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Streszczenie

Artykut dotyczy filozofii religii hiszpan-
skiego mysliciela Miguela de Unamuno, ze
szczegblnym uwzglednieniem tez wytozonych
przez niego w dwoch pracach: O poczuciu tra-
gicznosci zycia wérod ludzi i wsréd narodéw
oraz Tratado del amor de Dios. Autor zauwa-
za, ze Unamuno proponuje w nich odmienne
drogi prowadzace do rozstrzygniecia problemu
duchowej dezorientacji. Podczas gdy w pierw-
szym dziele rozwaza mozliwo$¢ dotarcia do
Boga drogg poznania, w drugim (nieopubliko-
wanym zajego zycia), uznajac tradycyjne dowo-
dy na istnienie Boga za niewystarczajgce nawet
w $wietle rozumu, za pewniejsze medium prowa-
dzace do unii z Nim uznaje mito$¢. Rozwazane
poglady autor zesatwia z filozoficzno-religijng
mysla epoki (m.in. A.J. Balfour, W. Dilthey,
C.G.A. von Harnack, W. James, S. Kierkegaard,
A. Sabatier, A. Schopenhauer, G. Simmel
i E. Troeltsch).
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Abstract

This article concerns the philosophy of re-
ligion by a Spanish thinker Miguel de Unamu-
no, with particular focus on theses presented in
his two works: The Tragic Sense of Life in Men
and in Peoples and Tratado del amor de Dios.
The author remarks that Unamuno proposed
there different ways to resolve the problem of
spiritual confusion. In the first work, he consi-
ders a possibility of reaching God through
knowledge, whilst in the latter (not published in
his lifetime), finding traditional evidence of
God's existence insufficient even in the light of
reason, the thinker recognises love to be a more
reliable medium leading to union with Him.
The author compares the considered views with
philosophical and religious ideas of the age,
among others of A.J. Balfour, W. Dilthey,
C.G.A. von Harnack, W. James, S. Kierkegaard,
A. Sabatier, A. Schopenhauer, G. Simmel, and
E. Troeltsch.
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1. El Tratado del amor de Dios

El Tratado del amor de Diosl, como se desprende de una introduction de
Unamuno que no esta incluida en el texto, tiene el proposito de configurarse no
como una obra de conocimiento sino de confesion a la manera de San Augustin
y Kierkegaard; de este modo Unamuno sigue llevando a cabo lo que ya habfa
realizado en sus Meditaciones Evangelicas. Unamuno - como escribié en 1906
- estaba trabajando, entonces, a una obra mistica para intentar otra via para lle-
gar a Dios2. Para tratar de resolver su desorientacion espiritual, Unamuno pre-
fiere llegar a Dios a traves del amor y no del conocimiento, ya que, de acuerdo
con Ritschl, cree que las pruebas tradicionales de la existencia de Dios son in-
suficientes aun mas a la luz de la razén. EI amor, por muchos mfsticos y pensa-
dores religiosos, implica la capacidad de sufrir una muerte virtual de si mismo
para resucitar en el ser amado. Con los krausistas y Fray Luis de Leén, Unamu-
no afirma que el alma se esfuerza por preservar su ser, al mismo tiempo tratan-
do de derramarse en el Otro. Sin dejar de reconocer, junto a Schopenhauer, que
el amor se refiere a la esfera sexual, sin embargo, a traves de la simpatfa del
amado puede espiritualizarse y subir a la autenticidad. La simpatfa, cuando esta
bien establecida, genera compasion hacia los demas, hacia el mundo y hacia la
conciencia del mundo, o sea Dios.

Pero el amor es tambien el amor de Dios por el alma en la reunion que se
lleva a cabo atraves de la fe, de la cual, aunque fundada en el amor divino, Una-
muno enfatiza el caracter creativo, con actitud heterodoxa y modernista. Asf que
el creyente se crea con la fe y Dios crea a si mismo en las profundidades del
creyente, a traves del amor. Asf que con G. Simmel Unamuno dice que creer en
Dios es desear que Dios existe. Pero, ~como esto es posible? En oposicién al
racionalismo y confiando en Ritschl, el pensador vasco se refiere a la Providen-
cia personal para confirmar su fe, mientras que de acuerdo con James alega di-
versas formas de experiencias religiosas en las cuales aparece un sentido de de-
pendencia y de ayuda divina.

Ante el dilema de si realmente existe un Dios creado por la fe, Unamuno,
evocando Pilato, plantea la cuestion fundamental de lo que es la verdad, que se-
para de la razon, atribuyendo prioridad a la verdad moral sobre la verdad logica.
Mientras que la razén discursiva analiza y destruye en vez la fe crea. Mientras
que el conocimiento - refleja Unamuno, junto a Schopenhauer y a A.J. Balfour
- nace de la necesidad de la auto-preservacion, el amor nace de la necesidad de

1 Cfr. M. de Unamuno, Obras Completas, por M. Garcia Blanco, Escelicer, Madrid
1966-1971, 9 vol. (el numero romano indica el volumen, el arabe la pagina).

2 Vease una carta a A.V. Gonzalez de enero 1906, en: M. Garcia Blanco, Introduccion,
a M. de Unamuno, O.C., I, 14-15. Unamuno hace alusiéon al Trattado en una carta de 9.05.1905

a J. Llundain (VII, 12) expresando la intencién de remitirlo a Ortega (ibidem, p. 16).
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la auto-perpetuacion. El instinto de conservation va a fundamentar el individuo,
la perpetuacion construye la sociedad, que, como senal6 Simmel, ofrece al indi-
viduo significados que de otra manera no tuviera.

Dios, siguiendo la pista de A. Sabatier, es el ser que todo el mundo adora,
ya que representa la fusion de todas las imaginaciones religiosas, a las cuales
Unamuno prefiere, con influencias tomadas por James, la del productor de la in-
mortalidad. Sin embargo, los racionalistas de todas las epocas retroceden en fren-
te a la resurreccion de Jesus, considerandola inconcebible y absurda como ocur-
rié por ejemplo en el famoso discurso de San Pablo en el Areépago. Con tonos
existenciales, delante del memento mori, es la ansia incontenible de la inmorta-
lidad y al menos la incertidumbre de lo que va a ser de mi, presagiando la famo-
sa teoria de la dulce y salvadora incertitumbre expresada en el Sentimiento tragi-
co de la vida.

Unamuno examina diversos sucedaneos de la inmortalidad que consisten en
la fama, y con Rousseau critica la sed de gloria de los filésofos que al final ad-
ormece la voluntad de verdad. La belleza como un elemento de la eternidad pre-
sente en todos los seres - como indico Stapfer - despierta el amor por las cosas,
cuyas imperfecciones levantan la compasion. Sobre esta simpatfa se basa la ca-
ridad que culmina en Dios, que sufre sin cesar. La caridad, de hecho, es el im-
pulso para liberar a todas las cosas, y el mismo Dios del dolor, que es la con-
ciencia de si mismo (A. Sabatier), es universal (Schopenhauer) e incluye hasta
Dios (Fray Tome de Jesus). Pero sélo la religion - y especialmente el cristiani-
smo que nos hace inmortales a traves del amor, inseparable del sufrimiento -
puede abrir el camino de la autentica vida eterna por medio de la fe en la resur-
reccion.

En la experiencia mfstica, como senal0 el historiador de las religiones O. Pfe-
iderer (de quien probablemente Unamuno ha asumido el tftulo del capftulo VII:
Vida en Dios), existe la posibilidad real de la unién con Dios o lo divino, de la
que viene la condicion sobrenatural del hombre redimido. Pero Unamuno esta
preocupado, con el Ritschl anti-mfstico, de la perdida de su personalidad indivi-
dual en la absorcidn en Dios, un sacrificio que, sin embargo, aceptarfa sélo con
la condicién de que podia mantener su individualidad y personalidad.

Estructurando una filosoffa de la religion, Unamuno - en contra de la acti-
tud racionalista y cientificista, que son una nueva forma de religiéon - a la luz de
las sugerencias tomadas de Schleiermacher y A. Sabatier, argumenta que la reli-
gion es el comercio con un ser supremo del quien nos sentimos dependientes.
En cuanto al origen, este sentimiento de dependencia puede resultar del miedo
cosmico y el culto de los muertos. Necesitamos, sin embargo, distinguir entre la
etica y la religion - tal como fue presentada por Ritschl - que no consiste en un
codigo penal; la inmortalidad no s6lo depende de nuestro comportamiento bu-
eno o0 malo, sino por la fe en Dios, la cual, como Kierkegaard senald, abarca la
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interioridad de cada hombre concrete, y no la humanidad abstracta. La etica, que
en el Tratado esta subordinada a la religion, en el Sentimiento tragico de la vida
ocupa un papel central, ya que se hizé en la realizacion de la vocacion personal
para merecer la inmortalidad, de modo que todo lo que hacemos es una oracién
diaria. Por lo tanto - y este argumento solo esta presente en la obra de 1913
- hay que vivir de tal manera que la aniquilacion sea una injusticia. Unamuno
considera, segun las sugerencias tomadas de P. Stapfer, la inmortalidad opcional
para aquellos que quieren firmemente la inmortalidad y actuan de acuerdo con
este anhelo y con que logran el fin deseado, en cambio los que se rinden a morir
completamente plomaran en la nada.

En torno a las controversias relativas a la esencia del cristianismo, Unamuno
afirma la primacfa de la escatologfa respeto a la etica, mientras que con San Ata-
nasio (lefdo en Harnack) senala que Dios se hizo hombre para deificarnos.

Aunque el Tratado en gran parte se encuentra otra vez en el Sentimiento
tragico de la vida, sin embargo vale la pena senalar que, en definitiva, se trata
de dos obras distintas en el metodo - uno mas teologico, el otro mas filos6fico
-, en la forma - uno mas confesional, el otro mas argumentativo -, y el proposi-
to - uno se inclina mas a la predicacion apocalfptica, el otro mas cerca de las
exigencias sistematicas y argumentativas de la razon, a pesar de su crftica al in-
telectualismo.

APor que Unamuno no publicé el Tratado prefiriendo conservarlo en sus ar-
chivos despues que lo habfa tan expandido como realizando un trabajo aparte?

Segun Orringer3 una respuesta posible - pero, en nuestra opinion, es una
mera hipotesis, aunque muy sugestiva - puede hallarse en la polemica con Orte-
ga, que impuls6 Unamuno a desarrollar su tesis en una manera filoséfica-si-
stematica, y especialmente a la luz de la condena, por el Papa Pio X, a traves de
la Encfclica Pascendi Dominici Gregis (9/08/1907), del modernismo religioso,
si bien, en el Sentimiento tragico de la vida, al final el pensador vasco parece
compartir las posiciones adoptadas por la Iglesia. Como resulta de la correspon-
dencia con Ortega, Unamuno alude al Tratado4 - de que querfa enviarle el ma-
nuscrito5, pero a pesar de una respuesta entusiasta6, Unamuno no lo hara porque
mientras tanto intervinieron malentendidos, es decir contrastos con Ortega, que
el tachara de haber adoptado un misticismo energumeno que nos hace salir de8

3 N.R. Orringer, Introduccién, a M. de Unamuno, Del sentimiento tragico de vida en los
hombre y en los pueblos y Tratado del amor de Dios, Tecnos, Madrid 2005, pp. 63-67. Habla,
en contra, de questiones intra-textuales, referiendose a P. Tanganelli, F. Tedeschi, Del Tratado
del amor de Dios a del sentimiento tragico de la vida, “Cuadernos de la Catedra Miguel de
Unamuno 46” 2008, 2, pp. 71-102. Las dos interpretaciones no parecen inconciliables.

4 Cfr. carta de 27.05.1906 en Epistolario completo Ortega-Unamuno, por L. Roblers, Ma-
drid 1987, p. 39.

5 Cfr. carta de 2.12.1906, ibidem, p. 50.

6 Cfr. carta de 30.12.1906, ibidem, p. 60.
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Europa7. Un eco de estas controversias, con alusiones mal disimuladas a Orte-
ga, se encuentra en el capftulo final del Sentimiento tragico de la vida, donde
Unamuno ataca, no sin paradojas, la cultura moderna, la ciencia y la europeiza-
cion de haber contribuido, entre otras cosas, a de-cristianizar Europa. Unamuno,
finalmente, alude al Tratado cuando no acepta la invitaciéon de Ortega para ir
a Madrid8.

Pero, en nuestra opinidn, la cuestion esta lejos de hallar una solucidn satis-
factoria, en el estado actual de la investigacion. En comparacidn con el trabajo
de 1912-1913, el Tratado pertenece al genero de la confesion y se refiere a un
cristianismo personal construido a menudo sobre la base de una predicacion apo-
cafiptica. Domina la vista de la fe como pistis a expensas de la gnosis, que, en
cambio, tiene un papel importante en el Sentimiento tragico, donde, paradéjica-
mente, Unamuno toma posicién contra la modernidad a favor de la Iglesia Catd-
lica, defendiendo el dogma de la infalibilidad que hace poco se acababa de dec-
larar. Mientras que en el Tratado, que es de caracter mas netamente teolégico,
Unamuno parece tomar posiciones fipicas del protestantismo liberal y en algu-
nos aspectos del modernismo religioso, en el Sentimiento tragico, lo que repre-
senta una original filosofia de la religion, a pesar de las influencias innegables
de Schleiermacher y Ritschl, a traves de Loisy y A. Sabatier pero, reflejando con
mas cuidado, su actitud es mas compleja. Unamuno ha sido y sigue siendo pro-
testante con la cabeza y catolico con el corazon, pero sobre todo era un espfritu
heterodoxo a pesar de que pareda defender determinadas posiciones de la Igle-
sia contra los llamados “innovadores”. Su actitud, que es fipica de un hombre
religioso, aunque sui generis, alcanz6 un cierto equilibrio justo en esta obra fun-
damental sobre la base de una concepcion menos radical de la relacion entre la
fe y larazon, ala luz de la teona de la saMfica incertidumbre. Sin duda fue un
espfritu paradéjicamente “moderno” y modernizador - no tan conservador como
a menudo suelen presentarlo - pero en ultima instancia no puede atribuirse en-
teramente al movimiento modernista, a pesar de que compartiera algunos aspec-
tos. EI Tratado del Amor de Dios es mas propenso a este tipo de actitudes, por
lo que surgid la hipotesis de que esta fue una de las razones porque no fue di-
vulgada a favor de un trabajo mas sistematico llevado a cabo desde el punto de
vista de la filosofia de la religién, que es precisamente el Sentimiento tragico de
la vida. No es casual que Unamuno, como se desprende de la correspondencia
con Ortega9 ha reescrito el Tratado en 1908 despues de la publicacién de la
Endclica Pascendi.

7 Ibidem, p. 60 y 63.
8 Cfr. carta del 14.05.1908, en Epistolario completo Ortega-Unamuno..., p. 86.
9 Ibidem.
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2. Del sentimiento tragico de la vida

Unamuno se daba cuenta de que la obra fundamental Del sentimiento tragi-
co de la vida, publicada por primera vez en forma de artfculos entre los anos
1911-1912 en la revista “La Espana Moderna” y luego en un libro (ed. Renaci-
miento, Madrid 1913), representaba su pensamiento de madurez10. Y de hecho,
en este texto, que se considera uno de los libros de religion mas decisivos del
siglo XX 11, estan explicados los nucleos fundamentals de la reflexion de Una-
muno, en torno a dos temas, que son, por asf decirlo, dos caras de la misma mo-
neda: la ansia por el destino del hombre y la preocupacion por la personalidad.
Existe una interdependencia estructural y un vinculo etico entre las cuestiones
mencionadas: yo, de hecho, soy lo que hizo de mi mismo. La obsesién por la
personalidad, no en un sentido psicolégico, sino etico-existencial, es un leit mo-
tiv tanto de la obra de 1912 (VII, 136) como de los poemas, especialmente el
Rosario de sonetos liricos, en la que senala: “El fin de la vida es hacerse un
alma” (VI, 341). Para un pensamiento tragico como lo es el pensamiento de Una-
muno, el yo-alma como quehacer es tan abismal como el mismo Dios, ya que
ambos son el resultado del voluntarismo creador del hombre, a fin de poder de-
cir que el Deus absconditus corresponde con el Ego absconditus de la vocation
personal. Por otra parte, la sensacidn de ser existente tiene un caracter reflexi-
vo-transitivo, ya que implica tanto hacer su propio ser, como existir como una
conciencia que no tiene, ante todo, un sentido intencional o representativo, sino
mas bien pro-positivo. La filosoffa sale de la ansia inmortal de la inmortalidad,
lo que genera el sentimiento tragico de la vida (VII, 232).

Del sentimiento tragico de la vida - senalé Cerezo Galan - tiene que ser
considerada, para la fuerte carga retorica, una obra fundamentalmente poetica;
y de veras la actitud de Unamuno no es para demostrar, sino para iluminar el sen-
tido ultimo de un sentimiento vital. Los diferentes capftulos que componen la
obra fundamental tambien parecen llenos de contradiciones fntimas (VII, 823).
Es, sin embargo, un lenguaje “paraddjico” mas que contradictorio, conectado
a la intuicidn esencial de la contradiccion como un estatuto del existir. Esta for-
ma de expresion depende de las fuentes a las que se refiere, y de ciertos cano-
nes literarios de su tiempo. Pero Unamuno no es contradictorio en sus escritos,
sino en su experiencia biografica. Lo que tambien hace que sea posible justifi-
car ciertos estereotipos segun los cuales ha de ser mencionado entre los irracio-
nalistas12. Este caracter “poetico” surge tanto del estilo, espontaneo y directo,

10 Cfr. carta a F. de Cossio en M. de Unamuno, Epistolario inedito..., t. I, p. 311 y 331.
Por las razones que inducieran Unamuno a cambiar el titulo de la obra, cfr. una carta a J.V. Gon-
zalez del 1905, en M. Garcia Blanco, Introduccion, a M. de Uunamuno, Obras, VII, 14.

1 P. Garagorri, Unamuno, Ortega, Zubiri en lafilosofia espanola, Madrid 1968, p. 24.

12 Cfr. N.R. Orringer, Unamuno y los protestantes liberales, Madrid 1985, pp. 13-14 y 55-56.
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obsesivo y repetitive, como de la conception de la filosoffa, que quiere ser un
engagement personal. La filosoffa que, como la poesfa, es un trabajo de integra-
cion y sensibilizacion (VII, 118), se configura como una ciencia de la tragedia
de la vida, ya que tiene el objetivo, en ultima instancia, no de explicar, pero de
comprender el sentido ultimo (la finalidad) de la existencia mas bien que la cau-
sa principalmente no a traves de la razon - aunque no sin esta, ya que es sola-
mente una negation del intelectualismo - sino a traves del sentimiento, o de las
razones del corazon, inseparables de la vision del mundo. A pesar de la referen-
cia a Dilthey, sin embargo Unamuno actua una inversion, porque comienza por
el sentimiento y no por la Weltanschauung (concepcién del mundo) como base
para la accion. Lo cual, una vez mas, llevo la carga del irracionalismo y el cu-
estionamiento de una actitud estrictamente filosofica. Ya Dilthey, en referencia
a ciertos momentos de crisis separaba la filosoffa en analftica de la ciencia y la
vida. En esta ultima, que adopta una forma de pensamiento libre, para nada si-
stematico, por lo tanto absolutamente similar a la literatura, puede ser incluida
con razén la figura de Unamuno, que de esta manera se colocarfa entre la We-
Itanschauung de Dilthey y la filosoffa de la existencia. La doble lealtad a la expe-
riencia de la vida y a la causa de la libertad abren un espacio de pensamiento
aparentemente irregular, pero no incoherentel3.

“La filosofia es difusa y casi liquida en la literatura” (VII, 290 y 1232), ha-
sta el punto de que se podrfa decir que es filologia (VII, 229). Asf, Unamuno se
inscribe en el marco de la mas genuina tradicion espanola precisamente sobre la
base de la distincion entre la filosoffa como un sistema (I, 1178) y como poema,
en busca de los sfmbolos y mitos constitutivos de la interpretacion del mundo
de la vida y de la historia de cada pueblo (intrahistoria). Es innecesario senalar
los antecedentes relacionados con las influencias romanticas de la relacion entre
palabra y lenguaje (VI1I, 291), sobre la base del principio segun el cual la reali-
dad se nos da principalmente no atraves de conceptos, sino en carne y forma de
hablar. La filosoffa es mas parecida a la poesfa que a la ciencia, siempre con re-
ferencia al significado original de poiesis, es decir, la creacion por la palabra,
para aludir a la palabra clave. “Yo no siento lafilosofia que poeticamente. E ante
todo y sobre todo religiosamente” 14. De ahf la preferencia por el dialogo, en lu-
gar de disfrutar de un mono6logo, ya que a menudo fue reprendido en defensa de
la egolatrfa. No por casualidad, su fama esta ligada precisamente al monodialo-
go interior (11, 1118) entre su doble yo: el esceptico y mfstico. En el dialogo no
solo se desnuda el alma, sino tambien se puede experimentar la posibilidad de
una comunicacion cara a cara (1X, 95), aunque solo por escrito - es sabido como
Unamuno amaba a sus trabajos, que eran una parte tan importante de su vida
- para incluir la referencia al Totalmente Otro. “El dialogo presupone la dialecti-

13 P. Cerezo Galan, Las mascaras de lo tragico..., pp. 375 y 383.
14 Cfr. carta a Zorilla San Martin, de P. Cerezo Galan, Las mascaras de lo tragico..., p. 384.



102 Armando Savignano

ca” (VIII, 747), que esta llena de contradicciones fntimas y por lo tanto, fertiles.
Hay claras similitudes con el Feddn de Platon, asf como el rechazo de la dialecti-
ca hegeliana, cultivada en su juventud (en la decada anterior a la crisis de 1897,
junto a la simpatfa con el positivismo de Spencer) a favor de la predileccion por
Kierkegaard. En el dialogo, que toma valores existenciales, hay la comparacién
de las creencias, de modo que se puede hablar de “dialogo de complementarie-
dad”15 en la que nunca sigue la unificacion de los opuestos (sfntesis) siendo, sin
embargo, una conversion de la la vida en la conciencia.

Hablando en forma paraddjica, que considera el “lenguaje tfpico de la pasién”
(111, 935), asf como la afirmacién de la desesperada voluntad de creacion, Una-
muno se convierte en el pensador tragico, igual que Kierkegaard, que la consi-
deraba el pathos de la vida espiritual. Pero a diferencia de este, la paradoja de
Unamuno no implica trascender los Ifmites de la razén, a fin de hacer el salto en
la fe, porque vive de la tension agonica sobre la base de la ilusion representada
por la poesfa y la religion, como se muestra de manera ejemplar en la novela mas
original, San Manuel Bueno, martir (1933), un compendio de su filosoffa de la
religion. La ldégica de la paradojal6, que es alimentada por la transgresion, no
busca neutralidad y ni siquiera ambiguedad, persigue en cambio la ambivalencia
creativa (11, 891).

La estructura de la obra de 1913 se puede dividir en cuatro etapas, que salen
del poblema antropologico con el fin de responder a la pregunta de la razén y la
religion sobre el destino del hombre, culminan en la fe agonica centrada en el
voluntarismo creador, y llegan a la etica heroica y civil que surgen de la duda
tragica. En lugar de referirse al famoso analisis de la miseria humana y de la re-
spuesta religiosa de Pascal, Unamuno parece estar inspirado por el Fedon, con-
traponiendo con el racionalismo la duda de la pasion, y despues de analizar
a traves del dialogo la contradiccién existencial como resultado de esta experien-
cia, identifica el equivalente del gran riesgo del famoso dialogo platénico en el
mito de la apocatastasis cristiana.

El punto de partida no es tedrico, sino practico (VII, 126), y se refiere a la
pregunta sobre la unica cuestion vital: el destino personal, que es inseparable del
fin del universo. Tenemos, por lo tanto, que alejarnos del racionalismo al con-
frontarlo con una metaffsica de la vida, que prefiere la finalidad a la causalidad
(VI11, 241). Por otra parte, de acuerdo con Harnack y Sabatier, se puede decir que
son basicamente la misma cosa, la finalidad y la conciencia (VII, 116), la cual,
sin embargo, no debe ser entendida como un acto de representacion cartesiana,
porque equivale a consentir, a compartir el destino del todo (VII, 192).

15 A. Machado, Obras, Buenos Aires 1973, p. 628. Sobre el dialogo en Unamuno, cfr.
M. Valdes, EI dialogo, eje ontolégico del pensamiento de Unamuno, (en:) Varios, Homenaje ci-
nquantenario Miguel de Unamuno, Salamanca 1986, p. 708 s.

16 Cfr. T. Mermall, The Chiasmus: Unamuno's Master Trope, “PMLA” 1990, p. 246.
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Sélo el hombre, como animal metaphysicum (Schopenhauer) es capaz de ha-
cer la pregunta practico-existencial, gracias a la cual la filosoffa se convierte en
una meditatio mortis1l. La filosoffa nace, por tanto, de la necesidad vital de dar
una respuesta a la condicion ontoldgica marcada por necesidades ineludibles de-
rivadas del instinto de conservacion y expansidn, por desgracia amenazados por
la posibilidad de la nada y de la muerte, que de hecho representa el gran escanda-
lo. Delante de la escisidn-laceracidn relacionada con la conciencia de la finitud,
Unamuno adopta una actitud tfpica del pensamiento tragico, cuando dice: “se
escribe para sobrevivir y se fildsofa por desesperacion” 8. Frente a la alternati-
va de la ilusién o de escepticismo, tenemos que abrirnos a la esperanza o arru-
inarla definitivamente? En este ultimo caso, somos quizas menos desesperados?
(VII, 129). Pero finalmente Unamuno quizo esperar a costa de ser un iluso o in-
cluso enganarse, sin sacrificar ni los derechos de la imaginacién, ni los de la in-
teligencia, eligiendo el espfritu competitivo, la lucha.

La filosoffa no surge de la reflexién, sino mas bien, romanticamente, del co-
razén, del sentimiento, - y del sufrimiento (I, 1169-1110) - lo que implica la
participacion total del hombre. Y es el hombre real de carne y hueso a formar el
sujeto y al mismo tiempo, el objeto de la filosoffal9. Impulsado por la preocu-
pacion escatologica, Unamuno opone a la filosoffa de la identidad, que reduce
las diferencias a un momento interno del devenir, mientras que “el real, el real-
mente real es irracional” (VII, 111), las dolorosas contradicciones de la nuestra
vida moral (Pascal y Sabatier) y las antinomias insolubles del pensamiento exa-
minadas por Kant. La abstracta dialectica hegeliana debe ser confrontada con una
verdadera dialectica de la realidad que escapa a cualquier intento de complemen-
tar, es decir, el espfritu competitivo en el nombre del cual Unamuno se aleja del
“hermano Kierkegaard”, con el cual, sin embargo, esta de acuerdo en que el ri-
sesgo de la abstraccién aflora en el problema de la existencia (VII, 114).

El ego, que anhela a ser salvable20, constituye el centro y el fin del univer-
so, para poder decir con Senancour que para el universo no es nada, pero para
mf es todo. Resulta abstracta tambien la actitud cartesiana, ya que el punto de
referencia primordial no es “pienso, sino vivo” (VII, 130); el pensamiento obje-

11 Unamuno se rifiere a B. Spinoza, Etica, pars IV, par. LXVII.

18 Esta afirmacion se encuentra en el Tratado del amor de Dios, 28/1, en la Casa-Museo
Unamuno (Salamanca).

19 Para algunas fuentes de esta tesis: Carlyle (cfr. C. Clavena, Temas de Unamuno..., pp. 24
y 40); Ritschl, Channing, Vinet y Sabatier (cfr. N.R. Orringer, Unamuno y los protestantes liberales...,
pp. 60-61). Falta, en contra, una inspiracion kierkegaardiana, segun subrayo M. Nozick, Miguel de
Unamuno, New York 1911, p. 39. Con este punto de partida Unamuno rechaza sea al cogito carte-
siano sea a las limadas “metafisicas espiritualistas a priori” (VI1,159) (Balmes) y a los “sudaceos
marburgueses”, especialmente a Ortega (Epistolario completo Unamuno-Ortega..., p. 102 y 112).

20 Esta afirmacién se encuentra en C.G.A. von Harnack, Lehrbuch der Dogmengeschichte,
Freiburg i Br. 1894, 3 ed,, t. II, p. 63.
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tivo debe ser confrontado con el drama de la existencia del individuo (VII, 195).
Por eso, “la verdad concreta y real, no metddica e ideal, es homo sum, ergo co-
gito. Sentirse hombre es mas inmediato que pensar” (VII, 192). Es necesario ac-
larar la relacion entre el pensamiento y el ser. “La conciencia de pensar acaso
no sera la cnociencia de ser?” (VII, 130). Adelantando visiblemente el existen-
cialismo, Unamuno plantea la cuestion de la forma de existencia - y de vida
- de ese ser capaz de pensamiento (VII, 130). Esta es la experiencia original de la
percepcion de la propia existencia (serse), que tiene un valor a un tiempo trans-
itivo y reflexivo. El sentirse existente, en definitiva, es la tensidn agonica entre
pobreza y necesidad. El expuesto es tanto el ex-puesto como el esfuerzo de ser.

Es en el cuerpo que experimentamos la sensacién de la existencia, que es
nada mas que vivir (I11, 193). “Es mi cuerpo vivo que siente, quiere y piensa”
(VI11, 158), de modo que el yo es, en cierto sentido, el propio cuerpo (VII, 113).
En fin, “el hombre es idea viva encarnada” (I, 955). La conciencia siendo un
cuerpo - y al reves - se ha unido al mundo a traves de los intereses - por lo
tanto, la tesis tréfica del conocimiento sobre la base de la auto-preservacion y
reproduccion2l - la imaginacidn - y que produce mitos, y que esta en constante
lucha con la razén, la cual, no debe ser olvidado, nacié de la fantasia (VII, 125)
- y del deseo (eros), como voluntad de no morir.

El mundo es para la conciencia, que surge del sufrimiento y del dolor, que
no es solo el camino de la conciencia (VII, 192), sino tambien su pulsacion. El
dolor que mana de la conciencia, tambien indica la ruta de acceso de esta hacia
la personal autenticidad en la conciencia de las limitaciones, sino tambien de la
aspiracion a lo que querfa ser en comparacion con el mundo. No es a traves de
la duda metédica que conduce a la conciencia de si, tan s6lo tenemos que sufrir
para sentirnos existentes (VII, 232). La conciencia, que es una enfermedad, es
una lucha tan para existir y subsistir en el ser, c6mo para hacerse frente a la con-
stante amenaza de la aniquilacion. El dolor y el sufrimiento ademas son un im-
pulso hacia el absoluto y un estfmulo a la libertad, que se concibe, con Kant,
como un conflicto entre lo positivo y lo ideal.

La contradiccidn original, surge de las celebres antinomias22. En primer lu-
gar el antagonismo, vivido romanticamente, entre finito e infinito: de un lado la

21 Per estas afirmaciones Unamuno se rifiere a la obra de R. Turrd sobre el origen del co-
nocimiento (V11,1084), interpretando el cogito cartesiano como: Edo, ego sum. Sobre este tema,
cfr. C. Paris, Unamuno, Barcelona 1968, pp. 346-350 y p. 378. Por la referencia a Schopenhau-
er (VIII, 1087).

2 Cfr. F. Meyer, L'ontologie de Miguel Unamuno..., p. 25 y F. Wyers, Unamuno, the Con-
trary Self, London 1976, p. 31. Por esta antinomfa, Unamuno se refiere a Hegel (Enciclopedia,
par. 60); a A. Sabatier, Esquisse d"une philosophie de la religion d'apres la psychologie et
I'nistoire, Fischbacher, Paris 1894, p. 28; y a Kierkegaard (P. Cerezo Galan, Las mascaras de
lo tragico..., pp. 399-400). Cfr. ademas F. Turienzo, Unamuno. Ansia de Dios y creacion litera-
ria, Madrid 1966, pp. 130, 135.
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auto-conciencia implica el conocimiento del Ifmite (VII, 194), y del otro aspira
a la plenitud de la totalidad (VII, 132). Se destaca claramente la situacion ago-
nica, marcada por un movimiento de “doble negacion”, o “doble amenaza de
existencia” (62), como se canta poeticamente en el Cancionero (n. 1065, VI,
1243). Otra contradiccion, por la cual emergen influencias de Kierkegaard, se
refiere a la identidad-alteridad : por una parte el yo aspira a mantener su indivi-
dualidad respecto al universo, en virtud del egofsmo trascendental (VII, 136), y
por el otra quiere ser todas las cosas para experimentarlas en si mismo (VII, 191).
Sin embargo, un compendio de las antinomias es la oposicion entre facticidad y
trascendencia: estar aquf y ahora (VII, 136) bajo el imperio de la necesidad de
contrarrestar el esfuerzo heroico para que “vencido el destino, sea ley la liber-
tad” (VII, 132), a diferencia de Kierkegaard, cuya sfntesis de necesidad - posi-
bilidad, Unamuno se opone a traves del grito titanico: todo o nada!, emblemati-
co de la tensién agoénica entre la utopia y el nihilismo (VII, 142).

Entre el ser y la nada, Unamuno se instala en el agonismo, fuente de incerti-
dumbre creativa y desesperada, abrazando la perseverancia, como se desprende
de la interpretacion libre de la Etica (Parte Il, la proposicién 6) de Spinoza, segun
la cual el “ansia de no morir es nuestra esencia actual”. Esto se confirma no sélo
por la experiencia tragica de ser, sino por la misma naturaleza de la pasién de
ser, que se afirma no simplemente como una tendencia a preservar en su ser, sino
tambien como una pasion para aumentarlo de forma indefinida. ElI conatus de
Spinoza que, incluido en el clima mas existencial de la voluntas de Schopenhau-
er23, se convierte, por lo tanto, en un principio ontolégico y epistemologico jun-
to con otro que dice lo siguiente: nihil cognitum quin preavolitum. Si cada uno
se esfuerza por seguir siendo, ya que la ansiedad de no morir es nuestra esencia,
es ineludible examinar la biografia fntima de los fildsofos para identificar tales
vitales preocupaciones genuinas en la fantasmagoria de ideas abstractas.

La ansia inmortal de inmortalidad hace que juzgamos ilusorios, como suce-
de en los pasos del Simposio de Platén, sucedaneos como la fama, la perpetra-
cion a traves de la progenie - tambien perseguidos por Unamuno en una fase
bien definida de su existencia - la misma busqueda de la belleza y de la gloria,
o a la manera de Nietzsche, el eterno retorno, que es una idea 6rfica y represen-
ta la tragicomedia mas formidable (VII, 145 y 168). EI hombre aspira, sin em-
bargo, a la inmortalidad completa - cuerpo y alma - a tal punto que Unamuno
acuno la expresion paraddjica de la inmortalidad “fenomenica” entendida como
una continuacion de esta vida (VII, 160) y, en la estela de Kierkegaard, por Una-

23 Sobre la libre interpretacion por parte de Unamuno de la Etica de Spinoza, (propos. 6,
111 pars) en base a la traduccién de quatenus con “en cuanto sustancia”, cfr. F. Meyer, L ‘ontolo-
gie de Miguel Unamuno.., p. 5 e 22). Se trata de un lapsus que realza la conexién entre cona-
tus e immortalidad, no en sentido eidetico, sino como eros y volicién (P. Cerezo Galan, Las
mascaras de lo tragico..., p. 404).
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muno esta consistira en el interes de la conciencia trascendental, no sobre la base
de pruebas objetivas, pero por la pasion del sujeto, que “se interesa infinitamen-
te por la existencia” (VII, 174), a traves de la voluntad de creer afirmada en las
obras24.

Solo la religion es capaz de responder adecuadamente a estos casos, que el
pensador vasco examina dando voz a su doble yo: el esceptico, que expone los
argumentos racionales, y el mfstico, que trae las razones del corazén (VII, 215).
Como notd Robertson25, fue el cristianismo, a pesar de la locura y la necedad
de la razén, que ha afirmado fuertemente la creencia en la resurreccion de la car-
ne, que representa la esencia del catolicismo, comparado con el protestantismo,
que se centra en la justificacion, lo que implica la primacfa de la etica por la
escatologfa. Este enfoque fue ratificado por el Concilio de Nicea, donde gana-
ron los “idiotas” - o sea, los ingenuos, los representantes del verdadero espfritu
de la gente, que no quiere morir, cualquier cosa diga la razén, - contra los arria-
nos, que consideraban a Jesus como un gran maestro de moral. El sacramento
de la Eucaristfa juega un papel central, ya que en ella, a diferencia de Harnack,
que vela en este sacramento caracteres oscurantistas y materialistas, Unamuno
identifica el apoyo principal de la piedad popular, ya que es el mayor signo de
la redencidn y la deificacion de la perspectiva escatologica. Y esto es gracias al
“realismo” del sacramento, que es el “pan de la inmortalidad”, respecto a la re-
ligion espiritual (Harnack). Como prueba, Unamuno opone a E. Troeltsch, que
ve en Bach la expresion artfstica mas sublime del protestantismo, la plasticidad
de la pintura y del arte catdlica exprimidas en el Cristo de Velazquez26. Pero la
transubstanciacion, enfatiza Harnack con Ockham, representa la doctrina mas ir-
racional27, por lo que es necesaria la fe, a la misma manera reitera Unamuno,
asumiendo una paradoja expresada por Vinet.

De un manera personal, pero no sin incomprensiones, Unamuno reconstruye
la historia de las religiones que, sobre la base de las sugerencias tomadas por
Harnack y Sabatier, aunque, a menudo independiente de las dos fuentes mencio-
nadas, se concibe como la sucesién de las personalizaciones a la meta final: la
apocatastasis, que no tiene nada que ver ni con las revelaciones racionales, ad-
miradas por los seguidores de Ritschl y por Sabatier, ni con la responsabilidad
moral que esas revelaciones presuponen. Al esbozar la historia de las religiones,

24 Por estas tesis Unamuno depende de H.F. Amiel, Fragments d’un journal intime, Paris
1922, t. I, p. 292; t. lll, pp. 22-23. C.G.A. von Harnack, Lehrbuch der Dogmengeschichte, I,
pp. 535-536. Por la salvacién de todo el hombre Unamuno se refiere a EW. Channing, The
Complete Works of William Ellery Channing, London 1884.

25 W.F. Robertson, Sermons Preached at Trinity Chapel, Brighton, Leipzig 1861, 2 vol.

26 Unamuno dialoga con Harnack sea en la obra de 1913, sea en el poema sobre el Cristo
de Velazquez. Por la primacia de la pintura cfr. C.G.A. von Harnack, Lehrbuch del Dogmenge-
schichte, t. I, p. 151.

27 Cfr. C.G.A. von Harnack Lehrbuch der Dogmengeschichte, t. 1ll, p. 443, nota 2.
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Unamuno no esta de acuerdo con sus fuentes, que tacha de aptitud intelectual
y de haber subordinado la escatologfa a la etica.

En cuanto al cristianismo, el pensador vasco evidencia el vinculo indisolu-
ble con el judafsmo, y enfatiza el credo quia absurdum de Tertuliano hasta la
epoca escolastica, que intentd reconciliar la fe y la razon artificialmente28. El
gran peligro es que queremos creer a traves de la razon, cuyas necesidades no
son menos imperiosas que la vida misma29. Sin embargo, “la razén es enemiga
de la vida” (VII, 162), es decir, de la vida espiritual, ya que tiende al monismo,
mientras que la salvacién presupone un dualismo universal, ademas de culminar
en el escepticismo, que puede conducir a la “disolucion racional”, anulando la
logica discursiva (Vinet), la ciencia (Sabatier) y la verdad (Troeltsch). En este
contexto, Unamuno crftica la Weltanschauung racionalista, cientificista y positi-
vista, sin caer, ya que a menudo se ha llevado a creer, no sin equfvocos fatales,
ni en el irracionalismo, ni en una actitud que niega la ciencia, ya que asigna un
papel preciso a la razén instrumental, es decir, en un sentido tecnico y cientffi-
co, aunque reitera firmemente que ella es en el borde de las inevitables prerro-
gativas vitales, emocionales y volitivas, o sea nuestra sed de inmortalidad. De
ahf la famosa frase contra Hegel, es decir, eminentemente tragica, segun la cual
todo real es contra-racional y todo racional es contra-vital (VII, 163).

Que la razén lleva al escepticismo lo puede demostrar el problema central
de la inmortalidad del alma, con respecto al cual sélo es necesario senalar que
el pensador vasco rechaza cualquier evidencia metaffsica no a causa de los su-
puestos fenomenistas, sino en nombre del caracter etico-practico. Ni prueban la
inmortalidad del alma las perspectivas pantefstas - que son un *“ateismo disfra-
zado” - ni la teoria del inconoscible de Spencer - porque es hipdcrita y contra-
dictoria - ni los sistemas dualistas, porque la razén es “naturalmente monista”.
Asimismo, no es un postulado ni una declaracion voluntarista (11, 935), siendo
la inmortalidad del alma obra del eros como impetu de creacion y de trascen-
dencia, o (siguiendo Kant) necesidad subjetiva de esfuerzo moral para lograr
a la conciencia. El trabajo de Unamuno - para el que el se basa en la falacia de
la sustancia30 con el fin de criticar duramente los argumentos de Santo Tomas
de Aquino y de Balmes - tiene el objeto de desenmascarar su caracter ideolégi-
co (VII, 160).

28 Sobre los dogmas Unamuno depende de Robertson y sobre todo de A. Sabatier, Esquisse
d'une philosophie de la religion..., pp. 44-45, 274-277 y 295.

29 Por estas afirmaciones Unamuno se rifiere a Vinet, Sabatier y a Troeltsch (N.R. Orrin-
ger, Unamuno y los protestantes liberales..., pp. 92-94).

30 Sobre la crftica al concepto de substancia en el problema de la imortalidad del alma, in-
fluido por Kant y Channing, cfr. N.R. Orringer, Unamuno y los protestantes liberales..., p. 88.
P. Cerezo Galan, Las mascaras de lo tragico..., pp. 406-407, en oposicion a F. Wyers, Unamu-
no, the Century Self..., p. 35.
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Si la razén conduce a consecuencias similares es necesario luchar contra ella,
sobre todo cuando se convierte en “ira cientificista”, que contrasta la “cuestién
de la pasion” y las “razones del corazon”, que son un tema recurrente en la re-
flexion de Unamuno hasta a ser visto como un “argumento ontoldgico del senti-
miento” elevado sobre la fe creadora-voluntarista. “Que hacer antes de la doble
reves representada por una religién que ha llegado a basarse en su enemigo - la
razén - y de la filosoffa orgullosa basada en el cientificismo y el racionalismo?
En oposicién al dogmatismo, pero persuadido (con Sabatier) que “todo acuerdo
y armonfa entre razon y vida, entre filosoffa y religion, es imposibile” (VII, 177),
Unamuno opta por el unico camino de salvacién, que es vivir agonicamente.
Como se desprende de la lectura de Wobbermin y de Ritschl3l, la razén y la vida
son inevitables simplemente para seguir viviendo, mientras que la muerte es a la
vez la Aufhebung de Hegel y a la vez el intelectualismo abstracto.

La desesperacion del sentimiento vital y la frustracion del escepticismo ra-
cional hunden el hombre en las profundidades del abismo, donde se encuentran,
uno frente al otro, estas dos tendencias antagdénicas que abrazandose tragicamente
dan lugar a una vida seria y terrible (VI1I, 172). El tragico abrazo, lo que implica
una “perpetua lucha sin victoria ni esperanza” (VII, 117) y por lo tanto una acti-
tud titanica, no vive la contradiccion (Widerspruch), sino la oposicién incesante
(Widerstreit), como se ve en la misma imagen del abrazo, en el que cada uno
toma la fuerza de oposicion del otro para reafirmarse. Se trata de una tensién
insuperable, que recuerda “el fenomeno fundamental del antagonismo (Wieder-
streit) de las oposiciones reales, del polemos, que es decisivo desde Heraclito”32.
Esta dialectica, que nunca llega a la sfntesis hegeliana, esta mas cerca de las po-
siciones de Carlyle y de Kierkegaard y puede ser tratada como una dramatiza-
cion de las antinomias de la razén pura (Kant), transpuesta, sin embargo, a la
practica existencial. Puesto que la paz entre estos dos poderes es imposible, te-
nemos que vivir esta guerra hasta que se convierta en el estado de nuestra vida
espiritual (VII, 172), Unamuno se coloca en el abismo de la desesperacion (VII,
185). Esta no debe entenderse, por lo tanto, como una mera figura del lenguaje
o de la misma forma que un estado de transicidon, como lo entendfa Kierkega-
ard, para realizar el salto de la fe, sino que aumenta, sin embargo, hasta que ser
constitutiva de la conciencia, hasta el punto de juzgar comicas ciertas actitudes
existencialistas. De la lucha entre la desesperacidn y el escepticismo, brota la
santa, la dolce, la salvadora incertitumbre (VII, 179), que es creativa. El tragico
abrazo que se consuma en el hondo del abismo cambia a los contendientes, ya
que se ha mantenido una fe cordial, que vive en la inquietud y se alimenta de la

31 cfr. A. Ritschl, Die christliche Lehre von der Rechtfertigung und Versohnung, Bonn
1874, t. 111, p. 582.

32 R. Garcia Mateo, Dialektik als Polemik. Welt, Bewusstsein, Gott bei Miguel de Unamu-
NO, Frankfurt 1978, p. 58.
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duda - no la fe del carbonero, que obedece pasivamente la autoridad eclesiasti-
ca - y unarazén que, aunque reducida por las exigencias racionalistas, sin em-
bargo juega un papel de investigacion y de problematizacidn ineludible, sin qu-
erer reducir e integrar en una sfntesis dialectica la dimension religiosa, que
implica una diferencia absoluta. Estamos flotando en un espacio entre la vaga
certeza y la duda33, es decir, entre el ser y la nada (VII, 179). Hay por tanto que
luchar y sobre todo arriesgar, que es hermoso, segun se indica en el Fedon de
Platén en nombre de la incertidumbre creativa. Conquistar este espacio de liber-
tad, lo que, en ultima instancia, es tfpico de la condicién humana, implica un
esfuerzo tan tragico como titanico, cuyo sfmbolo son Don Quijote, el vitalista,
y Sancho, el racionalista que duda de la razén.

Con esta doctrina de la salvadora incertidumbre, que es el nucleo de la filo-
sofia de la religion de Unamuno34, se puede salir del fondo del abismo, solamen-
te aceptando y viviendo el conflicto. Tal tragico agonismo, lejos de llevar
a la inercia y a la renuncia, sin embargo, es la base para una vida vigorosa, una
accion eficaz, incluso una légica, de acuerdo con los dictados de la “logica del
corazén”, lo que demuestra como de un cierto pesimismo trascendente brota un
optimismo temporal y eterno.

Filosoffa y religién se postulan mutuamente, de modo que la historia de la
filosoffa es, en ultima instancia, una historia de la religion, que, a su manera, €s
una apologia personal del doble yo de Unamuno, que no por casualidad dice que
cada idea es una justificacién a posteriori de la conducta del fildsofo. En su fi-
losoffa de la religién, Unamuno afirma que la religién se basa, no muy diferen-
temente de Schleiermacher, en el sentimiento y no en la busqueda de pruebas
objetivas, por lo tanto, la diferencia entre la actitud de los intelectuales y la con-
ciencia de los espirituales, que entienden la libertad como creadora de valor
y significado. La religion afecta a la experiencia vital y existencial, ya que esta
en cuestion el sentido ultimo de la vida y de todo lo que existe, de hecho, su
propésito y su valor (VII, 261).

El antropocentrismo, como senald Orringer, siguiendo los pasos luteranos de
“Dios para nosotros” hasta la exaltacién en el misticismo de la Contrarreforma,
del valor salvffico de la humanidad de Cristo, es la base de la experiencia reli-
giosa que se centra en la conciencia ontoldgica de la finitud. Asi la “sed de ser”
0 “hambre de Dios” que requiere mas ser. Al sentimiento de dependencia (Schle-
iermacher) Unamuno anade un fuerte deseo de autoafirmacion, de modo que “la
fe en Dios nace de la fe en nuestra existencia sustancial” (I, 1180).Unamuno, que

3B Cfr. F. Lamennais, Essai sur I’indifference en matiere de religion, 3 parte, cap. 67.

34 Por las fuentes de esta teoria, cfr. la expresion de Tertulliano Parce unicae spei totius
orbis, leida por Unamuno en C.G.A. von Harnack, Lehrbuch der Dogmengeschichte, t. I,
p. 552, nota 2.75. Por la influencia del protestantismo liberal en la teodicea unamuniana,
cfr. N.R. Orringer, Unamuno y los protestantes liberales..., pp. 121-151.
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ni reduce la religion a la funcion social, ni la identifica con actitudes progresi-
stas, tambien rechaza energicamente cualquier lectura polftica de su pensamien-
to (VII, 182). Mas que el pragmatismo religioso de James, la posicién de Una-
muno se asemeja mas a la religion abierta de Bergson, en comparacion con la
cual, sin embargo, como senal6 Cerezo Galan35 (35) el impulso a la trascenden-
cia no viene del elan vital, pero por algo mas radicalmente humano, la hambre
de inmortalidad, o, mejor dicho, el principio de la esperanza.

Nuestras obras son la “prueba moral” de la verdad del anhelito de la eterni-
dad, a traves de la mediacién de Dios. Por lo tanto, la sfntesis practica esta re-
presentada por la etica, con la primacfa relativa de la vida respeto a la especula-
cién en sintonfa con la vision de una historia que viaja, sobre la base de la
vocacion civil, hacia la salvacion de la humanidad. La etica de Unamuno presu-
pone la crftica del protestantismo liberal y sobre todo de la actitud ritschliana en
nombre de la religidn catdlica, que acepta la primacfa de la escatologfa en com-
paracion con la misma etica, pero rechaza la ascetica monastica, que, como se-
nald F. Loofs, implica tomar distancia del mundo y es, por tanto, contraria a la
vocacion civil de Unamuno. La etica de Unamuno lleva rasgos existenciales, sin
dejar de mencionar las influencias de Fichte. Tambien es anti-intelectualista, ya
que en la etica cada justificacion racional es siempre a posteriori (VII, 262) en
comparacién con la experiencia. Unamuno tambien critica el formalismo kantia-
no para dar paso, con Rousseau, a las razones del corazon.

La irresistible ansia de la inmortalidad simbolizada por Don Quijote, en la
lucha desesperada contra el destino y la muerte, son la base de la moral heroica
(VII, 267). El emblema del sentimiento tragico de la vida es Don Quijote, y re-
specto a su interpretacion somos testigos de una evolucion, ya que se eleva en
el trabajo de 1913 a un ejemplar vitalista con una fe fundada en la incertitumbre
(VI11, 180-181). A Don Quijote y Dulcinea - sfmbolos, respectivamente, del ago-
nismo y de la gloria inmortal - se opone Elena que roba el alma de Fausto, ca-
nejando la religién con la cultura humanfstica y la felicidad mundana. Unamu-
no, aludiendo especialmente a Ortega, combate con paradojica vehemencia contra
la cultura secular, el progreso, la ciencia y la europeizaciéon aludiendo, con
Senancour, a la maladie du siecle (VII, 284) que, siguiendo las huellas de Saba-
tier, identifica en el divorcio entre la ciencia objetiva y el propdsito moral (VII,
285), en ultima instancia, en la perdida del sentido escatoldgico-religioso. Pero
el hombre, que ahora no se muestra satisfecho del Kulturkampf, quiere vivir ago-
nicamente sin caer en el integrismo, cuyas tentaciones Unamuno siempre habfa
mantenido las distancias, ya que era un hombre libre y moderno, si bien repro-

35 P. Cerezo Galan, Las mascaras de lo tragico..., p. 516. Sobre el pensamento de Unamu-
no, cfr. A.Savignano, Panorama de lafilosofia espanola del siglo XX, Comares, Granada 2008,
cap. 2. A. Savignano, Introduzione a Unamuno, Laterza, Bari 2001. M. de Unamuno, Filosofia
e religione, Bompiani, Milano 2013.
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chaba al humanismo de haber traicionado la verdadera naturaleza, que no es aqu-
ello de las cosas del hombre, sino aquello del hombre (VII, 116), es decir, de
preferir una econom”a trascendente a la exclusivamente inmanente. No es coin-
cidencia que, al final de la obra, Unamuno puede exclamar, senalando al lector:
“Y Dios no te de paz y s*gloria”.



