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Resumen: El ciclo de los Salmos incluido en el primer poemario de Unamuno recoge los grandes temas
de su pensamiento existencial: la busqueda del sentido de la vida, la inutilidad de la racionalidad en esa
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hispana pudiera desarrollar una metafisica en la que la mistica tuviera un papel relevante, como en la filosofia
del limite de Eugenio Trias. Metodolégicamente, esta sirve de hermenéutica de los temas unamunianos, de
tal manera que, aplicando los presupuestos de la filosofia del limite, se diluyen las aparentes contradicciones
y paradojas que surgen durante la lectura de este ciclo poético.
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1. Introduccion

Miguel de Unamuno publicé su primer poemario en abril de 1907. Fue un afio dificil para el rector salman-
tino; un ano en el que fisicamente pasaba por un mal momento y animicamente se hallaba al borde del
colapso y del abandono (Rabaté y Rabaté 2019, pp. 198-202). Espaina le tenia hastiado, se sentia incom-
prendido en la peninsula y apreciado en América, especialmente en Argentina y Chile, donde publicaba
regularmente y se le admiraba. Valoraba en aquellos meses incluso desplazarse al continente americano
para dejar atras la sensacion de desengafio que le producia la vida cultural espafola. Fue también el afio
en el que comenzo a rumorearse su entrada en la vida politica, a la que se vio atraido toda vez que consi-
deré como imposible aportar nada a una sociedad refractaria a su pensamiento.

En este contexto de abatimiento y cansancio, a sus cuarenta y tres anos, publica «Poesias». En una
carta enviada a Federico de Onis y fechada en Salamanca en noviembre de 1906, citada por Manuel Garcia
Blanco en el prélogo que abre el tomo dedicado a este libro de poesiay a otros titulos en sus obras com-
pletas (1958d, p. 11), el rector de Salamanca afirma que esas poesias son «fruto de otofio», aunque como
aclara a continuacion Garcia Blanco, algunas de ellas se remontan a afios atras, 1899, a pesar de que
una buena parte de ellas fuesen mas recientes: «considero que en este ano he hecho el doble que en
el resto de mi vida», afirma Unamuno en la misma carta. El afio 1906 fue testigo de una actividad febril
poéticamente hablando, a pesar de las dificultades por las que atravesaba, o quiza gracias a ellas. Como
resultado de tal esfuerzo, al afo siguiente editd el poemario y comenzo a distribuirlo entre sus amigos y
conocidos, entre los cuales se encontraba el poeta Joan Maragall, que lo elogié con entusiasmo, muy al
contrario de la critica madrilefia, que en general lo acogid con frialdad e indiferencia (1958d, pp. 85-87),
circunstancia que incidio en su estado de animo.

El poemario completo carece de una unidad de contenido y es mas bien una sintesis de todas sus
inquietudes hasta ese momento, las religiosas incluidas. Aunque el sentimiento religioso brota esponta-
neamente en bastantes poemas del libro, en «Poesias» incluyo seis de diferente extension agrupados bajo
el titulo genérico de «Salmosy», donde la cuestion religiosa se desvela por completo. Tanto es asi que este
ciclo forma en cierto modo una unidad con un breve ensayo que escribiria poco después, en noviembre
de 1907: «Mi religion». El profesor Garcia Blanco (1958d, p. 80) extrae una cita de este ensayo a colacion
del ciclo de Salmos en la que Unamuno desvela varias claves para su comprension: a) «no son mas que
gritos del corazény; b) «son mi religion, y mi religion cantada y no expuesta ldgica y razonadamente»; c)
«la canto [...] porque no la puedo razonar». Estas cuestiones se trataran mas adelante, pero basten como
antecedentes para tener una vision general de los temas de cada uno de los poemas tal y como se co-
mentan abajo.

Para Unamuno no se puede desgajar la religion del mero hecho de vivir. Por consiguiente, a la hora de
interpretar la expresion de su sentimiento religioso, primero es necesario comprender la importancia que
le da a focalizarse en el hecho de vivir para luego comprender qué es la verdad. En marzo de 1908 publicé
en La Nacion de Buenos Aires un articulo que titulé precisamente «Verdad y vida» (1958b, pp. 387-394),
que es un excursus a partir del ensayo sobre la religion ya citado. La cuestion que trata de dilucidar en ese
articulo tiene que ver con una afirmacion que incluyo en el ensayo previo sobre su religion: hay que buscar
«la verdad en la vida y la vida en la verdad». En resumen, viene a decir que los que no buscan en la vida
todo aquello que dicen seguir como verdades, en realidad no viven «con verdad en la vida» (1958b, p. 394).
Cuando esta condicion se aplica a la persona que cree, o sea, él mismo, afirma: «El creyente que se resiste
a examinar los fundamentos de su creencia es un hombre que vive en insinceridad y en mentira». Es la
busqueda de la verdad lo que permite vivir una vida plena, ya que de lo contrario «lo que importa no es ser,
sino parecer ser». No se puede desgajar la vida, como existencia, de los principios que la gobiernan, y es
responsabilidad personal conocer qué es lo que rige en la vida para cada uno.

En el pensamiento de Unamuno, la reflexion sobre la vida, o la existencia, lo es todo, lo ocupa todo, has-
ta tal punto que incluso la vida se puede considerar el punto de partida para el conocimiento de la Verdad,
que en ocasiones toma la apariencia de un Dios que no se desvela. En este sentido la vida es un concepto
fundante y radical (en el sentido de raiz) de su pensamiento.

En este estudio se pondra de manifiesto la relacion existente entre verdad, vida, existencia y Dios en el
pensamiento unamuniano, pero sin olvidar el otro elemento que esta presente en todo momento, la razon,
que se aparta para poder dar paso a la intuicion de la contemplacion. En Unamuno, la razén parece estar
y al mismo tiempo no estar, influir y al mismo tiempo quedarse al margen. Se hace presente con tanta ve-
locidad como se desvanece, se apela a ella tanto como se la aparta del horizonte.

Para entender este juego de aparentes paradojas, se utilizara como método de analisis el unico sistema
filosofico espanol que tiene en cuenta la razon (entendida como el acto de pensar/decir) que conduce a la
persona hasta el limite en el que no solo puede sino que debe suspender los propios juicios para dar paso
a algo mas, ala contemplacion mistica. Este sistema es la filosofia del limite de Eugenio Trias. A los efectos
de este trabajo, la filosofia del limite servira de recurso hermenéutico que podra dotar de sentido y resolver
las aparentes paradojas en las que a veces parece caer el discurso unamuniano. Como se demostrara en
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el epigrafe cuatro, la filosofia del limite provee a la poética unamuniana de una urdimbre conceptual que
permite superar la asistematicidad aparente con la que su autor salta de un tema a otro. El hecho de que
la filosofia del limite reconozca y haga suya la tradicion conceptual del pensamiento hispanico, incluida
la mistica y la ascética, permite interpretar desde un Iéxico comun los planteamientos unamunianos que,
desde otras perspectivas, serian muy dificiles, sino imposibles, de comprender. La filosofia del limite se
puede entender como la construccion de un sistema filoséfico que toma como fundamento conceptual
una poética comun presente en autores anteriores, lo que permite utilizar sus categorias conceptuales
como marco de interpretacion. Como ejemplos de algunas categorias presentes en la filosofia del limite
y que estan muy arraigadas, bajo distintas formas, en el pensamiento metafisico y estético occidentales
estarian las categorias simbdlicas, el tratamiento del tiempo, la existencia exilica, la pasion, los conceptos
de lo bello y lo siniestro, o el imperativo pindarico. El potencial hermenéutico de la filosofia triasiana deriva
precisamente de la capacidad de crear un sistema a partir de esta red conceptual comun.

Tras un resumen del contenido de los poemas del ciclo de los Salmos, se procedera a interpretar el
pensamiento unamuniano desde la perspectiva de la mistica, entendida como critica de la razén en el
marco de la filosofia del limite, y posteriormente se ofrecera una vision de la existencia unamuniana a la
luz de los presupuestos del limite, de tal modo que se haga palpable la coherencia del pensamiento del
rector de Salamanca.

2. Temas de los salmos

En este epigrafe se hara un somero repaso a los temas principales de cada uno de los poemas que com-
ponen el ciclo objeto de este estudio. Por cuestion metodoldgica, se omiten analisis estilisticos, formales
y literarios que, aunque interesantes, no son pertinentes para el presente trabajo.

El primero de los poemas, titulado «Salmo I», mediante una acotacion remite a Ex 33, es decir, al relato
de uno de los encuentros de Moisés con Yahve, en el que destacan dos temas importantes: por un lado,
la existencia velada de Dios; por otro, el didlogo que incluye la afirmacion de Yahvé de que a Moisés no se
le dara la oportunidad de contemplar su rostro (Ex 33,23). En el poema, el velo delante del rostro de Dios,
el ocultamiento, y el anhelo de la voz poética de ver su rostro, se convierten en un reconocimiento de la
imposibilidad de conocer a Dios y, por tanto, de justificacion de la duda. El poeta plantea que es la falta de
vision del rostro, o sea, la carencia de constatacion, lo que provoca un estado perpetuo de incertidum-
bre y de falta de respuestas. El poeta implora reconocer a Dios con la misma certeza de Moisés, quien
también ruega a Yahvé que le muestre el camino para que pueda conocerle (Ex 33,13). Tras una serie de
cuestionamientos iniciados con un «por qué» (versos 1, 3, 5, 7, 8, 15, 18) el poeta los resume con un nuevo
interrogante: «;Qué significa todo, qué sentido // tienen los seres?» (versos 19 y 20). Tras reprocharle a su
Senor de nuevo el no hacerse explicito, cierra los primeros veinticinco versos con una pregunta rotunda:
«¢Por qué no existes?» La pregunta formulada en negativo tiene, como se vera mas adelante, pleno sen-
tido dentro de la paradoja que quiere plantear Unamuno; porque la cuestion no es tanto la existencia o no
de Dios, sino de donde procede la idea de Dios, es decir, si Dios es alguien diferente al ser humano o si es
creado por este. El salmo no da respuesta a esa cuestion y se mantiene en la tesis principal, «Tu, Sefor, no
quieres // decir: jvedme, mis hijos!» (versos 29 y 30), que posteriormente se transforma en un grito: «;Dime
tu nombre! // itu nombre, que es tu esencia!» (versos 113 y 114); es la voluntad del Sefior permanecer oculto
y no revelarse lo que provoca la duda existencial del poeta, la falta de sentido del sufrimiento y la incom-
prension de la existencia. La muerte se ve como el paso que libera de la duda, porque, como se dice en la
estrofa final (versos 160 a 164), sera el momento de conocer la verdad o simplemente reposar en la tumba.

El siguiente poema, titulado consecutivamente «Salmo ll», esta inspirado en Mc 9,16-24, es decir, el
relato parcial de la cura de un muchacho endemoniado, cuya clave para Unamuno esta en el versiculo
final, que da voz al padre del muchacho: «Creo; ayuda a mi incredulidad» (Mc 9,24). A pesar de tener solo
sesenta y dos versos, la complejidad tematica supera a la del poema anterior. La vida, nos sigue diciendo
el poeta, es duda (literalmente, en los versos 22 y 23: «La vida es duda // y la fe sin la duda es s6lo muer-
te»); pero, volviendo a la paradoja, «no te ama, oh Verdad, quien nunca duda» (verso 8), ya que solo es suyo
quien confiesa no conocerle (versos 40-43). Sin embargo, como se vera mas adelante, el poeta eleva la
duda a una categoria mistica superior, a una suspension de la razon: «Lejos de mi, Senor, el pensamiento /
de enterrarte en laidea, // laimpiedad de querer con raciocinios // demostrar tu existencia» (versos 44-47).
De tal manera que esta suspension de la razon permite al poeta expresarse en términos no cognitivos sino
sensibles: «Yo te siento, Senor, no te conozco» (verso 48). Lo que en ultima instancia le lleva a afirmar que
cree sin conocer (verso 55), para terminar en un paralelismo con Mc 9,24: «Creo, confio en Ti, Sefor; ayuda
// mi desconfianza» (versos 61y 62), deprecacion que, a su vez, resume todo el poema, y cuya lectura, al
contrario de la cita biblica, no remite a un aumento de fe en detrimento de la incredulidad, sino al revés, a
un sostenimiento de la desconfianza para que la fe permanezca.

El «<Salmo llI» tiene sesenta versos y anticipa algunos recursos retéricos que estaran presentes en
los siguientes poemas, sobre todo la cuestion de la liberacion, tema central del cuarto poema. El tercer
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salmo no lleva ninguna acotacion y no remite expresamente a ningun texto biblico, sin embargo, utiliza dos
simbolos que ya se hombraban en el poema anterior y que recogera mas adelante, junto con el tema del
desierto: el aguay el pan. Hay dos ideas principales en el poema, que son en realidad sobre las que pivota
todo el poemario: una, si ha de existir un Dios, un Dios vivo, entonces no puede existir como mera idea, o
idea pura (verso 41), un razonamiento que recuerda a las meditaciones cartesianas; otra, el ansia (sed) de
fe (agua) es en realidad anhelo de verdad (versos 49-56).

El cuarto de los poemas de la serie, titulado «jLibértate Senor!», es el mas extenso de todos, con cien-
to catorce versos, algunos compuestos solamente por el reiterado imperativo «jLibérta-tel», en el que la
oposicion de pronombres es evidente al ser proseguido de «jLibérta-les!» o sus variantes «jLibérta-los!» y
«jLibérta-me!». Para el poeta quien canta a la libertad es el esclavo (verso 32), porque el que ya es libre no
tiene necesidad y puede cantar al amor (verso 34). El poeta le pide a su Sehor que le guarde «en su mar»
(verso 76), que es la imagen del olvido y la eternidad. Lejos de desear que el Sefior le muestre un camino,
el poeta busca perderse, que es lo opuesto a vivir siguiendo la senda, un camino que encierra y lleva al
poeta por donde no puede ser libre (versos 87-90). El poeta grita a su Sefor que lo libere, que no le con-
funda con los esclavos de la Tierra, sino que se le haga presente en el alma. El juego entre un «libérta-me»
que se convierte en un «libérta-te» se produce cuando se asocia al alma, que desea ser liberada, con el
propio Sefor, ya que aquella representa la presencia de este en el poeta, por lo que el hecho de liberarse
afecta a ambos: el alma (que es como decir Dios en la persona) se libera y al hacerlo libera a la persona de
la esclavitud que significa estar alejado de su Serior.

El quinto de los poemas es el titulado «La hora de Dios». El tema principal de estos sesenta versos vuel-
ve a ser la afliccion del alma ante «el dolor de ser, jcosa terrible!» (verso 15). Pero es un dolor que proviene
del reconocimiento de la culpa, de la que por otra parte desconoce su origen. La existencia es dolor, dolor
culpable de quien desconoce la razén de su castigo, pero que, aun asi, lo acepta. El poeta se vuelve a su
Senor y le pregunta cual es su culpa y por qué sufre (versos 36, 48, 52), a pesar de que eso no le impide
aceptar el dolor que se deriva de esa culpa. En todo el poema se activa la metafora de que el dolor es la
incertidumbre ante una existencia que, como la culpa, se acepta, pero de la que no se descubre el sentido.
A la culpa la revela el castigo (verso 50), lo que equivale a que la existencia se revela en el sufrimiento del
sinsentido, que hay que interpretar como el velo de silencio de un Dios que calla. Lo que aspira alcanzar el
poeta en algun momento es el consuelo que le proporcionaria el conocimiento de «la culpa del castigo»
(verso 55), es decir, el sentido de la existencia.

El ultimo de los poemas es el que contiene la mayor riqueza lirica de toda la serie. Titulado «En el
desierto», esta construido sobre la antitesis desierto / agua. El agua sigue teniendo el mismo contenido
simbadlico que en los poemas anteriores: la fe. En el verso 32 se hace explicito el deseo del poeta: «sed
de agua siento», cuyo significado resulta evidente. Pero esa agua, que proviene de Dios (versos 34 y 35),
se esconde en el arenal, duerme en el desierto y corre refrescante y clara bajo el suelo (versos 35y 36).
El poeta dirige continuamente un ruego, en forma imperativa, a un vosotros indefinido, mediante el cual
pide que se le deje permanecer lejos de todos, solo, en un desierto donde habita su Dios y donde él podria
tener el consuelo de encontrar bajo la arena del desierto las aguas que corren bajo él. Ese «vosotros» del
que se separa lo forman los que reciben en sus tierras mansas los beneficios del agua que Dios, desde
su nube, hace descender sobre ellos (versos 49-52). Frente a una tierra bendecida con la abundancia del
agua, la tierra de los otros, el poeta reconoce que su sitio no es ese, sino el desierto agreste, donde solo
es posible un «recio consuelo» (verso 60).

En resumen, los temas principales que se encuentran en este breve ciclo son los siguientes: a) la im-
posibilidad del conocimiento de Dios por autorrevelacion; Dios permanece velado al ser humano; b) la
negacion de que se pueda llegar al conocimiento de Dios por la via de la razon; c) la falta de sentido de la
existencia y la imposibilidad de conocerlo, al mismo tiempo que es factible aceptar la propia existencia;
d) el sinsentido de una doctrina que se defina como via para el conocimiento de Dios («kno me muestres
sendero // que no lo sigo», versos 80 y 81 de «jLibértate Sefor!»). Todo lo cual se puede sintetizar en dos
argumentos: uno, se puede suspender el uso de la razon, o sea, abrir la via mistica para intentar buscar el
sentido; dos, se debe aceptar la existencia como es, aceptando también la incertidumbre que va con ella
(el dolory la culpa que expresa la voz poética).

A continuacion se veran las implicaciones de ambos argumentos con el apoyo de la filosofia del limite
como hermenéutica.

3. Lo mistico como aproximacion critica a la realidad

La tradicion religiosa hispanicaYy la critica literaria que la ha tomado como referencia han empanado mas
que clarificado la concepcion que se tiene de la mistica, y no ha sido hasta tiempos recientes que la filoso-
fia ha podido rescatar a la mistica para sus propositos, sobre todo al comprobar que las practicas que en
Occidente se identifican con la religion, como la ascesis meditativa, en Oriente son modos ordinarios de
aproximarse a la realidad. El hecho de que en la historia y literatura castellanas hayan sobresalido misticos
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de la altura de Juan de la Cruz, Teresa de Jesus o Miguel de Molinos, cuya influencia se ha hecho notar en
varias generaciones de poetas posteriores, sobre todo a partir del Romanticismo, también ha reforzado la
idea de que la mistica solo debe entenderse en los parametros de la ortodoxia cristiana.

La mistica cristiana, encuadrada en los parametros del pensamiento occidental y con fundamento l6gi-
camente teista, se suele entender como un proceso restringido a unos pocos o una via privilegiada para el
acceso a un estado superior de perfeccionamiento, que se convierte en condicion para tener acceso a lo
divino. Con una vision exclusivista, por ejemplo Gonzalez de Cardedal sostiene que «solo hay legitimidad
para hablar de mistica cuando esta entronca con la historia positiva de Dios que se inicia con Abraham,
cuando se remite a la persona de Jesus, cuando nace y crece en la comunion eclesial» (2015, p. 30). Sin
embargo, sin salirse todavia del marco teista pero con una perspectiva mas abierta, la mistica también se
puede entender, como afirma Martin Velasco, en «la clave para la verdad y la autenticidad de la religion»
(2008, p. 7), de manera que actua como elemento moderador de las dimensiones de la religion, es decir,
de los aspectos sociales, racionales de todo tipo e introspectivos con respecto a la persona (2008, p. 109).

Segun Javier Sadaba (VV.AA 2018, p. 71), hay solo dos modos de interpretar los fendmenos de caracter
mistico. Uno pasa por la voluntad de aprehender un objeto de caracter sobrenatural, divino; en el otro, el
objeto es el propio mundo, la realidad ajena a la idea de |lo sobrenatural. Estas dos formas de entender la
mistica corresponden respectivamente a las concepciones occidental y oriental. Entre aquellos autores
que han servido de conexion entre ambos mundos, como Raimoén Panikkar, la mistica puede ser puente
entre Occidente y Oriente tanto en lo que respecta a la filosofia como en el ambito de la teologia natural,
ya que se puede entender como un modo de experimentar la realidad, que se manifiesta de manera sim-
bdlica, trascendiendo precisamente el significado del simbolo (2015, pp. 209-225).

Underhill (2006[1930], pp. 120-125) entiende la mistica como una alternativa al intento unilateral de
conocer la realidad a través del esfuerzo intelectual, ya que este puede concebir el mundo o bien como
representacion, o bien como teoria de caracter simbdlico, con el riesgo de caer en un escepticismo sistée-
mico que aboque a suspender toda pregunta sobre la estructura de la realidad. La alternativa del mistico
no teista se bifurcaria en dos opciones (2006[1930], p. 125): una seria iniciar la busqueda de «un Absoluto
trascendental e incondicionadoy; la otra trataria de descubrir ese Absoluto en un principio espiritual ligado
al yo. El fin ultimo de cualquiera de los caminos elegidos seria siempre la union con la realidad, que pa-
saria a escribirse en mayusculas como un absoluto: Realidad. Asi, Underhill ofrece su definicion en estos
términos (2015[1942])), p. 20):«El misticismo es el arte de la union con la Realidad». El mistico seria aquella
persona que o bien esta en estado de busqueda o que ha alcanzado un cierto grado de unién con ella. En
otras palabras, el mistico es la persona que se abre a niveles mas amplios de conciencia, y una vez en ese
estado «tu existencia cotidiana y la escena natural en la que esa existencia esta inscrita empiezan a con-
cederte su riquezay significado» (2015[1942], p. 20). El mistico no es, para Underhill, exclusivamente el reli-
gioso, sino el contemplativo y, por tanto, también el poeta, el hacedor de ese arte de unirse con la realidad.

De una forma u otra, desde Parménides Occidente siempre se ha debatido sobre la naturaleza del ser
partiendo de la razon, de manera que ha pretendido explicar la razon desde la razén mismay el lenguaje
desde el lenguaje. Sin embargo, para autores espafnoles mas contemporaneos, que confieren a la mistica
un papel relevante, como Salvador Paniker, |la realidad puede ser accesible por otros medios. Paniker de-
fine lo mistico como «la realidad previa a las fragmentaciones del lenguaje» (2003, p. 16). Es mas, supone
un limite para el lenguaje (2003, p. 14), en linea con lo afirmado por Wittgenstein en el Tractatus [6.522]".«Lo
inexpresable, ciertamente existe. Se muestra, es lo mistico»; cita que se completa con el punto final del
libro [7]: «De lo que no se puede hablar hay que callar». El reto, para el Occidental, es superar el limite del
logos, entendido como juicio o pensar/decir (Eugenio Trias) o lo real-pensado (Paniker), que es también el
limite del pensamiento occidental en su conjunto. Lo mistico supondra para las escuelas filosoficas que lo
admitan (como la filosofia del limite) una via que suspende los juicios de la razon, consciente de sus limi-
tes, para poder volverse critica e incluso hipercritica, en el sentido de que cuestiona los juicios mismos de
la razon (Paniker 2003, pp. 120-121). Para Trias lo mistico es critico porque actua como sombra del logos,
esto quiere decir que no deja de estar presente y que no solo se restringe a ser la cumbre de un proceso
de analisis critico; lo mistico completa la vision del ser del limite, aunque no sea ni inteligencia ni razon
fronteriza; es lo que permite someter a juicio todas «las proposiciones que pretenden arrogarse el conte-
nido simbodlico» (Segade Alonso, 2020) que pertenecen al cerco hermético; de esta forma, se ejerce una
continua duda sobre la veracidad de lo afirmado sobre el misterio de lo hermético, ofreciendo a la persona
un espacio de libertad frente a proposiciones basadas en intuiciones que pretenden explicar el cerco
hermético. Ademas, en el caso de Eugenio Trias, aun asumiendo lo dicho por Wittgenstein, se considera
que lo mistico es lo que impulsa un encuentro (que también podria ser desencuentro) del sujeto consigo
mismo (2015, pp. 198-199); ese encuentro es de naturaleza ética y supone, en terminologia triasiana, un
acontecimiento ético. La salvedad terminoldgica que hay que hacer al respecto es que Trias considera lo
ético como ethos, es decir, en su sentido etimoldgico de tendencia hacia algo. Por tanto, se esta hablando

' Se citan las referencias de los aforismos.



408 Segade Alonso, C. Rev. filos. (Madr.) 50 (2), 2025: 403-413

de un acontecimiento que hace que la persona tienda, se vuelva, hacia su yo. Ese si mismo con el que se
encuentra el sujeto en la filosofia triasiana es denominado daimon. Ese daimon proporciona al sujeto un
encuentro de naturaleza simbdlica, entendiendo por simbolo lo que se comprende etimolégicamente, es
decir, ese objeto dividido en dos mitades que en la antigliedad servia para reconocerse. El acontecimiento
ético que proporciona lo mistico permite moverse en ese plano simbdlico, en el que el sujeto se conoce
y se reconoce en el daimon. Pero este también ejerce de maestro y guia interior y lo que muestra es la
realidad del sujeto impelido por el principio ético fundante de la ética del limite: condcete a ti mismo. Ese
simbolo que hace posible el encuentro, sin embargo, no se debe considerar como algo fisico, sino como
la propia existencia. El simbolo no es un ente sino un acontecer existencial (Trias 2015, pp. 207-210), de tal
manera que el sujeto que vive en el mundo (en el cerco del aparecer, en la terminologia triasiana) pasa por
un proceso espiritual de elevacion y encuentro consigo mismo, que solo es posible cuando se suspenden
los juicios de la razon sobre uno mismo, que es también la realidad misma. Ese encuentro con el daimon
es un encuentro con la realidad del si mismo, por lo que se puede denominar «verdad» a esa fusion mistica
del sujeto con su daimon. En términos psicoanaliticos, el proceso que describe Trias desde la metafisica
de la filosofia del limite seria equivalente a un proceso de individuacion, en virtud del cual el sujeto sufre
una evolucion mediante la que se desprende de toda aquella carga alienante que le condiciona, con el fin
de vivir desde el yo.

Lo que sucede tras ser conscientes de que lo mistico puede ser revelador de la realidad, partiendo de
la realidad de uno mismo, de ser-en-el-mundo (o habitante del cerco del aparecer, o ser limitrofe, como
le llamaria Trias), es que se es consciente de que se ha tenido que suspender la capacidad del logos de
emitir juicios sobre la realidad, que le llevarian al punto de partida, la reflexion sobre el ser o el ente. En
este sentido, solo un lenguaje que transparente el asombro del encuentro mistico seria el adecuado para
dar a conocer la naturaleza de tal acontecimiento, siendo conscientes de la propia limitacion del lenguaje.
Por eso se acude al lenguaje poético, el unico capaz de transmitir asombro y a la vez superar «la dicoto-
mia trascendencia/inmanencia» (Paniker 2003, p. 266). O, como afirma la profesora Lopez-Baralt a partir
de su propia experiencia (2014, p. 14): «Es imposible articular con palabras el fogonazo subito en el que
comprendi la urdimbre secreta del Amor que subyace al universo [...] La experiencia abisal sencillamente
detono los versosy».

Resulta dificil no mencionar a Maria Zambrano una vez que se llega al punto en que la mistica y la
poesia van de la mano. Precisamente, la razén poética zambraniana se fundamenta en el hecho de que
la expresion poética se hace razén, es decir, se convierte en un juicio valido para la interpretacion de la
realidad vital, muy particularmente de todo lo experiencial, que es real, pero que trasciende la capacidad
del lenguaje de emitir juicios normales. En 1961, Zambrano publicé un ensayo en el que estudiaba el pen-
samiento religioso de Unamuno (2015, pp. 167-203) y en el que citay comenta parte del libro que es objeto
del presente trabajo. A propdsito de este, la fildsofa destaca dos puntos muy relevantes: primero, que a
pesar de la «tinieblay, la fe esta presente, bajo la metafora no de «un hambre de conocimiento», sino de
«sed de vida»; segundo, que el modo que tiene Unamuno de proceder con su busqueda es dificilmente
catalogable en una corriente ascética. Zambrano, en este punto, afirma que Unamuno no es un mistico
porqgue «un mistico sin método no es propiamente un mistico» (2015, p. 180) y aunque parcialmente tenga
razon, porque los misticos es habitual que sigan una ascesis del tipo que sea, lo cierto es que no se da
cuenta de que precisamente la suspension de los juicios de la razon (fronteriza, que diria Trias, en relacion
a la frontera entre el mundo y todo aquello que le esta velado conocer a la persona) es parte fundamental
de la ascesis unamuniana. De hecho, en el cuaderno 2 de sus diarios, Unamuno afirma (2011, p. 64): «Es
un mal sintoma cierta aficion a las obras misticas y la especulacion mistica, y desvio de las ascéticas. Es
el poso del maldito intelectualismo. No se puede llegar a la mistica sin pasar por la ascesis, y si no salimos
de ella en ella debemos quedarnos. Esta es la humildad. Otra cosa es tomar la mistica como curiosidad».
Unas paginas mas adelante de ese mismo diario, sin embargo, se reconoce como mistico (2011, p. 70):«Me
ha estado halagando que me llamaran mistico, creyendo que es un grado mas potente de espiritu, mas
que filosofo.

Unamuno no rechaza la ascesis entendida como ejercicio, ejercicio artistico y como trabajo, si atende-
mos a su etimologia (que, tratandose de Unamuno, es conveniente tener en cuenta). Ese método ascético
es propio, individual, como lo es forzadamente en el contemplativo y en el poeta. Unamuno entiende la
ascesis como ejercicio de la voluntad, como labor de interpretacion, de uso de la razon como respuesta
al mandato de escrutinio de las Escrituras, muy del gusto protestante, y de la vida, entendida esta como
contexto susceptible de ser explicado. Lo mistico, por el contrario, seria la contemplacion, un paso mas
alla hasta el encuentro del ser personal con el Absoluto, que se revela. A Unamuno le parece importante
la ascesis como primer acercamiento racional, pero una vez que la razon comienza una labor reductora
de Dios para poder comprenderlo, es entonces cuando hay que ponerle freno y permitir lo mistico, que
es encuentro y experiencia directa del Absoluto. De ahi que en el Salmo Il (versos 44-47), rechace tajan-
temente reducir a Dios en una idea («Lejos de mi, Senor, el pensamiento // de enterrarte en la idea») hasta
llegar a considerar esa actitud como algo impropio de la busqueda del sentido («la impiedad de querer con
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raciocinios // demostrar tu existencia»). Lo que busca Unamuno es la experiencia pura, donde el conoci-
miento aparece como un estorbo (verso 51: «Yo te siento, Sefor, no te conozcoy).

El problema de la interpretacion de Unamuno es que abrid una brecha en la cultura espafiola que, a
pesar de estar ya presente en el resto de Occidente, chocaba con los habituales instrumentos herme-
néuticos de la cultura hispana, condicionados por la exégesis catdlica de entonces. De ahi partieron las
acusaciones de ateismo, herejia, protestantismo, que llevarian a la censura de parte de su obray ala in-
comprension por parte de muchos. Sin embargo, la filosofia hispana posterior, al tomarle como referencia
(asi lo hicieron Zambrano y Trias), se beneficio de esos primeros pasos que permitieron dar el salto hacia
una integracion de lo mistico como parte del aparato critico de la filosofia. El acercamiento de Unamuno
a la cuestion de la existencia revela que estaba muy cerca ya de los autores que estudiaba Underhill, y
también de las posiciones que defenderia Rudolf Otto, cuando este ve similitudes entre Eckhart y Sankara
(2014, p. 52). Por ejemplo, ante la afirmacion de Eckhart de que «Dios es antes un silencio que un discur-
so», Otto opone la de Sankara: «Atman es silencio», que a su vez lleva a la conclusion de que «lo mas bello
que el hombre puede decir de Dios es la posibilidad de guardar silencio en el conocimiento de su plenitud
interna». Para ambos clasicos, la doctrina es solo una guia, y el conocimiento, aunque positivo, no es capaz
de alcanzar la plenitud de la experiencia. A propdsito de Sankara, Otto afirma de nuevo (2014, p. 53): «esta
idea de que ninguna consideracion cientifica natural, ninguna argumentacion o demostracion, ninguna
facultad de “entendimiento”, en suma, es capaz de alcanzar el conocimiento supremo, es algo en lo que,
de nuevo, coincide plenamente con Eckhart». Y Unamuno con ambos (Salmo lll, versos 41-44).«Si has de
ser, joh, mi Dios!, un Dios vivo / y no idea pura, // en tu obra te rinde cautivo // de tu criatura». El poeta opo-
ne a un ser (Dios vivo) a una idea (pura); si esta fuera Dios, como idea se podria conocer; sin embargo, por
tratarse de un ente (vivo), ho se piensa, se experimenta. En estos versos, ademas queda patente lo que se
decia arriba a proposito del encuentro simbdlico, o sea, que donde la persona encuentra a Dios (Realidad)
es en la existencia y, primeramente, en la existencia de uno mismo. Unamuno, conviene recordarlo aqui,
también tiene un sustrato vitalista y la existencia es razon vital en ese marco de referencia. En una carta
dirigida a su amigo el catedratico Luis de Zulueta, fechada el 29 de diciembre de 1904, Unamuno afirma
(2015, p.154): «La filosofia es fusion de la metafisica y la poesia, y la verdad no es lo que nos hace pensatr,
sino lo que nos hace vivir. El criterio vital, el criterio ético, es el supremox. Pero, si |a filosofia es fusion entre
metafisica y poesia (invitando asi a pensar en una razon poética), también hay una relacion entre metafisi-
cay mistica. En el articulo “Sobre la tumba de Costa” que escribio en febrero de 1911 en la revista Nuestro
Tiempo tras la muerte del politico, Unamuno deja clara la relacion entre ambas (1958, p. 1137) :««Y si alguna
metafisica espafiola tenemos es la mistica, y la mistica es metafisica imaginativa y sentimental». Dejando
aparte lo que pueda tener de retdrica tal aseveracion, lo cierto es que para Unamuno la mistica no es un
irracionalismo, sino un método que puede llegar a construir algo equivalente a una metafisica, partiendo
de principios diferentes de los del idealismo tradicional. La mistica conserva ademas un fuerte componen-
te individual que a Unamuno le resulta fundamental para la busqueda de sentido. En julio de 1907, en un
articulo publicado en La Nacion, refuta una afirmacion de Ramiro de Maeztu sobre los misticos espanoles
de este modo (1958c, p. 340):«jY que yo, con casi todos los que han estudiado la mistica espafiolay lo que
la caracteriza y especifica diferenciandola de las demas, creyera que lo tipico de esta mistica es su vigo-
roso individualismo, individualismo que le salva de caer en el panteismo!».

Ese es el punto de partida. En esa busqueda por el sentido iniciada por el sujeto individual hay una con-
vergencia entre el encuentro con el yo y el encuentro con la trascendencia del yo. Asi lo refleja en todo el
poema titulado «En el desierto», en el que se puede leer (versos 13-16): «En la tierra yo solo, solitario, / Dios
solo y solitario alla en el cielo, // y entre los dos la inmensidad desnuda // su alma tendiendo». El hipérba-
ton del verso final resalta precisamente esta clave interpretativa ética que se viene comentando. El alma
tiende a Dios (a la vision global de la Realidad, se diria en las tradiciones no teistas) aunque la persona sea
consciente del abismo entre ambos; abismo que representa el espacio que se abre a la exploraciony que
recorre el mistico.

En resumen, Unamuno expresa claramente su desconfianza de los procesos racionales en los versos y
poemas citados para activar una ascesis dirigida a conocer el sentido. En una carta fechada en Salamanca
el 2 de diciembre de 1903, dirigida al profesor Pedro Mugica, ya avanzaba el tema principal que luego ex-
presaria en su poesia (1958c, p. 146): «Dios no es racional, sino cordial; no se demuestra con argumentos
I6gicos su existencia, su no existencia tampoco. O se le siente 0 no se le siente: o se tiene experiencia
personal de El —y para nosotros los cristianos a través del Evangelio, v. Juan [sic]— o no se tiene. Para el
que lo siente las razones sobran; para el que no le sienta, sobran también.

Por eso, al darle legitimidad a lo sentido frente a la razon, se le ha reprochado su irracionalismo. Sin
embargo, Unamuno no rechaza en ningun momento la razon o la ciencia, sino el racionalismo y el cientifi-
cismo, en tanto que desviaciones de su propia naturaleza, que es instrumental con respecto al ser humano
(1958c, p.120). Esta toma de distancia le permite aceptar lo mistico como instrumento critico con respecto
alosjuicios de larazén. Sin embargo, al no disponer de un aparato metafisico que lo amparara, y asimilar la
metafisica con la propia via ascética, da la sensacion de que la razén en el pensamiento unamuniano cede



410 Segade Alonso, C. Rev. filos. (Madr.) 50 (2), 2025: 403-413

frente a lo sentido, cuando en realidad no tiene que ser asi. En el siguiente apartado, a través de la filosofia
del limite, se vera un posible encaje metafisico de la posicion unamuniana.

4. La condicion fronteriza de la existencia humana

El pilar fundamental sobre el que se asienta la propuesta filosofica de Eugenio Trias y que da nombre a
todo el sistema es el concepto de limite. El limite es aquella categoria que permite definir los parametros
de la existencia humana en relacion al ejercicio de la razon, de tal forma que el sujeto, la persona, es cons-
ciente de su condicion como ser (del limite) o habitante de la frontera, un locus definido por la realidad del
mundo afectada por los juicios de la razén, consciente de lo que puede y ho puede conocer y, por tanto, de
hablar (en la linea ya citada arriba de Wittgenstein).

El limite es una nocion que huye del absoluto, ya que siempre es de algo (=x) en referencia a algo (=x)
(2014b, p. 98). Esto significa que el limite es «una co-relacion entre términos que nunca son del todo con-
mensurables» y que, por tanto, no tiene un caracter negativo, como en otras filosofias (Kant), sino que es
parte del sujeto (ser del limite), en tanto que limite de si mismo en referencia a su alteridad. Cuando se
hace referencia al espacio, el limite (de algo) se convierte en el cerco de la existencia, que se puede iden-
tificar con el concepto de mundo; es el «kambito de todo cuanto podemos experimentar» (2014b, p. 99).
Pero en virtud de la construccion ética y ontologica del ser humano, la razon constituye al ser en sujeto
y ser del limite, que habitara un nuevo cerco, el cerco fronterizo, en el que siendo consciente de su per-
tenencia al reino de lo existente, se sabe diferente, se sabe humano, en referencia al resto de seres que
habitan el cerco del aparecer. Ese habitante del cerco fronterizo, en virtud también del ejercicio reflexivo
de la razon, es consciente del limite de aquello que no puede conocer, que le constituye, que le empuja a
ser humano, pero que no conoce ni podra conocer. Ese cerco tiene caracter hermético?, y esta cerrado ala
comprension humana, a pesar de que ejerce sobre este cierta presion de caracter simbdlico. Es también
lo que se identifica con la nada, con el fin del ser humano, lo que le enfrenta con su propio limite en cuanto
ser viviente. Solo las artes tienen acceso, aunque restringido, al cerco hermético, por poseer ese caracter
simbadlico con respecto a lo espiritual y trascendente. En el cerco hermético se encierra tanto lo sagrado
como lo no conocido de la propia naturaleza humana y un acercamiento a él se produce solo por la via
mistica, ya que esta es la condicion de posibilidad para que haya un acontecimiento, de caracter simbo-
lico, por el que se experimenta, pero no se conceptualiza del todo, el contenido del cerco hermético, que
permanece velado para el sujeto (2014, pp. 283-284).

No obstante, el simbolo hay que entenderlo en la filosofia triasiana bajo dos premisas. Una es que «el
simbolo no “representa” nada, ya que el acontecer simbolico es un acontecer existencial» (2015, p. 209).
La otra es que el simbolo hay que pensarlo en forma verbal, como revelacion l6gica, como aquello que el
logos revela sobre el hecho de existir. Es precisamente en ese acontecimiento en el que el si mismo se
encuentra con su daimon, como se comento arriba. Ese acontecimiento tiene caracter mistico, en tanto
que depende de la pura experiencia, ho de la conceptualizacion, y en este sentido se hace critico. La exis-
tencia, lo que es propio del cerco del aparecer, puede ser revelada por el logos, pero el cerco hermético
se resiste a todo tipo de revelacion: permanece velado. El limite empuja al ser hacia esa frontera ultima
que representa el cerco hermético y es consciente de que mas alla no puede ir, pero la revelacion de esa
frontera es precisamente lo que hace al ser humano ser consciente de su existenciay, éticamente, el limi-
te obliga al sujeto a conocerse a si mismo, como ser individual y como ser del limite. Esto es lo que en la
filosofia de Trias se conoce como imperativo délfico o pindarico, por la referencia clasica al «condcete a ti
mismo» y al «sé tu mismom.

Por tanto, el ser del limite es consciente de su condicion como tal; en palabras de Trias, como habitan-
te de la frontera; un ser que se sabe parte fisica y bioldgica del mundo y, a la vez, que se ve impelido por
la revelacion de la razon sobre su propia finitud, que le empuja al conocimiento de si mismo y a tratar de
experimentar un encuentro (mistico) con lo encerrado en el cerco hermético, con lo sagrado, con lo ances-
tral, con la herencia de los antepasados y de lo eternamente desaparecido.

Esta sinopsis de los cimientos de la filosofia del limite pueden bastar como marco interpretativo del ci-
clo poético unamuniano, si ademas sumamos dos actitudes expresadas por Trias (2015, pp. 147,153): 1) La
filosofia «si quiere rebasar el nihilismo al que le aboca la orientacion moderna[...] debe abrirse a un didlogo
hermenéutico con el legado cultual y cultural de la religion», siempre y cuando se considere esta como
fendmeno «sin privilegios doctrinarios de caracter parcial y unilateral»; 2) El hombre actua como «testigo»
de laidea de divinidad y es también su limite, de manera que «encierra al hombre como la forma de si mis-
moy. Este ultimo punto refuerza de manera especial la posibilidad del acercamiento mistico, ya que una
elevacion hacia «el Dios del limite» seria también un acontecer simbdélico de encuentro con el si mismo.

2 Eugenio Trias solia representar graficamente los tres cercos mediante dos circunferencias con un espacio de interseccion. Una
representa el cerco del aparecer, otra el cerco hermético, el espacio de interseccion seria el cerco fronterizo, cuyo borde lo for-
man tanto un cerco como el otro.
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El Salmo I, como se decia arriba, desarrolla la idea de la presencia velada de la divinidad. El poeta re-
conoce en él el impulso ético que intuye el cerco hermeético (versos 8-11):«; Por qué encendiste en nuestro
pecho el ansia // de conocerte, // el ansia de que existas, // para velarte asi a nuestras miradas?». El poeta,
que es habitante del cerco del aparecer, el de la existencia, el del mundo, se pregunta desde él (versos
13-14): «¢Eres Tu creacion de mi congoja, // o lo soy tuya?», para preguntarse luego (versos 19-20): «;Qué
significa todo, qué sentido // tienen los seres?». El ser del limite, una vez consciente de su condicion exis-
tencial limitrofe no puede dejar de preguntarse por el mundo, consciente igualmente de ese espacio de
interseccion entre el cerco hermético y el cerco del aparecer, porque la pregunta por el mundo encierra
toda cuestion referida a la naturaleza fisica y bioldgica del ser humano. Pero es una pregunta sugerida por
la razon, que es fronteriza, y que esta ya despierta al estimulo del cerco hermético. El sujeto (que en Trias
€s persona una vez que es consciente del imperativo ético que le invita a ser uno mismo) se sabe exiliado
en el cerco fronterizo desde la existencia meramente bioldgica; en el cerco fronterizo la razon le informa
de su condicion limitrofe al intuir la nada (eterna) que representa el cerco hermético. La voz poética de este
Salmo pone de manifiesto de manera desgarradora el limite de la razén, en un acontecimiento en el que
la presencia de la nada del cerco hermeético es latente, pero no conceptualizable, de manera que la razén
calla frente a lo que no se puede hablar (verso 42): «iDi el porqué del porqué, Dios del silencio!»

El imperativo ético que invita al sujeto a ser lo que es representa el principio de la ética del limite. La
persona se despersonaliza en la medida en que pierde la referencia del imperativo con la consecuencia
de que o bien se repliega sobre su naturaleza biolégica primaria o bien la rechaza con tanta fuerza que
anhela convertirse en un ser divino. Ese riesgo lo conoce el poeta que, tras preguntarse por qué sufre y
por qué nace, afirma (versos 131-134): «Ya de tanto buscarte // perdimos el camino de la vida, / el que a Ti
lleva // si es, joh mi Dios!, que vives».

En este mismo sentido, el poeta, en el Salmo Il, es plenamente consciente de la imposibilidad de tras-
pasar el cerco hermético, que su existencia como ser limitrofe es precisamente lo propio de vivir (versos
36-39): «Dame vivir en vida, / dame morir en muerte, // dame en la fe dudar en tanto viva, / dame la pura
fe luego que muera». La persona acepta la condicion limitrofe como un don («dame vivir»), que solo es
negada de manera total y definitiva por la muerte; pero al mismo tiempo el poeta es consciente de que la
existencia se revela por medio de juicios del logos, de la razon, que se sabe fronteriza. El ser es habitante
de la frontera (en tanto que cerco fronterizo) y por tanto la razon es tanto duda como fe, afirmacion de la
intuicion como cuestionamiento critico de la existencia. La paradoja planteada por el poeta entre duday fe
se resuelve en la condicion de habitante de la frontera. Por eso, mas adelante puede afirmar sin contrade-
cirse (versos 40-43): «Lejos de mi el impio pensamiento // de tener tu verdad aqui en la vida, // pues sdlo
es tuyo // quien confiesa, Sefor, no conocertex.

En el poema «jLibértate, Sefor!» esta relacion entre un yo y un Tu divino cobra un modo diferente, al
abrirse también a unos terceros, los esclavos. Estos son los que no han experimentado el asombro que
produce la vivencia del cerco hermético en su forma de divinidad. Es la divinidad la que debe revelarse
para que el esclavo se dé cuenta del amor; pero esa condicion de esclavo, de ser sin libertad, incluso
permanece en el yo que le canta a su Dios. El poeta pide a su Dios que libere a los esclavos, al yo poético
y, sorprendentemente, a Si mismo. Sin embargo, esto tiene sentido en cuanto a que el movimiento ascen-
dente del ser humano hacia Dios debe ser correspondido con un movimiento descendente de Dios hacia
el ser humano (2015, pp. 152-157). En el libro Pensar la religion, Eugenio Trias dedica un capitulo, titulado
«Nombres de Dios» (2015, pp. 159-168), a estudiar las distintas formas que ha ido adoptando el aconteci-
miento simbdlico a lo largo de la historia humana, en funcion de su aproximacion segun las siete catego-
rias de su método de analisis. Desde la primigenia Magna Mater, pasa por el logos revelado y ritualizado
hasta la categoria final, en el que Dios se abre al ser humano descendiendo a él, saliendo a su encuentro
como acontecimiento simbdlico, dando pie a lo que Trias llama una nueva edad del Espiritu, tema al que
le dedica un libro entero. Parece haber en Unamuno una intuicion de este mismo tema, que ya también
aparecia, como recuerda Trias, en la filosofia de Schelling.

El yo que canta en el poema «La hora de Dios» se encuentra de nuevo ante su Dios consciente de su
existencia exilica, que es a su vez una existencia dialogica con respecto al Dios del limite. Toda vez que el
poeta rechaza ver a su Sefior como una idea (como categoria ontoldgica) y lo ve como Dios (como «corre-
lacion personal yo-tu, nosotros-vosotros» (Trias 2015, p. 160)), es cuando puede exclamar: «Ya estas sola
con Dios, alma afligida, // su silencio amoroso, que te escucha, // te dice: jCorazon, viértete todo, // vuelve
a tu fuentel». El poeta apela frecuentemente a la condicion dialdgica de la relacion (verso 13): «¢;Qué tienes
que decirle?;Vamos, hablal!»; o también (verso 29): «jHabla, Sefor, rompa tu boca eterna [...]'»; o de nuevo
(verso 39): «[...] ¢en qué, dime en qué estriba // Sefor, mi culpa?». La frecuencia de verbos y expresiones
que invocan el didlogo no es azarosa, sino que insisten sobre el hecho de que se busca la experiencia del
encuentro, como aquella que abria el poemario y que recoge el eco ancestral de Ex 33. El poeta se sabe en
el mundo, sufriendo en él porque esta sometido a sus reglas. En esa posicion sufriente, llama de nuevo a
su Dios y acepta su condicion (versos 51-52): «Mi vida sin sufrir ya no es mi vida, // mas... por qué sufro?».
Y la aceptacion no pasa por el levantamiento del castigo, o sea, la eliminacion del sufrimiento, sino que el
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consuelo vendria del conocimiento (versos 53-56): «Sufro el castigo de mi culpay callo, // pero mira, Sefior,
ve como lloro; // jde conocer la culpa del castigo // dame el consuelo!». Es de nuevo la tension entre la ra-
zon fronteriza y la consciencia del limite la que se abre paso en esa suplica, a sabiendas de que no existe
respuesta a ninguna pregunta que se haga al cerco hermético, en donde solo cabe su representacion
simbdlica.

No obstante, en el ultimo poema del ciclo, «En el desierto», se lleva al extremo la metafora de la so-
ledad y de la oposicion entre la sequedad de la existencia frente al agua de Dios. Aparte de los versos
ya comentados arriba, este poema es una coda a todo el ciclo en el que el juego de metaforas centra la
argumentacion sobre dos aspectos: uno es la relacion individual, no mediada, entre el poeta y su Dios en
el que se confia a la experiencia del encuentro; el otro es que el consuelo vendra de encontrar el rastro de
la presencia de la divinidad en la existencia. Asi, el poeta expresa su deseo de ese encuentro en solitario
(versos 9-12): «Quiero ir alli, a perderme en sus arenas // solo con Dios, sin casay sin sendero, // sin arboles,
ni flores, ni vivientes, // los dos sefieros». Tras tener alguna experiencia gratuita de su Sefor (versos 41-42:
«Y cuando un sorbo, manantial de vida, // me ha revivido el corazén y el seso»), reconoce que solo el en-
cuentro que propicia la busqueda de las aguas soterrainas bajo las arenas, metafora de los dones de Dios,
de lafey su desvelamiento, puede darle el consuelo que necesita (versos 57-60): «Dejadme solo y solitario,
a solas // con mi Dios solitario, en el desierto; / me buscaré en sus aguas soterrafias // recio consueloy. El
dativo «me» del verso 59 refuerza la idea de que el sujeto de la accion de buscar es el poeta pero también
su beneficiario, aunque ya de por si la accion de buscar consuelo tiene cierto caracter reflexivo. Este Dios
del encuentro desde la séptima categoria triasiana es la divinidad que acompana al ser humano en su
aventura existencial. Pero también es un encuentro abierto, porque Dios trascenderia cualquier posible re-
velacion. A este respecto, para Trias «Dios trasciende a todos y cada uno de sus nombres o a toda la trama
(mitica) de su revelacion. Mantiene en ocultamiento un sustrato (=x) que hace posible el acontecer sim-
bdlico, pero que lo desborda y trasciende» (2015, p. 166), porque el limite es el que propicia el encuentro
simbadlico, como se explico arriba, y «por eso tal acontecimiento es simbolico, ya que lo propio del simbolo
es esa remision al misterio» (2015, p. 166).

5. Conclusiones

Con el ejemplo del ciclo de los salmos de su primer poemario se ha podido constatar que Miguel de
Unamuno fue capaz de dar a conocer su pensamiento religioso y exponer su enfoque mistico, que es
a la vez critico, por medio de la creacion poética. Su poesia no ha sido objeto de atencién como lo han
sido sus ensayos filosoficos, pero contiene la misma riqueza conceptual que muchos de sus escritos en
prosa. Como se ha podido mostrar, el problema de Unamuno es la falta de una trama conceptual que hile
los elementos que estan presentes en toda su obra. Cuando, no obstante, se aplica un método y se echa
mano de un sistema compatible con su pensamiento, como es la filosofia del limite, entonces es cuando
los distintos elementos que lo componen tienen un sentido mas alla de las imagenes, las metaforas y las
paradojas retdricas.

Eugenio Trias, aunque se definia como platdnico y nietzscheano, recogio el testigo de la filosofia de
Unamuno, Ortega y Zambrano quienes, ademas de pensadores, eran potentes escritores. Su enraiza-
miento en la tradicion hispanica le da un enfoque integrador que hace posible que su propuesta filosoéfica
se convierta en aparato hermenéutico de los temas tratados desde la tradicion comun, sin desdenar la vin-
culacion entre lo literario y lo filosofico, es mas, buscando tal vinculo. Senala Trias a este respecto (2014b,
p. 43): «Toda filosofia auténtica posee “aires de familia” que son comunes con la buena poesia; pero no hay
filosofia sin la gestacion de tramas y urdimbres conceptuales que le permiten la trabazén de una proposi-
cion que constituye su hecho diferencial y su sefia de identidad».

Lo que se ha hecho en este trabajo es precisamente seguir a Trias y delinear las lineas maestras por
las que dotar a la poesia de Unamuno de la urdimbre metafisica que se echa en falta en su pensamiento
poético-filosofico, sin que por ello se haya forzado la interpretacion de sus palabras.

En concreto, se ha dotado de entidad, mediante la propuesta de los cercos, a la aparente paradoja
entre el asombro poético-ontoldgico que lleva al poeta a reafirmarse en la existencia al mismo tiempo que
es consciente de la razén que le interroga sobre su ser y su estar en el mundo. De ahi que la persistencia
en la duda se convierta en auténtica reafirmacion de la fe, toda vez que esta es simbolo de la presencia
del cerco hermeético, que empuja al sujeto al supremo encuentro consigo mismo que es, al finy al cabo, el
acontecimiento que propicia el simboloy en el que se unen el sujeto con su realidad, que es la Realidad. La
ascesis unamuniana, que es la propia reflexion poética basada en la interrogacion constante, se convierte
en mistica cuando comprende que la Unica via es el abandono en la experiencia vital y, para ello, suspende
los juicios de la razon, convirtiendo asi la via mistica en hipercritica.

Por todo eso, es posible afirmar que Unamuno inaugura en el pensamiento hispano del siglo XX una
via de exploracion misticay filoséfica que décadas después iban a desarrollar de manera sistematica, por
ejemplo, Maria Zambrano, José Angel Valente o el propio Eugenio Trias.
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