o bajo tierra, oh Hertres ctonio, 

soc6rreme, pidiendo a las deidades 

del subsuelo que escuchen mis plegarias, 

y a la Tierra, que da vida a los seres 

y una vez les ha dado su alirrento 

en su seno de nuevo los acoge". 29 

Y son calificadas con-o no conscientes por lo inflexible e irracional de su 

actividad vengativa. Pero, si hien destacan los rasgos naturales de estas 

divinidades, no pueden ser identificadas por completo con las potencias 

meratOOnte naturales, pues llevan implícito el reconocimiento de 1a 

superioridad de lo ético y lo humano sobre lo natural. 

En las potencias de arriba, ix>r su parte, predominan los rasgos 

espirituales. Las caracteriza el tener conciencia y facultad de conocer, lo 

cual es sim'balizado por su vinculo con la luz solar. Por eso Apolo, cono 

vaticinador y principal asociado a la luz, es entre los olímpicos el dios 

nás representativo de este grupo de divinidades. Sin embargo, en el ámbito 

de la tragedia, nás que tratar indivualmente a cada deidad, le interesa a 

Hegel contemplarlas en grupo. 

Lo anterior es importante porque este autor considera que la evoluci6n 
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de las deidades griegas hacia la autoconciencia y hacia la espiritualidad 

es paralela a la evolución del p:>lite!snn hacia el rrcnote!sroo, pese a que 

la meta de este desarrollo trasciende el terreno de la religi6n del arte. 

El recorrido de esta evoluci6n parte de la multiplicidad de dioses: primero 

naturales, luego éticos-naturales, y finalrrente olímpicos-espirituales. En 

la tragedia esa nrultiplicidad se simplifica, ¡:x:>r principio, en dos únicas 

potencias, después se condensa en la unidad abstracta del destino, cima del 

recorrido y punto nés cercano al concepto de unidad de la divinidad. 

El final de 11 Las Euménides" de Esquilo, según la interpretaci6n de 

Hegel, es el roorrento m5s importante de tal evoluci6n, p:lrque culmina en la 

unificaci6n de la dualidad de potencias de la tragedia. La subterránea o no 

consciente, representada por las Eurrénides, y la celeste o consciente, 

representada por Apolo, se conjugan en una sola: 

11 La esencia es la unidad iruróvil del destino, la quieta existencia, 

y con ello, la inactividad y carencia de vida, el igual honor y as! la 

indiferente irrealidad de Apolo y de las Erinias y el retorno de su 

animaci6n y de su actividad al Zeus simple". 30 

Esto Puede constatarse, por ejemplo, en la siguiente expresi6n de s6focles: 

"En todo esto no hay nada en lo que no ande Zeus de por rredio" , 31 si se 

interpreta en el sentido de que todos los acontecimientos son voluntad de 

Zeus y, por tanto, destino. 

e) Helacl6n de las divinidades de 1a tragedia <DD el. ~ento de 1a 

justicia y el. xespeto a las leyes 

Hegel destaca el problena de la instituci6n de la legalidad y la 



37 

justicia divina en la tragedia. cada grupo de dioses está ligado a un tipo 

de ley, que refleja el carácter de las deidades con que se asocia. El 

núcleo de la oposici6n reside en que ambos grupos velan por ellos, pero 

cada uno los concibe y ejecuta de distinta forna. 

Estos dos tipos de leyes son la divina, propia de las divinidades 

subterráneas, por un lado, y la humana, correspondiente a los dioses 

conscientes, por otro. Se distinguen entre sí principalrrente en que ésta es 

pliblicarrente conocida o es ley escrita y proclarrada por los hombres, en 

tanto que aquella, "anterior a todo escrito e inrnutable", 32 ha pasado 

silenciosa e inconscienterrente de ser una antigua costumbre a ser un deber 

inquebrantable, corro el de se¡:ultar a los parientes muertos, por ejemplo, 

que recae irurediatanente sobre los familiares, al margen de la conrunidad. 

SUbyace com:> contenido de las divinidades subterráneas la concepci6n de 

la justicia com:> venganza. Aunque es una concepci6n primitiva de la 

justicia, se aleja ya de la ausencia total de norma.s y derechos que 

caracteriza la edad de los titanes. son divinidades implacables, para las 

que no existe el olvido, ciegas, COJJX) vim:>s, y que no cesan hasta castigar 

las f.a"ltas, sin importarles las circunstancias en que fueron corretidas: 

mientras que las divinidades conscientes, por el contrario, antes juzgan al 

infractor. Contribuyen al cumplimiento de la justicia en la rredida que la 

injusticia se rehúye por tem::ir a su ira. 

La idea de1 castigo di vino se halla estrechanente relacionada con la 

creencia en un exacto equlilibrio cíclico que rige la felicidad y desgracia 

humanas y la sucesi6n de los acontecimientos en general. La antigua 

concepci6n de la justicia, inspirada o tomada de la observaci6n del rigor y 

la exa.cti tud del orden de la naturaleza, pretende trasladar esta 

regularidad a lo humano estableciendo un paralelo entre el acontecer rooral 
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y político y el natural. La justicia (Dike) cumple, pues, dentro de esta 

concepci6n una estricta funci6n equilibradora, coro lo ilustran los 

siguientes fragrrentos de Heráclito y Anaximandro, respectivamente: 

ºEl sol no puede transgredir sus rredidas, y si lo hace, las 

Erinnias lo perseguirán hasta que la justicia se restablezca". 33 

11Todo paga retrib\lción por la injusticia, y as{ lo hacen unas 

cosas o las otras de acuerdo con la ordenanza del tiempo 11 
• 
34 

El problema surge cuando la única reparación de la deuda contraida con 

las deidades no conscientes, es decir, con la ley divina, es la venganza1 

cuando ~sta se vuelve algo necesario. se convierte en un destino 

inexorable, que acarrea desgracia y sufrimiento; imprevisible, pese a las 

advertencias del oráculo; y que, en consecuencia, se padece sin 

comprenderlo. Aunque el hombre intente ser piadoso, es inevitable que 

falle, porque se le escapa el sentido de las palabras di vi nas reveladas por 

el oráculo, y s610 nruy tarde, cundo ya ha actuado, accede a su significado. 

La tragedia hace patente la intransigencia de estos dioses. 

Otra antigua concepci6n religiosa emparentada con ésta es la de la 

envid.fa de los dioses. consiste en la creencia de que la felicidad y la 

perfecci6n son exclusivas de las deidades, y de que, por lo tanto, para los 

hombres destacar excesi~nte en cualquier aspecto es una impiedad que 

atrae necesariairente su celoso castigo. 

Estas creencias pasan de la esfera de la religi6n a la de la política, 

convertidas en principios restrictivos concretos que rigen las relaciones 

dentro de la comunidad; y su justificaci6n pasa de ser tradicional a ser 

racional. En general, y de manera muy notoria en este caso, la base de los 

primeros intentos de conformaci6n legal de una cormmidad es la religi6n. La 

retigi6n y el fundamento del Estado, dice Hegel, son una y la miSllB 
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cosa. ~5 Las leyes adquieren un carácter sagrado que les otorga autoridad 

suprema, y los dioses se vuelven garantía de las relaciones jurídicas. Las 

faltas a la ley son tomadas entonces corro impiedades, y el castigo, coro 

impuesto por los dioses; mientras que la forma de cumplir con ellos es 

obedecer las leyes, y la piedad es una virtud pública. 

La otra cara de esto puede verse en la soluci6n final de "Ant{gona 11
• 

El otorgar a las leyes un carácter di vino puede encubrir el respaldo de 

decretos arbitrarios en la divinidad. De esa forma podría interpretarse el 

predominio de la ley humana en detrirrento de la divina, personificado por 

Creonte. Confonre a ello, este personaje, com:> un tirano, identifica su 

voluntad con la ley. Mas desde la perspectiva opuesta su decreto no es 

completanente arbitrario, porque su finalidad es salvaguardar los intereses 

de la comunidad y reafinra.r el deber de los ciudadanos frente a ella, 

deshonrando a quien la ha puesto en peligro. 

La religiosidad de la tragedia consiste, en suma, en que incorpora 

antiguas concepciones griegas sobre la ley, la justicia, la venganza, el 

castigo, la culpa y el destino, determinadas siempre en funci6n de la 

pieda.d o la impiedad. Si bien todas ellas han sido tratadas desde el punto 

de vista de la religi6n, por s{ misrros estos tenas pertenecen al terreno 

~tico y político, y para profundizar en ellos se requiere abordarlos ahora 

dentro de este otro contexto. 



U. EL <nn'ENIDO DE IA TR1Gl!DIA 

U .1 EL CllRACl'l!R !E IA l!'l'ICDW> 

a) llspectoB eoclal y político del pueblo griego reflejados .., la tragedia 

conforne a la perspectiva de Hegel, la religi6n y el arte griegos 

reVelan juntos la manera como el pueblo se concibe a sí miSJJP, es decir su 

autoconciencia; pero indirectairente reflejan también, coroo parte de 

aquélla, una visi6n de su entorno. Así·, el arte guarda cierta relaci6n con 

la realidad, no porque sea espejo irurediato de hechos históricos, sino 

porque contiene algunos de los rasgos de ese entamo. 1\qu{· indagarem:>s qué 

circunstancias concretas, elevadas a la representaci6n artística, considera 

Hegel que son parte esencial de la tragedia. 

cqn sus palabras, puede responderse brevenente as!: 

"El espíritu real que tiene en la religión del arte la conciencia de su 

esencia absoluta es el espíritu ético". 36 

Dicho espíritu, tratado en el capítulo "La eticidad", es el espíritu del 

pueblo griego. Intentarelll:ls esclarecer en qu~ consiste. 

Por principio, entre las diversas nanifestaciones artísticas griagas a 

las que nos heJD.')s referido, la tragedia ocupa un lugar especial, pues 

esencialnente ella constituye el fondo de aquel capítulo y, por tanto, del 

espíritu griego. De ese modo puede interpretarse el hecho de que bajo el 

contenido de "La eticidad" subyazca, entrenezclado con él, el análisis de 
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algunas tragedias cetro 11Los siete contra Tebas 11
, "Las c00foras 11

, "Edipo 

rey", "F.clipo en Colono", y especial!:tJ;!nte "Las ~llV'lides" y 11 Antígona 11 , 

pues la estructura que resulta de su an~lisis puede aplicarse igualrrente a 

las demás tragedias griegas. 

A partir de eso se puede decir que Hegel reconoce elerrentos de la 

tragedia en el contexto que corresponde a la religión del arte. Mas es 

necesario precisar los rasgos principales de la tragedia para luego 

corroborar si están presentes en la vida del espíritu griego. 

La tragedia tiene dos aspectos fWldamentales. Destaca, por un lado, la 

oposici6n de los personajes centrales. Este aspecto puede caracterizarse 

COm:J la exposici6n de una contradicci6n inherente a los principios que 

determinan el actuar de aquéllos. Sin embargo, s610 valorando justamante a 

los personajes puede comprenderse la profundidad de los conflictos 

trágicos. SU verdadero valor puede sintetizarse en una frase: ºLa naci6n se 

concentra en ellos (en los personajes), se encama en un individuo" •37 su 

actuar no obedece, pues, a un capricho, sino que se ciñe a leyes 

universales vigentes en el espíritu del pueblo. Así, el h~roe trágico lleva 

sobre,· sí· la carga de ser el trodelo del destino del pueblo entero. Desde 

este punto de vista, los conflictos entre personajes representan conflictos 

esenciales del espíritu 6tico. 

El otro aspecto de la tragedia, oculto tras el anterior, muestra por el 

contrario el equilibrio entre las partes en conflicto. La igualdad entre 

ambas, que aparece s6lo hasta el final, impide a cada una vencer totalloonte 

a la otra si no es a casta de destruirse a s! misna. Este principio se 

eleva sobre la parcialidad de los personajes que turba la armonía, y supone 

el acuerdo entre los fines que ellos persiguen, por encima de sus destinos. 

Ese, y no simplerrente el choque de intereses particulares, es el fondo de 

la tragedia. 
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Profundizarerros rrás adelante en ambos aspectos y en la transici6n de 

uno a otro. Por ahora nos interesa establecer, a grandes rasgos, su 

relaci6n con el contexto en que se origina la tragedia. Para ello, 

explicarerros por un lado el antagonisrro, y por otro, el equilibrio, 

característicos de aquella sociedad. 

La tragedia surge cuando la cultura griega alcanza su cima con la 

oganizaci6n de la polis bajo un r~iroon deroocrático, cuyo prototipo es 

Atenas, y decae al misro tiempo que ese régimen. La peculiaridad de la 

denncracia en que se funda la ciudad griega consiste, según la concibe 

Hegel, en que la voluntad de los individuos no se contrapone a los 

intereses de la conrunidad entera. Los miembros de ésta no habían alcanzado 

autonomía e independencia suficientes para apartarse de las decisiones 

conrunes y de las costumbres. Si bien la dem::icracia tenía {X>r base una 

consti tuci6n determinada racionalmente -rx>r lo que en cierta forna roostr6 a 

las comunidades griegas que podían modificar libreioonte su vida política y 

definirse a sí- misnas dándose su propia legislaci6n-, las leyes eran 

obedecidas más por h&bi to que por convicci6n. De ese m:ido la voluntad 

gener.ál e individual no diferían, y el interés público podía depender 

directamente de las decisiones de los ciudadanos. 

En ese sentido, la obra de S016n guarda cierta analogía con la que 

atribuiros antes especialmente a los poetas entre los denás artistas, 38 

pues m::x:Jificando en parte y redactando antiguas leyes, corro aquellos los 

mi tos, él unific6 y dio una determinaci6n más precisa al esp!ri tu de su 

pueblo. Con ello procuraba resolver los conflictos entre los gru{X>s 

integrantes de la sociedad ateniense, cuyo origen se rem:mta hasta la 

formaci6n del Estado. Las comunidades que habitaban el Atica dispersas en 

soberanías independientes tenían a tal grado cada una divinidades 



43 

particulares, templos y fiestas propios que no es posible hablar de una 

única religi6n griega originaria. Esta organizaci6n simple, basada en los 

ví·nculos de consanguinidad, en el poder de las familias y en los cultos 

locales, fue reemplazada por la uni ficaci6n del pueblo. La importancia de 

este evento se reflej6 en la consiguiente unificaci6n de la religi6n. 

So16n pretendía el equilibrio entre clases. Para ello dispuso la 

sus ti tuci6n de las antiguas tribus por grupos de carácter estrictamente 

político corro base de la representaci6n política. Sin atender a su origen, 

los ciudadanos fueron clasificados según su caudal. Y en favor de la 

autononú·a y la igualdad, las nuevas leyes otorgaron a todos los ciudadanos 

el derecho a participar en la asamblea popular, e intervenir as{ en los 

asuntos públicos. Pero, a cambio, se les e.xigi6 el máxirn::> servicio o 

entrega al Estado. No obstante, esta nueva comunidad no logr6 eliminar el 

antagonisroo entre las antiguas familias ricas y los derrás ciudadanos. Pese 

a que el nuevo régimen conserv6 un aspecto aristocrático, e1 privilegio de 

los más "nobles" en el desempeño de los principales cargos políticos, la 

política democrática termin6 con la preponderancia de tales familias. El 

antigüo antagonisrrc se convirti6 en una extremada lucha entre partidos, 

entre dem6cratas y arist6cratas o ricos, que fue el gernen de la decadencia 

del espkitu griego. 

con todo, el propósito de conciliar las facciones se reflej6 en la 

religi6n. Originalmente la nobleza y e1 pueblo veneraban divinidades 

diferentes. Aquella rend!a culto a los olímpicos, mientras que en el pueblo 

estaba rrá.s arraigada la adoraci6n de antiguas divinidades terrestres 

asociadas a la muerte y al resurgimiento cíclico de la vegetaci6n. Más 

tarde, siguiendo a Sol6n, otros gobernantes intentaron fundir ambas 

corrientes religiosas obligando a los nobles a admitir a1 pueblo en sus 
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cultos y oficializando el culto popular de las fuerzas que animan la 

naturaleza. 

Esta arm:m{a fragu6 en una forna artística: la tragedia; la cual, 

ioodiante su influjo sobre el pÓblico, contribuy6 a la integraci6n del 

pueblo en lo que se refiere a la aceptaci6n y asimilaci6n de aml::os cultos 

en conjunto. De ese xoodo, la tragedia juega un papel importante dentro del 

equilibrio de las fuerzas contrapuestas de la sociedad. 

b) El amcepto de eticidad 

El concepto de eticidad sintetiza el pensamiento de Hegel sobre el 

equilibrio y la derrocracia de la 10ociedad griega. Posee dos significados 

que entonces no estaban a6n totarn:ente diferenciados: significa por un lado 

costumbre, y por otro ley. Esta rige y es vigente por rooro hábito, pero la 

costumbre tiene un respaldo legal. 

En tanto conjunto de costumbres, la eticidad mantiene un importante 

v!ncu!o con la naturaleza, puesto que implica un roodo de actuar no nediado 

por la reflexi6n, ni cuestionado aún a la luz del pensamiento, sino 

determinado por el car&cter. Mas, si bien dentro de la eticidad se mantiene 

cierto lazo con la naturaleza, no hay una completa sujeci6n a ella, ya que 

es característica del espf.ritu la superaci6n de lo natural y la elevaci6n 

sobre la determinaci6n innediata. Los griegos han reflejado esa superaci6n 

en el mito referido de la victoria de Zeus sobre los titanes. En general, 

estos dioses están ligados a la naturaleza, mientras que los olímpicos son 

dioses políticos. Cotoc> la organizaci6n poiítica de una comunidad supone ya 

el alejamiento de la naturaleza, la acompaña necesariarrente lUla nueva 
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concepci6n de la divinidad. No obstante, esta transisi6n ocurre tan 

lent~nte que da lugar a nn periodo de coexistencia y oposici6n entre los 

nuevos y los antiguos dioses. 

Paralela a es.ta transici6n y oposici6n es la que existe entre los dos 

tipos de derecho que encierra el concepto de eticidad, fundados, uno en la 

costwnbre, y otro, en la ley. El proceso puede calificarse como una 

espiritualizaci6n paulatina de la naturaleza. Ella es superada cuando, com:> 

en el caso de la instituci6n de la costwnhre com:> ley, el hecho natural 

adquiere un sentido espiritual, pues rmtonces ya no se trata de la mera 

naturaleza, sino de un nnmdo propia.DEnte configurado por el espíritu. 

Por otra parte, lo ético se caracteriza también por ser inteligible, 

lo cual reitera el puesto central de Apolo dentro del pante6n griego. Lo 

que aporta aquÍ" ese eleroonto inteligible es la autonomía de la connmidad: 

el hecho de que ella no hubiera recibido la ley desde fuera, sino que 

respetara leyes que ella misma se había dado. Por eso puede hablarse de 

libertad dentro de la eticidad, más que de determinaci6n natural. 

También la costumbre, por su parte, se eleva hasta tomar un matiz 

racio.rial o, al IIEnos, de previa reflexi6n, cuando lo decretado por la ley 

se convierte en un hábito, es decir, cuando la virtud se vuelve costumbre. 

As{., la virtud constituye la base o el principio de la eticidad, pues 

aunque es costumbre implica autodetenninaci6n. 

Otro aspecto importante de la eticidad consiste en que el 

discernimiento mediante el juicio individual y la consiguiente convicci6n 

personal no existen todavía. No se ha desarrollado plenamente el libre 

albedrío -no ha nacido el "demonio socrático". Incluso, según Hegel, los 

individuos no tienen al'.ín conciencia de la distinci6n entre el bien y el 

mal. 39 Por el contrario, la voluntad de los miembros de la comunidad era 
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completamente objetiva, porque las leyes eran su propio fuero interno y 

tení·an realidad com:> manifestaci6n natural del misrro. según lo expresa el 

siguiente epígrafe espartano dedicado a los soldados, lo supreroo para los 

ciudadanos era vivir confoI"Ire a las leyes o nPrir PJr ellas: 

"Amigo, diles a los lacederoonios que aqu!· 

yacemos por obedecer sus leyes". 40 

El bien de la patria era un deter absoluto para todos. Consistí·a, por 

un lado, en la responsabilidad de participar en la decisi6n de los asuntos 

pÚblicos, y por otro, llegaba al punto de exigir el sacrificio de la vida 

por el Estado. 5610 porque todos los individuos participaban de este 

espíritu objetivo, gozaban de autoridad dentro del Estado y del derecho a 

deliberar sobre él. 

uno de los elenentos principales a partir de los cuales Hegel se forna 

este panorama de la eticidad es la forma en que interpreta la costumbre 

griega de consultar el oráculo. Los griegos no han basado sus asuntos 

particulares en decisiones torradas simplernente por sí mismos, sino que han 

recurrido al oráculo. como la voluntad de los sujetos no era suficiente 

para "la acci6n, los hombres no osaban tornar por sí la Última resoluci6n o 

extraer de sÍ' misrros la detenninaci6n, y p::>r eso indagaban la voluntad 

divina. Ninguna coloni7;ici6n, por ejemplo, comenta Burckhardt, se emprendi6 

sin consultar com::> guía a Apolo. 41 

se divinizaban las costwnbres y leyes del Estado de tal nodo que, 

además de ser obedecidas, eran tan respetadas y veneradas como los dioses 

mismos. Sin embargo, de esa forma se perdi6 de vista que aquéllas eran obra 

humana. En esta transferencia de la obra de los hombres a los dioses está 

implícito el hecho de que la autoconciencia no se había desarrollado 

plenarrente. Por eso el fundamento de la eticidad eran las creencias 
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religiosas, más que la raz6n. Se trata de una autoconciencia incompleta, 

pero no de una total ausencia de ella, ¡x>rque tanto en la eticidad cotro en 

la religi6n griega el elemento humano era lo esencial, y honrando lo divino 

los hombres se veneraban también indirectanente a sí miSYOOs. 42 

La eticidad puede llamarse también "divinidad del pueblo", porque el 

espíritu divino no s6lo estfi representado, sino que existe realrrente en los 

individuos. Atenea es el esp!-ritu real y concreto de los ciudadanos, ella 

es la propia Atenas. 43 En ese sentido, el pueblo ético podrÍ<a 

considerarse corro una obra de arte política o, usando los términos de la 

religi6n del arte, corro una "obra de arte viva". Sin embargo, esta absoluta 

eticidad del pueblo esconde una severa ausencia de libertad personal, 

supone el aniquilamiento de todas las particularidades individuales, e 

incluso puede decirse que dentro de ella el individuo no existe como tal, 

sino que posee identidad únicarrente com:> ciudadano del pueblo o como 

miembro de alguna familia. s610 gracias a ello su voluntad se funde con la 

voluntad general; el Estado, la familia, la religi6n y el derecho 

constituyen para é1 lo esencial, pero ~l, a su vez, s6lo en re1aci6n con 

ellos. "tiene valor. 

La eticidad es para Hegel, de ese rrodo, una forma de organizaci6n 

arm6nica de la ciudad, pero presenta limitaciones u obstáculos que el 

esp~ritu debe superar. como la virtud individual es el sostén de la 

comunidad, la eticidad depende en tíltina instancia de lo singular, y la 

ruina o el beneficio de la ciudad descansan peligrosarrente en sus manos. 

Las virtudes que conforman el mundo ético estful presentes, segÚn él mismo, 

de roodo absoluto, pero s6lo transitoriarrente. Esta arrrcn!a es, pues, muy 

frtigil, precisamente porque descasa en la virtud. 
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e) Opoeici6n de l.aS leyes &ticas 

Hegel interpreta la transici6n del derecho privado natural al derecho 

pÓblico legal coroo un conflicto entre dos tipos de ley contenidos, corro 

virrcs, en el concepto de eticidad. Una enlazada a las relaciones de 

familiaridad o consanguinidad y conservada por tradici6n, y la otra, 

respaldada por el Estado y casi siempre eser! ta. 

El ·derecho familiü.r o natural que imperaba COI!KJ un deber rroral absoluto 

asentado sobre las relaciones de parentesco y las creencias religiosas fue 

reemplazado por el derecho público de un orden estatal nuevo. Para éste 

representaba wt problema el que la ley antigua fuera aún venerada, porque 

el derecho reconocido con anterioridad com divino no podía ser simplemente 

abandonado, pero tampoco podf.an ambos coexistir pací-ficarrente. 

Por un lado, este paso de un c6digo rooral interno a una ley positiva 

marca el comienzo de la disoluci6n de la "di vi ni dad del pueblo", pues los 

nuevos ~rincipios no provienen ya directanente del carácter de los 

ciuda_danos, sino de un c6cligo externo de justicia deliberadamente 

establecido, Si antes las leyes eran obedecidas natural.nen te y sin 

oposici6n, ahora son constrictivas, porque cumplir con los preceptos 

legales deja de ser un comportamiento irurediato e inconsciente. La voluntad 

subjetiva y la universal habf.an estado fundidas, pero ahora esta misma 

relaci6n aparece corno obligaci6n, e incluso com:> sorretimiento de la 

subjetividad, porque el individuo comienza a separarse del todo, es decir, 

porque comienza existir propiairente la individualidad. As{, 

paulatinamente empieza a perderse el respaldo de la costumbre y, en 

consecuencia, la finneza de la eticidad. 
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Pero, aunque esta transici6n lleva implícito el declinar del espÍ·ritu 

del pueblo, conduce a la vez a la cima. del misrro. SU rrás alta meta, devenir 

consciente, coincide con el comienzo de su decadencia. la elevaci6n del 

fundamento del derecho de la costumbre a la ley supone la intervenci6n de 

la conciencia, ya que la instituci6n de la ley es necesariamente una 

operaci6n consciente¡ y el paso de la costtunbre a la ley estatal es 

necesario para que un pueblo pueda llegar a ser consciente de sí. 

La eticidad, en general, puede ser descrita como roovimiento que tiende 

hacia la conciencia y hacia la superaci6n de la mera existencia natural. 

F.ste recorrido es expuesto en el capítulo 11La eticidad" de la Fenorrenoloo{-a 

del espíritu corro la interacci6n de dos leyes, opuestas pero 

complerrentarias, que son caracterizadas según el grado en que participan de 

la actividad de la conciencia. Una es la ley hwnana, y otra, la divina. la 

ley divina no es un principio conocido expl!citanente y aprobado roodiante 

la reflexi6n, ni su contendio es completamente claro, sino que s61o es 

intuici6n. Por ello su atributo es la sombra, que simboliza la ausencia u 

obscuridad de la conciencia. Constituye una costumbre arraigada y no 

cuest.íonada todavía que, no obstante, por su carácter m:>ral puede ser 

considerada com:> el gennen de las leyes civiles posteriores. Su origen es 

desconocido, se ha olvidado o perdido en una época de la que no hay 

registro, y ese halo de misterio contribuye a que sea considerada divina. 

La ley hunana o ley manifiesta, por el contrario, dado que recibe ese 

nombre por haber sido creada por los hombres, tiene un origen conocido, y 

el hecho de que se erija es algo completa100nte deliberado. 

Por principio, las dos leyes éticas se contraponen, pero dependen 

mutuamente entre sí,. Un aspecto importante de esta dependencia es que 

poseen características comunes, de tal modo que ninguna puede combatir a 
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fondo un aspecto aislado de su contraria porque, en alguna medida, lo lleva 

tambi~n en sL AsÍi, a pesar de que Hegel reserva para una sola el nombre de 

divina, ambas se adjudican un carácter divino. Una, porque el Estado o la 

ciudad absorbi6 a la religi6n volviéndola oficial y, sintiéndose amparado 

por la divinidad, asign6 a su constituci6n un carácter sagrado. Y la otra, 

porque en su origen la religi6n y el derecho estaban fundidos, y ella, 

apoyada firnenente en el respeto a la más antigua tradici6n, no s610 era 

sagrada sino además inviolable. 

Del misrro m::ido, aunque en distintas proporciones, comparten un car~cter 

universal, pues, de hecho, sin algÚn grado de universalidad no tendrÍ·a 

sentido ninguna ley. Lo que caracteriza cada una de estas leyes no es tanto 

un contenido determinado que se refiera a casos o hechos concretos, corro el 

ámbito al que se aplican. Niguna se refiere a lo singular o particular en 

s!i, al individuo aislado. Hegel s610 atribuye a una, a la divina, lo 

singular com:> contenidC?, en tanto lo eleva a lo universal. La esfera dentro 

de la cual ella tiene validez se restringe a la familia, pero ésta es 

comprendida aqu! corro una totalidad y un prirrer paso hacia la 

univeisalidad, que permanece aún enmarcada dentro de lo singular. En el 

caso de la ley huma.na, por su parte, la universalidad que le corresponde es 

nás amplia, puesto que abarcaba a todos los ciudadanos por igual. 

En ténninos abstractos, el tema fundanental es la oposici6n de lo 

universal y lo singular, mas el trasfondo concreto de esta oposici6n lo 

constituye la tenis6n entre familia y Estado. El choque entre éstos se 

presenta aquí• bajo los rasgos de la tragedia. cuando la nueva ley, que 

establece un vínculo nás fuerte que el de la sangre, se ha vuelto vigente, 

el individuo se escinde entre su entrega al Estado y su fidelidad al 

c!rculo familiar. Y lo trágico reside en que, ante un mism:> caso, cada ley 
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exige cumplimiento absoluto, pero sus perspectivas son opuestas y no es 

posible conciliar las. 

Ejemplifican lo anterior los casos de Antígena ante la muerte de su 

hennano, de Orestes ante la de su padre, y de Agamen6n ante el sacrificio 

de su hija. En los ténninos que antes usarros, estos personaje se escinden 

entre su obediencia al Estado y su respeto a los vínculos familiares 

protegidos por la religi6n. Frente a este dilema no hay realmente 

alternativa, pues ambas leyes poseen igual valor. No es posible acatar las 

dos a la vez, y la parcialidad estáo condenada a fracasar. 

un enfrentamiento com:> el anterior es el punto culminante del conflicto 

entre las leyes éticas, pero para comprenderlo con neyor profundidad es 

necesario explicar gradua~nte su desarrollo desde su interacci6n y 

complenentariedad dentro de una relaci6n armSnica hasta su irresoluble 

contraposici6n. 

d) Interaccl6n de las 1eyes ~leas y desarrollo de1 catl'ticto entre e1las 

Entre aquellas dos leyes éticas existe un puente o una conexi6n, ¡x>r la 

que se pasa de una nanera natural de una a otra. El tránsito de la ley 

divina a la humana se lleva a cabo por medio de la ampliaci6n y 

nrultiplicaci6n de las familias, que hace posible la fonnaci6n de un Estado 

o una conrunidad. E inversruoonte, la existencia de la comunidad presupone y 

abarca dentro de sí• la uni6n de grupos rrenores, com:> las familias. 

Sin embargo, puesto que estos grupos rrenores tienen dentro de sus fines 

intereses particulares, cot00 por ejemplo la adquisici6n de riquezas y 

propiedades, forren tan la disociaci6n de la connmidad y la ponen en peligro. 
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Si se tiene presente aquello en que tal tendencia desemboca si e1 Estado 

misrro no pone freno, es decir, una guerra civil, se hace patente que el 

misroo elemento en que tiene su sustento puede trocarse en su enemigo 

interno. La guerra con otras comunidades, en cambio, es la principal arma 

contra esta tendencia. 

Pese a que la guerra es algo negativo, en el sentido de que obliga al 

ciudadano a arriesgar o incluso a sacrificar su vida, contribuye a 

conservar la cohesi6n. cumple dentro de ta eticidad una funci6n importante 

porque, enfrentando al peligro a los ciudadanos, mantiene presente que el 

Estado es la única garant!ia de su existencia, pues fuera de ~1 la vida era 

casi imposible -com:J lo hace patente el hecho de que el destierro fuera una 

pena equivalente a la nruerte. As!i, por encima de los fines particulares, la 

guerra reitera la importancia de la conservaci6n de la conrunidad y de su 

libertad. 

Por otra parte, en el interior de la familia tiene lugar la misma pugna 

que exterioillEnte se da entre ella y la comunidad. Esto se debe, según lo 

explica Hegel, a que "cada uno de los modos contrapuestos de existir de la 

susta.rlcia ética la contiene totalmente y contiene todos los m:>mentos de su 

contenido". 44 Se debe pues, en este caso, a que la ley divina contiene en 

s!• a la huma.na. Los miembros de la familia se encuentran obligados por 

leyes 6-ticas distintas según una determinaci6n natural, su sexo. El hombre 

por la ley humana, es decir, por el deber de salvaguardar a la connmidad 

entera; y la Imljer, por la ley divina, es decir, por la necesidad de 

mantener vivo el respeto a los antepasados y al linaje, y de enfocar su 

existencia y su actividad a la familia misma. 

A pesar de esta escisi6n, la ley divina y la familia brindan a la ley 

humana y a la comunidad la simiente que las hace posibles, pues en su seno 
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nace el hijo que devendrá ciudadano y guerrero. Y viceversa, él misrro 

convertido en tal obtendrá de la ley hurrana el derecho a fundar una nueva 

familia. De ese modo la relaci6n entre hombre y mujer hace posible el 

nDVimiento de las leyes, o rrejor, la vida de la sustancia ética, es decir, 

de la comunidad y de la familia. 

No obstante, para ser verdaderanente ética, tal relaci6n requiere no 

estar fundada s6lo en el afecto. Al respecto es digna de rrenci6n la 

expresi6n que s6focles da a Ant{9ona para justificar su "delito": 

11 Pues ni aunque se hubiera tratado de unos hijos nacidos de m!•, ni de 

un narido, que, nruertos, se estuvieran descomponiendo, janás habr!•a 

arrostrado esta prueba lle'Vando la contra a mis conciudadanos .•• 

Simplemente porque mrido, muerto uno, otro habr{·a, y un hijo de otro 

hombre si hubiera perdido al prirrero. Pero, ocultos en el Hades madre 

y padre, no hay hermano alguno que pueda retoñar janás". 45 

Mas ni siquiera una relaci6n lítica tan pura cono la de l\nt!gond hacia 

Polinice llega a ser plenamente espiritual, porque las relaciones entre 

familiares y su nu.ituo reconocimiento son "apenas un esbozo de una verdadera 

relac,f6n espiritual". 46 AsÍI lo considera Hegel debido a que la rrezcla de 

eletrentos naturales y espirituales propia de lo ético "mancha 11 aquella 

pretendida "pureza". Tal consideraci6n se comprende aún rrejor si se 

rPCUerda que, para é1, el reconocimiento cabalmente humano y espiritual 

s6lo se gana tras entablar una lucha a muerte. No se trata de explicar aqu{, 

la pugna entre autoconciencias opuestas para conseguirlo; 47 pero esta 

simple alusi6n basta para hacer palidecer el reconocimiento fraternal 

frente al reconocimiento entre combatientes para los que la nruerte es su 

nediador. 

Es cierto que también l\ntÍgona arriesga su vida y obtiene el 
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reconocimiento de sus conciudadanos, pero por su determinaci6n fenEnina no 

le corresponde ese papel. En contraste, consciente de ello, su henrana no 

transgrede su límite, pero tampoco cumple estrictamente su deber y no es, 

por tanto, un personaje trágico. 

Esta ausencia de reconocimiento que determina lo fem;!nino es propia de 

la obscuridad que envuelve a la ley divina en general. Por eso tampoco el 

hombre goza de verdadero reconocimiento dentro de ella, sino que lo obtiene 

s610 al trascender esta esfera, pues su sitio es nás bien la ciudad com:> 

totalidad. Por otro lado, precisanEnte debido a que el hombre pertenece 

tanto al ámbito de la familia cono al de la ciudad, mientras la mujer s61o 

a aquel, en la relaci6n fraternal entre hombres subyace un conflicto cuyo 

prototipo vemos en 11 Los siete contra Tebas". El duelo a muerte entre 

Eto:>c1es y Polinice simboliza la exacerbaci6n del antagonisroo entre las 

leyes ét.icas, indisolublem;?nte unidas, y su mutua destrucci6n. Este 

enfrentamiento es perfecta.man te trágico porque, aunque hermanos, ellos 

pertenecen a comunidades distintas, y están obligados sinrultáneamente por 

el. deber frente al Estado, a luchar entre s$ coro guerreros de ciudades 

enemigas, y por los lazos de parentesco, a no derramar "su propia sangre". 

Por otra parte, el tránsito de las leyes entre s!1 puede explicarse 

tambioo en funci6n de la adquisici6n de la conciencia. la ley humana, cuyo 

símbolo es la luz, es decir la conciencia, conduce al. individuo desde ésta 

hacia la sombra, o sea, hasta la nruerte, la anulaci6n de la individualidad 

o el 11nublamiento 11 de la conciencia, como acontece, (XJr ejemplo, al Edipo 

dia s6fccies y al Ayax de Esquilo. Y por otra parte, inversamente, la ley 

divina determinada COirD inconsciente, subterránea y esencialrrente ferrenina, 

desde su profundidad "da a luz 11 al individuo, en el sentido de que lo eleva 

desde la obscuridad hasta el reconucimiento y la autoconciencia, corro es el 

caso de la madre de Penteo al final de 11Las bacantes". 
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Por último, otro ejemplo importante del conflicto en que desemboca la 

relaci6n entre leyes es el desenlace de "Las Ewnénides". Agamen6n ha sido 

asesinado por su esposa, y ante ello, Orestes se revuelve entre vengar la 

muerte de su padre y respetar la vida de su madre. El conflicto aparece 

conx> si en una balanza se sopesaran, por un lac!o, el valor del vínculo 

rnatriroonial y, por otro, el de la rre.ternidad. Esta Última es una relaci6n 

natural, mientras aquélla la establecen los hombres y la respalda el 

Estado. cada una tira del personaje hacia extrenns opuestos hasta que, 

finalm::.!nte, vence la má's espitual de las dos, el lazo conyugal y 

patriarcal. No hay aqu!i, caroo en muchas otras tragedias, una mutua 

anulaci6n de los principios en pugna. Pese a que uno de los extremos se 

sobrepone al otro, no lo elimina sino que lo conserva -corro es conforme a 

la 16:;::rica del desarrollo en la Fenorrenolog~a del espíritu-, estableciendo 

una jerarqu~a dentro del equilibrio entre leyes, y entre la conveniencia 

individual y la conveniancia de la CO!tUI\idad. 

Hasta aquíi hem:>s descrito el escenario en que tieno lugar la tragedia, 

pero aún no la acci6n trágica misma. Henos analizado los elementos de la 

arm:mJia. entre las leyes, lo miSIOO que el choque irresoluble al que están 

expuestas. Ahora est& claro que aquella armonía es nés bien un equilibrio 

dentro de la desigualdad y, por tanto, algo en movimiento e inestablee Lo 

que analizareIOOs a continuaci6n es precisanente la fragilidad de este 

equilibrio, el paso de la quietud o serenidad a la acci6n. 
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La quietud de la eticidad es muy frágil, porque el apego de los 

ciudadanos a las leyes y costumbres también lo es. La separaci6n de la 

voluntad particular con respecto a la colectividad y el surgimiento de la 

autoconciencia fueron sus principales enemigos. Para Hegel, el paso de la 

estabilidad a la decadencia se lleva a cabo precisarrente madiante la acci6n 

trágica. Es calificada de esa manera por ser el obrar de individuos que, si 

bien actúan librerrente, no lo hacen guiados por sus propios intereses, sino 

guardando las nomas del Estado o de la familia, pese a lo cual, sin 

quererlo, atentan contra ellos. 

~ na.nera similar, los personajes tr&gicos tampoco minan el orden 

preestablecido, ni violan las leyes intencionalrrente; por el contrario, 

parten del reconocim?nto y la aceptaci6n de principios universales y del 

prop6Sito de defenderlos, como Orestes, que exclama: 

"Mientras dueño de mis actos 

yo soy, quiero proclama.r ( .•• ) 

que no sin ley a mi madre 

asesiné ... 114 8 

Pese a ello, su actitud conduce a un resultado negativo. Aunque parezca 

parad6jico, lo que rompe la estabilidad es precisanente la identificaci6n 

inrrediata de los individuos con la ley, pues por irreflexiva no les permite 

notar su parcialidad y cuestionarla. Por ello, la acci6n que se ciñe a la 

ley es presentada aquí• com:> la causa de la caída de la sociedad antigua. 
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a) FUBi6n del individuo can el. EBl:ado, e ioexl.Btencla de verdadera 

individual.iclad 

11El pueblo que en el culto de la religión del arte se aproxima a 

su dios -dice Hegel- es el pueblo ~tico que sabe a su Estado y a 

los actos de éste coro la voluntad y el cumplimiento de sí· mism::>. 

Este espÍ·ritu, enfrentándose al pueblo autoconsciente, no es la 

esencia luminosa (es decir, la esencia de los pueblos orientales, 

COil'D el persa, en los cuales todos los hombres eran súbditos de 

uno solo), ••. que no contiene en sf1 la certeza de los singulares, 

sino que es m5s bien solamente su esencia universal y la potencia 

dominadora en la que aquéllos desaparecen". 49 

En la eticidad se hace patente la conciencia plena del pueblo griego 

coroo tal. Bien pueden ser el respaldo de esta consideraci6n de Hegel las 

siguientes palabras de Her6d.oto, que claranEnte reconoce: 

" ••• el parentesco de todos los griegos, que tienen la misna sangre, 

. "la misma lengua, comunes los templos de los dioses, los sacrificios 

y las costumbres, .•• 1150 

No obstante, dentro de esta n!rtida conciencia com:J pueblo, la conciencia 

individual no es aún más que una vaga intuici6n. Se encuentra fundida con 

la conciencia general, de manera que el individuo, com:> autoconciencia 

independiente del todo, no existe todavía. Este hecho es el sustrato de lo 

que Hegel califica corro ausencia de particularidad, e implica la más alta 

objetividad del sujeto. 

En el plano de la representaci6n, esta carencia se refleja en la 

escasez de rasgos particulares que caracteriza a las esculturas de los 
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dioses, y, dentro de la tragedia, en la fusi6n de múltiples conciencias en 

una sola general y la ausencia de la particularidad, propias del coro, y en 

la falta de discernimiento y autonomía de los personajes principales. 

Guarda con ello un paralelo la f01'1lli3 en que Hegel misrro concibe la relaci6n 

entre los ciudadanos griegos y el Estado, porque bajo esta peculiaridad del 

coro y de los personajes trágicos puede entreverse una completa 

incorporaci6n o subordinaci6n del individuo al Estado. 

D? hecho, la ciudad gozaba de un poder absoluto frente a sus miembros 

corro individuos aislados, ejercía el dominio sobre ellos, regía sus vidas y 

podía i~cluso disponer de ellas y decidir respecto a sus bienes. No 

obstante, este dominio no era necesariamente algo hostil; por el contrario, 

inicial.trente no se oponía a la voluntad de los ciudadanos, porque la 

voluntad general e individual estaban {ntimarrente ligadas. El Estado griego 

suponía la integraci6n plena del singular a la colectividad. Dicho en una 

frase, según Hegel, "reinaba el h~bito de vivir para la patria sin más 

reflexi6n 11 • Sl 

Esparta ejemplifica la cima de esta tendencia, porque logra imponer a 

los ciudadanos la unifonnidad de costumbres y la anulaci6n casi completa de 

la vida privada, encauzando su interés casi exc1usivanJ?nte al ámbito de lo 

público, cetro 10 resalta Plutarco al afirmar sobre los lacederronios que 

todos sab!an bien que no se pertenecían a s{· misnPs, sino a la patria. 52 

otro aspecto de la relaci6n entre individuo y Estado griego consiste en 

que, frente a él, en tanto singulares, aquéllos son solmrente algo 

accidental. Aludiendo a una antigua concepci6n religiosa del hombre, muy 

arraigada entre los griegos, que enfatiza su cual id ad de nortal y 

efímero y lo apoda "ser de un d{a 11
, Hegel dice que los hombres "son la 

nada". 53 Al igual que la fugacidad de la vida humana contrasta con la 
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inm::>rtalidad divina, ante el Estado los ciudadanos son simples romentos, 

mientras él reviste una forma duradera y trascendente. 

En eso se apoya la exigencia a los individuos de s11 entrega absoluta a 

"la patria" o al Estado; la justificaci6n consiste en que a ~l deben, COtocl 

'benefactor, todo lo que son y la garantía de su existencia. Ast puede 

interpretarse el siguiente discurso de Eteocles en 111.os siete contra 

Tebas", que se refiere a la "madre tierra" en tanto patria: 

"Y ahora debéis vosotros ( •.. ) 

prestar concurso al estado 

y a las aras de los dioses 

de esta tierra, porque nunca 

sean sus honras borradas; 

y a los hijos, y a la tierra, 

nuestra nadre y querid!·sine. 

nodriza. PUes ella, al fin, 

cuando, de niños, reptabais 

por su benévolo suelo, 

. •tom.S sobre s{. el trabajo 

de dar a todos crianza, 

y os ha ofrecido el sustento 

para que fuerais, un d~a, 

unos ciudadanos que 

saben ¡xlrtar sus escudos, 

fieles a su obligaci6n 11 • 54 

Mas, aun si no siempre era posible para el Estado sobreponerse a los 

particulares en términos amistosos, ejercía de todos modos su dominio. Eso 

fomantaba el inter~s de los miembros de la comunidad por toma.r parte en los 
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cargos públicos y en las decisiones conrunes, pues era preferible incidir en 

6stas que acatarlas sin participar. Tal actitud hada posible y 

caracterizaba a la dem:::>eracia griega. Por un lado la posibilidad de 

intervenir abarcaba por igual a todos los ciudadanos, pero, por otro, 

muchas veces era algo forzoso. 

Respecto al afán por tomar parte en las resoluciones comunitarias, 

Tucídides denuncia como rasgo de la decadencia el hecho de que todos 

consideraran que los asuntos pÚblicos se desenvolv~an mal si ellos misros 

no interven~an. 55 El lo muestra cómo este régirren, que tenía corro punto de 

partida la subordinaci6n del individuo al Estado, terrnin6 favoreciendo 

también, contrarianente, el desarrollo de la individualidad, como es 

notorio en el caso extrem::> de las tiraní·as, o corro lo representa el mi to de 

Edipo, quien comienza sobresaliendo por su máxiro servicio al Estado pero 

termina destacandose corro verdadero individuo al descubrir su identidad. 

Sin embargo, mientras el desarrollo de la individualidad no era más que 

un "germen 11 en esa sociedad, el Estado era lo sustancial. Lo universal y lo 

singular no se oponían todavía, puesto que la singularidad no era aún 

negat~'Va. Es decir, la voluntad individual y la general eran acordes o 

fonnaban una unidad, porque los miembros de la comunidad no anteponí·an sus 

intereses particulares a los de la ciudad entera. 

En ese sentido, la libertad del individuo no fue realmente conocida por 

1os griegos. No obstante, no pjdÍ·a ser ésa su forna. de concebir la libertad 

si, corro ellos misnos se enorgullecían de ello, eran un pueblo libre. Para 

comprender la libertad griega es necesario explicarla en concordancia con 

la imposibilidad de desligarse de la polis. Sin salir de las disposiciones 

legales o del orden del Estado, la libertad consistía en Poder participar. 

SU concepto de libertad puede identificarse con el de autoéleterminaci6n: 

eran libres porque obedec!ran leyes que ellos misrros se habían dado. 
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AsÍ, antes de que el individuo se escindiera de la totalidad, haciendo 

surgir su autoconciencia propia o su "sÍ• mismo", la libertad no hac{·a 

peligrar el derecho. Por el contrario, como el principio de la acci6n no 

era la voluntad individual por s! misma, según lo vinos al referirnos a la 

práctica de consultar el oráculo, sino que los fines del individuo eran 

universales, la lil:ertad no era libre arbitrio sino expresi6n de la annonfa 

entre el individuo y su ciudad, de toodo que el alma de los miembros de la 

comunidad era una sola. 

Por otra parte, el que dicha relaci6n entre el Estado y los ciudadanos 

sea interpretada por Hegel como arm:Snica no el !mina el carácter de 

imposici6n o incluso de violencia que recae sobre el individuo, sino que 

permite ver su fondo trágico. El desarrollo de la subordinaci6n del 

individuo al Estado desemboca en la exigencia de sacrificarse en favor de 

la totalidad, cuya mSs alta expresi6n es el héroe, e implica tal 

sometimiento de la particularidad individual que ésta acaba por parecer 

inexistente. Y a tal grado llega aquella inexistencia que, al margen del 

reconocimiento corro ciudadano, el individuo no goza de ninguna otra honra 

que la que se le otorga en los ritos fúnebres; es decir, no es reconocido 

sino ya muerto. Ese es el sentido de la siguente frase: 

11 Por ser real y sustancial s6lo como ciudadano, el singular en tanto no 

es ciudadano y pertenece a la familia, es solarrente la sombra irreal 

que se lx:Jrra 11
•
56 

b) ~delcoro 

El coro representa, según dij irros, la fusi6n de las conciencias en una 
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conciencia única. En él confluye lo que la tragedia retoma. de "la obra de 

arte anima.da", y del himno en especial, pues éste se caracteriza también 

por unificar las conciencias. 57 Aunque sus miembros son varios se 

mantienen un5nimes, no poseen más que una sola autoconciecia general, una 

autoconciencia corro pueblo en la que no valen por s{r misrros sino solamente 

coro grupo. As{•, el coro refleja una uniformidad an.51oga de las costumbres 

del pueblo griego. 

Otro rasgo esencial del coro es su pasividad. La idea central de este 

capÍitulo, a saber, que la acci6n es causa de la decadencia de la eticidad, 

hace destacar la prudencia y piedad del coro. En contraste con los héroes 

que impetuosamente ejecutan la acci6n, él se limita a contemplarla. Sin 

embargo, no es simplern:mte un testigo, pues aunque no interviene 

directarrente no es indiferente a las leyes éticas ni ante el destino de los 

h~roes que las realizan, sino que, dentro de su pasividad, participa 

expresando su juicio, invocando a los dioses, mostrando su temor y 

compartiendo el sufrimiento que presencia. Mas hay que distinguir su 

peculiar pasividad del 11 pathos 11 de los héroes. Si bien ambos sufren o 

padecen por los acontecimientos, hay que entender la pasividad del coro nás 

bien como inactividad e impotencia, mientras que la de los héroes consiste 

en soportar la acci6n que llevan a cabo viviéndola o experimentándola 

efectivaITEnte como destino. 

Para entender rrejor este carácter pasivo del coro, puede recordarse una 

idea antes expuesta, según la cual de la falta de autoconciecia y de 

individualidad se desprende necesariarrente la ausencia del principio de la 

acci6n.58 AWlque esta impotencia podrfa parecer algo negativo comparada 

con el ímpetu de los personajes, contiene en realidad la sabiduría del 

coro. El es más sabio o alcanza a ver rrás lejos que los mismos héroes 
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porque, al contemplar los acontecimientos, unas veces presiente y otras 

reconoce con horror la oc1.1lta 11hybris 11 u osadía de aquellos, y es capaz de 

distinguir, al mismo tiempo, su justa intenci6n y de pennanecer imparcial. 

frente a la lucha. AsÍ-, por su prudencia y equidad ante lo divino, que 

consiste en ser consciente de la unidad de las potencias éticas, y en 

oposici6n a la impiedad de los personajes, a su parcialidad o "ceguera", el 

coro representa la ~s elevada piedad. Su sabiduría consiste, en suma, en 

no actuar, pues, como l'tás adelante se verá, la ruina de los héroes está 

precisamente en su acci6n. 

Por otra pate, contribuye a su sabiduría el hecho de que se sitúa fuera 

de la acci6n, pudiendo así contemplarla en su totalidad y juzgarla. En ello 

el coro se aserreja al espectador y le sirve de gu{oa al presenciar el 

cumplimiento del destino, comunicándole su piedad y su seguridad. Por esta 

cualidad lo califica Hegel como un "asilo contra la tornenta 11
•
59 

Finalmente, porque su carácter es totalmente opuesto al de los héroes y 

es corro una ancla que contrraresta la energía de sus pasiones, el coro es 

el fondo propicio que los hace destacar. Vearos ahora en qué consiste, 

entonces, el carácter de estos personajes. 

e) Kl personaje tclgico 

Nos referiros antes a que hay también una huella de aquella 

"inexistencia de la individualidad'' en los personajes trágicos. Pese a que, 

a diferencia del coro, ellos tienen W1 carácter particular, están exentos 

de los accidentes precisos por los que se distingue cada individuo. Ellos 

son, usando la expresi6n de Hegel, 11 individuos universales 11
• La rráscara, 
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propia de la representaci6n trágica, simboliza esto porque oculta 1os 

rasgos del actor. Gracias a ella los personajes trágicos no son s6lo 

hombres representados, sino héroes. 

Lo determinante del carácter de estos Últirros es que se identifican por 

completo con el fin que persiguen, al grado de que podrían incluso ser 

considerados corro una personificación o individua1izaci6n del rnisroo. Por 

ello están libres de contradicción interna y de indecisión. Pero lo 

esencial es que aquel fin no es puesto por ellos mistoos, sino que 

constituye un principio roc>ral, de modo que sus actos se encuentran 

plenanEnte justificados. Los pr lncipios o leyes rrorales que rigen su 

carácter son lo sustancial. Por eso, el interés de la acci6n trágica no 

reside sólo en el destino de los personajes, sino en que el combate entre 

e11os esconde el antagonisrro entre 1as potenias morales que ellos 

personifican. 

La actitud del héroe se manifiesta ante una situaci6n extrema en que 

pone en juego su existencia, ante una disyuntiva que él capta simplemente 

corro cumplir con su deber o no hacerlo, sin comprender cabalmente el fondo 

del dilema. Asl, su resoluci6n y, en consecuencia, sus actos se desprenden 

de una apreciaci6n unilateral. Los personajes, ciñéndose a un principio o 

ley, creen obrar de un modo universal, pero cm lugar de ello contribuyen al 

surgimiento o a la afintación de la individualidad, p:>rque al actuar Ge 

apartan de la actitud general, que el coro representa, y parecen 

independientes. La adversidad que les sobreviene puede torrarse, entonces, 

corro consecuencia de su propia acción. Sin embargo, aunque su caída es 

individual, la arrn:mía del rm.mdo ético no queda intacta, porque ellos son, 

según dij irnos, el modelo del destino de todo su pueblo. 

Para restaurar el equilibrio sería necesario que aquella 
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unilateralidad desapareciera. Pero el héroe confía demasiado en su poder y 

en lo que sabe corro para renunciar· a la acci6n. La soluci6n irnplicarí•a la 

eliminaci6n del aspecto inflexible de su carácter, pero corro su pasi6n 

forma una unidad con su vida misma, s6lo puede ser eliminado junto con 

ella, es decir, sacrificando al personaje, o bien nediante el infortunio, 

porque el dolor lo obliga a aceptar aquello a que se opon{a. En síintesis, 

la actitud heroica puede calificarse coro "hybris.". El capítulo pr6xirro 

está dedicado a esclarecer este concepto. 

d) Los conceptos de "hybris• y de "metrm.• 

En torno a los conceptos de "hybris" y de 11netron" puede formularse una 

antigua concepci6n griega sobre el actuar humano, cuyo planteamiento 

central es la imposibilidad humana de equipararse con la divinidad o la 

necesidad de que el hombre guarde ciertos lÍ'llli tes irorales al actuar. 

Tratareioos aqu~ de comprender el papel de estas ideas dentro de la 

tragedia. 

11Metron 11 podrta traducirse simplerrente como rredida, pero está 

relacionado también con otros conceptos cotro los de m:x:leraci6n, prudencia y 

proporci6n. SU oponente es precis~nte la 11 hybris 11 , que, por su parte, 

significa: exceso, orgullo, insolencia, desenfreno, presunci6n, arrogancia 

e, incluso, crimen. 

Hay dos figuras divinas cercanamente relacionadas, respectivatrente, con 

estos conceptos. Una de ellas, vinculada más estrechrurente con el concepto 

de 11metron 11 , es Apolo, pues podrí•a decirse que personifica la 11100dida", 

porque representa la prudencia y la belleza armónica en contra del 
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desenfreno, las pretensiones de grandeza y el orgullo, y purifica de 

crÍIJT'enes impí-os. 

La otra, ¡x>r su pa.rte, ~s estrechamente relacionada con la "hybris", 

es la NÓJresis: castigo divino o justicia no administrada por los hombres, 

que rebaja lo que se excede obligándolo a retornar violentamente a su 

si tia. Ambas están emparentadas porque coinciden en procurar rerredio al 

exceso. Aquélla como un dique que impide franquear los límites, y ésta en 

tanto pretende enderezar de nuevo lo que ha desbordado su cauce. 

Tal tendencia a poner lÍ.mi tes al obrar hum:lno es corro una preparaci6n 

para la forrnulilción racional de las leyes. Sin embargo, ninguno de ambos 

conceptos aplicados a la conducta humana es completrurente claro, y su 

imprecisión da lugar a interpretaciones antag6nicas. El concepto de roodida, 

por ejemplo, podrfa entenderse corro rroderaci6n y conn prohibici6n de 

sobresalir en cualquier aspecto. Esto origina la rivalidad entre la idea de 

limitaci6n del hombre frente a dios y la nnral heroica, pues, conn 

rrenciomuros, la actitud del héroe es esencial~nte excepcio~al y 

"demesurada 11
• 

Referirnos a estos conceptos tiene cabida dentro del análisis de la 

tragedia, porque su tema central puede definirse com:> la violaci6n del 

ltmite por la pretensi6n humana, y el retomo forzoso al orden roto. Ese 

retorno equivale al cumplimiento de la justicia, identificada por un lado 

con la rredida o rroderaci6n y, pJr otro, con una potencia sobrehunana: la 

Néimsis. Ambas tienden a lo racional, pero, aunque ninguna alcanza esa 

reta, aqul?lla, cooo restricci6n consciente, se acerca rrás, mientras que 

ésta pennanece lejos porque contiene cierta ausencia de discerniminetro, 

por lo que antes fue calificada conn "ciega 11
• GO 

Pese a ello, la Némesis no es pura arbitrariedad, ni un rrero azar sin 
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pensamiento. Es la justicia entendiada com:> venganza y respaldada por la 

idea de que la igualdad o el equilibrio han de restablecerse IOC!diante la 

reversi6n del daño. As{• lo expresa el coro de ''Las coéroras": 

"Exigiendo su deuda, 

tal es lo que pregona la justicia: 

-por un golpe de rnuerte, 

golpe también de muerte; 

contra acto criminal, el escarmiento. -

Tal proclama un refrán tres veces viejo". 6l 

El destino se hace cargo del agravio procurando la venganza y el 

castigo a través de algún familiar de la víictima: 

"La venda que ha de ser 

rerredio de esta herida 

reside en esta casa: no la pueden 

poner manos ajenas, 

ha de ser ella misma 

por medio de sangrienta y cruda lucha. 

! Este es el hinmo de los dioses que 

bajo tierra habitan! 11 • 62 

Pero éste es "un castigo tan justo como horrendo 11 ;63 una justicia 

11 inhumana", no s610 en el sentido de que no es aplicada por los hombres, 

sino también en el sentido de que la c61era divina es terrible y cruel. Por 

eso clama. PÍ1lades, también en 11 Las coéforas": 

"Mejor tener enfrente a todo el mundo que a los dioses, cree". 64 

o bien, corro en "Las 11 Eum3nides 11
, la venganza que pertenece al ámbito 

del honor es asumida por el Estado, y en lugar del particular que ha sido 

objeto de lesi6n interviene la "universalidad abstracta pero real del 
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derecho". 65 El protector de este Últiroo tipo de justicia en la que, en 

cambio, intervienen los hombres, es Zeus. Esta concepci6n se aparta de la 

concepci6n anterior en que aquí· el contenido, lo divinizado, es 

precisanente lo humano. Sin embargo, en tanto aquel dios la preside revela, 

de todos IOC>dos, la necesidad de recurrir todavía a una justificaci6n 

externa y de sustentar el derecho humano en algo "extrahumano". 

e) Rel.aci6n entre e1 obrar y e1 destino. 

"La acci6n es la herida abierta en la tierra quieta, la fosa que, 

animada por la sangre, evoca los espÍ·ri tus desaparecidos, los cuales, 

sedientos de vida, la logran en el obrar de la autoconcienciaº. 66 

En esta breve cita se concentra la forna en que concibe Hegel la acci6n 

tr[,gica. Por principio, la presenta corro aquello que acaba con la quietud o 

la estabilidad que, según viroos, constituye la base de la eticidad. la hace 

aparecer cono un crinen seguido por la necesidad de la venganza. El 

cumplimiento de la justicia, concebida seg(m el concepto de 11netron 11 que 

acabanDs de exponer, o coro Nénesis, 11 persigue al héroe" ¡x>rque sus actos 

encierran siempre la violaci6n de alguna ley. 

Pero choca con la consideraci6n del héroe como criminal el hecho de que 

la acci6n sea presentada, al misrro tiempo, COITO realizaci6n de un aspecto 

esencial de la eticidad, también tratado antes: el deber en torno al 

víir1culo entre consangutneos. La acci6n trágica representa, pues, el 

acatamiento puntual de una una obligaci6n animado (Xlr la piedad. Esta doble 

perspectiva abre una pregunta: ¿C6iro puede el obrar del héroe, apegado a la 

ley, atentar contra los cimientos de la eticidad?. 
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Contiene especial interés para determinarlo esclarecer la relaci6n 

entre la n.cci6n trágica y su agente. Por un lado, el héroe emprende 

voluntariamente la acci6n, pero, por otro, él mismo es el principal 

11blanco" u objeto de aquélla, es decir, sobre él principalnente recaen las 

consecuencias, por lo que al misro tiempo que es agente, padece su propia 

acci6n. ~bido a ello sus actos le parecen ttÉs bien algo predeterminado. El 

C"Oncepto de "pathos" es, de ese roodo, inherente a la acci6n trágica. El 

actuar entrañü cierta pasividad porque es al misnu tiempo algo acontecido y 

una acci6n. El funesto destino de Antígena, por ejemplo, lo misrro que el de 

sus hennanos, puede interpretarse como eco del destino de Eclipo, o coro 

resultado de su propio carácter. As{· lo canta el coro de Antígena: 

"Observo que las penalidades de la casa de Lábdaco 

y sus descendientes, ahora en trance de extinci6n, están recayendo 

desde la fundaci6n de la casa, penalidades sobre penalidades, 

y no consigue librar de ellas a una generaci6n la siguen te generaci6n, 

sino que, al contrario, 

hay algÚn dios que los está arruinando, 

y estas penalidades no tienen soluci6n. 

Digo esto porque justo lo Últirn::> de la ratz 

de esta familia, ¡un sol para la casa de Eclipo 1 , 

ahora lo va a segar también 

el funesto carcoma de los dioses infernales, 

unido a la falta de tacto de que ella hizo gala en sus palabras, 

y al furor de sus sentimientos ... 67 

Retomando el desarrollo de "La religi6n del arte" antes descrito, 

dentro la epopeya existe cierta confusi6n respecto a quién es el verdadero 

responsable de la acci6n, si el hombre o los dioses. Sobre esto afinte 

Hegel lo siguiente: 
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"Ia relaci6n de los lados (es decir, el lado universal, que corresponde 

a los dioses, y el singular, que corresponde a los hombres) es una 

rrezcla que divide de modo inconsecuente lü unidad del obrar y enVÍ'cl 

superfluaIOC!nte la acción de lll1 lado para otro". 68 

La tragedia no resuelve aún por completo esta runbigÜedad, pero se encuentra 

por delante de la épica en el reconocimiento de la responsabilidad humana. 

En el capiltulo próxinn profundizaremos en este problema; por ahora baste 

decir que la violaci6n de la ley por parte de los personajes no es 

intencional. La causa de la 11 caÍ·da" del héroe ha de atribuirse más bien a 

un error o a la limitaci6n del saber humano, pues son el desconocimiento o 

el olvido quienes lo ciegan y lo pierden definitivamente. Antes de ser la 

acci6n realizada, ésta s610 aparece ante lil conciencia del agente como la 

vfa necesaria para cumplir con el deber, pero una vez ejecutada sale a la 

luz la diferencia entre lo pensado y lo hecho, y la contradicci6n entre 

ambos. 

Debido a que el que obra no sabe cabalrrente lo que hace, su propia obra 

aparece ante él coro un destino aciago que le sobreviene. I.o realizado le 

parece ajeno, pero de este choque surgirá más tarde el reconocimiento de la 

obra corro algo propio, aunque llevado a cabo inconscientemente. El 

resultado no es, pues, solamente negativo; aquel eleirento imprevisto trae 

consigo también un aspecto positivo: la superaci6n de la inmediatez y el 

despertar de la conciencia. Parece parad6jico, pero la misma necesidad que 

niega o suprim al individuo, en este caso al héroe, hará errerger por medio 

de la acci6n su "sí- rnisIBJ". la acci6n descubre la validez desconocida de la 

ley infringida, di sol viendo la parcialidad del carácter, y desenboca en el 

reconocimiento de lo limitado del saber humano. De ese nodo, paulatinanente 

el hombre va siendo consciente de su acci6n y de su responsabilidad. Pero, 
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finalnente, la adquisici6n de la autoconciencia opondrá al individuo a su 

destino, haciéndole ver su engaño y lo inmerecido de su padecer. 

Aunque en ese sentido la tragedia adelanta a la épica en la tendencia 

hacia el reconociemiento de la responsabilidad humana, tam¡x>co ella alcanza 

esta neta, pues tras la concepci6n de la acci6n coro padecimiento se oculta 

la atribuci6n de las obras humanas a la divinidad; mientras que la 

verdadera conciencia de la responsabilidad de la acci6n conduce al pleno 

reconocimiento de la participaci6n humana en los acontecimientos, y a la 

concepci6n del mundo coro algo, rtás que natural o divino, creado por los 

hombres. 
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a) El probl."""' de l.o sabido y l.o ignorado al. a:m"1to de actuar 

según heros visto, los oráculos eran parte fundamental de la eticidad, 

puesto que los hombres no osaban decidir por s! misrros sus principales 

empresas, sino .consultándolos. Corco se refleja en los dioses, la decisi6n 

subjetiva no estaba allil justificada. se pensaba que, al igual que los 

hombres no decidían aún completarrente ¡x>r sí todos sus asuntos, las 

resoluciones divinas no eran absolutarrente aut6nomas o independientes, sino 

que el destino se alzaba por encina de el.las. Sin embargo, la creencia en 

el destino, unida a la práctica del oráculo, revela como supuesto la 

creencia, a su vez, en la existencia de leyes divinas constantes y de un 

orden predeterminado, sin los cuales la profecía y la predicci6n 

resultarían imposibles. 

El oráculo cotrenz6 siendo una interpretaci6n de sucesos naturales. 

Observándolos, los hombres buscaron su significado. No obstante, el maro 

hecho de tomar lo natural corro signo añadía ya un elerrento espiritual, pues 

sin el hombre aquellos sucesos no tenían en absoluto ningún significado, 

sino que él misrro lo determinaba. Pese a que se pretendía consultar a los 

dioses, más que obtener una respuesta divina, era el hombre quien se 

respondía a s! mism:>, aunque inspirado por ellos. Pero los misnos griegos 

ignoraban este hecho, y, bajo la perspectiva de Hegel, lo divino consistía 

solarrente en la voluntad de atenerse a algo ~s universal que sus propios 

designios. 

Esta costwnbre muestra el reconocimiento de la limi taci6n del 
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conocimiento humano, pero también el deseo de trascenderla. En contraste 

con los hombres, se presenta a los dioses, en especial a Apolo, com:J 

omniscientes. La luz, su elerrento natural, adquiere así un sentido 

espiritual: él es el dios sabio, el que por excelencia profetiza y aclara o 

torna manifiesto lo oculto. Pero, pese a que los dioses son tenidos por 

sabios, sus roonsajes no son claros o son incluso insondables. El hombre no 

puede descifrarlos con plena certeza, y difÍcilnEnte puede cumplir 

preceptos que desconoce. Algo aprehende de su contenido, pero ignora o se 

le escapa lo esencial. En la tragedia esta falla no es tanto atribuida a la 

ambigÜedad y obscuridad del oráculo, coro a la necedad de los personajes 

que, olvidando su limitaci6n para comprender e interpretar los designios, 

se aventuran seguros de s!. 

una inscripci6n del templo de Apelo en Delfos: "Con6cete a ti misrro 11 , 

podría resumir la roota a que apunta el desarrollo del "espíritu griego11 

com:> lo concibe Hegel, es decir, la autoconciencia. Expresa también el 

núcleo en torno al cual se concentra el conflicto del héroe trc1gico; 

demanda el autoconocimiento precisanente porque su carencia determina a los 

personajes. El héroe confía de una manera extrema en sus resoluciones, 

porque cree que la ley y los dioses respaldan sus acciones. Sin embargo, 

esta actitud le oculta el r~s de sus decisiones. Comprende el problema de 

rranera muy simple o ingenua, y con igual simplicidad ejecuta la acci6n. 

s610 demasiado tarde, cuando ya no puede nás que reconocer lo que ha hecho, 

se le hace patente que ignoraba. algo. 

En este roorr.:!nto crítico sale a la luz el contraste entre lo hecho 

voluntariaroonte y lo llevado a cabo sin querer ni saber. Por una parte, no 

puede decirse que los personajes actGen involuntariatIEnte, pues ellos 

misrros presunen saber bien lo que hacen. Creonte, por ejemplo, refiriéndose 

a Antígena, afirma: 



74 

11 Esa, ya antes cuando transgredía las normas propuestas, sabía nruy 

bien que su comportamiento era un desafío, y, después de haber 

cometido esa barbaridad, he aquí el segundo desafío: ufanarse de 

ello y reírse por haberlo corretido". 69 

La voluntad, el grado de conocimiento y el orgullo que acompañan sus 

acciones sirven como punto de apoyo para afinnar la culpa de los 

personajes. Sin embargo, desde el punto de vista opuesto, podría 

argwrentarse que el personaje no sabe lo que hace, porque ignora algo 

importante o cree hacer Wla cosa mientras ejecuta realITE!nte otra. COnfonre 

a esto, conp la obra rebasa lo proyectarlo, lo que han hecho les parece a 

los agentes el cumplimiento riguroso de una voluntad ajena y divina, cuyas 

consecuencias pesan sobre ellos. Esta perspectiva los enfrenta a su 

destino, ya sea que lo asuman corro un castigo divino una vez que han 

reconocido su falta, o simpleioonte cono padecimiento innerecido y 

adversidad de los dioses. As{, aunque el destino del héroe es sobre todo 

consecuencia de su acci6n, es también padecimiento, porque la injusticia 

corretida no es voluntaria sino producto de la ignorancia o el error. 

Hay que enfatizar que lo realizado s610 pueda ser comprendido 

cabalnente por quien actúa cuando ya es algo pasado. En esos términos se 

plantea en la tragedia la limitaci6n de la sabiduría hmnana. Mas, coro la 

acci6n trae siempre consigo sufrimiento, debido a la falta originada B1 la 

ignorancia, aquél parece indispensable para la adquisici6n de la 

conciencia. El héroe aprende ~di ante el dolor, o gracias a él alcanza, al 

ioonos, una obscura intuici6n de la causa de su destino. Por eso dice 

Ant!gona: 70 

"· •. una vez que sufra el castigo impuesto podría reconocer que he faltado 11
; 

y de ah! también estas palabras de Esquilo: 



11 E1, que abri6 a los mortales 

la senda del saber; 

El, que en ley convirtiera: 

por el dolor, a la sabiduría. 
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En vez de sueño resuma. dentro el pecho 

un dolor que recuerda el rral antiguo. 

Así, aun sin querer, le llega al hombre 

la prudencia. ¡Favor violento de los dioses, 

que en su augusto trono se sientan, 

junto al tim6n I "71 

Análoganente, aunque no por el dolor sino a través del temor al castigo 

divino, el coro intuye la falta, pues su sabiduría no es racional sino 

religiosa, si así- puede llamarse, ¡x:irque es más bien piedad. 

Por otra parte, corro en tanto no ha surgido aún la conciencia tampoco 

hay dolor por la acci6n realizada, el conocimiento y no la acci6n misma 

aparenta ser causa del sufrimiento. El destino de Edipo parece 

corroborarlo. cuando abrumado por su suerte, después de reconocerse, se 

ciega él misroo, parece querer huir de la "luz" poco antes adquirida que le 

evidencia su identidad, aunque el resultado es en cierta forna el 

conocimiento de s{ mistoo que el orficulo exigía. Edipo representa al hombre 

sabio, por haber logrado descifrar el enigma de la esfinge, pero su 

sabiduría está entretejida con la ma.yor ignorancia sobre sí mism:>. SU 

destino parece advertir que nada vale el conocimiento cuando falta el 

conocimiento de sí. 

Sin embargo, aquella náxirna de Apolo no se refiere al conocimiento de 

los aspectos particulares que conforman el carácter de cada individuo, sino 

a que el hombre en general se conozca a sí misrro. Ella guía el recorrido 
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del espíritu griego desde una vaga intuici6n hasta la autoconciencia, y se 

vincula con los conceptos analizados de 11rretron 11 e 11hybris 11 en tanto que el 

autoconocimiento puede comprenderse corro conciencia de los límites humanos. 

I.as leyes determinan estos límites o ayudan a esclarecerlos. En un 

principio, la ley (la ley antigua o divina) no era un saber explícito, sino 

solanente un presentimiento; las leyes éticas eran para el hombre algo no 

comprendido totalmente pero respetado. Por eso afinna Hegel que la 

conciencia apenas podía reconocer que ellas "son, y nada más"; 72 y 

Antígena decía que nadie sabe cuando han aparecido, sino que son 

eternas. 73 De esta obscura aprehensi6n pas6 el espíritu a una 

representaci6n determinada mediante la fijaci6n formal de las leyes 

civiles. 

Por Último, el problema de la sabiduria y la ignorancia humJna dentro 

de la tragedia, que hemos expuesto aquí, es paralelo al de la culpa o la 

inocencia, que tratareroos a continuaci6n. 

b) llmbigÜcdad entre la inoccncla y la cul.pa en 1oe pemanajes trágicos 

Vam::>s a tratar ahora el problema de la responsabilidad humana y la 

relaci6n entre la desventura y la culpa dentro de la tragedia o, dicho de 

otro nodo, el problema de la participaci6n del hombre en su propio destino. 

Este conflicto se concentra en tomo a un concepto ambiguo. En la tragedia 

griega, del mismo rrodo que la acci6n es algo intenredio entre el actuar y 

el padecer, la res¡xmsabilidad oscila entre la culpa y la inocencia. El 

término "amart!·a" contiene esa doble significaci6n, pues no establece 

diferencia entre un acto intencional y uno llevado a cato por error, sino 
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que se aplicaba lo misrro a un delito, que a una equivocaci6n, o a los actos 

cometidos bajo el influjo de la locura o la enfenredad que se creía eran 

"enviadas por la divinidad". Implica, pues, una acción cuya responsabilidad 

no recae por completo en el agente, pero tampoco deja a éste totalmente 

libre de ella. 

r.a razón por la que el personaje no puede ser considerado responsable o 

inocente de una manera absoluta consiste en que al actuar no sabe 

plenamente lo que hace, pero tampoco lo ignora por completo. conforme a 

ello, la acci6n humana admite una doble interpretación: puede ser viste.

corro resultado de la libre voluntad, o de una intervención divina. Según 

dijirros, en la medida que sus consecuencias difieren de lo proyectado por 

el personaje, la acción puede considerarse corro realización de una VOllUltad 

ajena y divina; mas, en tanto que el principio de la obra se encuentra en 

una decisi6n suya, es necesario atribuirle a él cierta culpa. En ese 

sentido, la responsabili.dad recae sobre ambas partes a la vez. Esto puede 

comprenderse de diversas fornas, según el grado en que ella sea atribuida a 

cada uno, es decir, al hombre o a los dioses. 

Por lo que se refiere a la intervenci6n divina, es importante 

determinar su nexo con el cumplimiento de la justicia, pues, corro hemos 

visto, la desventura sucede siempre a la acci6n. El héroe llega a ella por 

?tedio de una 11 amart{a 11
• Si se afinta la participaci6n de los dioses en la 

ejecuci6n de la justicia, las consecuencias de la acci6n pueden ser vistas 

corro una sanci6n de la justicia divina. De ese roodo se da por supuesta 

también una parte de responsabilidad humana, sin la cual no sería posible 

comprender la desgracia corro castigo. Pero, por el contrario, si se juzga 

que el infortunio es algo completamente desvinculado del cumplimiento de la 

justicia, hay que verlo entonces, necesariamente, coroo algo inmerecido, y 

al personaje, com:> inocente. 
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Sin embargo, en general, dentro de la tragedia se apela a los dioses 

com:> vigilantes y ejecutores de lo justo. Dentro de esta concepci6n, no 

únicamente el sufrimiento }Xlsterior al acto, sino la ejecuci6n misna. de la 

acción huma.na puede ser tomada cam:> parte del castigo enviado por los 

dioses. La acci6n se considera entonces coroo inspirada o determinada por 

ellos expresrurente para 11 perder 11 al hombre. Precisruoonte hay una divinidad 

que personifica esta fatalidad o infortunio humano: Ate. Es representada 

com::> dotada de una fuerza irresistible y de gran astucia para cegar al 

hombre y llevarlo hasta su ruina. Así· lo describe, por ejemplo, el coro de 

"Los persas": 74 

"Mas del artero engaño de los dioses, ¿quién consigue escapar? •.• 

Pues amable, con su halago, Ate atrae hacia sus redes al nortal, 

de donde al hombre nWlca le será posible evadirse". 

De acuerdo a esto, podía sobrevenir al hombre una desgracia sin que 

interviniera su conocimiento ni su voluntad, pero s{ sus actos. En esas 

circunstancias podría considerársele inocente IX>r no haber faltado 

voluntarianente sino empujado ¡x>r el engaño divino o el error, y por haber 

tornado la decisi6n de actuar en una situaci6n obscura. 

Especialnente en este punto es más confuso el p,t:oblena de la 

resIX>nsabilidad. lo que desde una perspectiva aparece como castigo di vino 

de la 11hybris 11 o realizaci6n de la justicia, desde otra es visto coroo 

malevolencia o adversidad de los dioses. Sin embargo, en la tragedia el 

destino no es totalnente arbitrario, sino que, confonne a la idea de la 

culpa hereditaria, obedece a la antigua falta de algún antepasado. 

Forne. parte del engaño divino la seguridad con que actúan los 

personajes, sabiéndose respaldados por la ley, pues ésta avala por igual a 

cada contendiente; y lo trágico consiste en que aquéllos no pueden realizar 
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la verdad que su fin y su carácter contienen Irás que negando e infringiendo 

el derecho de su contrario, igual.ITente justo. A pesar de su noble intenci6n 

y por causa de ella, se ven forzados a caer en la culpa. Orestes, por 

ejemplo, no puede cumplir su deber hacia su padre sino dando muerte a su 

madre. 

Indirectamente, Hegel se refiere a aquel "engaño de los dioses" en la 

siguente frase: 

11 Puede ocurrir que el derecho, que se mantenía al acecho, no se haga 

presente en su figura peculiar a la conciencia actuante. • • . • Pero la 

conciencia ética es una conciencia más completa, y su culpa, más 

pura si conoce previamente la le.y y la potencia a las que se 

enfrenta .••.• , y comete el delito a sabiendas, COD'O Antígena". 75 

En el prirrer el caso, que podr{a aludir por ejemplo a la falta de Edipo o a 

la de Deyanira en "Las Traquinias", puede reconocerse con mayor claridad el 

engaño si se tona el error corro una muestra del misnx:>. Pero éste no libera 

a los personajes de toda responsabilidad. Si bien se afirma la necesidad y 

la proporci6n que guardan entre sí• la conciencia y la culpa, también puede 

entreverse que la ausencia de aquélla no elimina necesarirurente a ésta. 

En el otro caso, el de Ant{9ona, la mera pretensi6n de conocer las 

leyes divinas, recordando lo dicho antes respecto a los límites de la 

sabiduría humana, bastaría para ocasionar el castigo divino. Situ&ndonos 

(X)r el m:mento en el problema de la conciencia del agente respecto a su 

obra, el alarde que hace de saber plenanente lo que lleva a cabo implica 

cierta 11hybris 11 • También ejemplifica esa arrogancia el Prorreteo de Esquilo, 

cuando exclama: "Por voluntad erré, por voluntad; no lo negaré 11 ª 
76 La 

fortaleza de carfi.cter de los personajes, por la que afirma.o el derecho de 

sus actos, aun con plena conciencia de que ello los enfrenta a la muerte o 
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les atrae un duro castigo, y la obstinaci6n con que se empeñan en cumplir 

su deber, los lleva a cometer delitos ante los que ellos no quieren 

aparecer corro inocentes, porque lo que han hecho es para ellos un orgullo. 

Para comprender rrejor esta actitud, es necesario destacar la importancia 

del reconocimiento de la culpa; ~1 representa la madurez de la 

autoconciencia. 

No obstante, el argwrento principal sobre la culpabilidad del personaje 

no puede fundarse directarrente en la conciencia, porque ésta es un 

resultado del obrar y no un presupuesto, y ¡xJrque tomarla corro principal 

punto para formarse un juicio conduciría, por el contrario, a aceptar 

cierta inocencia, pues el individuo no puede reconocer corro propios actos 

ajenos a su conocimiento y a su voluntad. 

Pese a que generalrrente los personajes trágicos ven de ese rrodo su 

destino, para entender el desenlace de la tragedia corro cumplimiento de la 

justicia es necesario apartarse de su perspectiva y sustentar el argumento 

sobre la culpa en algo distinto de la conciencia. Hegel afirma la 

culpabilidad de aquéllos tomando en cuenta 6nicaroonte que la alteraci6n que 

la acci6n produce se debe por completo al agente: 

"El que esta realidad sea -dice- depende de la acci6n misma y es por 

rredio de ella. Por tanto, s6lo es inocente el no obrar 11 • 7? 

Al ma..rgen de eso, la ejecuci6n de la acci6n bajo la guía de un oráculo, 

como en el caso de Orestes en "las ~nides 11 de Esquilo, podría 

contribuir, al nenas en cierto grado, para considerar inocente al agente. 

No recaerí•a en él directamente la responsabilidad, por no haber actuado 

basándose en su libre arbitrio. No obstante, en dicho ejemplo el personaje 

no es declarado inocente, sino, lo que es muy distinto, absuelto; lo cual 

supone, por el contrario, el reconocimiento de la culpa. Este caso puede 
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servir cono m::x:lelo para juzgar los detrás en que también intervenga el 

elerrento de la obediencia al oráculo; sin embargo, es importante que e1· 

agente mismo, y no s610 un testigo externo, llege a reconocer su culpa. 

Fuera del plano de la representaci6n trágica so16n fornrula por prirrera 

vez claraJIEnte la responsabilidad humana, así·: 

11Y si habéis sufrido desastres por vuestra ruindad, 

no achaquéis a los dioses la culpa ... ,,78 

Pero, dentro de él no es sino hasta Eur!pides cuando se responsabiliza 

total.nente a los hombres de sus actos y se anula por completo la 

participacion de los dioses. A partir de entonces, podría decirse que la 

inexistencia de verdadera individualidad y la fusi6n del individuo con el 

Estado llegan a su fin, para dar paso al surgimiento del individuo como 

tal. 
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una vez considerado el destino de los personajes trágicos, es preciso 

elevarse del punto de vista de su desgracia individual a la resoluci6n 

Última del conflicto, si se quiere comprender caOOlnEnte el argumento 

trágico. 

Por principio, el chCX}Ue entre caracteres en que consiste la acci6n 

dramática es indispensable para lograr, o nás bien para recuperar, la 

unidad de la sustancia ética que desde el comienzo se escinde en dos leyes 

con idéntico derecho. Pues lo esencial en la tragedia no es el combate de 

intereses particulares, sino, por el contrario, el equilibrio en que se 

disuelve la oposici6n de ros personajes. Puesto que ellos no pueden 

realizar su fin ético sin contravenir algÚn otro principio ético, el 

restablecimiento de la unidad de la sustancia ética requiere 111a 

destrucci6n de las individualidades que turban su reposo". 79 El triunfo 

de esta unidad sobre la parcialidad de los personajes representa un acuerdo 

interno entre los fines aparenteroonte opuestos perseguidos por ellos; el 

~jor '}jemplo de ello es el desenlace de "las Ew00nides 11 • 

Sin embargo, lo fatal del desenlace, el sacrificio del héroe, es 

inevitable. Esto puede justificarse enmarcado dentro del movimiento hacia 

la autoconciencia com:> fin de "la religi6n del arte". Recordando la 

transici6n dentro de "la obra de arte abstracta" de la tragedia a la 

cot00dia, el aspecto por el que el paso de una a otra se vuelve necesario, y 

por el que esta Última. supera a aquélla es, segÚn viroos, la ausencia de un 

verdadero "sÍ misroo" por parte de los personajes trágicos. Si bien es 

cierto que ya la tragedia parecía superar a la épica precisaioonte en este 
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punto, por ser sus personajes ºhombres autoconscientes que conocen y saben 

decir su derecho", 80 desde el punto de vista de la identi ficaci6n del 

actor con el personaje, tal autoconciencia es s610 aparente, cooo lo revela 

la necesidad de que se oculte tras una ~scara. Corro el "s{· misrro" del 

personaje es s61o una "forma superficial", 81 su individualidad del:e 

disolverse o ser destruida para que sea alcanzada la verdadera 

autoconciencia al adoptar la fonna de la coiredia. 

Los personajes tr&gicos no son plenarrente autoconscientes, porque su 

inclinaci6n a una ley no proviene de una elecci6n ni de una decisión 

reflexiva. No obstante, aunque tarde, precisruoonte tras su ruina, si han 

sobrevivido a ella, ellos llegan a ser conscientes de sí• a1 reconocer el 

derecho de la ley infringida. Estrech<im:!nte re1acionada con esto se 

encuentra una idea que pesa sobre toda la religi6n griega, y especialtoonte 

sobre la tragedia: el dolor por la fugacidad o brevedad de la vida humana, 

cuya antítesis ideal es la inmortalidad de los dioses. Dentro de esta 

perspectiva se inscribe el infausto final de los personajes tr5gicos -los 

héroes son s610 sombras. El conjunto está teñido de un tono triste por la 

severidad del fin ético, nas 11s610 semejante desenlace puede revelar a los 

personajes la necesidad de lo sucedido coroo ordenado por una raz6n 

superior 11
• 
82 Tal necesidad en el acontecer no es un destino arbitrario o 

irracional -pese a que no adopta la figura de un dios autoconsciente-, sino 

que su trasfondo es el cumplimiento cabal de la eterna justicia divina. 

El desenlace no es, pues, una ingenua o simple lecci6n roc>ral -el 

castigo del nal y la recompensa de la virtud-, sino, precisaroonte porque el 

sacrificio del héroe está de por medio, va mucho más allá de eso. Revela lo 

forzoso de la reconci1iaci6n y el equilibrio entre las leyes que gobiernan 

la acci6n a través de una limitaci6n que las iguala. En esos términos debe 

comprenderse la justicia divina. 
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II.5 filSOLUCTC»I Jlis IA BTICillllD: IECllDIH!IA DE IA RELIGIC»I Y DB IA "POLIS" 

GRilG\., Y SU REPLl!JO EN IA TRl\Gl!DIA 

A1 inicio del capí1tulo 2. 1 nos referimos a la correlaci6n entre el 

contenido de la tragedia y el contexto en que se origina: la polis griega. 

Junto con Hegel torraroos entonces coroo supuesto necesario de la eticidad el 

equilibrio entre tendencias o leyes contrarias; y vimos tambiét c6roo l!ste 

dependfa de la finroza y arraigo de las costumbres, o sea, de la 11divinidad 

del pueblo". As!• mismo acabarros de ver que dicho sustento es demasiado 

frligil. rxmtro de la tragedia, consideramos el obrar apegado 

ireflexivanente a las costumbres coroo el motivo de la destrucci6n del 

equilibrio. Lo que ahora nos interesa comprender, siguiendo la pauta con 

que correnzarros, es c6rro se manifiesta esta decadencia en el ámbito de la 

polis, es decir, en qué consiste la disoluci6n de la eticidad o la ~rdida 

de la "di vi ni dad del pueblo"; y también entender qué relaci6n guarda la 

tragedia con ello. 

El equilibrio en que se funda la eticidad es un equilibrio vivo, en 

cuyo interior rivalizan y contienden constantemente las facciones. Pese a 

que su esencia es la 11quietud 11
,
83 dista mucho de ser una quietud inerte. 

supone, por el contrario, la desigualdad y la lucha permanente para obligar 

a las partes a guardar cierto límite o hacer que retornen a él. Por ello, 

la decadencia no significa aqu{. s610 la transgresión de los parámetros 
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marcados por las leyes y costumbres, sino, sobretodo, la pérdida de la 

confianza en ellas. 

En La poética, 84 Hegel menciona lo adecuado que es para la poesía 

dramática el tratamiento de guerras civiles, luchas entre dinastías y 

coruoociones internas de los estados corn::> tema central. Pero hay que 

resaltar que dentro de I.a fenomenolooÍia del espfritu éstos no s6lo 

constituyen el objeto de la representaci6n trágica, sino, lo que es rn.1s, su 

escenario real, es decir, el contexto en que se gesta efectivarrente la 

tragedia. 

En toda Grecia se suscitaran tras la guerra contra los persas un 

extremo partidisroo y gran violencia en las ciudades, que condujeron 

irrenEdiablem:mte a la guerra de los griegos entre sí•, y cuyas v!ctimas 

principales fueron las leyes y la religi6n. se produjo un profundo cambio 

de actitud frente a la tradici6n, que termin6 por invertir los valores. 85 

Sin embargo, lo que ocurrí'ª no pas6 desapercibido ante los misrros griegos. 

Por el éontrario, fueron ellos los prirreros en notarlo y expresarlo. Las 

tragedias de EUr!;pides, por ejemplo, presentaron en escena personajes muy 

senejantes al pÚblico que las presenciaba: hombres y mujeres sin virtud, 

cuando la virtud habfa sido el principal sustento de la eticidad. Mas este 

poeta no s6lo describe o refleja inconscienterrente la decadencia, sino que 

incluso contribuye a ella forrentando el descrédito al mito y a los dioses. 

Y todav!ia nás notoria es la decadencia, pero también más aguda la 

conciencia de la misma, en las corrcdias de Aristófanes, pues no se limitan 

simplenente a proclamarla en alta voz y a proyectarla, sino que ademfis 

nruestran las causas que pervirtieron a los ciudadanos y a las 

instituciones, y las ridiculizan. 

Hegel no expone en términos concretos la forma en que declina la 
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eticidad, no puntualiza rasgos determinados de la decadenCia de la polis, 

salvo uno: el desarrollo de la individualidad. Sin embargo, al ocuparse, no 

de la tragedia sino de la comedia, sintetiza la situaci6n en estas dos 

frases: 86 

"Aquél deJtDs, la masa universal que se sabe corro señor y regente, y 

también caroo el entendimiento y la intelecci6n que deben ser respetados, 

se violenta y perturba por la particularidad de su realidad y presenta 

el ridÍ'CUlo contraste entre su opini6n de sí· y su ser allí irurediato, 

entre su necesidad y su contingencia, entre su universalidad y su 

vulgaridad. Si el prinicipio de su singularidad, separado de lo 

universal, surge propiaroonte dicho en la figura de la realidad y se 

apodera manifiestamente de la corm.midad, cuya enfermedad secreta es, y 

la organiza, se delata de un nodo irurediato el contraste entre lo 

universal corro una teoría y aquello que se trata en la práctica, se 

delata la total ernancipaci6n de los fines de la singularidad irulEdiata 

con respecto al orden universal y a la burla que aquélla hace de éste 11
• 

El hecho de terminar la consideraci6n de la tragedia recurriendo a la 

corredia está justificado, a pesar de ser géneros distintos, porque ambas 

comparten un misrro contexto, aunque cuando surge la cooedia, pese al poco 

tiem¡x:> que distan entre s!i, los sfntorras se han agudizado. El antagonisrro 

irresoluble al que se enfrenta la tragedia sigue siendo el trasfondo de la 

conedia, pero 6sta lo esconde tras la burla y la risa. A m:x:lo de 

explicaci6n y ampliaci6n del contenido de aquella cita expondremJs a 

grandes rasgos la situaci6n. 

Por un lado no reg!·an ya .tas leyes, sino el capricho y la avidez de la 

multitud; imperaban la insubordinaci6n y la violaci6n a las misttas, pese a 

lo cual segu}!an siendo loadas, pues se les guardaba un respeto aparente. 
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Por otro, la libertad para discutir y estatuir nuevos decretos hab!·a 

degenerado en tm afán de innovaci6n, por el cual fueron creadas multitud de 

leyes. Mas como las antiguas, por su parte, no eran derogadas, en muchos 

casos la legislaci6n se torn6 incongruente. B? Ese es el correlato del 

choque y la oposici6n constantes de las leyes éticas de Hegel. Si 

antiguarrente ante los tribunales las acusaciones procuraban derrostrar la 

desavenencia de un caso con la ley, ahora, al revés, se trataba de mstrar 

la deficiencia de las leyes y costtunbres. 88 La prioridad que antiguazrente 

había sido otorgada a la educaci6n y a la formaci6n de la conciencia 

ciudadana por encima de las prescripciones escritas89 se extingui6, y con 

ella también la ra!•z de la eticidad. Posteriormente, corro añorando algo 

perdido, pero ya demasiado tarde -con la característica conciencia tard!a 

que Hegel destaca-, Arist6teles afinna que para el Estado es incluso mejor 

tener leyes malas que cambiarlas constantenente, por muy buenas que 

sean. 90 

En medio de esta confUsi6n y arbitrariedad, la ciudad no ofrecfo ya 

ninguna seguridad a los ciudadanos. Las asambleas y tribunales padecían una 

fiebre de denuncias, sobornos y acusaciones; eran teatro de infamias, 

falsos testim:mios, penas de muerte, destierros y graves castigos 

irurerecidos o por mtivos insignificantes; y se padec~a, adenás, por el 

arrepentimiento debido a la volubilidad y a la ligereza de las 

detcnninaciones. A causa de la intriga de multitud de delatores y 

demaqogos, al uso del discurso coll'D una mercancí·a más y de la confiscaci6n 

y el despojo conu fondo pÚblico, la sospecha y la desconfianza eran 

generales y nadie esperaba ya encontrar justicia en los tribunales, sino 

aue hasta los jefes de estado temían al pueblo. Por su parte, el panorama 

d~ la relaci6n entre ciudades no era distinto del que se contemplaba al 
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interior de éstas. Muy brevemente, podrÍ·a describirse coro un conjunto de 

devastaciones, saqueos, exterminios, ocupaciones y traslados forzosos. 

b) Decadeocla de 1a religilín y surgimiento de 1a individualidad .,._, 

caisecueoclas de1 desarrollo del. pensamiento cdticn y la reflexilín 

No s61o en Atenas sino en toda Grecia, cuando la estructura de la 

ciudad decae, la religi6n decae paralelamente. He100s explicado la estrecha 

relaci6n que manten!ian las leyes y costumbres con la creencia en los dioses 

y la religi6n en general -el respeto a las divinidades y la divinizaci6n de 

las leyes aseguraban la organizaci6n del Estado, asentándola sobre lo mfts 

finte que exist!ia-, de nodo que ahora es claro el hecho de que la 

corrupci6n de aquéllas se encuentre necesariamente ligada al debilitamiento 

de la religi6n y a la prosperidad de la impiedad. La religi6n había sido el 

finre sustento de la ciudad, pero una vez derribado su punto de apoyo y sin 

ancla en .ia tradición, la decadencia fue invadiendo todo lo que antes habta 

sido sagrado. 

El vínculo entre la decadencia de la religión y la corrupci6n de la 

polis no es, pues, una relaci6n abstracta. Por el contrario, se hace 

patente precisanente en las costumbres. El descrédito en los dioses llev6 

consigo la mengua de los valores o de las instituciones humanas que ellos, 

en tanto espirituales, avalaban o representaban. La impiedad se reflej6, 

por ejemplo, en la violaci6n de los jurairentos y convenios, respaldados por 

Zeus, en los cuales se asentaba parte importante de la confianza en los 

tratos entre los hombres; o en la negativa pública a consultar u obedecer 

los oráculos, y el alII!Ento de actitudes de desenfreno, en detrinento del 
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culto a Apolo. Y dada la importancia de la creencia en que las divinidades 

velaban por el cumplimiento de la justicia, también el respeto a ella se 

vio afectado por el debilitamiento de la fe en los dioses: sobre todo 

porque la barrera contra las injusticias, antes que Wla verdadera 

convicci6n, era el temor a los dioses, y perdido el miedo a la ira o a la 

venganza divina, la justicia perdi6 su principal respaldo. 

Esta deficiencia y fragilidad del sustento de la justicia requer{ra la 

fundarrentaci6n de los preceptos legales en una base racional y no en la 

mera costwnbre, en el terror o en la creencia irreflexiva. Requerí-a, por 

tanto, desde la perspectiva de Hegel, la superaci6n de la eticidad, pues 

precisamente el desarrollo de la reflex.i6n y del pensamiento crí-tico y 

especulativo suscitaron la ruina del mundo ético. A la luz del pensamiento, 

las antiguas costumbres fueron perdiendo su valor incondicional, las leyes 

dejaron de ser consideradas válidas por sÍ' mismas, e incluso la existencia 

de los dioses lleg6 a ser cuestionada. 

Respecto a las consecuencias del pensamiento especulativo en la 

religi6n, comenz6 por atacar el principal instrunento que la mantenía en 

pi~: .1.a instrucci6n o educación tradicional, cuyo principal contenido eran 

los mi tos. La inquietud por conocer, que dh> origen a la filosofía y a las 

ciencias, llev6 a cabo la 11despoblaci6n del cielo", 91 para expresarlo con 

una frase de Hegel. Por un lado, la búsqueda de las causas o de los 

principios constitutivos de los fen6menos naturales contribuy6 a 

desdi viniza.rlos. Ya rrencionam::>s que, no obstante la tendencia de las 

deidades griegas hacia la superaci6n de su base natural, conservaron 

siempre algÚn resto de ella, de modo que la pretensi6n de explicar, ¡:xJr 

ejemplo, al sol como una piedra en vez de reconocerlo simplenente coro algo 

divino, supuso una gran impiedad. Pero (Xlr otro lado, pese a ello, esta 
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tendencia contribuy6 finalrente a liberar o purificar a las divinidades de 

su lado natural y de su contingencia; aunque las convirti6, en cambio, en 

abstracciones. 

Otro aspecto de la religi6n que también fue atacado, aunque contenía 

el principio de la concepci6n espiritual de la divinidad, es la 

representación antro¡x>m6rfica de los dioses. Este ataque signific6 un 

profundo cambio en la forna de concebir a los dioses. Al respecto observa 

Hegel que el pensamiento racional sustrajo a la esencia divina su figura 

contingente, transformando a aquéllos en las simples ideas vacías de lo 

bello y lo bueno, 92 que los sofistas en especial aprovecharon según su 

capricho, conveniencia u opini6n. 

Mas no s6lo cambi6 la forna de concebir a los dioses, sino, junto con 

ella, también la fornia de concebirse a s{1 mismo por parte dol hombre. Entre 

las indagaciones emprendidas por los fil6sofos, ocupa un puesto importante 

justamente la que procuraba comprender al hombre, por ser el priner paso 

del camino hacia la autoconciencia, dentro de la perspectiva de Hegel, y en 

confonnidad con el precepto del templo de J\polo. 93 Pero las consecuencias 

de esta tendencia no s6lo se hicieron expl{ci tas en la representaci6n 

mí·tica, tal corro vitoos al referirnos a la tragedia de Edipo, 94 sino que 

la difusi6n de estas nuevas ideas lesion6 irreparablerrente creencias que 

durante largo tiempo se habÍ'a.n mantenido estables y vivas entre los 

griegos, cotoc> por ejemplo las relativas a la limitaci6n del conocimiento y 

a la restricci6n de sobresalir excesivamente impuestas al hombre por los 

dioses. 

Por una parte, al dejar de ser pensadas las deidades bajo rasgos 

humanos, se perdi6 la intuici6n irurediata del pueblo griego en sus dioses 

y, en lugar de la relaci6n con la divinidad que se hac!a patente de 
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diversas fonnas a las que nos het00s referido al tratar "la religi6n del 

arte1195 -el oráculo o el himno por ejemplo-, el ámbito humano y el divino 

quedaron definitivaroonte separados. Pero (Xlr otra, aunque parece 

contradecir lo anterior, al surgir la autoconciencia humana, impulsada por 

el fortalecimiento de la individualidad, es decir por la creciente 

independencia de los particulares con respecto a las nomas del Estado, el 

hombre se apropi6 del puesto que concedía antes a los dioses, creyendo 

ahora ser él misrro "la rredida de todas las cosas". 96 Al desarrollarse el 

pensamiento, muy pronto no s610 el antroporrorfisrro devino te6ricamente 

insostenible, sino también el polite{•srro; y el pensamiento ateo o 

monoteísta, lo mismo que la sustituci6n del culto a los antiguos dioses ¡:x:>r 

el culto a la Fortuna, cowenzaron a extenderse. 

Este cambio no fue una rrera sustituci6n de creencias; por el 

contrario, conten!ia una actitud nueva, pretend!<a sustituir las creencias 

por conocimientos, y contribuy6 a desarrollar el arte de argunentar, el 

cual fue peligrosamente utilizado por los sofistas y sus disciírpulos, 

imitando a los fil6sofos, para justificar o rebatir indistintanxmte 

cualquier~ tesis. re ese nodo, com:> si no fuera nBs que un nero argumento, 

fueron derribados los cimientos de la eticidad. 

Por lo que toca a la polis, dentro de esta misma tendencia, buscando 

una base más firrre en que asentar la organizaci6n de la ciudad, se acab6 

destruyendo la inestable y no consciente pero eficaz fnndarrE:ntaci6n en la 

piedad. El intento de encontrar un nuevo fundarrento racional para el Estado 

hizo que la polÍitica se convirtiera en objeto de discusiones te6ricas, pese 

a ser una disciplina práctica, y fonent6 la arbitrariedad, pues signific6 

la autononúa del individuo respecto a la tradici6n y su apartamiento· de la 

COllllJ!lidad. 
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El incremento de la libre reflexión por parte de los individuos fue, 

pues, para la organizaci6n de la ciudad un disolvente. El pensamiento habí6 

emprendido su desarrollo, y el individuo no pudo ya reconocer 

irunediatarrente lo ético, sino que someti6 a su propio examen los pilares 

tanto del Estado como de la religi6n, y acab6 con la fe en ellos. Es 

significativo, al respecto, el ejemplo citado sobre el hecho de que dejaran 

de consultarse los orficulos, pues marca el roomcnto en que se inicia la 

autonorda de lo humano respecto a los dioses y el triunfo de la libre 

determinaci6n sobre el cumplimiento imoodiato del deber. Ante esta nueva 

actitud, aparece coma algo ingenuo el apego inrrediato a las costumbres, del 

que verros una nruestra en el siguiente pcnsamien to de lter6aoto: 97 

" .•. si alguien propusiera a todas las naciones que escogieran 

para sí entre todas las costumbres las que le parecieran ser las 

rrejores, despu6s de examinarlas, elegirta las de su patria, pues 

cada uno considera las suyas superiores a todas las dem:is 11
• 

Pero perdido de ese rrodo el principio que mntenía la cohesi6n del Estado, 

la importancia que el individuo íue adquiriendo por encima e 

independientemente de él, exacerb6 el conflicto antes referido entre la 

conru.nidad y la familia, 98 hasta convertirlo en un choque directo entre 

individuo y Estado. Atendiendo ahora cada uno principalnente sus fines 

particulares, este Último, sin poder para defender su fin general, qued6 

relegado a segundo plano, y eso signific6 la desaparici6n definitiva de la 

eticidad. 
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En este trabajo reconstruimos la concepci6n de la tragedia griega de 

Hegel fundruoontalmente a partir de los capf<tulos VI A y VII B de la 

Fenomeno100W del espÍ·ritu, que se refieren al desarrollo del esp{·ritu del 

pueblo griego. Nuestro prop6si to fue comprender el tema, no desde un punto 

de vista exclusivam:mte estético, sino desde una perspectiva rrás amplia, 

articulando diversos aspectos, como el político, religioso, ético y 

artístico. Para concluir, harem:ls una síntesis de las formas en que 

interactúan dichos aspectos. 

ta tragedia refleja la autoconciencia del pueblo griego. 

Partiendo de la premisa de que en la religi6n los pueblos proyectan su 

autoconciencia, describiroos el carácter particular de la religi6n griega. 

Hegel la llama ºla religi6n del arteº, ¡x>rque el contenido del arte griego 

proviene de la religi6n. Ella refleja la autoconciencia griega, en tanto 

que presenta una evoluci6n de las divinidades de lo natural hacia lo 

espiritual, paralela a la cual puede trazarse la transici6n del pueblo 

griego de su inrrersi6n o sujeci6n a la naturaleza a una organizaci6n basada 

en instituciones esencial.Irente humanas. El aspecto preciso· de esta 
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transici6n que la tragedia refleja es el paso del derecho privado natural a 

la instituci6n del derecho público o estatal y los problemas relativos a la 

consti tuci6n legal de la comunidad. 

Importancia de la tragedia entre las manifestaciones artfsticas griegas. 

Respecto a la relaci6n entre "La religi6n del arte" y "La eticidad 11
, 

Hegel afirma: "El espljritu real que tiene· en la religi6n del arte la 

conciencia de su esencia absoluta es el espÍ•ritu ético. 1199 Eso significa 

que 11la eticidad" es la base de aquel otro capÍ•tu10. A su vez, el sustrato 

de 11 la eticiad" es el análisis y la interpretaci6n de varias tragedias. Por 

un lado, eso destaca la im¡X>rtancia que tiene para Hegel este género de 

obras, entre las demás manifestaciones artístico-religiosas griegas, pues 

de ellas principalnente deduce o extrae el carácter del espfritu griego, o 

11esp{rri tu ético" corro lo denomina él. Pero, por otro, encierra un problema. 

Parece un argurtk?nto circular, porque la tragedia es un rrorrento de 11la 

religi6n del arte", el fondo de esta Última es "la eticidad 11
, y el de 11la 

eticidad 11
, nuevarrente la trngedia. Sin embargo, el hecho de que pueden 

reconocerse rasgos de la tragedia en las costumbres del pueblo griego y 

dentro de la polis, resuelve esa circularidad, y significa que la tragedia 

refleja el ámbito en que se origina. lAJ confirna la correspondencia entre 

los aspectos fundamentales de las obras trágicas y los de la vida pol!tica 

griega. Por una parte, ambas presentan un choque entre principios o 

facciones opuestos. Antes señalarros que Hegel considera coIIJJ los terras nás 

adecuados para ser tratado por la tragedia la guerra civil, los conflictos 

internos de un estado y las luchas entre dinastías; lOO ms, en 

conformidad con la correlaci6n entre la tragedia y la vida polÍ·tica gi:-iega, 

aquellos no fueron solruoonte temas tratados dentro de la tragedia -por 
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ejemplo en 11Agamenón 11 , "los siete contra Tebas" y "Ant!gona''-, sino, 

adenás, el contexto en que este género surge realrrente. Por otra parte, en 

ambas, en la tragedia y en la sociedad griega, existe una potencia 

universal que supera y sorrEte a las partes en conflicto. En aquélla, 

desempeña ese papel el D;!stino, cuyo triunfo sobre la parcialidad de los 

principios significa, al mism:> tiempo, el sacrificio de la individualidad, 

porque implica generalmente la nruerte de los personajes. En ésta, lo 

desempeña el Estado; su acentuada preponderancia sobre los particulares 

revela igualrrente la escasa o casi nula relevancia de lo individual dentro 

del esphi tu griego. 

sobre la irrelevancia de lo individual dentro del espÍ·ritu griego. 

La irrelevancia de lo individual se manifiesta bajo diversas formas en 

el esp!·ri tu griego. La prinera, de la cual poderoos decir que se desprenden 

las otras si teneroos por cierto que la tragedia refleja su entorno, es su 

manifestaci6n dentro del Estado.lOl consiste, por una parte, en la falta 

de independencia del individuo con respecto a la polis o Estado -que no 

debe entenderse corro una privaci6n, pues la libertad individual no fue 

realnente conocida por los griegos-, 1º2 y, por otra, en la unidad 

irurediata entre la voluntad particular y la general. En segundo lugar, se 

manifiesta dentro de la religi6n en la subordinación de los dioses 

particu!ares a la universalidad abstracta del destino. Y en tercero, se 

manifiesta en el arte de distintos rrodos. En la escasez de rasgos 

particulares de las i~enes de los dioses; en la ausencia de 

reconocimiento del artista en su propia obra, por ejemplo en el escultor 

que m:>dela una figura humana y no ve en ella a un hombre sino a un dios, en 

el aeda que narra las vicisitudes de los hombres sin tonar parte en lo que 
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canta, en el actor que desempeña papeles humanos pero enmascara su propio 

carácter y sus facciones, etc. En la tragedia, por su parte, se ronifiesta 

en las dos partes que la conforman: en el coro, cuyos miembros son unánirres 

y carecen de personalidad; y en los personajes, que representan héroes, no 

hombres comunes, y encarnan principios éticos universales. 

La autoconciencia corro meta del desarrollo del espíritu griego, y el paso 

de la irrelevancia a la afinnaci6n de la individualidad. 

El precepto de Apolo: "Con6cete a tí misrron coincide c;nn lo que Hegel 

considera la meta del espíritu griego: devenir autoconsciente. rentro de 

11La religi6n del arte" el despliegue se ordena confonne al grado en que en 

cada manifestaci6n artístico-religiosa está presente la autoconciencia. La 

tragedia ocupa el penúltimo m:im=nto del desarrollo. En ella precis:1memte se 

lleva a cabo la transici6n, preparada por los momentos anteriores, de la 

ausencia de autoconciencia a la conciencia de sí·; y en la comedia, ÚltiIOC> 

punto del despliegue, esa transici6n aparece ya efectuada. Eso es patente 

en sus respectivos personajes. Los personajes trágicos carecen inicialmente 

de "sí mismo 11 o de autonconciencia porque, nás que un carácter individual 

preciso, predomina en ellos el apego inmediato a un principio ético. Sin 

embargo, al actuar afirman su inividualidad porque se apartan de la actitud 

general que el coro representa, y al enfrentarse con los resultados de su 

propia obra devienen conscientes. Mas, finalrente, explica Hegel, su 

conciencia como individuos, su "sÍ misrro", es s6lo una forma 

superficial 103 porque encubre la verdadera autoconciencia humana, la del 

actor, tras una máscara. El 11s! misrro" de las personajes de la comedia, en 

cambia, trasciende la esfera de la representación, porque ellos no 

representan héroes, sino hombres comunes con los que el espectador puede 

identificarse plenamente. 
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As!r, pese a que la irrelevancia de lo individual caracteriza el 

esp~ritu griego, s6lo es el punto de partida de su desarrollo. su neta es 

alcanzar la autoconciencia; para ello, el surgimiento y la afirmaci6n de la 

individualidad son un paso necesario. El régirren polÍ,tico griego, que ten!ia 

com:i punto de partida la sutordinaci6n del individuo al Estado, fue 

cediendo al desarrollo de la individualidad, hasta que la creciente 

independencia de los particulares respecto a los intereses comunes termin6 

invirtiendo las bases de la eticidad. 

El concepto de eticidad. 

En el concepto de eticidad Hegel sintetiza el carácter del espÍ'ritu 

griego. Posee dos significados que no estaban completarrente diferenciadol:I: 

costumbre y ley. cada uno se liga. a un tipo de derecho. La costumbre, a un 

derecho privado, fundado en las relaciones de parentesco y entendido 

generalrrente com::> venganza; y la ley, a un derecho pÚbl ico, respaldado por 

el Estado. Mas la distinci6n entre ambos no es tajante, porque la ley tiene 

su ra!z en la costumbre, y la transici6n de uno a otro ocurre tan 

lentanente que por un momento coexisten y rivalizan. Hegel denomina a uno 

"ley divina" y al otro "ley humana". Participan en distinto grado de la 

actividad de la conciencia. La ley divina es "no consciente" porque es un 

principio intuido, no alcanzado trediante la reflexi6n. SU origen se 

desconoce, pero la respalda la tradici6n. La ley humana, por el contrario, 

es consciente o rranifiesta, porque se erige pública y deliberad~nte, su 

aplicaci6n rebasa el ámbito familiar y abarca a todos los ciudadanos por 

igual. 

La interaccic6n entre ambas leyes, .que constituye el fondo de la 

tragedia, tiende a fundar la legislaci6n de la cormmidad sobre una base nás 
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racional, sin perder la solidez del apoyo que las costumbres brindan a las 

leyes civiles; pero es inherente a la eticidad una limitaci6n o impedimento 

para la consecuci6n de esa mata. cada ley es respaldada IX>r un tipo de 

divinidades. La humana por los dioses 01!mpicos, autoconscientes y 

pol~ticos; y la divina, por las deidades no conscientes o faltas de 

discernimiento, vigilantes de la justicia y vinculadas al ciclo de la 

muerte y resurgimiento de la vegetaci6n. Ello muestra que incluso la ley 

clarattente reconocida cono obra humana requer{•a una justificaci6n o un 

respaldo en algo extrahumano; y que, en Última instancia, el fundarrento de 

la eticidad fueron las creencias religiosas antes que preceptos de la 

raz6n. 

Sobre la religi6n cono fundrurento del Estado dentro de la eticidad. 

En la eticidad, la religi6n es el cimiento de la organizaci6n legal de 

la sociedad. El respeto a los dioses garantizaba la legislaci6n, porque las 

leyes eran tenidas por di vi nas y las faltas a ellas por impiedades. Pero 

esto oculta cierta fragilidad: la antigua ley no era un saber expl!1cito, 

sino un presentimiento, algo no comprendido pero respetado; de roodo que el 

freno contra la injusticia fue el tem::>r, en vez del reconocimiento de la 

necesidad de la ley. El error de fundar la ley en algo extrahumano se hizo 

patente nás tarde, cuando al decaer la fe en los dioses y la religión en 

general, arrastraron consigo a la ruina el respeto a las leyes. No 

obstsante, esta caí·da sirvi6 para mstrar la necesidad de fundar la 

legislación sobre una base racional firne, no en una creencia irreflexiva., 

y de que el hombre trasladara los fundamentos de su vida en comunidad de la 

esfera divina a la humana, apropiándose del lugar que antes cancedíra. a las 

divinidades. Hizo patente, en suma, la necesidad de superar el m.:nrento de 

la eticidad. 
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La creencia en el destido y el reconocimiento de la responsabilidad humana. 

EspecialJl'ente una creencia, cuya importancia dentro de la eticidad se 

hace patente en la tragedia, obstaculiza la consecuci6n de la treta .-deJ. 

espfritu griego, la autoconciencia: la creencia en el destino. La acci6n 

trágica es algo intermendio entre la acci6n hurra.na y la divina; el hombre 

es a la vez agente y paciente de la misma. corro no es plemurente consciente 

de lo que hace, no reconoce su propia obra, sino que la atribuye a los 

dioses, y su padecimiento le parece el cwnplimiento del destino, algo 

predeterminado. Sin embargo, el destino no es algo arbitrario, sino la 

realizaci6n de la justicia divina. Los personajes tr5gicos oscilan entre la 

inocencia y la culpa; por la osad{ia con que emprenden la acci6n puede 

considerárseles culpables, pero cOIOO ignoran algo esencial y su obra rebasa 

su intenci6n también pueden ser vistos COITO inocentes. El enfrentamiento 

con lo hecho propicia el reconocimiento de la obra como algo ejecutado 

inconscienteioonte; así• el hombre cobra paulatinam::nte conciencia de su 

responsabilidad. El reconocimiento de la culpa representa la madurez de la 

autoconciencia, pero anula la participaci6n divina. Este punto es la cine 

del despliegue del esp{1ritu griego, pero tarnbi6n el inicio de su 

decadencia, COITO lo ejemplifica la ruina que sigue al advenimiento de la 

autoconciencia de Edipo. 

Limi taci6n de la eticidad y necesidad de superarla. 

El perecer de la eticidad era inevitable por lo frágil de su 

cimiento. No la destruy6 algo externo, sino el rero desarrollo de los 

elementos o fuerzas que la componÍ<an; as{·, se super6 a síi misma. Buscando 

una ·base rrás firma en que asentar el orden legal de la conrunidad, min6 su 

apoyo inconsciente pero eficaz en la piedad, y dio a luz lo que la 
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aniqui16: la independencia de la conc;,iencia individual con 'reSpecto a la 

tradioi6n. Al surgir la reflexi6n, la eticidad pudo reconocér por s{· misma 

su limitaci6n, pero aceter6 su decadencia. Ante el exarren de la raz6n, lo 

ético dejo ae: ser asumido iruoodiatarrente~ las creencias, las costtunbres y 

las leyes establecidas perdieron su valor incondicional. Las bases del 

Estado y la religi6n fueron derribadas. Se cuestion6 el antropom:>rfism:> de 

los dio.ses y se intent6 purificarlos de sus restos naturales, pero, así, se 

les convirti6 en abstracciones vac{ias y se perdi6 la intuici6n innEdiata 

del pueblo en ellos. Lleg6 incluso a ser puesta en duda su existencia. l04 

Por prim:::!ra vez el hombre hizo a un lado la religión, creyendose él miSllYJ 

ºla rredida de todas las cosas" .105 Y, junto con la religi6n, tarnbiét el 

Estado fue relegado a segundo plano, mientras que el individuo pasó al 

prirrero. 

Pero tambi€m desde otra perspectiva era necesaria la decadencia de la 

eticidad. Según dij irros, los pueblos · proyectan su autoconciencia en su 

religi6n, y en este caso el poli teíjsrro griego es com:> un símbolo de su 

precaria o no verdadera unidad. La falta de cohesión y las luchas internas 

debilitaron el mundo ético y acabaron con él. En palabras del propi6° Hegel, 

el espí!ri tu griego consti tu!-a s6lo un momento 1larnado a desparecer, porque 

"el pueblo ~tico es s6lo una individualidad detenninada p:>r la naturaleza, 

que encuentra su superaci6n en otro (pueblo) 11 
•
106 

Bajo los t!rtulos anteriores resumirros las principales fornas de 

interrelaci6n entre los aspectos pol{tico, religioso, ético y artístico del 

espÍ•ritu griego reflejados en la tragedia tal corro Hegel la concibe. Por 

Últitoo, s6lo querenos agregar algunos correntarios y posibles objeciOnes a 

la forma en que este autor aborda el tema de la tragedia griega. 



una vez que hem:>s expuesto y analizado c6mo interpreta Hegel la 

relaci6n entre la tragedia y su entorno, reconocem::is, con él, que la 

tragedia refleja los rasgos principales del contexto en que se origina: el 

choque de tendencias dentro de la polis y la sujeci6n forzosa de las misnas 

a algo que las equilibra y supera . 107 Pero nos parece que este autor 

limita el contenido de la tragedia de diversas maneras: en prirrer lugar, 

restringiendo su significaci6n al ámbito de "la eticidad 11
; en segundo, 

reduciéndolo o aprision&ndolo dentro de un esquema, el de la interacci6n 

entre las leyes éticas; y en tercero, ajustándolo al orden del despliegue 

del esp!iritu absoluto. Frente a ello, nosotros considerarros, prirrero, que, 

si bien la tragedia guarda relaci6n con su contexto, también lo trasciende; 

luego, que es contrario al lenguaje de la poseí.a pretender reducir su 

contenido a un esquema; y, final.Jrente, que es algo 11forzado 11 ajustar el 

contenido de la tragedia al desarrollo del "espÍ·ri tu absoluto". A 

continuaci6n vanos a desarrollar cada uno de estos tres puntos. 

Por principio, afirnando que Hegel limita la significaci6n de la 

tragedia al mnhi to de la eticidad querem:>s dar a entender que, al ocuparse 

de ella en la Fenorenoloq{ra, procura desentrañar el carácter específico del 

espÍ·ritu griego, lo que lo distingue y es exclusivo de é1, com:> por ejemplo 

la sumisi6n inrrediata, pero libre, de la voluntad individual a la 

colectiva, 108 antes que sus aspectos universales, es decir, precisaioonte 

aquéllos que trascienden este ámbito y son corn:> una pauta para comprender 

también a hombres de otros pueblos o de otras 6pocas. Sin embargo: esta 

limitaci6n es algo necesario dentro de la FenorrenoloqÍ·a del esp{·ritu, 
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porque en ella lo correspondiente al esp!·ri tu griego es s61o un rronento que 

tiende, como los denás, a ser superado y quedar atrás una vez que ha 

aportado su grado particular de desarrollo a la evoluci6n del espf.ri tu 

absoluto; un eslabón que cumple una tarea específica y tiene sentido 

únicamente en funci6n de la totalidad de la obra, no al margen o por encina 

de ella. Querer, pues, que en esta obra se atribuya universalidad al 

contenido de la tragedia -un rrero memento suyo- es una exigencia fuera de 

lugar, algo contrario a su prop6sito. Por eso, s61o saliéndonos de ella 

podemos rroncionar aspectos del contenido de la tragedia que pueden 

aplicarse ros allá del ~mbito del pueblo griego. 

Coroo ejemplo quere100s destacar un aspecto del contenido de la tragedia 

que, pensaioos, trasciende la eticidad y es vigente aún hoy: la creencia 

religiosa en la necesidad de limitar las pretensiones humanas de conocer, 

o, dicho en sentido negativo, la creencia de que al exceder cierta rredida 

las acciones y la sabiduría hwnanas se revierten contra el hombre misrrD. 

Respecto a ello, el duro destino de Edipo es como una advertencia 

recordatoria de la "hybris" que encierra conocer 11 10 que para él hubiera 

sido nru.y ventajoso no conocer" . 109 Nos parece que esta concepci6n tiene 

vigencia, no porque sea una creencia todavía viva -pues, lejos de ello, 

com:> mencionam:>s en la introducci6n, pensaJOOs que predomina una excesiva 

confiaza en el progreso de la ciencia y la técnica, y la creencia de que el 

hombre puede gobernar [.XJr sí• mi snn su propio destino-, sino porque nos da 

la pauta para entender, aunque de manera mítica, la contradicci6n entre los 

avances y logros del conocimiento huma.no y los problemas ocasionados por la 

aplicaci6n o el uso de los mism:>s; notoria en nuestra época, por ejemplo, 

en lo relativo a los desechos nucleares y la contaminaci6n en general~ a la 

explotaci6n excesiva de los recursos de la naturaleza, al desequilibrio 

ecol6gico, etc. 
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COnD puede deducirse, la perspectiva de la tragedia es contraria a la 

idea de progreso y contrarresta el exceso de confianza del hombre en sf 

misroo. COnfonre a ella, lo determinante en las empresas humanas no es la 

voluntad, la capacidad o la fuerza, ni el conocimiento de los hombres, sino 

la estricta justicia divina. Por eso, aunque al inicio prospera por sus 

acciones y su sabidurfa, al fin, ni su astucia ni su fuerza sirven a Edipo 

para sostenerse ante el embate del destino. Pese a las diferencias que nos 

separan de los griegos, verros la conjugaci6n entre el destino mí·tico de 

este personaje y la siguiente exclamaci6n del coro de ''Ant!9ona": 

''¡El hombre con soluciones para todo! No hay evento al que se enfrente 

sin soluciones."11º 
corro un rasgo esencial de la experiencia humana en general o, corro antes lo 

llarnairos, coroo un prototipo de la acci6n humana . 111 

Por otra parte, también en otro sentido restringe Hegel la 

significaci6n de la tragedia al ámbito de la eticidad. Para 61 la m.sscara 

propia de la tragedia simboliza la distancia o la diferencia que separa al 

¡;ersonaje del actor que lo representa y de los espectadores. En tanto todos 

son por igual hombres, ya sea que actúen, que contemplen o que sean 

representados, la n:eta es que se reconzcan y se identifiquen entre s{, que 

desaparezca la barrera entre personaje y espectador, y entre personaje y 

actor, es decir, que éstos puedan verse a sí· miSIOOs en los personajes y 

devenir, as{1, autoconscientes. Pero hay que subrayar que, al hablar de la 

necesidad de alcanzar esa neta, Hegel se refiere siempre a la consecuci6n 

de la misrra por hombres que pertenecen al ºnrundo ético", es decir, piensa 

en la identificaci6n cspecÍlfica entre espectadores y actores griegos con 

los personajes tr&gicos. E.sta estrecha perspectiva no toma en cuenta o no 

se interesa por el caso de la relaci6n entre las obras trágicas y 
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espectadores o lectores que no pertenezcan a ese contexto y a ese pueblo. 

Nos excluye y, sin embargo, aunque aún nEnos poderros nosotros reconocernos 

o identificarnos con esos personajes, y mucho mayor es el abisroo entre 

ellos y nosotros, 112 pensaroos que rompe esa distancia el hecho de que 

también nosotros podemos padecer al contemplar sus destinos, o ser 

conm:Jvidos por la piedad del coro, y sentir, pese a la traducci6n, la 

gravedad de su lenguaje. Todos estos factores hacen que la tragedia 

trascienda los lÍmi tes de la eticidad. 

La segunda forma en que, pensarros, Hegel limita el contenido de la 

tragedia es reduciéndolo y encerrándolo en un esquema. Este autor extrae de 

las tragedias las ideas principales, especial.Ircnte aquellas que se repiten, 

analiza las relaciones que guardan entre sí,, y las organiza o sistematiza 

hasta obtener la estructura de las leyes éticas y su interacci6n. Mas, pese 

a que efectivamente poderros reconocer tal estructura en muchas de las obras 

trágicas, según nuestro juicio es contrario al lenguaje poético intentar 

reducir su contenido a un rrero conjunto de ideas y explicarlo de ese roodo, 

no porque de hecho no contenga algunas ideas, sino porque dista mucho de 

ser una simple forna que reviste y esconde pensamientos, y que requiere, 

por tanto, ser descifrada. No pretendem::is restar importancia a las ideas 

que contiene, sino enfatizar algo que señalanDs en la introducci6n: que la 

tragedia, corro la poesf,a en general, nos mueve antes a sentir y a padecer 

que a reflexionar, porque no se dirige única y directanente a nuestro 

intelecto, sino también a nuestra ima.ginaci6n y a nuestra sensibilidad, es 

decir, a nuestros sentimientos, de tenor y de cornpasi6n sobre todo, y a 

nuestros sentidos. 

Eso es por s!i misrro notorio en algunos componentes de la tragedia, coroo 

la música, la actuaci6n, el escenario, las máscaras, la dicci6n, etc.; y en 
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el mito o "cuento 11 alrededor del cual se construye el argunento, en tanto 

suele ser aprehendido antes por la fantasÍ'<l que por el entendimiento. 

Aparte de ello, también el hecho de que en la tragedia los acontecimientos 

no s61o fueran narrados, sino actuados y por consiguiente presenciados, 

contribuíia a tr.msmi tir o a "contagiar" la pasi6n del coro y de los 

personajes a los espectadores, y a que los sucesos representados los 

impresionaran como verdaderas e.xperiencias o vivencias; las cuales 

difÍlcilrrente pueden ser abarcadas por un esquema, por complejo que éste 

sea, pues mientras que los pensamientos puedn compart.irse, las vivencias 

son algo personal . 

Mas no únicarrente a través de estos rredios la tragedia se dirige 

priroordialm:mte a nuestra sensibilidad. Podenps, incluso, pres-':'indir de 

ellos -coro de hecho ocurre ahma, porque ni la música, ni la acutuaci6n, 

ni las ~scaras, etc., subsisten- y, no obstante, seguir afirmando que la 

tragedia nos mueve antes a sentir que a pensar. Todos esos rredios son algo 

compleitEntario o secu."!dario frente al lenguaje, lo único que ha podido 

llegar hasta nosotros. Por slí mism:>, el lenuuaje poético puede influir 

sobre nuestra sensibilidad de distintas maneras; por eje11p10, evocando o 

creando inágenes, a través del ritm:> que guardan las palabras, de cambios 

de tono y exclamaciones, mediante sugerencias y metáforas que no expresan 

directa o llanarrente su significado, etc. As{·, la tragedia rebasa el 

esquema de las leyes éticas en que Hegel trata de abarcarla, !lO tanto 

porque contenga nás conceptos o conceptos diferentes de los que él recoge, 

sino porque en la poes{ia lo que se dice es tan esencial corro la forma de 

decirlo, es decir, no se puede toi1Br su contenido y expresarlo de otro 

roda, ni sintetizarlo cerniendo las ideas y dejando de lado la manera en 

que están 1:1ichas, sin empobrecerla y destruirla. Sin embargo, esto 61tino 
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es lo que nos parece que Hegel hace. Da prioridad a las ideas y, respecto a 

la forma en que están expresadas, se limita a señalar que la tragedia usa 

el discurso en prinera persona. 

No obstante, por otra parte, dentro de la Fenorrenolocría del espírritu, 

Hegel mism:J aprovecha esta cualida1~ ~Je la ~.c;frJ, r::;p vole continuanente de 

!~enes que conmueven o resultan agradables antes que comprensibles. suele 

sustituir \U1 argurrento o una expli1.•aci6n por una imagen haciendo la obra en 

nruchas ocasiones obscura, aunque atractiva. I..a siguiente oraci6n, por 

ejemplo, que alude a diversas manifestaciones relacionadas con el culto de 

Di6niso, no es comprensible sino remitiendo cada imagen a nn aspecto 

concreto de dicho culto: 
' 

"Pero el impulso ruidoso es la esencia de la luz naciente de múltiples 

nombres y su vida tunrul tuosa, abandonada así• misrro por su ser abstracto, 

se enmarca prirnaramente en la existencia objetiva de-1 fruto y luego, 

entregándose a la autoconciencia, llega en ella a la realidad 

propiaioonte dicha, y ahora vaga corn:> un tropel de Im.ljeres delirantes, el 

tumulto indomeñado de la na~uraleza en la figura autoconsciente" .113 

Mas tal obscuridad le permite introducir o intercalar discretairente sus 

propios pensamientos en lo que interpreta. El "impulso ruidoso" y la 11vida 

tunn11tuosa 11 se refieren a uno de los nombres de Di6niso, "Bromios" o 

"estrepitoso", y al carácter de las fiestas dedicadas a él, a la 

embriaguez, el desenfreno y la peculiar música que las acompañaba; el 

"tropel de mujeres delirantes" y "el tumulto indoireñado de la naturaleza" 

aluden al cortejo que solfa representarse al lado de Di6niso; la "luz 

naciente de múltiples nombres", a las diversas fornas de llamar a este dios 

y a su relaci6n y confusi6n con otros dioses, cono :oémeter, Cora, PerSéfona 

y Apelo. Al mencionar todos estos elerrentos Hegel, los hace femar parte de 
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un movimiento por el que paulatinanente es adquirida la conciecia, el cual 

no es claro que sea inherente a ellos, sino que parece algo añadido por ~l. 

F.so nos da pie para pasar a la tercera forma en que, según nosotros, 

Hegel limita la tragedia, Pensarros que este autor adecua las 

nenifestaciones del pueblo griego que le sirven corro material para los 

capírtulos VI A y VII B de la Fenorrenolog{ra del cspÍ·ritu según lo requiere 

la ruta hacia el Espírritu Absoluto que va tra~'.ando, o, en otras palabras, 

que organiza y confiere cierta coherencia al material que interpreta 

conforrre a un fin determinado por él: aunque para él este rrodo de proceder 

obedece a la naturaleza rnisna de las cosas y no es inmpuesto par él, pues 

en la introducci6n a la Fenom:mologÍ·a afim: "no necesitarros apartar pauta 

alguna ni aplicar a la investi vaci6n nuestros pensamientos e ideas 

personales, pues será prescindiendo de ellos precisanente cono lograreros 

con:'Jiderar la cosa tal y COIOO es en s{1 y par s{ misma''.114 

Para Hegel la tragedia es una manifestaci6n a través de la cual entrevé 

o aprecia la evoluci6n del esp{•ritu. Sin embargo, precisa.zrote porque su 

intenci6n es ver a través de ella el esptritu griego, -usando una expresi6n 

suya- ºva siempre rrás allá: en vez de pennan•~cer en e11a11 .115 La 

perspectiva desde la L~ual la examina es la del 11 individuo cuya sustancia es 

el espÍlritu en una fase superior", y vuelve la vista sobre los m::mentos 

anteriores del desarrollo, 11evocando su recuerdo, pero sin interesarse por 

ellos ni detenerse en ellos" .1 l6 Este puntL1 de vista retrosp..:.ctivo gu{a 

el desarrollo. La meta parece predeterminada porque en cada etapa pretende 

reconocer en ciernes las caracterf!sticas de aquella que la suo..~e. COnforrre 

a ello, rastrea las hm.•llas y recontstruye la ruta de la evo1uci6n del 

esp!rritu. 

Por ejemplo, la cima o la rreta del despliegue del esp{·ritu en el 
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capÍ<tulo VII, "La re1igi6n11 , de la Fenomenolooía es 11 la religi6n revelada" 

(la rE•ligi6n cristiana), la etapa que la precede es la "religi6n del arte" 

(la religi6n griega). En esta Última Hegel pretende encontrar el gennen de 

aquélla. Ello es patt .. nte, p:>r ejemplo, cuando dice, refiriéndose al 

''misterio de ceres y de Baco", 117 es decir, a los cultos griegos 

relacionados con los dioses del cereal y del vino -por lo que también ln 

llama "misterio del pan y del vino", aludiendo ya al sirnboliSlt'O de la 

Última cena de Jesus-, que "no es aún el misterio de la carne y la sangre 11
, 

o sea, no es aún la entrega que hará· Cristo de su cuerpo y su vida. 

Mediante la expresi6n "no es aún" Hegel parece indicar que aquel "misterio" 

prefigura este otro fen6nxmo y habrá de convertirse en él. Por otra parte, 

también en la tragedia pretende Hegel reconocer elementos aún no 

desarrollados de la religi6n revelada. En el desenlace de 11 Las Eumeeides 11 

de Esquilo cree encontrar una tendencia hacia la noci6n de la unidad de 

dios: un principio, si bien tenue, del m:motefsmo posterior. 118 Pero 

ambos casos son, para nosotros, eslabones necesarios para la coherencia 

interna del capÍ•tulo, que hacen posible la continuidad entre "la religi6n 

del arte11 y 11 la religi6n revelada", y ejemplos de c6roo introduce Hegel sus 

ideas en lo que interpreta, antes que una tendencia verdaderaJIEnte presente 

en la tragedia. 

Heroos, pues, explicado en qué sentido pensamos que Hegel limita el 

contenido de la tragedia y las razo.1.es por las que en este punto estanos en 

desacuerdo con é'1. con ello danos fin a nuestro trabajo. 
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