LA INTERPRETACION NOVENTAYOCHISTA DEL QUIJOTE:
CONSAGRACION FILOSOFICA DE SU SENTIDO «PROFUNDO»

JORGE CHEN SHAM (*)

ResUMEN. Este articulo plantea la articulacién de los postulados filosoficos de la es-
tética romdintica y la interpretacion que la Generacion del 98 nos ofrece del Quifo-
te. Se parte de la tesis de que no se puede comprender esa preocupacién antro(ro-
l6gica por el héroe cervantino ni las implicaciones de la nocién de «profundidad fi-
loséficas sin observar las conexiones con la estética romintica, en especial su ideal
de obra artistica y el simbolismo que ésta encierra. De este modo, la Generacion
del 98 canoniza determinados protocolos hermenéuticos a la hora de abordar ef
Quifote.

ABSTRACT. This article articulates the philosophical tenets of romantic aesthetics and
the interpretation of Don Quixote by the Generation of 1898. The initial thesis is
that it is not possible to understand the anthropological concern for Cervantes’ hero
or the implications of the notion of «philosophical depth- if we do not take into
consideration the connections with romantic aesthetics, especially the ideal regar-
ding the work of art and the symbolism it contains. Thus the Generation of 1898

canonises certain hermeneutical protocols in the study of Don Quixote.

Con La arqueologia del saber (1969),
Michel Foucault nos ensefié a analizar las
series discursivas con el fin de establecer,
en la historia de las ideas, jalonamientos y
discontinuidades que pudieran dar cuenta
de Ia evolucidn y de su economia signica
(12-13). Ello supone pensar que, si bien
una serie estd constituida por una red de
analogias «que muestren [...] como expre-
san todas un mismo y Uinico nicleo centrals
(Foucault 15), es necesario observar el jue-
go de correlaciones con otros discursos y el
lugar que ocuparia un elemento dentro de
estas series. El orden del discurso y su con-
sumo social, que Foucault evalia en La
arquelogia del saber, explicarian cémo la
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lectura del Quijote inaugurada por los
rominticos alemanes llega a su consagra-
ciébn hermenéutica en la Generacién del
98. Muy tempranamente, en El pensamien-
to de Cervantes (1925), Américo Castro
habfa seflalado el aporte decisivo de los
roménticos alemanes en la configuracion
de lo que denominamos el canon interpre-
tativo del Quijote, pues ellos vislumbraron
«en la novela hondo valor humano y senti-
do profundo, que se imponia a los tiempos
y a las diferencias de gentess (Castro 15).
Recordemos que, para la estética
romdntica, la verdadera literatura es aque-
lla que logra superar la realidad sensible y
tangible de las cosas, para revelar lo invisi-
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ble y la fuerza que las mueve; en este sen-
tido, «la poesia es concebida como la Gnics
via de conocimiento de fa realidad profun-
da del ser- (Aguiar e Silva, 1968), en un uni-
verso en donde aquéllas, en apariencia sin
vida, encierran un simbolismo que sélo el
poeta puede desvelar. La naturaleza guarda
sus secretos al hombre; las formas y los
movimientos, inherentes al devenir de las
cosas, se revelan cuando el conocimiento
humano reconoce el espiritu creador
(Beguin 123); por lo tanto, solamente el
espiritu creador del poeta es capaz de res-
taurar el dinamismo vivificante de la natu-
raleza y penetrar en la interioridad del ser.
Esta analogia entre experiencia poética y la
fuerza césmica que mueve el universo es
fundamental para comprender la vocacion
hacia lo absoluto y la unidad que guian la
mision del poeta. Ya lo dijo con gran acier-
to Ignaz Paul Vitalis Troxler!, médico y fil6-
sofo suizo para quien, «a naturaleza de las
cosas y su unidad primera no puede cap-
tarse sino en el wltimo escondrijo del alma
humana- (citado por Beguin 125) y ello
deriva en un principio filoséfico que hari
escuela: «cuanto mds nos adentramos en
nosotros mismos, apartindanos de las apa-
riencias, mds penetramos en la naturaleza
de las cosas que estan fuera de nosotros
(citado por Béguinl25, la cursiva es del
autor).

De esta manera, determinar y captar la
naturaleza del hombre supone un movi-
miento en el que el artista debe alejarse de
las apariencias para penetrar en la interiori-
dad; ello deriva en una dicotomia que serd
bisica a la hora de aprehender el estatuto

simbdlico del arte en general, aparien-
cia/profundidad. La significacién de tal
«constructo» la encontramos en los dos
libros que consagran la interpretacion filo-
sofica y antropoldgica del Quijote dentro
de la Generacién del 98. Ambos son hones-
tamente vitalistas y exultantes de cervantis-
mo: la Vida de Don Quijote y Sancho
(1905), de Miguel de Unamuno y las Medi-
taciones del Quijote (1914), de José Ortega
y Gasset. Comencemos por Ortega y Gas-
set por razones metodolégicas. En la
«Meditacién preliminar, Ortega y Gasset
reconoce la profundidad de lo que se
manifiesta como superficial: «... es a lo pro-
fundo esencial el ocultarse detris de la
superficie y presentarse s6lo al través de
ella, latiendo bajo ellas (104) y advierte que
las cosas profundas dan evidencia de lo
que esconden: «hay cosas que presentan de
si mismas lo estrictamente necesario para
que nos percatemos de que ellas estin
detrds ocultas- (105).

La tarea del filésofo seria ejercitarse en
una actividad que implica un gran esfuerzo
de comprensién, es decir, un «amor inle-
llectualis., el cual provoca en el hombre un
impulso para comprender las cosas y
encontrar en ellas «] camino mis corto a la
plenitud de su significados (Ortega y Gas-
set 46). En virtud de la nocién de «profun-
didads, el filos6fo expone la red de relacio-
nes entre las cosas y el hombre, de manera
que su colaboracidn es el presupuesto cla-
ve para que cualquier objeto se dilate
abriéndose y mostrindose en su radicali-
dad esencial. Esto es lo que denomina
Ortega y Gasset con el término sescorzos® ¢

(1) lgnaz Paul Vitalis Troxler estudié en Jena, donde fué discipulo de Schelling en su mejor época [...]
publica en 1806, 1808 y 1812 sus obras filosdficas esenciales: La vida y su problema, Elementos de bivsofiay Oje-

adas a la naturaleza del bombre (Béguin 121).

(2) En su edicion de las Meditaciones del Quifote, Julidn Marias explica que Ortega y Gasset retomil este
concepto de lu Erbigue (1677) el filésofo Baruch de Spinoza (1632-1677), para quien el conocimiento mis ele-
vado es aquel que tiene su causa en Dios y se dirige a comprender su perfectibilidad eterna (Marias 45, nota 9),
dentro de una doctrina de la salvacion via el conocimiento.

(3) El escorzo es el Srgano de la profundidad visual; en €l hallamos un caso limite donde ki simple vision

esti fundida con un acto purtmente intelectuals (118).
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inmediatamente, afirma que «Don Quijote
es el libro-escorzo por excelencias (119).
De esta forma hace de la profundidad la
clave para el estudio del texto cervantino y
nos propone el ejercicio de la meditacion
como la prictica discursiva capaz de per-
mitirnos entrar en la profundidad del Qui-
jote. Con ello llegamos a una economia
argumentativa con la que Ortega y Gasset
cierra su propuesta: la filosoffa es profun-
didad de conocimiento que invita a la refle-
xién y el Quijote rezuma- una profundidad
que incita a la meditacion: «... hay un ver
que es un mirar, hay un leer que es un inte-
Hligere o leer lo de adentro, un leer pensati-
vo. S6lo ante éste se presenta el sentido
profundo del Quijotes (124, la cursiva es
del autor). En Meditaciones del Quijote, la
nocién de profundidad se convierte no
s6lo en el fundamento de la teoria del
conocimiento propuesta por Ortega y Gas-
set, sino también en la mediacion necesaria
para todo aquel que quiera preguntarse
por el sentido de Espafat,

Ahora bien, en plena celebracién de
los 300 anos del primer Quijote (1905),
Miguel de Unamuno ya enarbola la bande-
ra de la profundidad del texto en contra de
la «Escuela de la Masora cervantinas®, sin
llegar a un desarrollo tan sistemidtico como
el que explicita Ortega y Gasset en 1914,
Sin embargo, en el articulo «Sobre la lectu-
ra e interpretacion del Quifotes, publicado
en La Esparsia Moderna (abril de 1905),
Unamuno hace un balance de la critica de
su época y censura las preocupaciones filo-
l6gicas que demuestran «a incapacidad de
una casta para penetrar en la eterna sustan-

cia de una obra- (1228), ya que se dedican
a analizar los pasajes menos intensos y pro-
fundos, «que menos se prestan a servir de
punto de apoyo para vuelos filoséficos o
elevaciones del corazéns (1332). Observe-
mos la sintonia en el pensamiento de
ambos cervantistas. Plantea Unamuno la
necesidad de «penetrar en el sentido sim-
bolico del Quijote y, para ello, pondera la
meditaciéon de quien sabe propulsarse en
vuelos filosdficos. En un ensayo anterior, E/
caballero de la triste figura: ensayo icono-
logico (1896), €l apuntaba que solamente
una interpretacién filoséfica, el «quijotis-
mox, nos permitiria llegar «a lo verdadera-
mente eterno y universal- (916) que encie-
rra el texto cervantino. Por esta razén, ni la
erudicién de la Filologia ni el intelectualis-
mo podrian ofrecernos la llave para encon-
trar la vida que se esconde detrds del Qui-

Jote.

Cuando Unamuno publica una segun-
da edicién de su Vida de Don Quijote y
Sancho (1905) en 1914 para la Editorial
Renacimiento®, nos recuerda en el prélogo
«<autorials el nexo ideoldgico entre la Viday
el ensayo Sobre la lectura e interpretacion
del Quijote, por cuanto la primera constitu-
ye «sino una ejecucién del programa en
ensayo expuesto- (133). Ademis de acla-
rarnos la significaciéon del ensayo Sobre la
lectura e interpretacion del Quijote, en este
prélogo Unamuno insiste en la coherencia
hermenéutica entre ambos textos, lo cual
desemboca en la necesidad de reafirmar la
universalidad del Quijote, «al tomar su obra
inmortal como algo eterno, fuera de época
y aun de pais» (133). Defiende claramente

(4) «Habrd un libro mds profundo que esta humilde novela de aire burlesco? Y, sin embirgo, jqué es ¢l
Quijole Sabemos bien lo que de la vida aspira a sugerirnos? [...1 para nosotros, el problema de nuestro desti-

no. (166-7).

(5) Fl sentido peyorativo de la afirmacion cae por su peso, pues los masoretas eran los doctores en leyes
que, durante los siglos v y 1x, se dedicaron u fijar los textos y el canon critico del Talmud. Elo no es casual;
alude Ortega y Gasset a lu incapacidad de los eriticos de la Restauracion para pensar en profundidad el texto

cervintino.

(6) No se trata de una mera coincidencia editoriul. Este gesto debe interpretarse u la luz de lo que desa-
rrollamos aqui., ka consolidacion de una manera de leer el Quijore; no en vano Unamuno publica estu segunda
edicion de su Vida anticipindose a la celebracion de los 300 anos de ki segunda parte del texto cervantino,
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el universalismo del texto apoyindose en
una nocién de la literatura como compren-
sién tltima del destino del hombre. De esta
manera, ¢l «quijotismo unamuniano- se
halla orientado por un proceso de indaga-
cién que debe conducir, por fuerza, al criti-
co hacia una reflexiéon que replantea su
propia condicidn humana; como analiza
Gemma Roberts, «el quijotismo representd,
pues, para Unamuno, la Gnica posibilidad
de encontrar la esencia o sustancia humana
en algo que esti por encima de la realidad
racional de la existencias (20). La filosofia
es el Unico método para acceder a ese sen-
tido universal y profundo del Quijotey en
él se concretan las aspiraciones y los idea-
les del ser humano bajo el signo de una
metafisica (Roberts 18), cuyas interrogacio-
nes se dirigen hacia las dos preguntas fun-
damentales de la filosofia: jquién es el
hombre? y jcuil es su lugar en el universo?

Ello no es casual; en esa analogia sim-
bélica entre el conocimiento de la natura-
leza y la experiencia poética, que ya habia-
mos sefalado como preocupacién mixima
de la estética romintica; el artista debe
emprender ese camino de reintegracién
hacia la unidad primordial, hacia esa
reconciliacién del cuerpo y el alma; se tra-
ta de captar la profundidad del sentido de
la existencia misma del hombre. He aqui
cémo los simbolos poéticos, los cuales se
manifiestan sobre todo en las grandes
obras artisticas, guardan los secretos del
destino de la humanidad. Por esta razdn,
este conocimiento se articula como una
verdadera antropologia filoséfica, cuyo
problema fundamental es explicar la natu-
raleza del hombre en el cosmos; es «la
explicacidon conceptual de la idez de hom-
bre a partir de la concepcién que éste tiene
de si mismo- (P. L. Laudsberg, citado por
Ferrater 172). Tanto en Unamuno como en

Ortega y Gasset, esta antropologia filosofi-
ca se dirige mds bien hacia la comprensién
de la vida humana en tanto existencia.
Recordemos que para la filosofia de la exis-
tencia, el hombre estd en el mundo cobran-
do conciencia de su existencia y pregun-
tindose por el ser que se descubre como
existiendo. Por lo tanto, existir es pregun-
tarse por el ser; es decir, la pregunta por el
hombre nos lleva inmediatamente a la pre-
gunta por el ser del hombre, de manera
que las preguntas por ¢l hombre y por su
existencia son en realidad una sola. A ello
conduce irremediablemente todo acerca-
miento filoséfico del Quijote, interpela
nuestra condicién humana. Tal es la preo-
cupacién de Unamuno, por ejemplo, en «El
sepulcro de don Quijotes, texto que inclu-
y6 como prélogo en su segunda edicion de
la Vida, cuando reafirmando la paradoja
shamletiana» afirma:
¢Qué es de nosotros hoy, ahora? Esta es la
Unica cuestion.
Y en cuanto a hoy, todos esos miserables
estin muy satisfechos porque hoy existen,
y con existir les basta. La existencia, la pura
y desnuda existencia, llena su alma toda.
No sienten que haya mis que existir.
Pero ¢existen? ;Existen en verdad? Yo creo
que no; pues si existieran, si existieran de
verdad, sufrirfan de existir y no se conten-
tarian con ello. Si real y verdaderamente
existieran en el tiempo y el espacio, sufri-
tfan de no ser en lo eterno y lo infinito.
141

La conciencia de existencia desembocs
en la paradoja del sufrimiento o de la ago-
nia de quien se siente finito y desea trans-
cender. La angustia filoséfica del pathos
«aanamunianos se revela aqui para explicar
la precariedad y la conflictividad de la exis-
tencia humana’, Para Unamuno la expe-
riencia de la conciencia lo conduce a des-

(7) Al respecto agrega Serrano Poncela que «Unamuno toma conciencia de su existencia por medio del
sufrimiento, de la distensién espiritual del modo a como se siente existiendo por medio del dolor corporal. Es-
ta clistension, desgarramiento o crucificacion de la conciencia, cuyo simbolo midximo es Cristo, resulta indis-
pensable para un conocimiento existenciial, no meramente representacional- (1953: 59).
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cubrir abruptamente los limites y la necesi-
dad a aspirar a algo que estii muy por enci-
ma de él; de ninguna manera se trata de
resignarse a vivir el mundo sin explicarlo
(Béguin 59)®, sino de reconocer la caren-
cialidad humana con el fin de intentar res-
tablecer la unidad perdida y propulsarse
hacia realidad invisible. También al carac-
terizar al hombre que, alejindose de la tra-
dicion o la costumbre, desea conducir su
existencia para que lleve un curso distinto,
Ortega y Gasset destaca la naturaleza voli-
tiva del accionar humano y el origen de sus
iniciativas; a estos hombres Ortega y Gas-
set los denomina <héroess en tanto ellos
conjugan la necesidad de superarse a si
mismos y de vencer cualquier obsticulo:

No creo que exista especie de originalidad
mds profunda que esta originalidad «pricti-
cax, activa del héroe. Su vida es una perpe-
tua resistencia a lo habitual y consueto.
Cada movimiento que hace ha necesitado
primero vencer a la costumbre e inventar
una nueva manera de gesto. Una vida asi es
perenne dolor, un constante desgarrarse de
aquella parte de si mismo rendida, prisio-
nera de la materia, (227-8)

Para Ortega y Gasset la autenticidad y
la necesidad obligarin al héroe a cuestio-
narse (a indagar) un mundo que debe
enfrentar y superar, Como Unamuno, Orte-
ga y Gasset caracteriza a Don Quijote como
el hombre que, distanciindose de la reali-
dad, asume el objetivo de querer ser, es
decir, con la voluntad férrea interioriza un
ideal que propulsa a liberarse de «a mate-
rian para transcender. Con ello, ¢l héroe
quijotesco supera el realismo que lo apri-
siona y le podria cortar sus alas. Lo mismo
opina Julidn Marias; al comentar la teorin

del héroe -orteguianos esbozada en Medi-
taciones del Quijote, cuando afirma que el
héroe:

[...J estd definido por la no aceptacion de la
realidad, de lo que es, y por una voluntad
de modificacién de la realidad; es decir, de
aventuri, ésta consiste fundamentalmente
en un proyecto. Ahora bien, proyecto de
qué? Los muchos proyectos posibles
dependen de uno original y radical: el de
uno mismo. (227)

Por otra parte, esta autenticidad es la
base de la tragedia en cuanto concepcion
de vida, en donde la voluntad se perfila
como una iniciativa con miras al futuro. Su
traduccién en el pensamiento «unamunia-
no» corresponderia al vitalismo de la Vida
de Don Quijote y Sancho, en donde el
escritor vasco nos invita también, ¢n «El
sepulcro de Don Quijote-, a abandonarnos
precisamente a4 uni «pasion.:

Procura vivir en continuo vértigo pasional,
dominado por una pasién cualquiera. Sélo
los apasionados tlevan a cabo obrs verda-
deramente duraderas y fecundas. (150)

De esta manera, el propio Unamuno
imbrica la necesidad del vitalismo del
héroe con la inquietud de un perspectivis-
mo meditativo®, con lo cual une asi los dos
asideros ideolégicos que sustentan la inter-
pretaciéon antropoldégica del Quijote (la
determinacion del existir con esa capaci-
dad de comprender el universo):

Salo el héroe puede decir: Yo sé quién
soyh, porque para €l ser es querer ser; el
héroe sabe quién es, quién quiere ser, y
s6lo él y Dios lo saben y los demis hom-
bres apenas saben ni quién son ellos mis-
mos, porque no quieren de veras ser
nacka.... (191).

(8) La angustia puede desembocar en un pesimismo como en el que caen algunos rominticos; precisa
Béguin lo siguiente: «Un ser atormentado por tales angustias, impotente piri encontrarles solucién y persegui-
do al mismo tiempo por ¢l constante desequilibrio de una naturaleza inestable y propensa a la depresion, bus-
card ke manera de defenderse contra un universo externo que es todo amenazass (59). El suicidio, el quictismo
de fa soledad, el encierro en el mundo de lo onirico o la locura serin sus resultantes,

(9) Su principal derivacion seria, entonces, un dualismo interpretativo (realismo/ idealismo) de k existen-
cia que no podemos analizir aqui por razones de espacio.
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Las coincidencias entre esta teoria del
héroe y procesos vitales del héroe son fun-
damentales. Ya en El caballero de la triste
Sigura: ensayo iconolégico, Unamuno sefiala
esa presencia espiritual (Iéase vital) del
héroe cervantino para todo aquel que desea-
se sumergirse en su valor filosofico. Seguin el
escritor vasco, Don Quijote sostiene los dni-
mos de los esforzados luchadores, les infun-
de fuerzas y fe, consuelo o moderacién, por-
que ~quien obra existe» (917) alimentando la
vida de los hombres. Por lo tanto, Don Qui-
jote es ante todo un héroe vital. En esta teo-
ria del héroe noventayochista hallamos la
consagracion de una interpretacién antropo-
l6gica del texto cervantino.

Por ultimo, agreguemos que este afin
de meditacion filoséfica desemboca en un
ejercicio progresivo en el que el hombre
aspirard a evaluar la realidad y a sacar con-
clusiones vilidas. Consecuencia de lo ante-
rior, en Ortega y Gasset la indagacion filo-
séfica otorga a ese contexto que rodea al
sujeto una significacién de primer orden,
Se trata de una reconstruccién y una orde-
nacién valorativas en las que la Historia
«graficas, por asi decirlo, la circunstancia
«desde la cual el hombre se relaciona y se
abre sobre su pasado, su presente y su
futuros, seguin indica Enrique Lynch en la
teoria «orteguianas del conocimiento (88).
La meditacion se <historizas buscando su
adecuacion temporal y la célebre frase de
Ortega y Gasset, <Yo soy yo y mi circuns-
tancia, y si no fa salvo a ella no me salvo
yo» (77), adquiere resonancias politicas: lo
primero que ha de ser objeto de medita-

cién es la circunstancia y su imperativo, su
deber patriético, es comprender aquello
que inserta al individuo en una comuni-
dad. Ortega y Gasset no sélo formula su
sistema filosdfico a partir de una concep-
tualizacién de su propia historicidad (Mai-
ner 143)'% sino que también postula estra-
tégicamente el Quijote como primera cir-
cunstancia espafiola. De esta manera, «[plor
razones nacionales [...] el Quijote era tema
ineludible de una meditacion movida por
la pregunta «Qué es Espafa? (Marias
348). Julidn Marias resalta por ello la uni-
dad del pensamiento sorteguiano- con res-
pecto al texto cervantino. Como lo prime-
ro que debe hacer un espanol es conocer
su propia circunstancia y ésta se realiza en
la comprension de las grandes obras de la
cultura, el Quijote se transforma en objeto
obligatorio de un conocimiento radical-
mente filoséfico cuyo presupuesto eviden-
cia la necesidad de plantear un patrimonio
nacional (Fox, 1997).

He aqui cémo la nocién de profundi-
dad filoséfica, con este planteamiento de la
universalidad filoséfica del Quijote, deriva
en Ortega y Gasset hacia la obligatoriedad
de estudiar los constituyentes que forjan tal
comunidad nacional, para llegar a sintesis
interpretativas sobre la historia de Espafia
en la que los grandes sucesos se relacionan
con las estructuras humanas y con la vida
en la que acontecen'!. Una de esas fuerzas
motrices de los hechos humanos ¢apaz de
captar las peculiaridades de la vida espafio-
la es, segiin Pedro Lain Entralgo, los perso-
najes de la Literatura, el estudio de «as crea-

(10) Este principio de wrelativizacién- o de historicismo, como lo denomina Mainer (143), es I diferencia
miis notuble que encuentro entre Ortega y Unamuno; sin embargo no me satisface totalmente la oposicién que
Mainer desea ver en materia de funcién de la filosofia en ambos autores. Para Ortega también la filosofia debe
permitirle extraer una coneepeion de fa existencia humana n radical como la sunamunianas, ademds de -un
sentimiento que engendre una actitud intima y hasta una acciéne (Mainer 142); los opone el resultudo prictico

de tal toma de posicién ética.

(11) Al respecto Américo Castro, en quien también encontramos esta necesicdad de sintesis interpretativa
de lu historia de Espafia en términos de una correlacion de estructuras humanas, afirma en 1954 en su articulo
<La tarea de historiar lo siguiente: «Los hechos humanos necesitan ser referidos o la vida en donde acontecen y
existen. Esa vida es, a su vez, algo, concreto y especificado, que se destaca sobre el fondo genético y universal

de-lo humanor (citado por Gomez 303).
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ciones no intelectuales de nuestro espiritus
(74); por ello, la Generacién del 98 intenta
caracterizar tipicamente a los hombres
espanoles, con el fin de describir «la pecu-
liaridad que distingue a los distintos tipos
humanos del espanol reals (Lain 372), con
arreglo al patrimonio cultural que estaba a
su disposicion y a los modelos literarios!2,
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