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Resumen. Miguel de Unamuno comparé insistentemente a su Caballero de la Fe, don Quijote, con
diversas figuras religiosas. No obstante, uno de los paralelismos sobre los que mas insistio fue el del
jesuita san Ignacio de Loyola. A su vez, nuestro autor vari6 de roles, presentadose la mayoria de veces
como su profeta, encargado de predicar con la palabra e incluso el ejemplo la accion quijotesca. En
otras ocasiones, llegaria compararse con don Quijote en momentos en los que previamente lo habia
equiparado ya al santo jesuita, creandose asi otra indirecta autodivinizacion. En este articulo se
pretende ofrecer una vinculacion multidireccional entre el don Quijote unamuniano, san Ignacio, Pedro
de Ribadeneyra —bidgrafo del santo— y el mismo Unamuno.
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[en] Don Quixote de la Mancha and St. Ignatius of Loyola according to
Miguel de Unamuno’s reinterpretation

Abstract. Miguel de Unamuno consistently compared his Knight of the Faith, don Quixote, with various
religious figures. Nevertheless, one of the parallels on which he insisted most was the relationship with
the Jesuit St. Ignatius of Loyola. In turn, our author played different roles, in most of the occasions,
introducing him as his prophet responsible for preaching the quixotic action with the word and the
example. At other times, he equaled don Quixote when he had previously equated the Jesuit saint,
creating thus an indirect self-divination. This article intends to offer a multidirectional entailment
between the Unamuno’s don Quixote, St. Ignatius, Pedro de Ribadeneyra —saint’s biographer— and
Unamuno.
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En este articulo trataremos de abarcar aquellos aspectos que resulten de especial in-
terés en cuanto a la actitud del poliédrico rector de Salamanca, Miguel de Unamuno,
respecto a las semejanzas halladas por ¢l entre don Quijote de la Mancha y el jesuita
san Ignacio de Loyola, especialmente manifestadas en su ensayo de 1905, Vida de
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Don Quijote y Sancho*; una obra que, mas que la bisqueda de una interpretacion
erudita, consistio en una creacion intima y personal de valor literario en la que Una-
muno volco sus pensamientos sobre la conflictiva situacion del momento y toda su
ideologia, pues, como cita Bucurenciu, él mismo llego6 a afirmar: “escribo para pen-
sar, porque pienso escribiendo o hablando” (Bucurenciu Birsan, 1977: 236).

Miguel de Unamuno se inscribe en el pensamiento romantico, caracterizado por
la obsesion con el cristianismo, el nacionalismo y el afan por volver al Siglo de Oro,
un retorno fundamentalmente en clave religiosa, un regreso al pasado cristiano ale-
jado de todo materialismo; y es que, tras el conocido desastre del 98 y las derrotas
militares en Cuba y Filipinas, la acentuada crisis politica y existencial lleg6 a tamba-
lear los valores de la época. Unamuno trat6 de regenerar el pueblo espaiiol dotandolo
de una nueva fe, una fe ideal y nacional. Asi, en lo referente al ambito religioso, el
ingenioso hidalgo manchego supondria, para nuestro escritor, la creacion de una
nueva rama de la creencia cristiana que bautizaria como quijotismo o cristianismo
quijotesco. Un pretexto ante la situacion nacional. Una religion para despertar al
pueblo a la critica social en la que Unamuno seria su Profeta, promoviendo con su
ejemplo y palabra las ensefianzas del Caballero de la Triste Figura.

El rector de Salamanca, sin duda, se esforzé por encarnar en la figura de don
Quijote un mito cristiano al que dar un caracter tan real como el de los creyentes
que confian en la existencia de Jesucristo, uniendo como tres aspectos de una misma
realidad —al igual que sucede con la Santisima Trinidad—, segiin menciona José
Ferrater: “el espiritu espafiol (o hispanico), el espiritu humano y el espiritu quijotes-
co” (Ferrater Mora, 1985: 93). Para ello, un recurso habitual seria el de establecer
paralelismos entre su proclamado Cristo Hispanico, don Quijote, y otras figuras re-
ligiosas relevantes, como apostoles, martires, Jesucristo e incluso Dios; tratando asi
de exaltar como divinizable algo que Cervantes intent6 plasmar en su obra como el
reflejo de una tierra de defectos. Sin embargo, la mas extensa de todas las compa-
raciones efectuadas por nuestro pensador fue la ligada con san Ignacio de Loyola.

Ya se ha indicado que “las lecturas espafolas que dejan huella en la obra de Una-
muno son sobre todo religiosas” (Montesinos, 1990: 27); no es de extrafiar que, entre
tantos libros de mistica y ascética, hallara otra representacion mas de la religion
espafola en la figura de don Quijote, a la que adherir —dos caballeros empefiados
en la defensa de la fe cristiana, segun su vision— la de san Ignacio. La Vida del que
Unamuno proclamé insistentemente como Ifiigo —a fin de reivindicar su nombre
vasconico original, pues, segiin el mismo autor, “del ffiigo de Loyola han hecho un
Ignacio de Roma, del héroe vasco un santon jesuitico” (VQOS, p. 207)— constituyo
para ¢l un antecedente de lo que implantaria después en su biografia quijotesca, que
quiso contemplar como una obra del espiritu catélico castellano de caracter univer-
sal: “La vieja idea castellana castiza encarn6 en una literatura y en otras obras no
literarias, porque las de [fiigo de Loyola y Domingo de Guzman, {no son acaso hijas
del espiritu castellano casado con el catolicismo y universalizadas merced a este?”
(Unamuno, 2007: 101).

Ya en noviembre de 1896 redactaria Unamuno una nota a pie de pagina en su
ensayo “El Caballero de la Triste Figura”, para insistir no solo en las semejanzas
de actuacion de ambos caballeros cristianos, sino también en las similitudes fisicas
existentes entre ellos, tomadas a partir de criterios de autoridad, como serian las

2 En adelante citada como VQS.
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ilustraciones de Luis de Madrazo en las que representod al ingenioso hidalgo ante la
princesa Micomicona y el afamado retrato que Sanchez Coello hizo de san Ignacio
(Unamuno, 2007: 275). Asi, podra observarse en la lectura de algunos textos unamu-
nianos, y especialmente en la Vida de Don Quijote y Sancho, como este lo identifico
con el antecesor de don Quijote, sometiendo siempre la supeditacion de ambas figu-
ras a su particular vision, no a los personajes originales de Cervantes y Ribadeneyra:
“Yo veo semejanzas entre la vida de [...] mi don Quijote y la de mi san Ignacio; y de
lo demas se me da un bledo” (275).

A pesar de su admiracion por el fundador de la Compafiia de Jesus, la actitud
de Unamuno hacia los jesuitas y sus costumbres fue critica. Ya se pronunci6 a este
respecto en “Sobre la erudicion y la critica” (1905): “San Ignacio de Loyola, mi pai-
sano —por el que siento mas admiracion que todos los jesuitas juntos—” (Unamuno,
2007: 800). Y con la publicacion de su articulo “La Educacion Jesuitica” (1912)
dejo constancia de que la Compaiiia jamas mostro respeto hacia el Caballero de la
Fe y fundador del cristianismo quijotesco, basandose en que cierto jesuita le confe-
sO que, durante una fiesta, los novicios quemaron en una hoguera un ejemplar del
Quijote mientras saltaban sobre sus llamas (Unamuno, 1921: 234). Unamuno acuso
a la Compaiiia de Jests de no entender ni la importancia del sentimiento quijotesco
del ridiculo ni el sacrificio de perseverar en el esfuerzo por hacer lo correcto, pese a
las humillaciones y derrotas consecuentes. Por lo que a la concepcion unamuniana
respecta, la figura del fundador de la Compaiiia no tuvo relacion con el papel desem-
pefiado por sus miembros.

Segun Adolfo Alas, Unamuno tenia previsto escribir una vida de san Ignacio de
Loyola como reflejo del alma del pueblo vasco; sin embargo, no llegé a hacerlo vy,
en su defecto, “vertio en la Vida de Don Quijote y Sancho la esencia del San Ignacio
que llevaba tan dentro de si” (Alas, 1941: 64), pues sentia una estrecha relacion de
hermandad con el jesuita, de quien era paisano. Y es que “para Unamuno, San Igna-
cio es el Quijote de la Iglesia, el hidalgo que se deja enloquecer por la mayor gloria
de Dios. Unamuno vibraba no con el objeto de la pasion de san Ignacio, sino con la
fuerza volcanica del apasionamiento” (Iparraguirre y Dalmases, 1982: 37). Se trata
de un paralelismo cargado de genialidad y sugestion que, finalmente, se reduce a lo
que podria llamarse una interpretacion de “las de Unamuno: fulguraciones sentimen-
tales, nacidas al calor de una idea sentida con avasalladora vivencia”(37). De manera
que el vinculo existente entre el pensador bilbaino y el santo no tendria lugar con
un Ignacio de Loyola real e historico, sino con el que ¢l habia adaptado para si, tal y
como sucede con don Quijote. Asi lo reflej6 Nemesio Gonzalez Caminero, agradeci-
do de que nuestro autor no llegase a biografiar al santo jesuita:

A buen seguro que no hemos perdido nada con que Unamuno dejara irrealizada
una biografia sobre san Ignacio. Aparte de las abiertas falsedades y tergiversacio-
nes que infaliblemente la hubieran manchado, seria toda una mera interpretacion
novelistica, inconsciente e inutil (Gonzalez Caminero, 1948: 369).

La insistente relacion entre Ignacio de Loyola y don Quijote de la Mancha no fue
una idea original del rector de Salamanca. La repercusion de la figura del santo jesuita
alcanzo a escritores como Quevedo, Lope de Vega, Gongora, Calderdon de la Barca o el
propio Cervantes; pero no fue hasta finales del siglo XIX cuando comenzo a forjarse la
concepcion del “san Ignacio ““histérico’ (Iparraguirre y Dalmases, 1982: 19). En este
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aspecto, Unamuno tratd, una vez mas, de restar mérito a Cervantes —y a estudiosos
predecesores suyos—, pretendiendo adjudicarse el descubrimiento de las relaciones
entre don Quijote y san Ignacio sobre la hipdtesis de que el vinculo del personaje his-
torico vasco lo establecio en torno a su propio hidalgo manchego, no al cervantino. En
ello insistiria en su articulo “Sobre la erudicion y la critica” (1905):

Constantemente, al comentar el Quijote, dejo a Cervantes fuera y no me interesa ni
poco ni mucho lo que este buen hidalgo pensara al escribir su obra, ni lo que quiso
decir en ella, si es que quiso decir algo mas de lo que a las claras y a primera vista
se lee alli. No, no es eso. Yo veo semejanzas entre la vida de don Quijote y la de
san Ignacio, por lo menos entre la de mi don Quijote y la de mi san Ignacio; y de
lo demas se me da un bledo, porque no he pretendido hacer una obra de erudicion
ni de exégesis esotérica, ni ese es el camino (Unamuno, 2007: 806).

A pesar de que Unamuno no fue el inico y mucho menos el primero en establecer
tales semejanzas, como apunta Luis Iglesias al enumerar otros autores que ya ha-
bian tratado dichas semejanzas entre fiigo de Loyola y don Quijote (Iglesias Ortega,
1990: 857-858), sin duda, nuestro autor se aduefié bastante bien de las mismas y
asentd pertinazmente una serie de coincidencias, especialmente en su ensayo Vida
de Don Quijote y Sancho, obviando del todo cualquier similitud ligada a métodos
narrativos.

El primer y esencial paralelismo entre Iiiigo de Loyola y don Quijote de la Man-
cha fue, sin duda, el afan por la lectura de caballeros cristianos a los que imitar. La
misma Vida de San Ignacio redactada por el padre Pedro Ribadeneyra presentaba al
santo como un hombre “muy curioso y amigo de leer libros profanos de caballerias”
(Ribadeneyra, 1863: 25), lo cual no es de extranar considerando que, por esa época,
“el éxito de la novela de caballerias es éxito de una produccion de masa” (Chevalier,
1976: 69). Sin embargo, ya desde el siglo anterior, estas lecturas se vinculaban con
circulos cortesanos y, por aquel entonces, tampoco faltaron “los anatemas que contra
ella fulminaron los moralistas, erasmistas y no erasmistas, del siglo XVI” (65). Asi,
no sorprende que Ribadeneyra se alegrase de que san Ignacio no encontrara estos
libros: “quiso Dios que no hubiese ninguno en casa, sino otros de cosas espiritua-
les, que le ofrecieron; los cuales €l aceptd, mas por entretenerse en ellos que no por
gusto y devocion” (Ribadeneyra, 1863: 26). Por tanto, al igual que a don Quijote, le
tentaban los libros de caballerias, que en su lectura quedaron, frente a la de Alonso
Quijano, desplazados por los libros espirituales, de modo que los cercanos de Igna-
cio “vinieron a entender que estaba tocado de Dios y que no era el que solia ser” (32),
una transformacion similar a la que sufrié Alonso Quijano. fiiigo de Loyola y don
Quijote idealizaron el mundo enfrentando la oposicion de su entorno.

Unamuno, por ello, insistiria en resaltar la tenaz actitud del devoto vasco en su
doble imitacion tanto de caballeros como de santos. De hecho, Emilio Castelar —que
ya habia establecido tal comparacion en 1883— igual¢ la falta de cordura de ambos
personajes cuando afirmaba, refiriéndose a san Ignacio, que el “remordimiento de
sus pecados antiguos le nublaba la mente y le hacia perder casi el juicio” (Castelar,
1883: 99).

La Vida de don Quijote y Sancho aprecia numerosos parecidos entre las dos fi-
guras. Ya en el capitulo I de la novela cervantina, Unamuno comparo los tempera-
mentos de ambas figuras: coléricos y serios, aficionados a las lecturas de unos libros
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de caballerias que, antes o después, les serian negados. “Y es natural que Loyola
fuese del mismo temperamento que don Quijote, porque habia de ser capitan de una
milicia y su arte, arte militar” (VQS, p. 160). Mas adelante nuestro autor volveria a
referirse a la descripcion fisica del santo expuesta por su historiador, en el capitulo
XVIII del Libro 1V de la Vida de San Ignacio, para deducir por si mismo que, si bien
el caballero vasco tenia una frente ancha y calva, sefiales de ingenio militar segiin
estudios del doctor Huarte, don Quijote también habia de ser calvo y de frente ancha
(YOS, p. 160).

De nuevo, en el capitulo II de la novela de Cervantes, Unamuno tuvo en consi-
deracion la figura de Ignacio de Loyola respecto al momento en que don Quijote
abandon6 humildemente su hogar, siendo honrado y fiel a sus ideales y a las leyes
impuestas por la caballeria; actitud que haria a nuestro autor evocar la obra de Riba-
deneyra sobre la Vida del bienaventurado Padre Ignacio de Loyola; la cual, segiin
inventa el propio pensador bilbaino:

[...] era una de las que figuraban en la libreria de don Quijote, que la leyo, y una
de las que en el escrutinio que de tal libreria hicieron el cura y el barbero, fue in-
debidamente al fuego del corral, por no haber ellos reparado en ella, que a haberla
descubierto habriala el cura respetado y puesto sobre su cabeza. Y de que no repard
en ella, es buena prueba el que Cervantes no la cita (VOS, p. 168).

Segiin Unamuno, el hidalgo fue un acérrimo creyente que actué de manera si-
milar al fundador de los jesuitas, sin planificar ni programar decisiones, dejandose
llevar por el azar (VQS, p. 173). Es decir, que don Quijote internaliz6 “como uno de
los libros de caballerias que con tanta pasion leia, la Vida de San Ignacio” (Garcia
Mateo, 1999: 131). Por todo esto, no es de extranar que se hallen tantas semejanzas
entre ambos personajes, “no por casualidad, sino porque don Quijote conocia bien
la persona y la obra de san Ignacio y la habia hecho suya, consciente o inconscien-
temente (131).

Sobre el capitulo III del Quijote, la semejanza surge ante el hecho de que ambos
se enfrentaron a las asperezas de la vida y, en su momento, Ignacio de Loyola, “como
caballero novel de Cristo, con espiritual representacion [de] aquel hecho caballero-
s0” decidi6 ir a Montserrat a velar sus armas (Ribadeneyra, 1863: 41), a la par que
don Quijote las custodi6 “en un corral grande que a un lado de la venta estaba” (Cer-
vantes, 2008, I: 130) a fin de consagrarse ambos como caballeros de la fe.

En el cuarto capitulo, don Quijote evidenciod lo que ya anticipaba Unamuno sobre
su fe incuestionable en los designios divinos: se dejo llevar por “el camino que a
Rocinante le placia, pues todos ellos llevan a la eternidad de la fama” (VQOS, p. 182);
lo cual le hizo reconstruir el capitulo IIT del Libro I de la Vida de Ifiigo de Loyola, en
que este se encontré con un musulman que reneg6 de la pureza de la Virgen Maria
afirmando que, tras dar a luz, dejo de ser virgen. Entonces el fundador de los jesuitas
dudo sobre si habia o no de apuiialarlo, decidiendo que fuese el caballo el que deci-
diese si seguirlo y acabar con él, o no (Ribadeneyra, 1863: 37-38). De igual modo,
con esa confianza en la eleccidon de sus monturas, se encomendaron al instinto animal
propio de la caballeria, que es el que depende de la voluntad de Dios. Por ello, cuan-
do don Quijote se encontrd al leon, en la Segunda Parte de su novela, este entendio
que se lo habia enviado Dios (Cervantes, 2008, II: 166). También asi, en otra ocasion,
fue san Ignacio quien se afirmé capaz de surcar los mares sin llevar vela ni remos si
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el Papa lo dictaminase (Ribadeneyra, 1863: 561). Y es que ya lo sentencio Unamuno
en el comentario al capitulo XXIX de la Segunda Parte del Quijote dirigiéndose a su
Cristo Hispanico:

Tu hazaia, tu verdadera hazafia, la que hara valer tu vida, no sera acaso la que
vayas tu a buscar, sino la que venga a buscarte, y jay de los que van en busca de
la dicha mientras esta ella llamando a las puertas de su casa! Por algo se dijo lo de
que las mas grandes obras son obras de circunstancia (VOS, p. 391).

Habria que volver al séptimo capitulo cervantino en que la sobrina del hidalgo
suplicaba a este que no efectuase su segunda salida. “También para disuadir a fhigo
de Loyola de que saliese a buscar aventuras en Cristo, acudié su hermano mayor,
Martin Garcia de Loyola” (VQOS, p. 193), explicaria Unamuno citando el capitulo III
del Libro I de la Vida de Ribadeneyra y afiadiendo que, sin duda, san Ignacio hubo
de responder “que ¢l miraba por si y se acordaria que habia nacido de buenos, y sali6
de caballero andante” (VQS, p. 193).

Ambos marcharon acompafiados. San Ignacio de Loyola parti6 con criados a los
que dejaria regresar mas tarde (Ribadeneyra, 1863: 36) y don Quijote se fue con San-
cho Panza, su recién adquirido escudero. Ante ese segundo caso, Unamuno defiende
a ambos de las acusaciones de algunos lectores que vieron diversas ambiciones:
ambicion de riquezas en el escudero y de fama en el amo: “;Y quién se esquiva de
la codicia y quién de la ambicion? Temialas Ifiigo de Loyola” (VQOS, p. 195), pues —
segun el capitulo XV del Libro III de su Vida (Ribadeneyra, 1863: 298)— negd que
uno de sus hijos espirituales, el P. Claudio Yayo, fuese nombrado obispo de Trieste
por temor a que los hombres se uniesen a su Compatfiia por afan de vanidad, en lugar
de huir de ella.

En su comentario a los capitulos cervantinos XI y XIII, Unamuno aludi6 a las
insistentes correcciones que don Quijote efectuaba sobre las palabras del cabrero
respecto al mal de amores que ocasiono la muerte del estudiante Grisdstomo. A partir
de esas intervenciones, Unamuno trat6 de ilustrar la tematica amorosa ejemplifican-
do con personajes biblicos e incorporando la negativa de Ihigo de Loyola a llevar
mujeres en su Compaiiia. Segtin explicaba Ribadeneyra en el capitulo XIII del Libro
111, el santo vasco, juzgando “que no convenia a la Compaiiia tener cargo de muje-
res, por ser cosa embarazosa y muy ajena de nuestro instituto” (VQOS, p. 211), logro
que el papa Pablo III impidiese que se formase la comunidad femenina bajo la obe-
diencia de los jesuitas dado el “grande estorbo que seria este cargo” (VOS, p. 211).
Ante tan esclarecedoras afirmaciones, nuestro polémico pensador exclamaria: “jY
como embaraza la mujer!” (VQOS, p. 223). No obstante, traté de defender la postura
ignaciana rechazando razones de odio o desprecio hacia ésta, pues el fundador de
la Compaiiia de Jesus “la honr6 en lo que es tenido por mas bajo y mas vil de ella”
(VOS, p. 223).Se basaba Unamuno en el episodio del capitulo IX del Libro III de
su Vida, en que Ribadeneyra narraba como el mismo Ifiigo de Loyola atravesaba la
ciudad de Roma acompanado de prostitutas arrepentidas a fin de reubicarlas en el
monasterio de Santa Maria o en alguna casa honrada (Ribadeneyra, 1863: 270-271).
Asi, ademas, volveria el catedratico salmantino a compararlo con el hidalgo man-
chego en lo que respecta al inocente trato con que ambos se dirigieron a las mujeres
de dudosa reputacion, pues don Quijote se hizo armar caballero (Cervantes, 2008, I:
133) “ciféndole la espada y calzandole espuela dos mozas de partido” (VOS, p. 223).
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También estos caballeros andantes fueron atacados por seres fantasticos e incor-
poreos, y es que, segun el capitulo IX de Libro V de su Vida, el demonio se manifesto
ante Ifligo de Loyola con la pérfida intencién de estrangularlo (Ribadeneyra, 1863:
598). Del mismo modo, don Quijote habia de enfrentarse constantemente a encanta-
dores que cambiaban y desordenaban la realidad. Es mas, en el capitulo XVII de la
obra de Cervantes, el Caballero de la Triste Figura creyo ser golpeado por un brazo
gigante y magico aunque, con la lectura del capitulo anterior, puede apreciarse que se
trataba, por una parte, del ataque del arriero celoso ante las palabras romanticas que
este dedicaba a su amante, Maritornes; y, por otra, el del ventero al entrar en la confu-
sa oscuridad. Por tanto, pese a que el hidalgo si que afirmaba el origen fantastico de
tal violencia (Cervantes, 2008, 1: 242-250), no hay duda alguna de que la procedencia
de los golpes recibidos por don Quijote no fue fruto de ninglin efecto sobrenatural
por mas que Unamuno insistiese en vincularlo con san Ignacio.

Llegados al capitulo XXVI, aparece la analogia en cuanto a la practica de la
reclusion para penitencias. Iiligo de Loyola, segin el capitulo VI del Libro I de su
Vida, dejoé de comer y de beber en el Monasterio de Santo Domingo (Ribadeneyra,
1863: 51); y don Quijote de la Mancha también hizo un retiro basado “en no comer y
en hacer otras asperezas equivalentes” (Cervantes, 2008, I: 359), segin su intérprete
bilbaino, para curarse de las burlas y desahogar su amor por la sin par Dulcinea del
Toboso (VOS, p. 267).

En el capitulo XXIX del Quijote tuvo lugar la conversion de Dorotea en la prin-
cesa Micomicona, quien se presento junto al barbero por escudero ante el Caballero
de la Triste Figura para pedirle que la ayudase a salvar su reino. Entonces el héroe
caballeresco mostro la fuerza de su fe garantizando ante la fingida princesa la re-
conquista de sus dominios (Cervantes, 2008, 1: 410). Tal afirmacién supuso para
Unamuno una incuestionable prueba de la confianza de don Quijote en Dios y en
si mismo, ya que, al igual que hizo Ifiigo de Loyola, si creia en Dios y actuaba en
su nombre, sin duda saldria victorioso. De ese modo se mostraria afios antes san
Ignacio al enunciar su confianza en la voluntad divina, tal y como ejemplificaba
Miguel de Unamuno en referencia al momento en que el religioso se dirigio al padre
Lainez, desesperado por el destino de la fundacion de un colegio en Padua, asegu-
randole con total certeza que todo iba a salir bien —capitulo VI de Libro III de su
Vida (Ribadeneyra, 1863: 260)—.

Estos defensores de la caballeria, divina y andante, tuvieron fe en Dios y en si
mismos, actitud que Iglesias describi6 como propia de la tesis quijotista basada en
pensar que el héroe estd donde esta inicamente por su excelencia, lo cual lo hace
sentir incomprendido y, por consiguiente, hallarse en la Unica compaiiia de Dios
hasta el punto de verlo en si mismo y ramificandose asi una fe de dos direcciones:
“fe en Dios mismo, y, por consecuencia, fe en si mismo, depositario de designios
divinos” (Iglesias Ortega, 1990: 868). Ya lo proclamaba el mismo don Quijote ante
la princesa Micomicona: “con la ayuda de Dios y la de mi brazo, vos os veréis presto
restituida en vuestro reino y sentada en la silla de vuestro antiguo y grande estado”
(Cervantes, 2008, I: 410).

Laultima comparacion con la Primera Parte del Quijote se establece en referencia
a su capitulo XXXV, donde tiene lugar la famosa batalla de los cueros de vino en que
el hidalgo manchego sofid6 combatir gigantes y, a consecuencia de ello, acuchillo las
reservas del ventero durante la onirica lucha (Cervantes, 2008, I: 488). El rector de
Salamanca hizo alusion a ese enfrentamiento en suefios de don Quijote contra cria-
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turas malignas para compararlo con Ifiigo de Loyola en un momento —citado en el
capitulo IX del Libro V de su Vida— en que este creyo ver demonios o fantasmas y
decidio dirigirles la palabra para avisarles de que, si lo buscaban por algin mandato
divino, lo asumiria; mientras que de no ser asi, no tenia motivo alguno para temerlos,
evidenciando nuevamente su plena confianza en Dios (Ribadeneyra, 1863: 597-598).

Ademas, Unamuno finaliz6 el comentario a este capitulo XXXV de la novela cer-
vantina refiriéndose a sus semejanzas en cuanto a la carencia de higiene en un intento
por resarcir al ilustre loco de la Mancha del denigrante apunte de Cervantes sobre
sus piernas “no nada limpias” (Cervantes, 2008, I: 488), aludiendo asi que tanto este
como san Ignacio pertenecian a momentos historicos en los que no se atendia tanto
al cuidado y a la limpieza (VOS, p. 291).

Con estas referencias terminaba la comentada analogia entre el santo y las aven-
turas de don Quijote de la Mancha en la Primera Parte de su novela para proseguir
con la interpretacion unamuniana de algunos de los episodios hallados en la Segunda
Parte. Asi, al final de sus referencias al capitulo XVII de ésta, en que don Quijote se
convierte en el Caballero de los Leones (Cervantes, 2008, 11: 169), Unamuno estimo
que esa osadia del hidalgo constituia una muestra mas de su fe, ya que él sabia que
Dios le enviaba ese ledn, y “con solo verlos entendi6 la voluntad del Sefior y obede-
ci6 segln la tercera y mas perfecta manera de obedecer que hay” (VOS, p. 370), que
seria, segiin tomo de palabras del mismo Ignacio de Loyola, la siguiente afirmacion:
“cuando hago esto o aquello sintiendo alguna sefial del Superior, aunque no me lo
mande ni lo ordene” (Ribadeneyra, 1863: 558). Segun el profeta del Caballero de
la Fe, “Dios quiso, sin duda, probar la fe y obediencia de don Quijote como habia
probado las de Abraham mandandole subir al monte a sacrificar a su hijo” (VOS, p.
370). Al enfrentarse al leén, don Quijote actuo, por tanto, con la misma seguridad en
Dios que su antecesor vasco.

En lo referente a las visiones del hidalgo manchego durante su estancia en la
cueva de Montesinos, Unamuno innovo en su habitual quehacer literario y, en lugar
de interpretar directamente la mistica experiencia, animo a los lectores a retomar el
capitulo XXIII de la Segunda Parte del texto de Cervantes; aunque, para apoyar la
veracidad de su caballero, no dejo escapar la oportunidad de mencionar que otros
siervos de Dios anteriores a ¢l también sucumbieron a momentos de éxtasis que los
hicieron ver imagenes similares a las que confes6 don Quijote. Asi, aunque no se
refiriese directamente a Ignacio de Loyola, probablemente pensaba en ¢l —entre
otros— para tales afirmaciones, pues también el santo, segun narré Ribadeneyra en
el capitulo XI del Libro II de su Vida, “claramente vio como Dios Padre, volviéndose
a su unigénito Hijo, que traia la cruz a cuestas, con grandisimo y entrafiable amor
le encomendaba a Ignacio y a sus compafieros” (Ribadeneyra, 1863: 167). Y, en el
capitulo consecutivo, el fundador de la Compaiiia de Jesus también veria ascender a
los cielos el anima de uno de sus hermanos de fe.

De hecho, con el siguiente capitulo de la Segunda Parte del Quijote, Unamuno
seria mas explicito que en el anterior, llegando a hacer la recomendacion de leer al
“piadoso Padre historiador de ffigo de Loyola para convencernos de la verdad de las
visiones de éste” (VOS, p. 376). Tomo6 a Ribadeneyra como autoridad historiografica
aceptada para dar mayor realismo a tales experiencias misticas; mientras que al otro
autor tachado de historiador, Cervantes, lo acusaba de no haber leido la obra de san
Ignacio o, de hacerlo, de no recordarla bien —pues la ubico veinte afios antes de la
publicacion de la Primera parte del Quijote— al no considerar esta comparacion, tan
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recurrente para Unamuno, en la cual se contaban “las visiones del caballero andante
de Cristo” (VQOS, p. 375) y, en su lugar, suponer que fueron inventos y fantasia del
hidalgo. Asumiendo asi nuestro autor que hubo de ser don Quijote, y no Cervantes,
quien si leyo con detenimiento la Vida de San Ignacio de Loyola —a pesar de que
en la obra cervantina no haya mencion alguna de esto— y comprendio que, como el
mismo santo dijo, las personas que no entendian de visiones eran aquellas que nada
sabian sobre el espiritu humano (VQS, p. 375).

Si en el comentario al capitulo XXIII el pensador vasco recomend6 confiar en la
palabra de don Quijote, el analisis del XXIV se convirti6 en una excusa para conven-
cer a los lectores de la veracidad de las visiones de su Caballero de la Fe, tomando
como referencia de autenticidad asan Ignacio de Loyola y, a su vez, defendiendo la
teoria de que, fuesen suefios o realidad, si €l asi lo vio y lo tomo por cierto, no habia
motivos para censurarlo o menospreciarlo bajo la excusa de que era algo mental en
lugar de tangible: “Si la vida es suefio, ;por qué hemos de obstinarnos en negar que
los suefios sean vida? Y todo cuanto es vida es verdad. Lo que llamamos realidad,
,es algo mas que una ilusion que nos lleva a obrar y produce obras?” (VQOS, p. 377).

Sobre este aspecto Luis Iglesias ofrecio otro punto de similitud basado en asu-
mir que ambos entendieron la vida como un suefio (Iglesias Ortega, 1990: 865). No
obstante, esta afirmacion resulta dudosa, pues, si bien es cierto que ambos tuvieron
ensonaciones —especialmente don Quijote— que consideraron veridicas, en ningiin
momento confirmaron entender asi sus vidas. Por tanto, convendria matizar a este
respecto que la comparacion no coincide con la linea de las anteriores a partir de pa-
recidos obtenidos a través de episodios y citas concretas de ambas obras, sino que se
trata de una interpretacion con la que se podria presentar cierta discrepancia; y es que
la hipotesis de la vida como un suefio no procede de la novela cervantina sino del en-
sayo unamuniano. El topico literario de entender la vida como un suefio del que des-
pertaremos cuando muramos lo traslado el rector salmantino a la vision de la locura
quijotesca, siendo la vida, a la vez, suefio y locura, y inicamente cuando estamos a
punto de despertar es cuando perdemos esa vision idealista del mundo y caemos en
la cordura de Alonso Quijano. Una cordura que recobroé en su lecho de muerte y que
también se torné purificadora. La teoria que el pensador vasco defenderia consistio
en aceptar que los suefios forman parte de la vida y que, por ello, pueden ser reales
porque nos ayudan a vivir. Asi, las ensoflaciones de don Quijote —por ejemplo en
la cueva de Montesinos— o las visiones de san Ignacio sobre Dios, serian suefios
y serian realidades a su vez, pues influyeron en sus conductas; pero en ningun mo-
mento estos personajes tuvieron conciencia de que la vida tenia que vivirse a modo
de suefio, ni asi lo expresaron ni ellos ni mucho menos sus “bidgrafos”. Para Riba-
deneyra, las visiones ignacianas tuvieron realidad casi fisica, no onirica; y Cervantes
dejo entrever en algunos episodios —como el de los cueros de vino o la mencionada
cueva de Montesinos— que don Quijote sofiaba en sentido completamente literal,
por haberse dormido, no por tener conciencia de que tenia alucinaciones a las que po-
dria dar la misma valia que a la realidad. Esas ideas son completa y exclusivamente
unamunianas, y las usé nuestro autor para referirse a su Caballero de la Fe, no como
apoyo de analogias con [fiigo de Loyola.

En efecto, puede hallarse cierta coincidencia sobre esta idea en el hecho de que
también Ribadeneyra, aunque no entendiese las experiencias misticas de su padre
espiritual como meros suefios, explicase al inicio de la Vida de San Ignacio de Lo-
yola que la realidad es un suefio que, con el despertar, conduce a la espiritualidad:
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“vestida su anima y alumbrada de nueva luz del cielo, como quien despierta de un
profundo suefio, abrio los ojos para ver lo que antes no veia” (Ribadeneyra, 1863:
52). Sin embargo, tampoco esta hipotesis casaria con la teoria de Iglesias Ortega
porque san Ignacio actuaba de manera espiritual, es decir, ya habia despertado del
suefio de la vida terrenal.

Continuando con el capitulo XXV del segundo Quijote, Unamuno lo usé para
abarcar el aspecto de la humildad que el hidalgo manchego parecia mostrar en la
venta con el hombre que habia hallado en el camino llevando lanzas y alabardas
sobre su jumento, pues lo ayud6 don Quijote “ahechandole la cebada y limpiando el
pesebre, humildad que obligd al hombre a contarle lo que le pedia” (Cervantes, 2008,
II: 239) pese a no ser, a juicio de nuestro autor, “lo mentado que merece serlo. Y
ésta es, sin duda, una de las grandes aventuras de nuestro Caballero” (VQS, p. 378).
Ademas “lo hizo mas sencillamente aun que Ifiigo de Loyola” (VOS, p. 379), a quien
supera en esta ocasion, ya que en el ejemplo tomado del capitulo II del Libro 111 de su
Vida, san Ignacio trabajé como cocinero con la intencion de adoctrinar a los demas
provocandoles “con su ejemplo al deseo de la verdadera humildad” (Ribadeneyra,
1863: 245) mientras que don Quijote sencillamente lo hizo porque sali6 de si.

El capitulo XXIX en que el Caballero de la Triste Figura hall6 una barca y creyo
con ella atravesar la linea equinoccial en cuestion de minutos, cuando realmente ni
siquiera se habia alejado de la orilla, se vincula para Unamuno con el capitulo IV
del Libro V sobre el santo vasco cuando este asumi6 que también acataria gustoso
cualquier mision encomendada por el dictamen del Papa, y “lo haria y obedeceria
no solo con paz, mas aun con contentamiento y alegria de su anima” (Ribadeneyra,
1863: 561).

En el capitulo XXXII, la primera comparacion entre ambas figuras se presenta
mediante la transferencia de la denominacion religiosa, pues, si bien Ignacio de Lo-
yola fue santificado, Unamuno se dirigio a su protagonista exclamando: “jOh, don
Quijote, mi san Quijote! Si, los cuerdos canonizamos tus locuras” (VOS, p. 397). Los
dos personajes habrian sido nombrados santos del cristianismo espafiol. También
nuestro autor escribié sobre los ataques del eclesiastico en la mesa de los Duques
contra la vehemencia quijotesca (Cervantes, 2008, II: 295) y advirtiendo que también
el fundador de la Compaiiia jesuita fue, segun el capitulo XV del Libro I de su Vida,
sermoneado por el vicario del convento de dominicos de san Esteban, de Salamanca,
por carecer de estudios concretos de Teologia (Ribadeneyra, 1863: 105).

Una nueva analogia se halla con el capitulo XLIV del segundo, respecto a la
rotura de medias del antafio Alonso el Bueno y la consecuente cavilacion unamu-
niana sobre la miseria. Una reflexion, sin duda, muy al caso para recordar a fiigo
de Loyola y su voto de austeridad, pues también “el pobre don Quijote hizo algo
asi como voto de pobreza al principio de su carrera y sali6 de su casa sin blanca y
se negaba a pagar, creyéndose libre de ello por fuero de caballeria” (VQS, p. 415).
Es interesante como adaptaba para si el paralelismo divinizando ante el hecho de
que don Quijote no pagase los servicios que consumia y acusando, ademas, de que
fueron las insistencias del ventero que lo habia armado caballero las que terminaron
provocando que rompiese ese voto y, como consecuencia, fuese perseguido por todo
tipo de penurias.

Lo curioso a este respecto es que san Ignacio se “comenzé a agujerear las suelas
de los zapatos, yéndolas poco a poco rasgando” (Ribadeneyra, 1863: 95) debido a los
esfuerzos del mismo por huir de toda suntuosidad. Sin embargo, cuando don Quijo-
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te tuvo que zurcirse las medias con un hilo de color diferente al original, se apend
visiblemente de la pobreza que aparentaba (Cervantes, 2008, II: 391). Segiin Una-
muno, aun teniendo esto en cuenta, todavia el Caballero de los Leones continuaba
actuando igual que san Ignacio, ya que su actitud inicial fue la de predicar la pobreza
y sus tristezas posteriores ante las carencias econoémicas que hubo de padecer fueron
fruto de su angustia vital, pues, segun nuestro autor, “la pobreza no es la escasez de
recursos pecuniarios para la vida, sino el estado de a&nimo que tal escasez engendra”
(VOS, p. 415).

Respecto al capitulo XLVI, a colacion de la composicion y cante del romance de
nuestro hidalgo, el rector de Salamanca sustituy6 la comparacion por la oposicion al
santo vasco, en esta ocasion, para engrandecer a don Quijote y sus aficiones poéticas
sobre san Ignacio y su rechazo a tener coros en su Compaiia asumiendo que “no es
de esencia de la religion el tener coro” (Ribadeneyra, 1863: 348). Para Unamuno, el
canto era una forma de expresion del alma. Igualmente, a fin de no desprestigiar en
exceso a Inigo de Loyola, figura que tan repetidamente habia ligado a su hidalgo,
aprovecho sus comentarios acusativos para culpabilizar nuevamente a aquellos que
lo acompanaban, refugiandose en que también en la Vida del santo podian hallarse
referencias a sus inclinaciones musicales y que fueron los demas jesuitas quienes
incentivaron la prohibicion del coro (VOS, pp. 420-421). No obstante, esto no fue
mas que otra de las manipulaciones unamunianas, apropiandose subjetivamente de
los fragmentos del texto de Ribadeneyra que mas le convenian para fomentar la polé-
mica y asumir que aquello se debia a las imperfecciones que acompaiiaban al santo,
a los errores de su entorno, en lugar de recordar que la negativa al coro fue decision
directa del propio san Ignacio, y que el autor de su biografia insisti6 en comentar
positivamente las virtudes y ventajas que la musica despertaba en las personas, lle-
gando a preguntarse: “;No seran tan agradables a Dios nuestro Sefior los buenos
corazones como las buenas voces, y las alabanzas de santas costumbres como las de
dulces musicas?” (Ribadeneyra, 1863: 416).

Otra similitud entre estos dos caballeros es que ambos anhelaron alcanzar la glo-
ria y la fama, actuando en consecuencia, y es que también Ignacio de Loyola, antes
de tomar el camino de Dios, ansiaba la honra y el renombre militar, a la vez que en
su cambio de rumbo imit6 a aquellos santos que precisamente daban ejemplo.

Ademas, tal y como Santiago Montero establece, tanto san Ignacio como don
Quijote se refugiaron en ideales femeninos a quienes rindieron “un culto apasionado,
de intachable pureza” (Montero Diaz, 2005: 102): en el caso del primero, seria la
Virgen Maria, y en el del segundo, fue Dulcinea del Toboso.

La ultima analogia del ensayo unamuniano tendria lugar en referencia al capitulo
final de la Segunda Parte del texto cervantino, en que el bueno de Alonso Quijano,
postrado en la cama, fenecia ante las lagrimas de sus seres queridos. A su vez, nues-
tro autor también trajo a sus paginas el fallecimiento del fundador de los jesuitas,
cincuenta afios anterior a la de don Quijote, en su lecho, sin reunir a muchas per-
sonas alrededor, “como se mueren los verdaderos santos y los verdaderos héroes,
casi como los animales se mueren: acostandose a morir” (VOS, p. 517). Esto es, que
ambos perecieron de forma semejante, acostandose para expirar, a sabiendas de que
asi sucederia, a pesar de que la despedida de san Ignacio tuvo lugar la noche antes
de morir, sin llegar a estar postrado; mientras que el Caballero de la Triste Figura lo
hizo desde la cama y acompafiado. San Ignacio “muri6 a los sesenta y cinco aflos de
su vida” (Ribadeneyra, 1863: 509); y don Quijote, que comenzo a los cincuenta su
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primera salida, en 1604, rondaria una edad similar a la del santo jesuita al término
de su ajetreada vida.

Tras el fallecimiento del fundador de la Compaiiia de Jesus, este dejo escritas una
serie de ensefianzas, de la misma forma que Unamuno trat6 de hacer constar con su
Cristo Hispanico. Y al igual que el biografo de ffigo de Loyola estimaba como el
mayor milagro que se fundase la Compaiiia de Jesus, Unamuno se preguntaba:

[...] ¢(no hemos de tener nosotros por el milagro mayor de don Quijote el que
hubiese hecho escribir la historia de su vida a un hombre que, como Cervantes,
mostr6 en sus demas trabajos la endeblez de su ingenio y cuan por debajo estaba,
en el orden natural de las cosas, de lo que para contar las hazanas del Ingenioso
Hidalgo y tal cual ¢él las conto, se requeria? (VOS, p. 525).

Santiago Montero discrepa de Unamuno en lo que respecta a los parecidos ex-
tremos entre san Ignacio de Loyola y don Quijote de la Mancha, pues el pensador
bilbaino no solo hallaba concordancia entre sus actos, sino que también descubria
semejanzas reflejadas en sus psicologias, a diferencia de Montero Diaz, que en sus
conductas y caracteres no ve sino diferencias:

Las superficiales analogias externas sugeridas ya por Voltaire y desarrolladas des-
de Castelar a Unamuno, apenas justifican otra cosa que un simple juego de in-
genio. Las afinidades psicologicas —mas profundas— que el propio Unamuno
expone con sutil penetracion tampoco agotan en su totalidad la significacion de
ambos héroes (Montero Diaz, 2005: 106).

De cualquier modo, y coincidiendo con Iglesias Ortega, parece estar claro que el
“fantasma ignaciano persiguio siempre a nuestro autor, al antiguo discipulo de los
jesuitas, devenido, con el tiempo, de fervoroso congregante mariano en ‘creyente
descreido’” (Iglesias Ortega, 1990: 872). Se pregunta asi Iglesias si pudo tratarse de
una venganza personal de Unamuno contra los jesuitas y su escaso interés mostrado
hacia la obra de Cervantes.

Con independencia del rechazo unamuniano a la Compaiiia, Iiligo de Loyola fue
otro Caballero de la Fe. De ahi extrajo el catedratico salmantino la relacion entre la
caballeria y la santidad. Por eso, aprovechando que venia de la Espafia en la que “la
caballeria era, a lo humano, lo que la santidad a lo divino” (Iglesias Ortega, 1990:
856), insistié constantemente en buscar analogias entre ambas vidas, pues en el mis-
mo estilo de la Compaiiia de Jesus residia su aspecto militar, que configuraba a los
suyos como unos santos guerreros. Para Unamuno, la moral residia en el combate,
la lucha por transcurrir entre los dos mundos: el caduco y el inmortal. Fue su forma
de ver paz en la guerra.

Iglesias Ortega establece dos desemejanzas fundamentales entre ambos caballe-
ros. Por un lado, la oposicion entre la colaboracion de don Quijote en quehaceres co-
tidianos sin segundos fines, frente a la participacion de san Ignacio en oficios caseros
con la directa e interesada intencion de dar ejemplo de verdadera humildad; pues,
para el rector de Salamanca, intentar dar apariencia de persona humilde reflejaba, en
realidad, soberbia. Nuestro autor rechazaba todo estatismo consecuente del miedo
a ser criticado y, por tanto, ensalz6 al hidalgo manchego frente al santo vasco por
lanzarse, el primero, a la aventura sin importarle en absoluto el ser tomado por loco.
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La otra diferencia es la de la musica: Ifiigo de Loyola, hallando a Dios en el canto y
gustandole tanto, prohibid el coro en su Compaiia (Iglesias Ortega, 1990: 870-871).
Aunque, siendo estrictos, si la comparacion fue entre don Quijote y el santo, y ambos
se confesaron amigos de las melodias —independientemente de su nula aplicacion
jesuita a posteriori—, mas que desemejanza, seria una coincidencia, pues tampoco
el Caballero de los Leones instaur6 el canto en su orden caballeresca, sino que lo
considerd cuando ya habia cesado de ser don Quijote y comenzaba a convertirse en
el pastor Quijotiz.

Sin embargo, ni Luis Iglesias —ni mucho menos Miguel de Unamuno— men-
cionaron otras diferencias que, respecto al criterio unamuniano, resultan incluso mas
llamativas. Y es que, en primer lugar, san Ignacio deseaba “que le mudase el nom-
bre” (Ribadeneyra, 1863: 25); mientras don Quijote exclamaba biblicamente “yo sé
quién soy” (Cervantes, 2008, I: 146) o, como abarcé Unamuno, “al decir ‘jyo sé
quién soy!’, no dijo sino ‘jyo sé quién quiero ser!”” (VOS, p. 190). Bien es cierto que,
inicialmente, el ingenioso hidalgo también cambié su nombre de Alonso Quijano a
don Quijote de la Mancha; no obstante, considerando la comparativa entre el ya asu-
mido caballero manchego y san Ignacio, el primero si que efectu6 una férrea defensa
de su conciencia de identidad.

En segundo lugar, la definicion que el fundador de la Compafiia de Jests
aportd sobre la verdad se basaba en que “bien puede ser que sea apretada y combati-
da, pero nunca jamas oprimida ni ahogada” (Ribadeneyra, 1863: 481); mientras que,
para Miguel de Unamuno, la verdad admitia numerosas interpretaciones en funcion
de la vehemencia con la que cada uno creyese en la suya propia y la intencion con
que actuase a partir de ella.

Y, por ultimo, el aspecto de la gloria. Aunque algo sobre esto comenté Unamuno,
pasé de puntillas sobre el hecho de que el fundador de la Compatfiia de Jesus, ante-
riormente “muy atormentado de la tentacion de la vanagloria” (Ribadeneyra, 1863:
74), la entendia como algo negativo y pecaminoso, en oposiciéon a un don Quijote
que la ansiaba y buscaba con ahinco.

Igualmente, teniendo en cuenta la comparacion de la obra cervantina y el texto de
Ribadeneyra, hay mas de un aspecto secundario en que estos personajes difirieron y,
sin embargo, nuestro autor también lo omitio. Uno de ellos es la partida. El fundador
de la Compaiiia de Jesus partiéo acompafiado de dos criados a los que solicitd que se
marchasen cuando ya habia avanzado su camino. De hecho, “aunque muchos se le
ofreciesen de hacerle compaiiia” (Ribadeneyra, 1863: 71), “nunca lo quiso hacer, por
gozar mas libremente de su soledad” (71). Por el contrario, don Quijote abandono
el caminar en solitario durante su primera salida y fue acompafiado de su escudero
Sancho Panza, quien estuvo junto a ¢l en la mayor parte de sus aventuras.

También es destacable la distinta perspectiva en el enfoque hacia a los musulma-
nes, pese a la escasa diferencia temporal entre ambas obras. En la Vida, estos consti-
tuian el enemigo; mientras que en el Quijote, su propio autor original, seglin el juego
cervantino aceptado como real por Unamuno, era arabe: Cide Hamete Benengeli. Es
decir, tanto para el Miguel del siglo XVII como para el del siglo XX, los musulmanes
tuvieron valia literaria.

Por ultimo, en el capitulo XXXI de la Segunda Parte del Quijote tuvo lugar la
terrible afrenta, segin nuestro autor, en que el eclesiastico se dirigi6 al nuevo Cristo
Hispanico como “don Tonto” (Cervantes, 2008, I1: 295). La similitud entre don Qui-
jote y san Ignacio si que se veria reflejada en el ensayo unamuniano respecto a los
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ataques del vicario cuando se refiri6 a este y a sus seguidores como “unos simples
idiotas y hombres sin letras” (Ribadeneyra, 1863: 105) por hablar de las virtudes y
los vicios ser tedlogos. No obstante, un adjetivo similar al que Unamuno censuraba
en el cura cuando calificaba a su Caballero de la Fe también fue empleado por el
bidgrafo de su santo, el padre Ribadeneyra, cuando describia a un hombre italiano
de Basan llamado Antonio como un “hombre anciano, lego e idiota y muy sencillo,
mas severo y grave, y de los hombres tenido por santo” (Ribadeneyra, 1863: 161).

Una respuesta plausible ante tantos aspectos ignorados por Unamuno en su com-
paracion de ambas figuras seria la evidencia de la enorme apropiacion del texto
cervantino que este efectuo a fin de tomar aquello que le servia y manipular o, sen-
cillamente, obviar, todo comentario que pudiera oponerse a la defensa de sus ideas.
Si el pretexto de la comparacion era ensalzar a don Quijote, ubicandolo a la altura
—e incluso superando dicha altura— del fundador de la Compaiiia de los jesuitas,
y reforzar su entidad como nuevo Cristo Hispanico fundador del cristianismo quijo-
tesco, no ha de sorprender entonces que evitase cualquier referencia que lo alejase
de tal propdsito. Y esto son en realidad el Quijote y don Quijote para Unamuno: un
pretexto. Como mucho, un pre-texto.

En lo que respecta al bidgrafo del santo, Aguilera se refirio a este como “un escri-
tor sobre temas religiosos, sentidos muy a la espafiola” (Aguilera, 1961: vii). Aquel
que Unamuno mencionaria en una carta a Clarin (31 de mayo de 1895) como “mi
maestro el Sr. Menéndez Pelayo” (Alas, 1941: 52), ya subrayo que Ribadeneyra fue
un literato magnifico, lo cual, considerando la autoridad que a su criterio concedia
Miguel de Unamuno?, podria justificar el respeto de este hacia el autor jesuita. El he-
cho de que Menéndez Pelayo se hiciese eco de las palabras con las que Tamayo Var-
gas categorizé a Cervantes en el siglo XVII* y escribiese que este “era poeta, y solo
poeta, ingenio lego, como en su tiempo se decia” (Menéndez Pelayo, 1994: 744),
probablemente incentivaron los ataques del rector de Salamanca hacia el mismo,
estimandolo un autor inferior a su obra (a pesar de que las afirmaciones de su maes-
tro carecian de toda malicia). Por tanto, si el mismo Menéndez Pelayo reconocio la
Vida de San Ignacio como una de las mejores biografias dentro del humanismo de
la modernidad en fondo y en forma (Aguilera, 1961: viii), también resulta esperable
que Unamuno apreciase esta Vida como una escritura digna de estima.

Conforme la biografia se inicia, el padre Ribadeneyra se dirige a todos los herma-
nos de la Compania de Jests, al igual que después haria Unamuno con don Quijote,
tomando a san Ignacio como guia y ejemplo a imitar:

[...] nosotros, habiendo recibido de la mano de Dios, nuestro Seflor, a nuestro
padre Ignacio por guia y maestro, y por caudillo y capitan de esta milicia sagrada,
debemos tomarle por espejo de nuestra vida y procurar con todas nuestras de se-
guirle, de suerte que si por nuestra imperfeccion no pudiéremos sacar tan al vivo y
tan al propio el retrato de sus muchas y excelentes virtudes, a lo menos imitemos
la sombra y rastro de ellas (Ribadeneyra, 1863: 11).

“La postura de Unamuno frente a Menéndez Pelayo tiene muchos matices, pero predomina el respeto y la admi-
racion” (Moron Arroyo, 1997: 12). El propio Unamuno (1959: 168), record6 nostalgico los afios en que asistio
a sus clases: “segui dos cursos completos y saqué valiosos apuntes”.

Menéndez Pelayo “se refirio, de prisa, a Cervantes, en la Historia de las ideas estéticas, y se le escapd a ¢l
mismo, lo de ingenio lego, probablemente aludiendo —como cosa sabida— al acufiador de la frase: Tamayo de
Vargas” (Porqueras Mayo, 2003: 32).
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También Ribadeneyra, como encargado de predicar la obra del santo, guardaria
relacion con lo que siglos después haria el proclamado profeta del nuevo Cristo His-
panico. Unamuno actuaba en sus escritos de forma semejante a como lo hizo el padre
Ribadeneyra. Es mas, al igual que san Ignacio contd con varios biografos, también
el Quijote dispuso un juego de narradores en que Cervantes dict6 la vida del hidal-
go manchego esencialmente a través de Cide Hamete Benengeli, siendo Unamuno
aquel que, afios después, sabria como interpretarlo para transmitir la creacion de su
Caballero de la Fe.

Rogelio Garcia ya evidencia las semejanzas entre Ribadeneyra y Unamuno inclu-
so en los titulos de sus dos obras: Vida de Don Quijote y Sancho y Vida del bienaven-
turado Padre Ignacio. Es inevitable coincidir con Garcia cuando advierte que “el
estilo literario del libro de Unamuno es el hagiografico, la exaltacion panegirica de
las virtudes y milagros del santo, aplicada a don Quijote (Garcia Mateo, 1999: 131).

En la misma dedicatoria de la Vida de San Ignacio “Al cristiano lector”, Ribade-
neyra confeso lo siguiente: “Algunas cosas he anadido en este libro de romance, y
declarado que no estén en el primero, o no tan explicadas como para el romance era
menester” (Ribadeneyra, 1863: 5). Es decir, este bidografo hizo lo mismo que haria
Unamuno cuando reviso su inicial borrador del ensayo en dos ocasiones, afiadiendo
comentarios, reescribiendo e interpretando (Navarro, 1992: 120-123). De hecho, la
primera reescritura que Unamuno realizé antes de publicar su ensayo y que practi-
camente duplico la extension del autografo inicial fue aquella en la que incorpor? la
amplia comparacion entre don Quijote y san Ignacio.

Es mas, el biografo del santo de Azpeitia, al igual que Miguel de Unamuno con
su Caballero de la Fe, equipar6 la accion de su protagonista a la de Jesucristo, el
arquetipo que debe ser imitado, y otros santos al explicar que, tras reposar su lesion,
“iba cobrando fuerzas y aliento para pelear y luchar de veras, y para imitar al buen
Jesus, nuestro capitan y Seflor, y a los otros santos, que por haberle imitado merecen
ser imitados de nosotros” (Ribadeneyra, 1863: 27). Para el catedratico salmantino, la
coincidencia entre don Quijote y otras figuras ligadas a la santidad nacia del esfuerzo
por seguir el ejemplo de Jesucristo:

He aqui el sentido mas profundo de las comparaciones que establece Unamuno
entre don Quijote, san Ignacio, pero también santa Teresa y otros santos, a saber:
no quedarse en ellos mismos sino llegar hasta el modelo comun de todos ellos, esto
es, que el “loco” manchego a veces es una expresion del mismo Cristo, de la locura
de su cruz (Garcia Mateo, 1999: 136).

Por tanto, también hemos de suponer que, si bien Unamuno insistia en que la Vida
del religioso vasco hubo de encontrarse en la biblioteca de Alonso Quijano que, en su
conversion al caballero don Quijote, cont6 para inspirarse con el ejemplo de lo que
entre sus paginas leyo, es igual de asumible que el profeta de este Cristo Hispanico
siguiese su ejemplo, tal y como sugiri6 hacer al resto de espaiioles a lo largo de todo
el ensayo, y leyese la mencionada biografia para imitar la accion narrada por Riba-
deneyra, encargado de proclamar al mundo las hazanas religiosas de su caballero a
lo divino, el santo ffiigo de Loyola. Si don Quijote es paralelo a san Ignacio, también
los autores de ambas vidas mostraron cierta analogia.

Pero no solo con Pedro Ribadeneyra se hallara similitud. Del mismo modo que
hubo ocasiones en las que Unamuno se igual6 a don Quijote de la Mancha en algunas
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de sus actuaciones y pensamientos, tampoco seria desacertado suponer al escritor
vasco desempefiando la funcion de alter ego de Ignacio de Loyola, pues si bien el
jesuita mostraba semejanzas con don Quijote, y este tenia parecido con el rector de
Salamanca, podria deducirse entonces que san Ignacio y Unamuno también guar-
daron relacion. Es mas, la analogia entre don Quijote y san Ignacio seria aplicable
a Unamuno, simplemente teniendo en cuenta la siguiente descripcion que de este
dispone Ribadeneyra: “Su vida, ni es solamente activa, como las militares, ni pu-
ramente contemplativa como las monacales, sino mixta, que abraza juntamente la
accion de las obras espirituales, en que se ejercita, y la contemplacion, de donde sale
la buena y fructuosa accion” (Ribadeneyra, 1863: 344). Asi sucedia con Unamuno,
que era contemplativo y, a la vez, admiraba y demandaba la accion.

De esta forma debio de asumirlo €I, al igual que también lo pensé Antonio Ma-
chado que, en 1905, diria sobre Unamuno: “Sirve honradamente a su Dulcinea este
caballero siempre dispuesto a todo noble combate. Admirole yo por su temple de
espiritu y téngole comparado con {fiigo de Loyola, su conterraneo” (Machado, 1990:
91-92). Y es que, en ese mismo afo, Machado destinaria, ademas, unos versos al
autor bilbaino encabezados con la siguiente dedicatoria: “Por su Vida de Don Quijote
vy Sancho”. Estas estrofas se hallan en la seccion “Elogios” de Campos de Castilla
(Poesias completas, CLI) e insisten al final en la relacion entre Unamuno y el santo:

Tiene el aliento de una estirpe fuerte

que sofi6 mas alla de sus hogares,

y que el oro busco tras de los mares.

El sefiala la gloria tras la muerte.

Quiere ser fundador, y dice:

Creo; Dios y adelante el anima espaiiola...

Y es tan bueno y mejor que fue Loyola:

sabe a Jests y escupe al fariseo (Machado, 1969: 159-160).

Anos antes, en marzo de 1895, Unamuno habia sefalado en su ensayo En forno
al casticismo que la forma de catolizar el mundo partiria de castellanizarlo, y destaco
al fundador de la Compaiiia de Jesus como aquel que, procediendo de las mismas
tierras que nuestro autor, desempefi¢ tan ardua tarea y se encargdé de ahondar en el
espiritu religioso de su patria: “Y de los demas pueblos espafioles brotaron espiritus
hondamente castellanos, castizamente castellanos, de entre los cuales citaré como
ejemplo a Ifiigo de Loyola, un vasco. En su obra alienta todavia por el mundo el
espiritu de la vieja Castilla” (Unamuno, 2007: 99).

Y Unamuno ensalzo a ffiigo de Loyola en su soneto LVII del Rosario de sonetos
liricos, “Piedad castiza”, estimando “que no hay mas Dios que Dios, y su profeta /
Inigo es, el vasco morabito” (Unamuno, 1999: 368). San Ignacio seria el profeta de
Dios mientras que nuestro pensador obraria como profeta del nuevo Cristo Hispanico.

Por otra parte, en lo que a sus vidas ataiie, tampoco faltan algunas semejanzas que
se reflejarian en el Unamuno quijotesco. Un Unamuno que ya reflejo muchisimas de
sus inquietudes y preocupaciones en su Diario Intimo. También san Ignacio tuvo,
entre sus escritos, un Diario espiritual que se encontraba “celosamente guardado
[...] en el archivo de Roma” (Iparraguirre y Dalmases, 1982: 6) hasta que el aun es-
tudiante de la Universidad de Padua, Pedro de Ribadeneyra —que publicaria su Vida
en 1546 (Iparraguirre y Dalmases, 1982: 3)—, tuvo acceso a ¢él.
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Otro aspecto relevante es que, al igual que Unamuno padecia de constantes crisis
de fe y dudas sobre la existencia de Dios —el mismo ensayo Vida de Don Quijote y
Sancho es otra evidencia mas de ese esfuerzo desmedido por querer creer y por de-
fender la fe sanchopancesca: la fe que duda—, san Ignacio también sufria de &nimos
y confianza en su fe: “;Pues como, Sefior, me queréis echar de vos? ;Por qué permi-
tis que ande tan triste, y asi me aflija mi enemigo, que me da grita, preguntandome
cada hora: ;Doénde se te ha ido tu Dios?” (Ribadeneyra, 1863: 51). Sin embargo,
Ribadeneyra especificaria mas adelante que el fundador de los jesuitas jamas dudaria
de la existencia de Dios, como si le sucedid de continuo a Unamuno; no obstante,
si es cierto que ambos padecieron congoja y desesperacion al sentir el abandono de
Dios en determinados momentos de sus vidas.

ffiigo de Loyola se mostrd en todo momento disconforme con muchas de las leyes
eclesiasticas, llegando a proponer “la reformacion de la Iglesia” (Ribadeneyra, 1863:
400), algo muy licito para un catedratico salmantino de pronunciado anticlericalismo
que, quiza motivado por ello, mostré tan evidenciado rechazo hacia la Compaiiia de
Jesus. En cualquier caso, el religioso jesuita decidio alzarse durante un periodo de
cambio hacia una mayor exaltacion catdlica basada en la defensa de que la vida se
habia de concebir de manera distinta, pues habia una nueva actitud espiritual que
afectaba a todas las manifestaciones de la actividad humana, lo mismo “literarias, as-
céticas, sociales, que politicas, elevandolas a una altura trascendente y catolica des-
conocida hasta entonces” (Iparraguirre y Dalmases, 1982: 9). Fue inevitable que eso
no repercutiese sobre su vida, convirtiéndolo en un abanderado de ese movimiento
y, del mismo modo, también Unamuno hall6 refugio en don Quijote para encontrar
al representante que liderase la oposicion ante el pensamiento dominante, una opo-
sicion que también ¢l ansiaba conseguir con el ejemplo del Caballero de la Triste
Figura. Asi, a la par que san Ignacio seria el fundador de una nueva religion que no
se habia visto con anterioridad, el rector de Salamanca tratd de instaurar, a partir de
los actos y palabras de su Caballero de la Fe, el renombrado cristianismo quijotesco.

Asimismo, no solo en determinadas actitudes es posible encontrar algo del reli-
gioso jesuita en Unamuno. Si, segin éste, don Quijote habia leido las hazafas que
Ribadeneyra escribi6 a fin de tratar de acatarlas en servicio de Dios y para mejora
del mundo, también nuestro autor, al reescribir su particular Quijote, se pudo haber
esforzado por actuar de forma semejante a la que predicaria su paisano Ifiigo de Lo-
yola a través de los cuatro avisos dictados para la Compaiiia de Jesus, ya que se ha-
llan algunas semejanzas entre lo que san Ignacio predico y lo que después Unamuno
redacto sobre su protagonista manchego.

El primero de los avisos ignacianos fue el de “hallar a Dios nuestro Sefior en
todas las cosas” (Ribadeneyra, 1863: 355), lo cual, sin duda alguna, acat6 a la perfec-
cion nuestro autor, pues en mas de la mitad de las referencias a aventuras y conductas
quijotescas es posible encontrar resefias biblicas por parte de Unamuno, cuando no
paralelismos directos del hidalgo manchego con apostoles, Jesucristo o con Dios.

El segundo aviso dictaminaba que “todo lo que hicieren lo enderecen a la mayor
gloria de Dios” (Ribadeneyra, 1863: 355). En este caso, el pensador bilbaino defen-
dio el hecho de que la mayoria de las decisiones tomadas por su ilustre loco estuvie-
sen determinadas por su confianza en Dios y los designios para él previstos; ademas,
aunque también Unamuno abogase por que don Quijote buscase su propia gloria,
teniendo en consideracion las asiduas referencias en las que se establecieron parale-
lismos entre el mismo caballero y la divinidad, podria justificarse el acatamiento de
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este segundo aviso en el sentido de que, si don Quijote se asemejaba a Dios y actuaba
en la busqueda de su propia gloria, también obraba por la gloria de Dios, enfocado
en si mismo.

El tercero de los avisos regia que todos sus hermanos habian de poner “todas
sus fuerzas en alcanzar la perfecta obediencia, sujetando sus voluntades y juicios
a sus superiores” (Ribadeneyra, 1863: 355). A este respecto, Unamuno, pese a que
jamas destaco por su respeto hacia las jerarquias, si que hizo énfasis en el poder de
la voluntad como fuerza mayor para conseguir cualquier proposito. Ademas, Sancho
Panza seria un ejemplo de servidumbre, aunque una servidumbre a veces alabada
por su obediencia y otras —quiza menos frecuentes— desdenada al admirar al es-
cudero por rebelarse contra su amo, como seria el caso del comentario unamuniano
al capitulo LX de la primera parte del Quijote, cuando este se subleva contra los
azotes salvadores de Dulcinea y tira a su sefior al suelo por tratar de golpearlo: “[...]
bien mirado, tampoco esta del todo mal que Sancho se rebele asi, pues de no haberse
nunca rebelado no seria hombre, hombre de verdad” (VQS, p. 455). También nuestro
autor elogio que don Quijote mostrase fe ciega en Dios, por ejemplo, en el episodio
del capitulo XVII del segundo Quijote (Cervantes, 2008, II: 162-173), en que nues-
tro protagonista se enfrentd al ledn, pues “entendio la voluntad del Sefior y obedecio
segun la tercera y mas perfecta manera de obedecer que hay” (VOS, p. 370), ilustran-
do asi su servidumbre en cuanto a sus deseos para con el mayor de los superiores.

El cuarto aviso insistia en que todos los creyentes buscasen lo mismo que busco
Jesucristo, esto es, “salvar las animas y padecer y morir en la cruz por ellas” (Riba-
deneyra, 1863: 355), asi como ofrecerse a recibir “cualquier afrenta e injuria que les
hicieren por amor del Sefior, con contento y regocijo de corazoén, y deseando que se
les hagan muchas” (Ribadeneyra, 1863: 355). Para Unamuno, don Quijote se presen-
td como el salvador del alma espafiola, el martir que sacrificé su cordura por la del
pueblo espaiiol, “para dejarnos eterno ejemplo de generosidad espiritual” (VOS, p.
163); pero ademas, estas palabras recuerdan la escena en que los galeotes robaron y
apedrearon al loco manchego y nuestro autor abogo por aquel ataque como el mayor
halago que le podrian hacer, pues tomaron sus ropas, segun ¢l, como recuerdo y le
lanzaron aquellas piedras “por agradecimiento también. Peor habria sido que le hu-
biesen vuelto la espalda” (VOS, p. 259-260). Sin embargo, siendo realistas, ni don
Quijote ni Unamuno tendian a recibir demasiado bien las burlas que, segun el juicio
ignaciano, podrian considerarse afrentas que soportar por el honor de Dios.

A su vez, una nueva analogia, ciertamente menos reiterada, pero que también tuvo
lugar, se observa entre san Ignacio y su constantemente atacado Cervantes a través
de una carta que Miguel de Unamuno, desde Francia, envio a Jorge Luis Borges —su
corresponsal en la revista Nosotros— el 26 de marzo de 1927°. En dicho texto, tal y
como Garcia Queipo transcribe, nuestro autor vincul6 a Cervantes con san Ignacio
de Loyola: “Senti antafio la sonrisa triste de Cervantes invalido de guerra, manco de
Lepanto —como Loyola—, invalido de guerra, cojo de Pamplona” (Garcia Queipo
de Llano, 1988: 313). Ese paralelismo también aparecio un afio antes en una carta
que Unamuno escribid a Jean Cassou, asi como en una publicacion® de Hojas Libres
(1 de julio de 1927) y en su inacabado Manual de Quijotismo, entendiendo que, de

> Correspondencia que seria publicada en el nimero 215 de la mencionada revista, Nosotros, en abril de aquel

mismo afo, pp. 126-127.

¢ Enel articulo “Origenes de la cruzada”. Cito por Vauthier en Unamuno (2005: 100-101).
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sus lesiones, nacieron sus crgaciones: “Cervantes soldado, manco en Lepanto, de su
manquera. Q[uijote] — san Ifiigo, soldado, cojo en Pamplona, de su cojera Compa-
fiia” (Unamuno, 2005: 100).

Resulta innegable que la Vida de San Ignacio de Loyola, escrita por Pedro de Ri-
badeneyra, tuvo una notable influencia sobre Miguel de Unamuno y su particular don
Quijote de la Mancha. A juicio de nuestro escritor, el mayor triunfo del Caballero de
la Triste Figura residia en el logro de convencer a sus adeptos para que lo siguieran
en sus creencias, bien fuese por compartir su pensamiento —como era el caso de
Sancho—, o bien para darle la razén a fin de evitar algiin mal mayor, alguna disputa
o para disuadirlo de regresar a su hogar —como hizo la gran mayoria de personajes
con los que interactia—. De cualquiera de las formas, el hidalgo manchego consi-
gui6 conmover los sentidos o, como el pensador bilbaino explicaba en su comentario
al capitulo XLIX de la Primera Parte del texto cervantino, su fuerza inspiradora era
la que lograba un efecto sobre las personas, “cuando mueve a obrar a los hombres,
encendiéndoles los corazones, o les consuela de la vida” (VQOS, p. 319). Una expre-
sion que podria antojarse bastante similar a la que ya Ribadeneyra ofrecid sobre la
labor ignaciana, cuyo cargo principal era el “de mover los corazones de los hombres
a la virtud, y encender en ellos el fuego del amor divino” (Ribadeneyra, 1863: 171);
o la forma en la que Dios actua, tan quijotescamente segin el juicio unamuniano, de
hacer reaccionar los corazones para que puedan presenciar la realidad ideal: “Asi
suele nuestro Sefior trocar los corazones a los que trae a su servicio y con la nueva
luz que les da les hace ver las cosas como son, y no como primero les parecian” (44).

A través de estas palabras, tan similares a las que Unamuno usaria al referirse a
su Cristo Hispanico, llegariamos a una nueva conclusion, y es que no solamente el
paralelismo entre su Caballero de la fe y el fundador de la Compaiiia de Jesus le per-
mitia elevarlo como ejemplar figura a respetar dentro de la fe cristiana espafiola, sino
que daria un paso mas, promoviendo su divinizacion a personaje identificable, no ya
con Iiigo de Loyola, sino con el mismo Dios, cumpliendo ambos similar funcioén de
conmover los corazones y de despertar a los creyentes del mundo de las apariencias
al paraiso de la idealidad: el paraiso de la salvadora locura quijotesca.

En ultima instancia, seria interesante sefialar un apunte novedoso respecto a la
influencia que san Ignacio ejercid sobre la escritura de Unamuno. Si nos remon-
tasemos a su primera gran novela de finales del siglo XX, Paz en la guerra, es ya
bien conocido que “la eleccion del nombre de Ignacio era intencionada por traer
a la memoria de los vascos al heroico capitan de Loyola” (Gutiérrez, 1986: 269).
El mismo Unamuno admitié en una Carta a Clarin, escrita desde Salamanca (2 de
octubre de 1895), que habia nombrado de esa forma a su personaje porque veia en
¢l “toda el alma del pueblo vascongado” (Alas, 1941: 64). Sin embargo, en lo que
respecta al titulo de esta novela historica —o intrahistorica—, no se han encontra-
do referencias respecto a su vinculacion con el santo o su bidgrafo. Los estudios
que aluden al nombre de la obra tienden a relacionarla con el libro de Tolstoi,
La guerra y la paz, “cuyos titulos ya sugieren un cierto parentesco” (Oostendorp,
1967: 90). Y asi, aunque Unamuno solia irritarse ante cualquier sugerencia que
insinuase que se habia visto influenciado por otras fuentes’, autores como Oosten-
dorp afirmarian lo siguiente:

7 Cita perteneciente a una carta de Unamuno dirigida al poeta chileno Ernesto A. Guzman, en que acusaba la

busqueda de influencias en su obra como un ataque contra su personalidad (Oostendorp, 1967: 88).
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A nosotros nos parece incuestionable el que el novelista espafiol durante la
redaccion de Paz en la guerra se inspird en la obra tolstoiana. Ya seflalamos
que el mismo titulo Paz en la guerra sugiere cierto parentesco con La guerra
y la paz. Bien es verdad que Unamuno, unos meses antes de que saliera su
libro a la luz publica, pens6 en cambiarlo por Paz, pero la expresion “paz en
la guerra” se repite tantas veces en la obra y expresa tan maravillosamente el
sentido de la misma, que no seria posible encontrar mejor titulo (Oostendorp,
1967: 104-105).

No obstante, si bien se confia en que haya quedado demostrada la insistente pre-
sencia que la Vida de San Ignacio de Loyola tuvo entre las lecturas de Unamuno y
como esta lo motivo a escribir y fomentar parte de su filosofia quijotesca, no seria
desacertado rebatir esta supuesta exclusividad del vinculo con Tolstoi y aportar una
nueva sugerencia sobre la expresion con que titularia su Paz en la guerra; pues
también es probable que Miguel de Unamuno tomase esta idea primaria a partir de
las palabras del propio padre Ribadeneyra cuando, en el capitulo XVI del Libro I de
la Vida de san Ignacio, abarco los peligros ocasionados por el conflicto bélico entre
Espaina y Francia en el siglo XVI: “mas no bastaron todas estas cosas a detener el
camino de Ignacio, que se sentia llevar del favorable viento del Espiritu Santo, y
que hallaba paz en la guerra, y en los peligros seguridad, y en los trabajos descanso”
(Ribadeneyra, 1863: 114).

Si bien a lo largo del articulo ha quedado establecido el recurrente paralelismo
entre el Quijote reinterpretado de Miguel de Unamuno y la Vida de San Ignacio de
Loyola, quiza esta Gltima observacion sobre la posible influencia existente tras el
titulo de la novela Paz en la guerra ofrezca una nueva y diferente perspectiva en lo
que al estudio de la misma se refiere.
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