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RESUMEN

Heredada del siglo XVIII, la «preocupacién por Espafa» y la consi-
guiente «crisis de la conciencia nacional», debidas a su secular decaden-
cia, estuvo presente en la mente de un amplio sector de intelectuales
esparioles a lo largo de todo el siglo XIX, los cuales, para localizar la raiz
de la misma, la analizaron desde diversas perspectivas, histérica, religio-
sa, cientifica, linguistica, etc. Buscando esa misma raiz, antes de finalizar
dicho siglo, los miembros de la Generacion del 98 introdujeron una nueva
perspectiva: la reflexion sobre la «psicologla del pueblo espanoi». Dentro
de este grupo, Unamuno -que era el més teérico de sus miembros- dio
un sello particular a aquellas reflexiones histérico-psicolégicas, antepo-
niendo al estudio del caracter espafiol una «psicologia general de los
pueblos», que debia servirle de fundamento teérico. Este trabajo tiene
como objetivo realizar un analisis histérico de la «Psicologia de los Pueblos»
de Unamunoy tratara de poner de relieve la doctrina en sf, sus depenencias
histéricas y prolongacion en la educacion, la politica y la moral de los
pueblos.

ABSTRACT

Inherited from the 18th century, the ‘worry about Spain’ and the
subsequent ‘crisis of the national conscience’, due to their secular
decadence, were present in the mind of a wide group of Spanish thinkers
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throughout the whole 19th century. These ones, in order to find the reasons
for that crisis, analysed it from different points of view: historical, religious,
scientific, linguistic, among others. Searching for those roots, before the
end of the century, the members of the ‘Generation of 98’ introduced a
new perspective: the reflection about the ‘Psychology of the Spanish People’.
Inside that group, while being the most theoretical among its members,
Unamuno left his particular print on those historical-psychological reflections,
by starting his study on the Spanish character with a ‘General Psychology
of the People’, which should be regarded as its theoretical foundation. This
essay aims to perform a historical analysis on the ‘Psychology of the
People’ by Mr. Unamuno, and intends to point out the doctrine itself, its
historical dependencies and its consequences in the education, in the
politics and in the morality of the People.

Agradezco la oportunidad que me ha ofrecido la Junta Directiva de la
SEHP de participar en este proceso de reflexion sobre la Generacion del
98 que, cien anos después, se viene realizando a través de tantos y tantos
actos conmemorativos y de los muchos escritos de homenaje hacia la
misma'. Por supuesto, al igual que en la Conferencia del Dr. Carpintero,
que me ha precedido en el uso de la palabra, también yo he de hablar
de la preocupacion por Espafa que, a finales del siglo XIX y principios
del XX, sentian muchos intelectuales esparioles, entre los cuales hay que
contar de manera especial a los miembros de dicha Generacién. Sin otra
introduccién, comenzaré mi reflexion introduciendo algunas precisiones
historiograficas sobre el contexto en el que surge la “psicologia de caracter
espanol” de Don M. de Unamuno.

En primer lugar, las derrotas militares espariolas en Cuba, Puerto Rico
y Filipinas (1898) -de las que se derivé una amplia literatura del desastre-
no fueron el origen inmediato de la “preocupacién por Esparia” y de la
profunda crisis de la “conciencia nacional” que sufria la sociedad espanola
a finales del s. XIX; de hecho, en fechas inmediatamente anteriores a
aquellos desastres incluso los mismos noventayochcentistas vénian de-
sarrollando ya una profunda reflexion critica sobre la cuestion mas amplia
“Espafia como problema”, que se habia originado en la conciencia critica

' Texto Integro de la Conferencia pronunciada por el Prof. Quintana en la
Reunién de la Sociedad Espafola de Historia de Ia Psicologla sobre el tema
“1898 y la Psicologia”, celebrada en Madrid, el 28 de Noviembre de 1998.
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de nuestra secular decadencia, que aquellos desgraciados desastres no
hicieron sino exasperar, es algo que la historiografia -de ayer y de hoy-
ha dejado ya suficientemente claro (cf., p.e.,, Giner de los Rios, 1899;
Marias, 1986, p. 14) y que no requiere nuevas precisiones. Aquella re-
flexion anterior al desastre se habla propuesto resaitar “los males de la
patria™ (Mallada, 1890), “el marasmo actual de Espana” (Unamuno, 1895),
“la paralisis progresiva [si es que no definitiva)” que ésta padece (Maeztu,
1897), o simplemente se esforzaba en desentranar la esencia del “alma
nacional” (Ganivet, 1897).

En segundo, tampoco se puede afirmar que los miembros de la
Generacion del 98 fueran los inventores de la citada preocupacién por
Espana, pues ellos mismos la habian heredado de una manera mas o
menos directa de los protagonistas (politicos, filbsofos, literatos, cientifi-
cos, etc.) de aquella ideologfa liberal y progresista que condujo a la
Revolucién de 1868, p.e., Sanz del Rio, Saimarén, Azcarate, Giner de los
Rios, Clarin, etc. (Azorin, 1913, p. 296). La historiografia muestra que,
en ultimo término, dicha preocupacion arranca de mucho mas lejos, te-
niendo como precursor a Feij6o y como protagonistas destacados, en el
mismo siglo XVIil, a J. A. Cavanilles y al abate Denina -en su rechazo
del célebre articulo “Espana” de Masson de Morvilliers (1782) en la Nueva
Anciclopedia-, a B. Masdeu y a J. Pablo Forner. Luego vendrian las figuras
de Olavide, Cadalso, Jovellanos, Foronda y otros ilustrados, que, a partir
de su propio diagnéstico poiftico, social e intelectual, realizaron su propia
cruzada de modemizacién de Espafia, a través de diversas propuestas
de reforma de la educacion. Ya en el siglo X|X, proseguiran dicha cruzada
los afrancesados, los liberales exiliados, los krausistas, l0os revolucionarios
del 68, los mismos tradicionalistas, los institucionistas, y los primeros
regeneracionistas, todos los cuales se vieron abocados a participar en las
enconadas discusiones decimononicas sobre el ser -0 el deber ser- de
una Espana ideal (Moron Arroyo, 1898, p. 10). El triunfo de la Revolucién
Gloriosa (1868) venla cargado para muchos de ideales de renovacion de
la conciencia nacional, pero la ulterior Restauracién monarquica (1875)
se encargd de frustrar dichos ideales. A partir de entonces el reclamo
urgente de ideas y programas de ‘regeneracién” de dicha conciencia
terminé por hacerse especialmente comun entre los intelectuales progre-
sistas (Gomez de Baquero, 1899); se trataba de un reclamo que, lanzado
iniciaimente por hombres como R. M* de Labra, F. Giner de los Rlos, M.
de la Revilla, J. del Perojo, J. Costa, G. de Azcéarate, N. Saimerén, y
muchos otros (Moron Arroyo, 1998, p. 45), vendria a encamarse al fina-
lizar el siglo en forma un tanto exaltada en la mente critica de la Gene-
racion que ahora nos ocupa.
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En tercero, al entrar en escena la Generacién del 98, aparece una
nueva y original perspectiva en la forma de enfocar aquellos problemas
jQué duda cabe que a sus miembros les dolla -y muy profundamente-
el estado de descomposicién de la sociedad en que estaban inmersos!;
“mueve mi pluma -escribia Maeztu en 1897- el dolor de que mi patria sea
chica y esté muerta y el furioso anhelo de que viva y sea grande, haciendo
mas intensa su actividad en las faenas materiales y en las labores de la
inteligencia”; “la patria me duele, esta es la verdad”, confesaria Unamuno
a Giner en 1906. En realidad, a ellos les dolia Espafia tanto como les habia
dolido treinta afios antes a los hombres de la generacién de 1868 y como
los segula doliendo a los Institucionistas, su mas directos herederos
(Gémez-Molleda, 1966, p. 306). Mas, a diferencia de sus predecesores,
los miembros de la Generacién del 98 van a imprimir al viejo problema
de la “preocupacion de Espafa” un sello intelectual nuevo y caracteris-
tico”: por un lado, se proponen incidir en una nueva determinacion de la
causa de la decadencia y descomposicién espafola y, por otro, especi-
fican paralelamente un nuevo objeto de la pregunta por Espaiia. Preocu-
pados como estaban por la cuestién de nuestra inferioridad o de nuestra
igualdad con respecto a las naciones de Europa, estaban asimismo
convencidos de que la raiz ultima de nuestra secular “decadencia” y de
nuestra actual “crisis de la conciencia nacional” esta ubicada en el peculiar
caracter de los espanoles. En consecuencia, para definir los términos
adecuados de correcto diagnéstico de los males de la patria y de una
correcta receta de regeneracion de la misma, entendieron que debian
enfrentarse al viejo “problema de Espana” desde la particular perspectiva
de una busqueda cientifica del "espirtu” (“genio”, “caracter”, “casta”, “raza”,
“genio o alma de la raza”, “alma nacional”, “espiritu o alma colectiva”, etc.)
intrinseco y diferencial de la nacién espafiola (Morén Arroyo, 1998, p. 10
y 108; cf Marias, J., 1996, p. 14-15). Después de todo, como dirfa Unamuno,
“si el ‘condcete a ti mismo’ es principio de regeneracién y de vida para
el individuo, lo es, y con mayor razén, para el pueblo” (1899, p. 53; cf
también 1895, EF, |, p. 29). Tal fue, en efecto, el contexto en el que '
Mallada analiz6 “los defectos del caracter nacional” (Mallada, 1890) y en
el que Unamuno (1895) y Ganivet (1897) escribieron sus respectivos
analisis del caracter espariol. Y fue asimismo el contexto en el que el
regeneracionista J. Costa subrayaria la necesidad que tenemos los es-
panoles de “conocer nuestra psicologia colectiva, la psicologia del pueblo
espariol, que apenas si ha principiado a ser esbozada en la ciencia, y sin
la cual la politica espafiola carece de base objetiva, cientifica” (Costa,
1898), en el que L. Morote elaboraria una visién etnopsicolégica del caracter
del pueblo espafiol (1898) y en el que R. Altamira escribiria su conocida
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Psicologia del pueblos esparol (1898). Como afirmaba éste, todas estas
obras fueron elaboradas con fines regeneracionistas. En todo caso, con-
vendra recordar que, quizas empujada por las nuevas ciencias positivas
de la Etnologla y la Antropologia, en aquel entorno finisecular la ciencia
del alma de las colectividades llegb a estar tan de moda, tanto dentro
- como fuera de Espana, y particularmente en Europa, que dio lugar a una
amplia literatura sobre el alma de las diversas naciones y aun a variados
estudios sobre la de algunas regiones de las mismas. Entre nosotros se
Hleg6 incluso a fundar, en 1904, una revista con el titulo Aima espaola.

En cuarto, en fin, conviene tener presente que por lo que respecta a
las colectividades, son posibles muitiples psicologias, dependiendo entre
otras cosas de la perspectiva -interna o foranea, actual o presente- del
enfoque del investigador. A este respecto, la tesis del humorista inglés
W. Holmes de que hay en cada individuo tres “juanes” [el que uno mismo
se cree ser, el que los demas piensan de él y el que él es en realidad],
fue interpretada por Unamuno como aplicable asimismo a cada pueblo.
Aplicado a nuestro caso concreto, habréa un “pueblo espanol” tal como los
espafoles creemos ser; otro, tal como lo creen los extranjeros; y otro, en
fin, tal como es reaimente (Unamuno, 1902, EF, ll, p. 424). Siempre
resultara dificil armonizar estas tres visiones sobre los individuos y los
pueblos, pues sucede con frecuencia que cada una de ellas viene cargada
de emociones e intereses, de filias y fobias, poco racionales, encontradas
y siempre dificiles de componer un unico discurso. Sea como fuere, la
cuestion de como somos 0 hemos sido realmente los espafoles queda
fuera de los objetivos de esta reflexion historiografica. Y, aunque sucede
lo mismo con la relativa a como hemos sido vistos por los extranjeros,
recordaremos aqui que, a parte de lo que se habia dicho sobre nuestro
pais en los libros de viaje entre los siglos XVIl y XtX, la desgraciada guerra
con Estados Unidos convirti6 por algun tiempo en actualidad palpitante
todo lo relativo a Espana, dando pie en la confluencia de los siglos XIX
y XX a la composicion de un cierto numero de escritos mas o menos
diletantes sobre el caracter espaniol, como ocurrié, p.e., con los de A. de
Crozie, G. Laine, A. Fouiliée, E. Verhaeren, M.A.S. Hume, E. Bark, A.
Marvaud, y otros (a los que, a partir de los arios 30, se sumarian los mas
conocidos ensayos de W. Frank, W. Beinhauer o M. Legendre).

Por lo que respecta a la cuestion de cémo nos hemos visto los es-
pafnoles a nosotros mismos tomados como caracter diferencial, nacién,
raza, espiritu colectivo, pueblo, etc., y particularmente c6mo se enfocé
dicha auto-percepcién a finales del s. XIX y principios del XX, es claro
que reducir su tratamiento Gnicamente a la reflexion de los noven-
tayochocentistas resultaria altamente empobrecedor de la riqueza de



48 J. Quintana

nuestra historia intelectual. De hecho, inmersos igualmente en aquella
crisis de la “conciencia nacional”, participaron en la misma empresa de
auto-clarificacién, cada uno desde su propia perspectiva, todo un conjunto
de ensayistas espanoles (filésofos, socitlogos, antropélogos, cientificos,
geologos, literatos, politicos, historiadores, ingenieros, juristas, periodis-
tas, etc.), que, convencidos como los noventayochocentistas, de la es-
pecificidad psicolégica natural y nativa del hombre espariol frente a la de
los individuos de otros pueblos (Lain Entralgo, 1997), estuvieron animados
por la comun necesidad de descubrir dicho genuino caracter por entender
como ellos que dicho descubrimiento constitufa la via mas correcta para
la superacion eficaz de la crisis. Con todo, para una visién general mas
ajustada a nuestra realidad histérica, se deberian tener en cuenta aun tres
nuevas observaciones (Moron Arroyo, 1998, p. 109-110): por un lado, que
la asuncién de los regionalismos internos condujo a la elaboracién de
“psicologias” especificas de los diversos pueblos de Espana (como p.e.,
las relativas a las almas castellana, catalana, vasca, valenciana, gallega,
andaluza, etc., particularmente a las de las dos primeras), por otro, que
incluso la Medicina -en especial la psicopatologia- se aprest6 a adentrarse
en la tematica “Espaiia como problema” -en este caso, Espafia como
cuerpo social enfermo-, para dar su propia version del caracter nacional,
como fue el caso de los escritos de J. Lasso de la Vega y Cortezo, F.
Rubio, E. D. Madrazo o P. Martinez Baselga; y, en fin, que en aquel
esfuerzo analitico ni siquiera faltaron los aportes de sectores aparente-
mente distanciados de nuestra tematica, como fue el caso de la Antro-
pologia criminal, en la figura de R. Salillas, a través de sus estudios sobre
la delincuencia, la penologia y el hampa.

Pues bien, dejando a un lado estos puntos de vista finiseculares masivos
sobre el citado “problema de Esparia”, entraremos ya en nuestro tema
especifico, el cual tiene que ver, en principio, con la “Psicologia del pueblo
espanol” de don M. de Unamuno, tal como aparece desarrollada en su
En torno al casticismo (1895), que en términos generales se mantendria
invariable hasta 1905. Dicha obra aparecié inicialmente en cinco ensayos,
que publico la Revista Contemporanea entre febrero y junio de aquel afio;
su primera edicién como libro se realizaria en 1902. No todos aceptan
que dichos ensayos contengan una “Psicologia del caracter espariol”
propiamente dicha. Personalmente creo que sf la hay, y convengo con
su autor en que los cinco trabajos que componen la obra constituyen un
“ensayo de estudio del alma castellana” (1905a, EF, |, p. 731), estudio
que, en su opinién, lo es simultineamente del alma espafola. En una
publicacién reciente J. Marfas (1996, p. 14) califica la obra como “el libro
mas representativo de la nueva época”. (Para una aproximacién general
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a dicha obra, cf Juaristi, 1996). En todo caso, subrayamos ya desde ahora
que, mas que de la “psicologia del pueblo espariol” propiamente dicha,
el objetivo especifico de esta reflexion histérica se cifra en esclarecer los
fundamentos teéricos de dicha psicologia.

APUNTE SOBRE LA BIOGRAFIA INTELECTUAL DE UNAMUNO

Un somero apunte sobre la biografia intelectual de Unamuno lo situa,
en sus anos de formacion universitaria, en contacto con el Ateneo de
Madrid y con las Catedras universitarias de dicha ciudad, como lector de
Rousseau, como critico del patriotismo ultramontano de su profesor
Menéndez Pelayo y como asiduo lector de las obras del sociélogo po-
sitivista H. Spencer, del que luego traduciria algunas -como p.e., El pro-
greso: su ley y sus causa- y cuyo evolucionismo asimilaria hasta el punto
de convertirlo en sus primeros escritos en el marco teérico general de su
pensamiento (Parfs, 1968). Sea como fuere, y sin olvidar su temprana
dimensién socialista (Gémez-Molleda, 1978), Unamuno fue objeto del in-
flujo de dos de los movimientos intelectuales mas representativos de la
etapa de la Restauracién, a saber, el positivismo evolucionista y el
krausismo.

Por un lado, el joven Unamuno se hallaba bien integrado en el contexto
doctrinal positivista que habia asumido el movimiento regeneracionista de
la época y que estaba atento tanto a los adelantos cientificos contempo-
raneos como a la incorporacion de las dimensiones biolégicas y sociales
del positivismo evolucionista, operada basicamente en la década de 1870
a través de la traduccién y divulgacion de la obra de los transformistas
Darwin, Spencer o Haeckel (Nufez Ruiz, 1975), operaciéon que se con-
tinuaria en las décadas siguientes. El mismo Unamuno confesaria a M.
Bataillon que la etapa en que escribi6 En torno al casticismo estuvo
presidida por “un agnosticismo rigido, no sin algo de desesperacién” y por
“el influjo de Spencer y del positivismo” (cf Calvo Carilla, 1998, p. 408-
409), influjo del que la “filosofia del progreso” iba a tener una especial
significacién en su pensamiento. Era la misma profesiéon de fe en el
positivismo que ya habfa expresado J. Costa y que unos aflos mas tarde
(1901) reclamaria el “Manifiesto” del llamado “Grupo de Los Tres” (Azorin,
Baroja y Maeztu), que postulaba que la regeneracion de la vida esparfiola
debia ser realizada desde “las soluciones halladas por la ciencia expe-
rimental”. Mas aun, aquellos anos juveniles de Unamuno lo colocan
asimismo como lector asiduo de un historiador positivista -el francés H.
Taine- cuyas obras L’Intelligence e Historia del antiguo régimen dice haber
leido con entusiasmo (“Taine -llegd a exclamar- es una maravilla”] y del
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que en Carta a Pablo Mugica, de 1891, dijo admirar “la fuerza de su
pensamiento” y tenerlo como uno de sus “escritores favoritos”™. Por otro
lado, el hecho de que el joven Unamuno fuera discipulo y amigo del
profesor universitario krausista F. Giner de los Rios permitira explicar
como, a pesar de aquella dimension positivista, sus ensayos sobre el
casticismo contienen ademas una fuerte implicacién idealista: de hecho,
serian los ideales krausistas del “historicismo”, del “armonismo” y de la
“Humanidad” los que contribuirian a dar cima a su interpretacién de la
identidad nacional de los pueblos. Hay que subrayar, en efecto, que,
detras de sus planteamientos cientificos explicitos sobre el “caracter
espanol”, y como sirviendo de trasfondo y sustento teérico de los mismos,
hay en la obra de Unamuno una psicologia general de los pueblos, que,
a medida que avanza su exposicion se va convirtiendo en una verdadera
Filosoffa de la Historia Universal, todo cual estaba muy acorde con los
planteamientos krausistas de los asuntos humanos colectivos.

Ello coloca a Unamuno en el contexto historiografico del krauso-po-
sitivismo, en el que se estaban moviendo por aquel entonces algunos
psicélogos espafioles -como era el caso de Giner de los Rios, de Salmerén
o de Gonzalez Serrano-, y que, aplicado al tema que nos ocupa, implicaria
algo asi como un intento de conciliacién del sentido espiritual del pasado
de los pueblos y los fundamentos y resultados positivos de su investiga-
cién cientifica. Buenos sera precisar a este respecto que, en este intento
de sintesis krauso-positivista, “el Unamuno socialista también pretendia
aunar el idealismo de la utopia social y el frio pragmatismo del analisis
de la evolucién materialista de la humanidad” (Calvo Carlavilla, 1998,
p.112), bien que, como se verd mas adelante, en su obra aquel ideal
espiritualista triunfard sobre esta vertiente materialista.

El detonante inmediato que llevd a Unamuno a enfrentarse a la cues-
tion de la crisis de la conciencia nacional y a elaborar esta psicologia del
pueblo esparol fue multiple: en lo politico, el fracaso de la Restauracién
borbonica en la anhelada regeneracioén nacional; en lo intelectual, la ya
casi olvidada “polémica de la ciencia espaiiola”, que renacia de alguna
manera en la década de 1890, a través de escritos de Rodriguez Carracido
y Ramoén y Cajal; en lo personal, “la honda disparidad” por él sentida en
su juventud entre el “espiritu vasco” y el “espiritu castellano”, que creia
inicialmente irreconciliables e irreductibles (1905a, EF, I, p. 731); en lo
social, la evoluciéon histérica de los ideales del movimiento krausista, de
la Revolucién Gloriosa y del sexenio revolucionario, cuyos principios
originales politico-ético-educativos habian sido desvirtuados, tergiversa-
dos o simplemente negados en el transcurso de la Restauracion; y, en
fin, en lo que concernfa a su propio presente histérico, lo que él mismo
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calificaba como "marasmo actual” en que vivia |a sociedad espafola (1895,
EF, I, p. 107). La “psicologia del pueblo espafiol”, la “psicologla de los
pueblos” y la “filosofia de la historia™ serian precisamente la respuesta
personal de Unamuno a tales preocupaciones.

NOCIONES BASICAS DE LA "PSICOLOGIA DE LOS PUEBLOS"

El entramado intelectual de la Psicologla del cardcter espafiol de
Unamuno gira iniciaimente sobre un concepto basico -el de “intrahistoria”,
que introduce en el primer ensayo de su £n torno al casticismo, y progresa
a través de otras categorfas histiriograficas intermedias hasta culminar en
la idea de la Humanidad. Pues bien, el concepto “intrahistoria” tiene alli
una doble vertiente’ por un {ado, la instrumental o heuristica, y, por otro,
la doctnnal.

|.- Desde el punto de vista metodolégico, a la par que niega valor
cientifico a |a “intuiciéon directa de uno mismo”, Unamuno asume que, “para
llegar, lo mismo un pueblo que un hombre a conocerse {a si mismo], tiene
que estudiar de un modo o de otro su historia® (1895, EF, I, p. 29), lo
mismo que el ojo necesita del espejo para verse a sl mismo, los pueblos
necesitan de sus obras -esto es, de su historia- para conocer su Intimidad
“Por el examen de su conciencia histérica penetran [los pueblos] en su
intr-historia y se hallan de veras”, captan su “caracter popular intimo”
(1895, EF, [, p. 27, cf. ibid., p. 29). Para calibrar en su justo alcance la
presente tesis unamuniana de que /a histona constituye una fuente de
verdadaro conocimiento cientifico deberemos asumir previamente las
siguientes precisiones.

En pnmer lugar, el término “historia™ habra de ser entendido en su
sentido mas amplio, a saber, como historia de la politica, de la literatura
{en sus diversas ramas), del arte, de la filosofia, de la ciencia, de la
linguistica, de la religion, del derecho, de la cultura, de la economia, de
la mitologia, de las instituciones, de los habitos y costumbres, etc.; en
definitiva, como historia de todos los asuntos humanos de una colectivi-
dad, y no como mero recuento de sus hechos politicos.

En segundo, ei valor heuristico de la historia para el conocimiento
cientifico diferencial de las diversas razas humanas tiene su fundamento
en la tesis idealista-krausista de que el devenir histdrico de los pueblos
constituye un acercammento progresivo del hombre a su perfeccionamiento
final en la Humanidad. Desde el punto de vista histérico, podemos recor-
dar aqui, p.e., como, tras afimar que la literatura es “el primero y mas
firme camino para entender la historia realizada”, el krausista Giner de los
Rios conclula que “en ninguna otra esfera [como en ella] puede estudiarse
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con més seguridad el caracter de los pueblos” (1866, p. 92), esto es, su
indole peculiar, su alma colectiva diferencial, su verdadero espiritu (cf
Lépez-Morillas, 1972, p. 195). Se trata de una idea que, con las
comprensibles variantes tematicas, se repite en muchos otros escritores
finiseculares, particularmente en los de la generacion del 98 (Jongh-Rossel,
1986, p. 36-37). Tal fue, en efecto, el caso de Unamuno, que, en con-
secuencia, haria de la historia el Ambito ideal para la elaboracién cientifica
de una caracterologia de los pueblos.

En tercero, en fin, y esto es decisivo en su pensamiento, Unamuno
rechaza taxativamente la tradicional concepcién de que la verdadera Historia
de los pueblos sea el relato de sus grandes acontecimientos, de los
ideales de sus Politicos o de las hazafias de sus Generales. En su lugar
coloca la nocion de “ihtrahistoria” (1895, EF, |, p. 29ss). Esta nueva
version de la historia sostiene que el verdadero sujeto del devenir de las
naciones, y, por consiguiente, la verdadera fuente de su conocimiento
cientifico, es precisamente su “intrahistoria”. Como en el caso anterior,
esta tesis unamuniana hunde sus raices en el krausismo (Jonhg-Rossel,
1985, p. 166-167), si es que no mas atras, en el Romanticismo. En efecto,
tras distinguir entre “historia externa” e “historia interna” y aplicar dicha
distincién al proceso histérico de perfeccionamiento humano, el mismo
Krause habia considerado como auténtica sélo la “historia interna”, redu-
ciendo la “historia externa” a un mero conjunto de episodios accidentales
de paréntesis, crisis o enfermedad, que se cruzan en el devenir de las
naciones. Esta leccion de Krause fue bien aprendida por los krausistas
espanoles. Giner de l0s Rios, p.e., postulaba la necesidad de elaborar un
tipo de historiografia que fuera capaz de revelar adecuadamente no sélo
la originalidad del espiritu de los pueblos sino también el proceso de
mejora de sus valores espirituales (Lopez-Morillas, 1972, p.193; Gémez-
Molleda, 1966, p.101], al tiempo que afirmaba que ambos aspectos se
ofrecen unicamente en la continuidad de las realidades subhistéricas -en
su historia interna-, y no en los grandes fastos, que no pasan de ser otra
cosa que pura mascara, siempre fragmentaria y discontinua (Jonhg-Rossel,
1985, p. 164). Cierto que Giner hacia estas afirnaciones en relacién a
la nueva forma de entender la historia de la literatura -por oposicién a los
relatos de la historia oficial-, pero no cabe duda que en ellas quedaba ya
incoada la posterior disyuncién unamuniana entre “historia” e “intrahistoria™.
Por otra parte, en el krausismo espafiol, estos principios heuristicos iban
incluso acompaiiados de ciertas realizaciones practicas. Asi, por ejemplo,
tomada como cuerpo docente, la Institucién Libre de Ensefanza asumid
esta idea de la superioridad de la “historia intema” y la traslad6 a la
ensefianza real de la Historia, que asi pas6 a hablar mas de los “pueblos™
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que de “personajes”, mas del “pueblo entero” que de sus “héroes”, mas
de la cultura popular -arte, literatura, usos, habitos y costumbres, etc.- que
de sus grandes fastos (Altamira, 1891; Cossio, 1904). Fue asi cémo la
Antropologia cultural y la Etnologia de los pueblos comenzaban a formar
parte de lo que ahora comenzaba a ser considerado como su verdadera
historia. Pues bien, del mismo modo que los institucionistas, de quienes
lo heredan, el historicismo del 98 en general y el unamuniano en particular
aspirarian a captar el esplritu colectivo del pueblo espafiol en ese mismo
contexto de la “historia interna”, para el que Unamuno acuiié el neologis-
mo “intrahistoria”. Como se vera luego, ‘ésta representa para él una rea-
lidad primordial -la de los “hechos histéricos” o “sociales”-, que poco tiene
que ver con la de los grandes “sucesos histéricos” relativos a reyes,
batallas o banderas (1942a, p. 273-274), una realidad, en fin, en la que
el “pueblo” pasara a ocupar el puesto de verdadero héroe y protagonista.
Poco después Ganivet introduciria una distincién epistemologica -paralela
a la unamuniana- entre “hechos exteriores” y “tendencias auténticas” de
la vida de los pueblos, dando a éstos primacia absoluta sobre aquéllos.

Por lo que respecta al caso espariol, Unamuno se lamentaba de que,
a pesar de que soélo por un estudio sereno del “pueblo” se llega a penetrar
en su caracter intimo, entre nosotros dicho estudio ni se habia realizado
ni se estaba realizando en la actualidad: “es una desolacién -exclamaba;
en Espana el pueblo es una masa electoral y contribuible. Como no se
la ama, no se la estudia, y como no se la estudia, no se la conoce para
amarte... Ni sus costumbres, ni su lengua, ni sus sentimientos, ni su vida
se conocen” (1895, EF, |, p. 123-124). Era evidente que, dados sus
presupuestos, la ansiada regeneracion de Espafa exigia afrontar y reme-
diar con toda urgencia dicha ignorancia. En fin, asf las cosas, desde el
punto de vista metodolégico, parece claro que, en 1895, el lugar adecuado
de la “psicologia colectiva” no estaba para Unamuno en los laboratorios
de psicologia experimental, tan de moda en aquel tiempo, sino que se
localizaba en el gran Laboratorio de la Historia, instrumento del que, a
partir del afo 1900, se valdria el mismo W. Wundt para elaborar su clasico
tratado de Psicologia de los Pueblos.

Il.- Junto a dicho caracter instrumental, la idea de la “intrahistoria de
los pueblos” conlleva en el pensamiento de Unamuno una dimension
doctrinal. Fue precisamente a través de ella como él puso en estrecha
relacion las nociones, por este orden, “tradicion eterna”, “pueblo” y “Hu-
manidad”, lo que supuso un recorrido intelectual del autor desde la Historia
a la Psicologia y desde ésta a la Filosofia.

Comenzo por establecer toda una serie de contraposiciones teéricas
entre los concepto “Historia” y “Tradicién”. En términos genéricos: si la
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Historia de los pueblos representa una mera manifestacién o refiejo
superficial de su realidad humana mas real y profunda, su Tradicién
constituye el legado esencial e imperecedero de su devenir secular.
Unamuno liega a la nocién de “tradicién eterna” a través de una larga
reflexion sobre las nociones de “ciencia” y “arte” nacionales (1895, EF,
I, p. 8-18), de la que concluye que, si bien “los sistemas, escuelas y
teorfas” pasan, lo cierto es que en el devenir histérico de la reflexion
cientifica o de la creacién artistica “va forméndose el sedimento de las
verdades eternas de la eterna esencia” -lo mismo que se forman las
fecundas tierras de aluvién a través de las tumultuosas crecidas de los
rios-, verdades que trascienden y superan en autenticidad a las de las
ciencias o artes llamadas “nacionales”, sean éstas alemanas, inglesas o
espafiolas. Pues bien, lo mismo que “hay una tradicion etema, legado de
los siglos, la de la ciencia y el arte universales y eternos”, Unamuno
afirma, generalizando la idea, que en el devenir histérico de cada pueblo
se ha ido constituyendo una “tradicién eterna” -su verdadera historia-, que
constituira precisamente la base sobre la que se ira formando su identidad
esencial (1895, EF, |, p. 19). Para explicar dicha serie de contraposiciones,
en términos analiticos, siguieron muy de cerca una metafora oceanica
muy de su autor.

En primer lugar, la ‘tradicién eterna” de un pueblo -su “intrahistoria™
constituye /a sustancia y el sedimento del que se nutre su “historia” (1895,
EF, I, p. 19); al igual que las olas del mar se alimentan de su fondo, la
“historia” se alimenta basicamente de su “tradicién eterna”. En segundo,
hecha de acontecimientos mdéviles y temporales, que luego se recogen
cristalizados y muertos en libros y registros, la “historia” de los pueblos
transcurre sobre el fondo inmévil, intemporal y eterno de su “tradicion
eterna”; “las olas [cambios temporales en la superficie] -continda el simil
unamuniano- son olas del mar quieto y etemo” (1895, EF, I, p. 19-20);
de esta forma, la inmévil e intemporal “intrahistoria” de los pueblos se
constituye en verdadera contrafigura del tiempo y del cambio (externos).
En tercero, la discontinuidad de la “historia” contrasta con la continuidad
de la “tradicion eterna” o “Intrahistoria” de los pueblos (1895, EF, I, p. 20),
en la que no existen realmente ni cortantes cataclismos ni revoluciones
radicales [no los hubo, por ejemplo, en Esparia ni en la Revolucién liberal
de 1868 ni en la posterior Restauracion monarquica conservadora (1895,
EF, I, P. 20), como no los hubo en los pueblos europeos, en ninglin
momento de su historia (1896, EF, |, p. 150)], del mismo modo que Ia
continuidad ininterrumpida del fondo del mar contrasta con la discontinui-
dad de las olas en su superficie. En cuarto, superficial, la “Historia” es,
ademas, “bullanguera’, ruidosa, bien porque asi la gestionan los grandes
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hombres (reyes, politicos, generales) bien porque ella misma se materia-
liza en grandes acontecimientos (revoluciones, conquistas, decretos, etc.);
contrariamente, profunda, la “tradicién” es, ademas, callada y silenciosa.
(1895, EF, I, p. 20), como lo es el fondo subocedanico frente al rugido de
las olas de la superficie marina. En quinto, mientras que la “historia” de
los pueblos es consciente, caduca y olvidadiza, su “intra-historia™ tiene su
lugar en el inconsciente y no muere nunca. He aquf, respecto de lo
primero, la contraposicion unamuniana nuevamente reflejada en la me-
tafora: frente a “las olas de la Historia, con su rumor y su espuma que
reverbera al sol” estan las profundidades del mar de la intrahistoria “a cuyo
uitimo fondo nunca llega el sol” (1895, EF, I, p. 19-20); y, respecto de lo
segundo: lo mismo en los hombres que en los pueblos, “lo olvidado no
muere, sino que baja al mar silencioso del alma [personal o colectiva),
a lo eterno de ésta”™ (1895, EF, |, p. 24; 1895, EF, I, p. 274), y alli
permanecera eternamente en estado inconsciente, bien que dispuesto
siempre a reaparecer y a recobrar sobre la superficie cuando las circuns-
tancias lo reclamen. A tenor de tales especificaciones, conviene subrayar
que, en el pensamiento unamuniano, lejos de ser meras descripciones,
las anteriores contraposiciones conllevan una verdadera dimensién
axiol6gica: los caracteres de la “tradicion eterna” representan todos ellos
valores positivos y auténticos de |a vida intima de los pueblos, que hay
que profundizar, mientras que los relativos a la “historia” representan
valores inauténticos y negativos, que hay que superar. En consecuencia,
Unamuno afirmara que la “verdadera historia” no se da en lo grandes
acontecimientos de la historia externa, siempre inauténticos, sino “en el
aluvion de lo insignificante”, esto es, en el contexto de los pequefios
hechos de la vida diaria de los pueblos. En fin, conjugando aquellas
contraposiciones y esta axiologia con el trasfondo krausista de su pen-
samiento, concebira el devenir de los pueblos como un proceso constante
de formacién y desarrollo, o, mas exactamente, como un ‘progreso” hacia
la perfeccioén, con el aitadido de que es precisamente la “tradicion eterna”
o “intrahistoria” de los pueblos lo que constituye el verdadero sujeto, la
“sustancia primordial”, de dicho progreso (1895, EF, |, p. 20).

El juego de las anteriores oposiciones [superficiefondo, movimiento/
quietud, discontinuidad/continuidad, ruido/silencio, caduco/intemporal,
consciente/inconsciente), a la vez que define la naturaleza diferencial de
sus extremos, determina la dialéctica real del devenir histérico de los
pueblos. Precisamente el esclarecimiento de esta dialéctica define lo que
para Unamuno constituye la labor del verdadero historiador -“el vidente
de cada pueblo™ que fundamentalmente no ha de ser otra que la de
profundizar en su “tradicién eterna” con el objetivo primordial de hacer
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consciente en ellos lo que se vive como inconsciente -el contenido genuino
de su “intrahistoria”-, para traerles luz y guiarles mejor en sus esfuerzos
de progreso hacia una regeneracién auténtica (1895, EF, I, p. 21-22). Bien
es cierto que, en este esquema historiografico, Unamuno no se coloca
en la linea de una dialéctica de corte hegeliano o marxista: para él la
“oposicién” no constituye el motor del movimiento histérico; esa funcién
la cumple basicamente el factor que definira como verdadero agente de
la “historia interna”, que no es otro que el “pueblo”, el cual no sélo es el
“plasma germinativo” global del devenir de las naciones, raiz de la con-
tinuidad humana, sino también y a la vez la “fuente de toda fuerza” (1896,
EF, I, p. 160) en dicho devenir.

Precisadas las nociones de “historia” y “tradicién eterna” y esbozada
la naturaleza del proceso histérico, queda aun por determinar lo que se
ha de tener en ultima instancia por ese verdadero sujeto del devenir
histérico de las naciones. Para especificarlo Unamuno utiliza expresiones
del estilo de “alma nacional”, “conciencia colectiva”, “espiritu de los pue-
blos” y otras similares, que basicamente no sino formas diversas de
referirse a las mencionadas nociones “historia interna”, “intrahistoria” y
“tradicién eterna”. Es el punto en el que su reflexion sobre la Historia se
convierte en Psicologia. En efecto, dando un giro psicologista a su pen-
samiento, al asimilar dichas nociones al concepto aleman Volkgeist (1895,
EF, I, p. 122), lo que ha sido considerado hasta el momento como materia
de la “verdadera historia” de los pueblos se convierte jpso facto en un
objeto de naturaleza psicolégica, y como consecuencia el estudio de dicha
“verdadera historia” se transfigura en una Psicologia de los pueblos. En
tal caso, una vez convertido el “pueblo” en el verdadero protagonista de
la historia auténtica de las colectividades humanas, resulta obligado definir
con precision qué deba entenderse por el mismo. Mas, a pesar de su
importancia, de inmediato salta la sorpresa: por voluntad explicita de
Unamuno, en esta concepcion populista del devenir colectivo la nocién
“pueblo” no encontrara una definicién univoca. Ello no sera obstaculo para
que se puedan entresacar de su obra algunas pistas que permitan una
aproximacion fiable a la variedad y riqueza de su contenido.

Ya se ha visto que, desde un punto de vista negativo, para Unamuno
el “pueblo auténtico” es algo ajeno a los grandes protagonistas que
gestionan la “historia externa” de una nacion (reyes y banderas, politicos
e ideologias, grandes nacionalidades, etc.), siempre inauténtica (1942, EF,
I, p. 273). Frente a ellos, y en una perspectiva topogréfica, “el pueblo, el
hondo pueblo, .. vive bajo la historia™ (1895, EF, I, p. 123), esto es, en
la intrahistoria, y por ello se ubica en el lado intemporal y etemo de devenir
de las colectividades humanas. Bien claro aparece aqul cuén lejos estaba
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Unamuno de la concepcion personalista de la historia de Carlyle: a dife-
rencia de los “grandes hombres”, el “hondo pueblo” actia en forma es
an6nima. Considerado desde un punto de vista positivo, Unamuno atri-
buye a la nocién “espiritu del] pueblo”, al menos, el siguiente triple ca-
racter. ruralismo, masa y gestalt.

Exhibe, en primer lugar, un sesgo claramente ruralista. La existencia
“intra-histérica™ equivale -precisa Unamuno- a “la vida silenciosa de los
millones de hombres sin historia que a todas horas del dia y en todos
los paises del globo se levantan a una orden del sol y van a sus campos
a proseguir la oscura y silenciosa labor cotidiana y eterna, esa labor que
como la de las madréporas suboceénicas echa las bases sobre que se
alzan los islotes de la historia” (1942a, EF, I, p. 273; cf asimismo 1895,
EF, |, p 20). En segundo, y sin negar la anterior, la nocién “pueblo” encierra
una dimension de ‘masa”; asi lo evidencia, p.e., en sus alusiones a “la
masa idéntica sobre que se moldean las formas diferenciales” (1895, EF,
I, p. 22-23), al “fondo continuo del pueblo llano, de la masa, de lo que
tienen de comun los pueblos todos” (1895, EF, |, p. 36), o en la idea de
que el “hondo pueblo” -ese que vive bajo |a historia- “es la masa comdn
a todas las castas, ... su materia protoplasmatica” (1895, EF, |, 123), o,
en fin, en la expresién “la imponente masa” que subyace a los cambios
historicos (1896, EF, |, p. 150); cabe notar que en estas expresiones
unamunianas queda ya apuntado el caracter de primigeneidad de este
pueblo-masa, una entidad original que se fenomenaliza de diversas for-
mas diferenciales. Y, en tercero, precisando el contenido y la naturaleza
de lo que deba entenderse por dicha “masa”, Unamuno concibe el “espiritu
de los pueblos” como una entidad real gestaltica integrada e integradora
en la que se engloban todas y cada una de las innumerables dimensiones
vitales auténticas de los mismos; el siguiente texto, el mas explicito y a
la vez el mas psicolégico de su obra al respecto, resulta muy sugerente
sobre e! particular: “cuando se afirma que en el espiritu colectivo de un
pueblo, en el Volkheist, hay algo mas que la suma de los caracteres
comunes a los espiritus individuales que lo integran, lo que se afirma es
que viven en él de un modo o de otro los caracteres todos de todos sus
componentes; se afirma la existencia de un nimbo colectivo, de una hondura
del alma comun en que viven y obran todos los sentimientos, deseos y
aspiraciones que no concuerdan en forma definida, que no hay pensa-
miento alguno individual que no repercuta en todos los demés, ain en
sus contrarios, que hay una verdadera subconciencia popular” (1895, EF,
I, p. 122). A parte de subrayar su ese caracter gestaltico integrado, y de
apuntar la tesis de que el contenido genuino de la nocién “pueblo” repre-
senta una “verdadera subconsciencia popular”, acorde con su caracter
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“intrahistérico”, el texto precedente ofrece una nueva indicacion sobre
cémo tiene lugar realmente el proceso de formaciéon de ese “espiritu
colectivo” de las naciones, informacién que conlleva un especial interés
por su capacidad explicativa respecto de la nocién que pretende carac-
terizar. El “verdadero pueblo” queda aqui representado por el denominado
“nimbo colectivo™ se trata de un aspecto muy peculiar del pensamiento
unamuniano sobre el que, por su novedad, merece la pena introducir una
reflexion mas detenida.

Aplicada al campo de la psicologia colectiva, la teoria del nimbo es
original de Unamuno, que si bien la introdujo como instrumento para definir
la dinamica de la formacion del “caracter castellano castizo”, la aplicé por
igual al proceso de constitucién de todo fenémeno psiquico complejo,
cualquiera que éste fuere: ideas, sentimientos o deseos, mente o perso-
nalidad de los individuos, o, en fin, espiritu de los pueblos. En cualquiera
de esos niveles, todo “nimbo psiquico” representa una colectividad mental.
Para explicar el contenido de dicho concepto, Unamuno sienta como
principio fundamental que “el espiritu colectivo, si es vivo [auténtico], lo
es por inclusion [no por exclusién] de todo el contenido animado de
relacién de cada uno de los miembros” (1895, EF, |, p. 12). Y, parale-
lamente, para explicar el proceso de configuracién del mismo, formula una
original teoria del conocimiento, en la que el clasico proceso de “abstrac-
cién” de las ideas universales, en lugar de producirse por “separacion”,
“exclusion” o “repulsién” ideal de ciertos elementos [los accidentales],
como sostenia la tradicion escolastica, tiene lugar como un proceso de
verdadera “mezcla” o “fusién” de todos y cada uno los factores que in-
tervienen en el proceso generalizador que da lugar a dichas ideas (1895,
EF, |, p. 51). Imaginese -continua Unamuno el mismo texto- un cuadro
que represente una “imagen de familia" y que haya sido producido por
el método de superposicién -temporalmente proporcional a su numero- de
la imagen particular de cada uno de sus miembros. En dicho cuadro los
rasgos analogos de éstos, que son precisamente los que definen la
especificidad de la familia, se corroboran mutuamente, dando lugar a una
figura Unica, clara y distinta, de la misma, mas acusada cuanto mayor sea
el numero de individuos y el de analogias entre ellos, mientras que los
rasgos individuales o diferenciales, que, sin perderse, se diluyen fundién-
dose y mezclandose entre si, forman en torno de aquéllos “un nimbo”,
una “vaga penumbra”, una “atmosfera ideal”, un “sustrato comun®, mas
vago cuanto menos individuos intervengan o cuanto menores sean las
analogia entre ellos, del que emerge y sobre el que se asienta aquella
imagen general. Aplicando dicho simil, Unamuno sostiene que los “con-
ceptos generales” se forman en un proceso similar de inclusién y de
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mezcla, en el que, a la vez que se acumular los caracteres similares de
los objetos, se forma en torno a la idea general emergente un “nimbo o
atmosfera ideal” que es precisamente el lugar del que ella brota, lo que
le da “came y vida", lo que posibilita la conexién interior de sus elementos,
y lo que la enriquece “irrumpiendo en ella desde sus entrafias” (1895, EF,
[, p. 51). Unamuno exhibe aqui una concepcién del concepto general mas
empirica -en la linea de Berkely- que racionalista: “cada impresién, cada
idea, lleva su nimbo, su atmoésfera etérea; la impresién, de todo lo que
la rodea; la idea, de |as representaciones concretas de que broté. Aquellas
figurillas de triangulos, etéreas y ondulantes, que flotan en nuestra mente
al pensar en el triangulo (figurillas de que hablaba Balmes), no son sino
parte del nimbo, de la atmosfera de la idea, parte del mar de lo intra-
consciente, raices del concepto”™ (1895, EF, I, p. 50). Pues bien, asi
explicado, Unamuno va a concluir este mismo proceso configurador in-
clusivo por el que se forman aquella “imagen de familia” y estos “concep-
tos universales”, da cuenta igualmente |la formacion de la personalidad de
los individuos y la personalidad colectiva de los pueblos.

En efecto, para explicar la constitucién de la personalidad individual,
utiliza una imagen oceanico-celeste, de la que hacemos la siguiente glosa:
“la vida de la mente es como un mar eterno [un nimbo mental} sobre el
que ruedan y se suceden las olas [ideas, sentimientos, voliciones], como
un eterno crepusculo [otra vez, nimbo mental] que envuelve dias y noches,
en que se funden [aqui, la idea de la “abstraccién” como “fusién”] las
puestas y las auroras de las ideas. Hay respecto de la mente de los seres
humanos un verdadero tejido conjuntivo intelectual, un fondo intra-conciente”
(1895, EF, |, p. 49-50); se trata, en efecto, de un tejido psiquico, un
armazdn basico -“un fondo del mar mental”, coincidente con la intrahistoria
del individuo, que, ademas de dar vida, unidad, continuidad y concierto
al conjunto de los fendmenos de la conciencia, posibilita la percepcién de
las diferencias y toda la vida de relacion intema de sus contenidos. Unamuno
precisando esta metafora oceénica con otra de tipo astronémico, tomada
del Padre Sechi, de acuerdo con la cual “la atmoésfera etérea de cada astro
se funde con la de los otros formando una sola que los envuelve y
mantiene unidos y concertados, siendo la razén de su atraccién mutua”:
dicha doctrina -dice expresamente- es la mejor metafora de la constitucion
de la mente humana (1895, EF, I, p. 50). En cualquier caso, sea como
atmaésfera de la idea sea como atmosfera de la mente, el “nimbo mental”
pertenece siempre al &mbito de lo intra-consciente, de forma que el “yo
consciente” hunde sus ralces en sus entrafias, siendo precisamente de
éstas de donde arranca la unidad y continuidad del yo: mas precisamente,
“el hondo sentimiento de la personalidad” de los individuos (1895, EF, I,



60 J. Quintana

p. 50). En la estructura mental de ese yo, Unamuno asigna a la imagi-
nacién la funcion de formar dichos nimbos psiquicos, reservando para los
sentidos la de la percepcién de los hechos brutos, y para la inteligencia
la de la formacion de las ideas generales (1895, EF, I, p. 61). La teoria
unamuniana concede, pues, a la imaginacién el papel central y decisivo
tanto en la estructura dinamica de |a personalidad como en la formacién
del sustrato unificador e integrador de su unidad y de su diversidad mental.
En consecuencia, la ausencia de imaginacién en una persona y de los
“nimbos mentales” a que da origen, dificultara las transiciones suaves en
el interior de la conciencia y dara lugar a individuos con una fuerte “di-
sociacion interna”, individuos ajenos a la percepcion del matiz y del cla-
roscuro, que viven siempre en los extremos (p.e., sensismo colorista vs
intelectualismo conceptista), individuos, en fin, cuya vida es un caleidoscopio
de vivencias, incapaces de hallar un fondo mental comin de relacion y
de asociacién de las mismas.

Por lo que respecta a la psicologia de los pueblos, el concepto “nimbo
mental” debe ponerse inmediatamente en relacién con las nociones
“intrahistoria” y “tradicion eterna”; él mismo no es sino otra forma de
denominar el contenido esencial de la nocién “pueblo”. Cada colectividad
humana, pues, forma -por el citado proceso inclusion y de fusién de los
caracteres de sus miembros- su propio “nimbo colectivo”, el suelo y la
atmésfera psiquicos comunes a todos sus miembros, un nimbo singular
y diferenciado del de el resto de los pueblos, el cual precisamente repre-
senta su caracter y personalidad mas genuino, a la vez que les propor-
ciona unidad y continuidad, integracion y estructura. La teoria del “nimbo
colectivo” tuvo una aplicacion inmediata y concreta en la reflexiéon
unamuniana sobre la esencia de “la mente castiza castellana” (1895, EF,
[, p. 52), de la que vino a afirmar que, debido a su escasez de imaginacion,
es una mente “pobre en nimbos de ideas”, y, por consiguiente, carente
de capacidad para la percepcién de matices (ideativos, sentimentales y
morales) y para la realizacion de transiciones suaves entre sus conteni-
dos; que es una mente caleidoscopica, disociada intelectual y volitivamente,
siempre dispuesta a contrastar y a yuxtaponer opuestos, sin lograr des-
cubrir el nimbo que los circunda y une; que es por ello una mente inte-
riormente pobre, intolerante; etc., etc. Se trata de caracteres que una seria
investigacion cientifica de los productos histéricos de Castilla -particular-
mente los literarios- corrobora.

Todo el anterior discurso sobre las expresiones “pueblo” y “espiritu de
los pueblos”, expuesto en 1895, apunta a la existencia real de diversos
pueblos y, por tanto, a la exigencia de elaborar una “psicologla colectiva®
de cada uno de ellos (espafiol, francés, inglés, o aleman, etc., etc.). Sin
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embargo, tratandose de la obra de Unamuno, ain esta interpretacién
resulta problematica y desde luego ninguna de las caracterizaciones
propuestas hasta el momento define el aicance final de su nocién de
“pueblo” (Moron Arroyo, 1998, p. 83-84). Incluso resulta dificil afirmar que
el mismo Unamuno quisiera fijar dicho alcance. Cuando un afo después,
en 1896, volvid sobre el mismo tema, lo hizo fuera de texto, y no solo
no deshizo el equivoco sino que de alguna manera reafirmé la ambiglie-
dad del concepto: “no lo defino -replicaba a un hipolético interlocutor-,
porque definirlo es falsearlo... Con un poco de buena voluntad, bien claro
se ve lo que es el pueblo, populus, que sustenta los pueblos y hace y
deshace naciones” (1896, EF, |, p. 1030, nota 60). Esta Ultima expresion
deja trastucir un nuevo concepto de “pueblo™ en lugar de referirio a los
diferentes “pueblos™ histéricos reales, Unamuno alude en ella a la exis-
tencia de un “pueblo-populus” universal, que, subyaciendo a todos, integra
y absorbe en su seno los diferentes “pueblos” y “naciones”, histéricas y
posibles, a los gque maneja -"hace y deshace™ a su antojo. El contenido
de esta nueva nocion fue caracterizado como “plasma germinativo, raiz
de la continuidad humana en espacio y tiempo, sustancia que nos une
con nuestros remotos antepasados y nuestros lejanos contemporaneos,
fuente de toda fuerza™ (1896, EF, |, p. 160), y se refirié la misma con
expresiones tales como “la gran madre del legado de la especie” (1895,
EF, I, p. 23), “la tradicion universal y cosmopolita” (1895, EF, |, p. 26-27),
“el protoplasma universal humano” (1895, EF, |, p. 125) y otras por estilo.
Incluso en alguna ocasién le da el nombre de “Dios™ (1895, EF, |, p. 27).
Unamuno apunta, pues, al igual que lo habfa hecho con las nociones de
“ciencia “ y “arte” universales y eternos, a la idea de una “intrahistoria
universal y eterna”, de la que la de cada pueblo particular no seria otra
cosa que una simple manifestacion fenoménica. Asi, p.e., el “alma colec-
tiva espafola” [vale decir, su “intrahistoria”}, como la de cualquier otro
pueblo-, al ser eterna, “es méas bien humana que espanola”, y lo es porque,
en ultima instancia, a fuer de universal, “la tradicibn etema es el fondo
del ser del hombre mismo”. El nombre especifico de dicha “tradicion
universal” es, para Unamuno, el de la Humanidad, o, si se prefiere, el de
pueblo-Humanidad. Con ello regresamos, una vez mas, a la orientacién
krausista de su pensamiento, regreso mas evidente cuando le vemos
utilizar la expresion “armoénica unidad” (1895, EF, I, p. 47-48) o cuando
al hablar de la nocién de “nimbo”, introduce una imagen estético-musical
del mismo, segun la cual los islotes de la conciencia (individual o colectiva)
no serian sino “voces que surgen del rumor del coro, ... melodias de una
sinfonia eterna” (1895, EF, |, p. 50), coro y sinfonia que no son otra cosa
que la citada Humanidad.
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Asi las cosas, lo que se venia planteando como una “psicologla de
los pueblos”, una vez que la nocion “pueblo” abri6 su contenido al de la
idea de “pueblo-Humanidad, aquella psicologia se convierte en una inves-
tigacion sobre la intrahistoria de la Humanidad, y por tanto la reflexién
unamuniana terminara por adoptar finaimente la forma de en una verda-
dera Filosofia de la Historia de la Humanidad, idea por lo demas tan del
gusto de los krausistas esparioles.

UNA “CIENCIA” DEL ALMA COLECTIVA DE LOS PUEBLOS

Mas, si en las reflexiones precedentes sobre las nociones “intrahistoria”,
“tradicion eterna”, “pueblo” y “Humanidad”, Unamuno se ha venido mo-
viendo preferentemente en un contexto idealista krausista, al haber asi-
milado dichas nociones a la del concepto aleman “espiritu de los pueblos”
(Volkgeist) y debido al caracter fenoménico de éste, la busqueda del “aima
colectiva” de los pueblos dejaba abierta una puerta, en principio al menos,
a la investigacion cientifica positivista del mismo. Asi lo entendié efecti-
vamente Unamuno, que, en consecuencia, asumié como objetivo propio
la elaboracion de una ciencia positiva del alma colectiva de los pueblos,
adoptando como actitud epistemol6gica general el planteamiento krausista-
positivista. Para atender a este nuevo supuesto, su modelo teérico no sera
ya la Alemania del Idealismo [Krause], sino la Inglaterra y la Francia del
Positivismo (Spencer y Taine, respectivamente), con retomo, eso si, cuando
las circunstancias lo requieran, a la Alemania de la recién nacida ciencia
positiva de la Etnologia. Para comenzar, aquella exigencia unamuniana
de “buscar lo eterno en el aluvién de lo insignificante” exige ahora delimitar
el campo -o los campos- en los que se debe materializar la nueva ciencia
positiva del “espiritu de los pueblos”. Dichos campos se reducen basica-
mente a tres.

Por un lado, en tanto que no es sino “revelacion” o reflejo de la
“intrahistoria”, el estudio cientifico de la Historia, tomada ésta en el mas
amplio sentido del término, debe constituir efectivamente una amplisima
parcela de dicho campo.

Por otro, la incorporaciéon del estudio de la vida actual de los pueblos,
no solo agrandaréa considerablemente el campo de la nueva ciencia, sino
que va a llegar a convertirse en el objetivo principal de la misma. Recuér-
dese que, dado su caracter de “eternidad”, para Unamuno la intrahistoria
de los pueblos no muere nunca, sino que vive realmente -y muy en
particular- en el fondo de presente, del que constituye su verdadera
“sustancia” (1895, EF, |, p. 21); no ciertamente en el denominado por los
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bullangueros “presente histérico”, sino en el acontecer presente del “hon-
do pueblo”, del pueblo que constituye el verdadero protagonista de la
historia. En consecuencia, en lugar de indagar “en el pasado muerto para
siempre y enterrado en cosas muertas [la Historia]”, el historiador debera
buscar la “tradicién eterna” en el fondo del presente actual (1895, EF, |,
p. 21). Pues bien, esta exigencia convierte en elementos imprescindibles
de la “Ciencia del alma colectiva” a las ciencias del “pueblo”, a las nuevas
ciencias positivas de la Etnografia y la Etnologia, la Antropologia, la
Lingdistica positiva, etc., en tanto que referidas toda ellas al “presente total
intra-histérico™ de los pueblos contemporaneos (1895, EF, I, p. 29-30). Aun
mas, podria decirse que, en cuestion de prioridad, éstas ciencias positivas
tienen preferencia sobre la de la Historia, que por ello tendria un caracter
complementario de los mismas. Unamuno debi6 iniciarse muy temprana-
mente en este tipo de estudios, y asi lo dejé ver ya en su Conferencia
“El espiritu de la raza vasca”, de 1887. Por otra parte, aunque la idea del
“espiritu nacional” (Volkgeist) aparece en la filosofia espafiola por primera
vez en la célebre Oracién inaugural (1854-1855) de F. Llorens y Barba,
parece que la incitacion a este tipo de estudios le vino a Unamuno mas
bien de la Vélkerpsychologie, doctrina muy popular en la Alemania de la
segunda mitad del siglo XIX. [La “psicologia de los pueblos” de W. Wundt
no se desarrollaria hasta el afio 1900, y por tanto es posterior al pensa-
miento unamuniano]. El término Véikerpsychologie habia sido acuiiado
por H. Steinthal, en 1851, para significar una “etno-psicologia” o una
“proto-psicologia de los pueblos”, a la que asignaba la tarea de “encontrar
las perspectivas cientificas que permitan explicar los ‘espiritus de los
pueblos™, debiendo hacerlo a través del estudio de su expresion en
productos tales como las costumbres, la lengua, |a literatura y la historia,
incluyendo el de toda expresién “demética” - romancero, refranes, leyen-
das, folklore, etc.- capaz de expresar su caracter popular intimo (cf Erefio
Altuna, 1995). Esta proto-psicologia colectiva tuvo su érgano de expresion
en la Zeitscrift fir Vélkerpsychologie und Sprachwisaebschaft (Revista de
etnopsicologia y de lingdistica), editada por M. Lazarus y H. Steinthal entre
los aflos 1860 y 1890. Esta revista se recibia en el Ateneo de Madrid,
y ejercié profunda influencia en Unamuno y en Menéndez Pidal. Este, por
ejemplo, se refiri6 alguna vez a Steinthal como a un “venerable psicélogo
linguista”; y aquél, que cit6 a Lazarus y Steinthal ya en la referida con-
ferencia de 1887, se referird posteriormente con elogio y en varias oca-
siones a la labor de la escuela etnolégica fundada por ellos. Aquella
Etnologia postulaba una entidad comun a los individuos de un pueblo, que
solo podemos expresar con metaforas; “es como un 'éter’ que pervade
a los miembros en una especie de comunién” (Moron Arroyo, 1998, p.
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131); dicho concepto se corresponde con lo que Unamuno denominaba
“nimbo colectivo”, intrahistoria, espiritu del pueblo, etc. Y no hay que
olvidar que, en esta exigencia de estudio cientifico de la demdtica, Unamuno
estaba en sintonia con su maestro Giner de los Rios, con los historiadores
institucionistas, con Menéndez Pidal, con J. Costa, etc.

Finalmente, desde el punto de vista epistemolégico, lejos de ahherirse
a un positivismo burdamente descriptivo, Unamuno trat6 de incorporar a
su pensamiento alguna teoria cientifica que fuera capaz de dar fundamen-
to tedrico a aquella psicologia de los pueblos. Fue dicha teoria una
combinacioén de la doctrina de la evolucién de H. Spencery de la teoria
de la historia de H. Taine, que éste habia formulado en 1864. La teoria
historiografica de Taine mantenia, en esencia, que “las fuerzas que con-
tribuyen a producir el estado moral elemental [de los hombres y de los
pueblos] son tres: /a raza [conjunto de “disposiciones innatas y heredi-
tarias que el hombre trae consigo”], e/ medio [conjunto de circunstancias
geogréficas y climaticas en las que se desenvuelve] y e/ momento [el
estado de la cultura en un momento dado]” (1864, p. 41). Pues bien,
asumir esta iniciativa permiti6 a Unamuno incorporar a la investigacion
cientifica sobre el alma colectiva de los pueblos un nuevo ambito -junto
a los ya referidos de la Historia y la Etnologia-, cual fue el de la Geograffa
(en sus dimensiones basicas de geograffa fisica, clima y paisaje). En
realidad, Unamuno tomé de Taine la tesis de que el medio geografico
debia funcionar como factor determinante del caracter y de la identidad
nacional de los pueblos. Bastaria leer su aplicacién de esta doctrina al
proceso de configuraciéon del caracter castizo castellano (cf 1895, EF, |,
p. 41-53) para darse cuenta de la extraordinaria fuerza que llegd a tomar
en su pensamiento este determinismo geografico.

Asi especificado el campo de la investigacién cientifica -Historia, Et-
nologia y Geografia-, hora es ya de definir con precisién la naturaleza o
nucleo originario del denominado “esplritu de los pueblos”™. Desde un punto
de vista negativo, Unamuno rechaza -frente a Taine- la tesis de que la
‘raza biologica” represente o determine el constitutivo esencial del “ca-
récter” de las colectividades. En su opinion, realmente éstas son “un
producto... independiente de la homogeneidad de raza fisica o de la
comunidad de origen [biolégico]” estan “por encima de todas las
branquicefalias y dolicocefalias habidas y por haber” (1895, EF, |, p. 30-
31). Desde el punto de vista positivo, Unamuno sustituye el término “raza”
por el de “casta”, con lo que en su ulterior reflexién sobre el “esplritu de
los pueblos” la tradicional discusion sobre las “raza” y el “racismo” fue
sustituida por otra centrada en las nociones de “casta”y “casticismo”. En
todo caso, él toma ambos términos en la mayor amplitud de su sentido
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corriente, como “lo puro y sin mezcla de todo elemento extrario” (189, EF,
I, p. 5). Planteada la cuestién en estos términos, y ante el hecho real de
la existencia de pueblos diferentes en el Universo, el objetivo de Unamuno
sera proporcionar una explicacion teérica de la manera cémo se ha for-
mado la "casta” oniginal de cada uno de ellos.

No siendo realmente sangre, el “espiritu castizo” de los pueblos tam-
poco representa una realidad sustancial metafisica. Antes al contrario, la
primera afirmacién de Unamuno -que, como se vera de inmediato, no sera
la Ultima- es que las “castas” surgen y se van configurando progresiva-
mente, en un proceso histérico evolutivo temporal real, y que ellas mismas
no son sino el “producto de una civilizaciéon™ (1895, EF, |, p. 31): es, en
efecto, la Historia la que “va haciendo a los pueblos™ (1895, EF, |, p. 32),
bien que no haciéndolos emerger de golpe y en forma definitiva, sino en
un proceso siempre abierto e incapaz de convertirlos en un producto
terminado (1895, EF, I, pp. 31 y 107); ello implica que todo pueblo esta
afectado de algun grado de utopia. Prolongando el argumento, Unamuno
dira que, mas alla de las “castas diferenciales de los diversos pueblos”,
todas ellas limitadas, y de alguna manera temporales y caducas, habra
que presumir que -como producto del proceso histérico universal, y como
saliéndose de éi- existe igualmente la Humanidad, entendida como “/a
casta eterna”, y como “sustancia de [del resto de] las castas historicas,
que [unas tras otras] se hacen y deshacen como las olas del mar” (1895,
EF, I, p. 28). Como se ve, renace aqui nuevamente la vertiente idealista
de su pensamiento, lo cual sucede naturalmente a expensas de un pre-
tendido positivismo.

Para explicar el proceso histérico real que conduce a la constitucion
interna de la casta diferencial, Unamuno asume que dicho proceso se
materializa como un gran “pacto social” entre los miembros de cada
pueblo. Se trata de un pacto inmanente [creemos que del estilo del “con-
trato social” de Rousseau] y no formulado explicitamente (1895, EF, I, p.
31); de un pacto o contrato social que se convierte en “la razon intra-
histérica” primordial -la “verdadera fuerza creadora, siempre en accion”-
tanto de la constituciéon interna de los pueblos como de su progreso
histérico; de un pacto “en [constante] formacién, tal vez inacabable” (1895,
EF, I, p. 31); y en fin, de un pacto libre [si bien, debido al origen y
motivaciones primigenias del mismo, Unamuno lo interpretard como rea-
lizado bajo una nocién determinista -visiblemente spinoziana- de libertad
(1895, EF, |, p. 32)]. La aceptacion libre de dicho “pacto social” genera
en cada caso lo que denomina “e/ ideal de los pueblos”. Se trata de un
ideal que refleja integradas en un proyecto nacional unico sus sentimien-
tos, ilusiones, intereses, aspiraciones, deseos, etc., mas profundos, una
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vez pulidas las diferencias entre sus individuos -0, mas técnicamente,
fusionadas en el seno del “nimbo colectivo” en el que poco a poco va
concretandose aquel “ideal colectivo”. Dicho ideal se convierte en la razén
profunda que aglutina a sus componentes en el objetivo comun -implicito
y subconsciente- de la formacién de su “casta espiritual” y de su patria
chica diferenciadas. También en este punto, puede realizarse un parangon
con el krausismo: en una configuracién superior, producto de un nuevo
pacto supranacional, aquel “ideal de los pueblos” se convertira en el “Ideal
de la Humanidad”, ideal que -en la visiébn unamuniana- es fruto asimismo
de un pacto social -no menos implicito y libre- realizado esta vez entre
todos pueblos del Universo. Menos idealista que Hegel, no es, pues, para
el positivista Unamuno Ia “Idea” el principio original que toma a los pueblos
histéricos como instrumentos para su despliege fenoménico; son, por el
contrario, éstos los que, a través de la conjunciéon de sus respectivos
pactos sociales, forjan el “Ildeal de la Humanidad”. En fin, llAmese
“intrahistoria”, tradicién eterna”, “pueblo” o “casta”, asigna incluso a esta
categoria el caracter de factor inconsciente del espiritu colectivo.

En este proceso de constitucion, mantenimiento y progreso del “ideal
de los pueblos”, Unamuno atribuye a /a lengua un lugar preeminente, muy
en la linea de la Vélkerpsychologie de la escuela de Lazarus y Stheinthal,
que, ademas, la presentaban como un “objeto directo de ciencia”. El
mismo, citando a ambos, definia sus propias investigaciones sobre la
lengua como “estudios del alma de los pueblos”. A este respecto, en
relaciéon a la lengua y a la literatura que engendra, apunta las siguientes
virtualidades sociales: es el mejor “reflejo” del alma de las colectividades
(1895, EF, I, p. 32); es un constitutivo esencial de la misma [“es -subraya-
la sangre de la casta histérica, de la raza espiritual” (1902b, EF, I, p. 320;
también 1905b, EF, |, p. 864)]; es el factor aglutinente mas importante del
“ideal de los pueblos”, con valor superior al del resto de los factores
(1902b, EF, |, p. 320); es, en fin, una fuerza dindmica, viva, que, ademas
de ser creadora del dicho ideal, constituye un factor de continuidad in-
dispensable del espiritu de las colectividades (1895, EF, |, p. 39). Esta
vision unamuniana del lenguaje encajaba bien en el contexto de los estudios
que se estaban realizando a finales del s. XIX y principios del XX sobre
las estrechas relaciones entre la lengua y la cultura popular, estudios en
los se resaltaban determinadas asociaciones, como la asimilacion entre
“‘lengua” y “patria”, algunos de los cuales convirtieron las lenguas en
auténticos simbolos de las nacionalidades.

Evidentemente, estas caracterizaciones de la “casta”, del “pacto so-
cial”, del “ideal de los pueblos” y de la influencia de la lengua, ponen de
relieve cuén historicista-culturalista era la concepcion unamuniana de la
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psicologia de los pueblos. Sin embargo, ni siquiera esta vision historicista
representa para él todavia la palabra final sobre la naturaleza de la “casta
auténtica” de los pueblos. Siempre podra hacerse aun la pregunta -mas
original- sobre cuél es, en definitiva, /a razén ultima y primordial de aquel
“pacto social’" y del subsiguiente “ideal de los pueblos™: si dicha causa
original es la voluntad libre de sus hombres o si lo es algun factor externo
que determine a ésta. Unamuno afronta el problema [como hace, en
general, con el resto de los que aqui hemos tratado] a través de una
reflexiébn sobre el caso concreto del proceso de formacion del “caracter
castizo castellano™. Su primera respuesta es que no fueron precisamente
los procesos histérico-culturales de Castilla los que determinaron primor-
dialmente caracter de sus hombres, pues en realidad dichos procesos son
ya un “reflejo” del mismo. El se coloca en la perspectiva del citado es-
quema triadrico de Taine para afirmar que fue el “factor geogréfico™ -
terrurio fisico, clima y paisaje de Castilla- lo que constituyo el determinante
basico del “pacto social” entre los castellanos, y que por tanto es en dicho
factor donde hay que buscar la raiz ultima del caracter psicolégico de
dicho pueblo [caracter que lo fue, asimismo, del pueblo espanol en su
conjunto]. De ahi que el segundo de los cinco ensayos que componen
su En torno al casticismo esté dedicado a analizar la Geografia de la
Meseta castellana y a senalar en el pueblo que la habita y labra caracteres
psicolégicos diferenciales paralelos a los de las condiciones fisicas de la
misma. En cualquier caso, tanto él como el resto de sus contemporaneos
(Giner de los Rios, Mallada, Ganivet, Azorin, Baroja, Menéndez Pidal,
Machado, etc.), cuando trataban de las cuestiones de Geografia fisica y
de paisaje con vistas a subrayar su valor en la conformacién del caracter
de los pueblos, se interesaban no tanto por el accidente geografico en
si mismo como por el “alma del paisaje” que describen.

. Quiere esto decir que esta version de la “psicologia de los pueblos”
se caracteriza por un determinismo geografico radical? Desde luego, hay
que subrayar que, a primera vista, Unamuno afirma expresamente un tal
determinismo, y que lo aplica al proceso de formacién del caracter cas-
tellano, fundamentando dicha aplicaciéon en la doctrina spenceriana de la
“seleccién natural” de los caracteres (1895, EF, |, p. 46). Mas, a pesar
de las muchas afirmaciones de su obra en este sentido, resulta dificil
precisar hasta qué punto su doctrina qued6 presa finalmente de dicho
determinismo. El mismo se habia hecho cargo, ya en 1895, de la dificultad
“de desenmascarar hasta qué punto hicieron las circunstancias, el medio
ambiente ..., al esplritu castellano, y hasta qué punto éste se vali6 de
aquellas” (1895, EF, |, p. 36). Cuando hacia el aflo 1900 retom6 de nuevo
el tema, atemper6 todavia mas definidamente la idea del determinismo
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del medio: frente al animal, que es hijo de la tierra en su totalidad, “el
hombre es animal también hijo del ambiente que le rodea, pero obra sobre
él, lo modifica y cambia y asi se crea un ambito interior, lo mismo que
en su conciencia se opone al mundo. El hombre no sélo se adapta ambito,
sino que se lo adapta, y va asi haciendo suya la tierra, primero con la
fuerza, con la inteligencia después... Comprendiendo al mundo, reducién-
dolo a viva representacion ideal no sélo se crea un mundo en si mismo,
reflejo del exterior, sino que con aquél domina éste” (19423, EF, |, p. 271).
AUn a pesar de estas precisiones, los limites precisos del determinismo
geografico de Unamuno quedan todavia por definir.

LA HISTORIA COMO “PROGRESO”

Para completar estas reflexiones, resta aun especificar como tiene
lugar para Unamuno la dinémica de la Historia Universal. Entramos en
ese ambito de la Filosofia de la Historia de la Humanidad™, una filosofia
en cuya cuspide se dejara ver incluso una Mistica del Universo. En este
nuevo contexto apareceran nuevas categorias sociales y politicas, p.e.,
las de “casticismos historicos”, “regionalismos” o “nacionalismos”, v,
coronando el edificio total, nuevamente la de “Humanidad”. El idea de
“progreso”, tan del gusto de la filosofia del s. XIX, dara sentido constituye
el eje vertebrador de Filosofia de la Historia.

Por los mas diversos motivos, la historia real de los pueblos deriva a
veces hacia encarnaciones espureas y partidistas de su “casta etema”,
en las que los principios genuinos de éesta son negados, rechazados,
adulterados, o simplemente silenciados, por los diversos agentes de la
historia externa, que se valen de los mas variados y sutiles poderes para
conseguirlo. Surgen asi lo que Unamuno denomina “casticismos tempo-
rales” o “casticismos histéricos”, que generalmente no son otra cosa que
una conversion en negativo de algunas dimensiones positivas esenciales
de la “casta auténtica” de los pueblos en la forma construcciones prag-
maticas (politicas, religiosas, econdémicas, linglisticas, etc., falsos
purismos), hechas a la medida de unos pocos para justificar su dominio
sobre el resto de los miembros del grupo. (1903, EF, |, p. 437). Dichos
casticismos representan un ahondamiento en lo diferencial, atomizador,
desintegrador y excluyente del contenido de la “casta etema” (1895, EF,
I, p. 123) y, por tanto, constituyen poderosos impedimentos que provocan
enfermedades, crisis, contratiempos, retrasos, etc., mas o menos dura-
deros, en el progreso histérico de cada uno de ellos hacia su conquista
de la “casta eterna” universal, esto es, de la Humanidad. Por fortuna para
los pueblos, ninguna de las formas de “casticismos temporales” es, en
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principio, “eterna”: de hecho, como se vi6 antes, para Unamuno una tras
otra “se hacen y deshacen como las olas del mar”.

Romper esos caducos casticismos en aras de la elevacion a lo ver-
daderamente humano intemporal, constituye -en esta Filosofia de la Historia-
un deber ético -y aun estético- de todos los individuos y de todos los
pueblos. A este respecto, dos son las formas apuntadas por Unamuno
para que un pueblo puede conseguir la superacion de sus “castas his-
téricas”. Las deducimos, por via de generalizacion, de su propia propuesta
de regeneracion del pueblo espafiol. De sus clasicas expresiones “tene-
mOos que europeizarnos y chapuzarnos en pueblo” (1895, EF, 1, p. 123)
y tenemos que “ahondar en nuestro propio espiritu colectivo, llegar a sus
raices, intraespariolizarnos, y abrirnos al mundo exterior, al ambiente
europeo” (1899), p. 170), concluimos que propone la realizacién simulta-
nea de dos “tareas convergentes”, aparentemente contradictorias: por una
parte, el estudio de los principios genuinos de la casta propia [concreta-
mente, “chapuzarnos en pueblo”], y por otra, ia apertura a lo que de “casta
eterna” conllevan las castas exteriores a la propia [concretamente, para
el caso espariol, “eureopeizarnos’].

La primera tarea se realiza a través de una compleja via que compren-
de: (1) un auto-examen de la conciencia colectiva, realizado con since-
ridad y pureza de espiritu, destinado a diagnosticar con precisién cuales
son los verdaderos males de la colectividad propia, tales como los egois-
mo, estrecheces de miras, falacias, exclusivismos, etc., etc. (1895, EF,
I, p. 27); (2) la profundizacion en los principios genuinos de la propia casta,
destinado a detectar |a raiz de dichos males, pasados y presentes (1895,
EF, I, p. 34, 104)); vy (3) la renuncia y purificacién de los mismos y, de
manera especial, la eliminacién de su raiz (1895, EF, |, p. 27). Ahora bien,
Unamuno era consciente de que el poder de esta estrategia es realmente
limitado, puesto que hurgarse la conciencia indefinidamente en examenes
introspectivos, tanto en los individuos como en la pueblos, no conduce
sino a una hipertrofia de la misma a expensas del fondo subconsciente
y eterno en que se asienta, esto es, de su intrahistoria: “hay pueblos que
en puro mirarse al ombligo nacional caen en suefio hipnético y contemplan
la nada" (1895, EF, I, p. 123); de hecho, concluye, “no hay idea mas
satanica que la de la auto-redencion” (1895, EF, |, p. 103). De ahi la
necesidad que tienen los pueblos de operar algun otro movimiento com-
plementario del anterior. La segunda tarea sigue la direcciéon opuesta. Si
es cierto que la vida profunda de la intra-historia de un pueblo se marchita
cuando las “castas histéricas” la encierran en si, no lo es menos que “se
vigoriza para rejuvenecer, revivir y refrescar al pueblo todo cuando entra
en contacto del ambiente exterior” (1895, EF, |, p. 123); lejos de su auto-
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redencion, son los hombres y los pueblos quienes se redimen unos a otros
(1895, EF, I, p. 103). Ciertamente, en el proceso de su regeneracion, mas
que en el apego a su pintoresquismo, lo verdaderamente original y pro-
ductivo de un pueblo reside, para Unamuno, en que, a través de “la
imitacién de lo bueno que hacen otros pueblos [esto es, de su riqueza
intrahistérica] busca las raices de su [propia] alma colectiva™ (cit. por
Jongh-Rossel, 1985, p. 137). Aunque aparentemente externalista, esta
segunda operacién no implica, para Unamuno, ningun suicido de las
esencias originales de la “casta eterna” de cada pueblo: lo decisivo en
este proceso de regeneracion es que esta operacion simultanea de
purificacién interna y de enriquecimiento desde el exterior ha de ser rea-
lizado simultaneamente y sin renuncia alguna a los valores positivos de
la propia “casta”. Notese que en esta dinamica queda abierta la cuestion
de como conjugar este doble y contrapuesto proceso regenerador en el
hipotético caso de que se diera una contradiccion real entre caracteres
nacionales genuinos de los diversos pueblos. No obstante, habra que ver
si en la Filosofia de la Historia de Unamuno dicha contradiccién existe
-0 si puede existir- realmente.

Junto a estas reflexiones sobre los “casticismos historicos” y las formas
de superarlos -que lo son a la vez del progreso colectivo de los pueblos,
Unamuno recoge otro fenémeno colectivo de singular relieve en la Espafia
de finales del siglo XIX, cual es el de los ‘“regionalismos” -de manera
especial el catalan, el vasco y el gallego-, que apuntaban ya a convertirse
en formas de verdaderos “nacionalismos”. Pues bien, este nuevo fené-
meno no va a representar contratiempo alguno para la doctrina general,
sino al contrario un enriquecimiento de la misma. A diferencia de los
“casticismos histéricos”, que, por su caracter negativo, deben ser elimi-
nados de raiz, los “regionalismos”, al exhibir propiedades positivas res-
pecto del progreso histérico, deben ser superados si -nunca eliminados,
pero por la via de la profundizacién en sus propios principios castizos.
Cada “regionalismo” individual representan una parcela o un peldafio
particular en el progreso del espiritu colectivo de un pueblo hacia el
alumbramiento final de su total riqueza espiritual, lo mismo que el espiritu
colectivo de dicho pueblo representa otra parcela especifica del despliege
progresivo de un hipotético espiritu colectivo supranacional. Eso hizo que,
generalizando el fenémeno, Unamuno afirmara que el regionalismo y el
cosmopolitismo no son sino “dos aspectos de una misma idea” (1895, EF,
I, p. 34). Por paraddjico que parezca, en su concepcion de la dindmica
de la historia, “nacién” y ‘regiones” se necesitan mutuamente y se bene-
fician entre si, pues al igual que para la primera tampoco para las regiones
es posible la auto-redencion. Partiendo del principio evolucionista de que
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incluso “la diferenciacion [o enriquecimiento] interior...es efecto del am-
biente”, Unamuno sostiene que es bajo la presion externa de la “nacién”
sobre las “regiones” como los regionalismos cobran nuevas fuerzas,
profundizan en su particular intrahistoria, se purifican de sus desviaciones
y egoismos, y, a la par, se abren a la riqueza de los valores positivos
de la “casta nacional” en la que se encuadran; como contrapartida, la
“nacion” ve desplegadas en las “regiones” virtualidades humanas positivas
de su “casta”, que de otra manera quedarian adormecidas (1895, EF, I,
p. 103). En tal caso, y cuando es sano y fecundo, el amor a la patria y
el amor a la regién caminaran de la mano y en la misma direccién del
progreso. También aqui, al igual que en caso anterior, queda abierta la
misma incdgnita para un supuesto caso en el que existiera una contra-
diccién entre el espiritu regional y el espiritu nacional; tal fue, por ejemplo,
al menos aparentemente, la “polarizacién” experimentada por el mismo
Unamuno en su juventud (1896, EF, |, p. 270; 1905, EF, I, p. 730), cuando
intentaba armonizar su doble condicion, regional nativa de vasco y na-
cional cosmopolita de espariol. Y, como en el caso anterior, falta por ver
si en el pensamiento unamuniano esta supuesta contradiccion es siquiera
posible. En todo caso, referido concretamente al caso espafol, el pen-
samiento politico unamuniano no debe ser interpretado en términos
antirregionalistas; su doctrina al respecto es taxativa: “cada una de las
castas que forman la nacién espanola [pueblos o regiones: castellana,
catalana, vasca, gallega, andaluza, etc.] debe esforzarse porque predo-
mine en ésta y le dé tono, caréacter y direccién el espiritu especifico que
la anima, y so6lo asi, del esfuerzo de imposicién mutua, puede brotar la
conciencia colectiva nacional” (1905, EF, I, p. 734-735). Los principios
evolucionistas asi lo exigen. Como buen discipulo Spencer, Unamuno
fundamentara las relaciones dinamicas nacién-regiones en la idea de que
sin presion externa no hay movimiento ni progreso bioldégico y social.
Llegamos asi a la categoria suprema -la de Humanidad- de esta ya
definitivamente Filosofia de la Historia Universal. Dicha categoria cierra
el sistema teérico y es través de ella cémo Unamuno dard cumplida
respuesta a aquellas supuestas paradojas. Es cierto que, al igual que hace
un individuo en su legitimo afan de desarrollo diferencial frente a los
demas, también los “regicnalismos” y los “nacionalismos” -potenciados en
general por los protagonistas de los “casticismos histéricos™ (siempre
partidistas y desintegradores)- rechazan el desarrollo integral de la per-
sonalidad colectiva del pueblo globalmente considerado. Pero no lo es
menos que, al hacer hincapié en esta su irracional carrera por su “ori-
ginalidad” diferencial, cometen el gravisimo error de no advertir en la
dindmica historica lo que hay de “verdaderamente original”, esto es, “lo
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originario, lo comun, lo humano”, esto es, la presencia del sustrato
intrahistérico similar subyacente a todos los hombre y a todos pueblos
(1942a, EF, |, p. 263). Sin embargo, a pesar de tales cegueras colectivas,
dicha realidad originaria existe realmente: mas alla de la intrahistoria de
cada pueblo, existe una intrahistoria universal y etema, que no entiende
ni de “casticismos temporales”, ni de “regionalismos” ni de “nacionalismos”
excluyentes. Quien, en consecuencia, tome seriamente conciencia de esta
verdad final, debera convencerse asimismo de que nuestra vida intima
y la vida intima de los pueblos ha de ser necesariamente “un dialogo con
los hombres todos” y con todos los pueblos (1905¢c, EF, I, p. 675), un
dialogo a través del cual, superados todos aquellos tipos de particularismos,
nacera la sociedad humana universal (1905d, EF, |, p. 622-623). Unamuno
llama a esta sociedad la “Patria Universal Humana” y la identifica con su
concepto de la Humanidad. Hay en este intento de conciliar “lo individual
y lo universal” -tal era el titulo de un articulo de Giner de los Rios- en
la idea de la Humanidad un claro sabor krausista.

La forma como entendia Unamuno la forma de integracién del hombre
y de los pueblos en la esa realidad suprema, la "Humanidad”, aunque
dificil de precisar, puede vislumbrarse a partir de algunos textos, como
los siguientes: “un pueblo perfecto ha de ser todos en él y él en todos,
por inclusién y paz, por comuniéon de libre cambio” (1895, EF, |, p. 101);
“la Humanidad, toda en todos y toda en cada uno” (1895, EF, |, p. 102).
Su siguiente metafora penetra un poco mas en la naturaleza del proceso
integrador y en la forma de integracion del conjunto: “el destino de los
hombres no es otro que hacer la sociedad humana, la Humanidad, y todos
nuestros esfuerzos y afanes no convergen sino a que un dia sea el género
humano un solo y verdadero organismo, una especie de inmenso animal
colectivo del que cada hombre sea célula, o al modo de una madrépora
espiritual. El fin del hombre seria, en tal caso, la Humanidad” (1805c, EF,
I, p. 682), el “Espiritu Universal”, entidad que solo llegard a su plenitud
total -si ésta llega a tener lugar algun dia- en el momento en que se opere
la unidad integradora y arménica del conjunto de todos los pueblos.

No existe -ni puede existir- contradiccion real entre el espiritu auténtico
-la casta eterna- de los regionalismos entre si o entre el de éstos y el
de la nacion en la que se encuadran, como tampoco la hay, ni la puede
haber, entre el espiritu auténtico de las diversas naciones, por la sencilla
razon de que el espiritu de todos ellos -pueblos o regiones- representa,
cada uno a su manera y en su propio nivel, una encamacion diferencial
del mismo y unico principio, el Espiritu Universal, “plasma germinativo
primordial”’, que emerge de y se explicita en ellos. Las supuestas contra-
dicciones surgen con motivo de la aparicion de los “casticismos histéri-
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cos”, inauténticos, pero no con motivo del progreso del espiritu auténtico
hacia formas mas complejas superiores de diferenciacién intema y de
integracion global. Las expresiones, aparentemente contradictorias, “toda
unificacion procede al compas de la diferenciacién interna y al compas
de la sumision del conjunto todo a una unidad superior a él” (1895, EF,
I, p. 34) -de claro sabor spenceriano- y “cuanto mas se diferencien los
pueblos, mas se irdn asemejando” (1942b, EF, |, p. 275) -de claro sabor
krausista-, deberan ser interpretadas de ia siguiente forma: “cuanto mas
se diferencien los pueblos” (que lo hacen por un proceso la profundizacién
y enriquecimiento de sus caracteres genuinos), “mas se irdn asemejando”
entre si (debido al progresivo descubrimiento, por parte de cada unc de
ellos, de fa misma humanidad original que cada uno encarna), y por tanto
mas se irdn integrando, a través de sucesivos pactos sociales, en la
intrahistoria universal de la Humanidad (1942a, EF, I, p. 275).

UNA VISION MISTICA DE LA HISTORIA

No resulta facil saber como entendla Unamuno este proceso de inte-
gracién o fusion de los elementos en la unidad final de la Humanidad, pero
podemos intuir, al menos, tres de sus caracteres mas salientes. Se trata,
en primer lugar, de un movimiento siempre inacabado [él habla de “la
armonia siempre in fieri de lo eterno” (1895, EF, |, p. 26)] e “inacabable”
[tan inacabable como el de la “tradicién eterna” de cada pueblo, a la que,
como se Vi6 anteriormente, concibe como un proceso “siempre en forma-
cion™ (1895, EF, I, p. 107), asi es como, entendida como la plenitud
gestéltica e integrada de todos los “esplritus de los pueblos”, [a Huma-
nidad representa una verdadera Utopia. Se trata, en segundo lugar, de
un movimiento que tiene los visos de ser interpretado como un proceso
de uniébn mistica; a través de aquel movimiento de exaltaciéon y de
sublimacién del espiritu de cada pueblo, dicho espiritu “se purifica, des-
truyéndose™, haciendo esto hasta “anegarse en Dios” (1895, EF, |, p. 27),
precisamente en ese Dios que, para él, no es otro que la intrahistoria
de la Humanidad eterna. “Este doctrina mistica -concluye Unamuno-, tan
llena de verdad viva en su simbolismo, es aplicable [tanto] a los pueblos
como a los individuos” (1895, EF, p. 27). Se trata, en fin, de un proceso
configurador y armonizador de la Humanidad que exhibe una naturaleza
mas racional que intuitiva (sensorial, emotiva o volitiva), y ello nos hace
pensar, una vez mas, que tenfa ante su vista la teorfa del “racionalismo
armonico” de la filosofia krausista.

Para determinar el alcance final de esta Filosofia [mistica)] de la Historia
Universal, una ojeada a los simbolos de la Humanidad propuestos por
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Unamuno puede resultar igualmente esclarecedora. En lo profano, dicho
simbolo es D. Quijote, ese loco a lo divino que, “de puro Espafiol [por
profundizacién y diferenciacion en la tradicion genuina de su patria chica,
llegd a una como renuncia de su Espariolismo, lleg6 [a encarnar el] Espiritu
Universal, al hombre que duerme dentro de todos nosotros [a la Huma-
nidad]" (1895, EF, I, p. 18). Valiéndose de su pluma, Cervantes saco el
alma de Don Quijote del alma de su pueblo castellano y del alma de la
Humanidad entera, y es por ello que, una vez escrito, el libro de Cervantes
devolvio aquel alma universal a su pueblo y a toda la Humanidad (1905e,
EF, |, p. 641; cf. también, ibid. p. 648). En lo religioso, simbolo de la
Humanidad esta representado por la “mistica castiza”, esto es, la que
elaboraron los misticos espanoles de nuestro siglo de Oro. Arrancando
del “conocimiento introspectivo de si mismos”, de su yo real y no de la
contemplacion de la Idea abstracta (1895, EF, |, p. 85), aquellos misticos,
a la vez que tendian a desarrollar una fuerte individualidad personal,
aspiraban paralelamente a “penetrar en la vida del Universo”, en la vida
de Dios, de la que consideraban la suya propia como una simple parte.
Obraban asi -continia Unamuno- con vistas a poder hacer de la “ley del
Universo” algo asi como “ley viva de su conciencia y que obrara... dentro
del alma, moviendo sus actos, olvidada ésta de si y atenta sélo a las cosas
de Dios para que Dios atendiese a las suyas” (1895, EF, |, p. 89). “La
mistica buscé la mayor plenitud [del hombre, de su personalidad] por la
muerte de las diferencias individuales”; cierto que los misticos castellanos
realizaron recorrido “por camino individual” (1895, EF, |, p. 101), por la
profundizacién en el yo propio; pero no lo es menos que su mistica tuvo
siempre abiertas las puertas a lo Universal. Atendiendo a este su univer-
salismo y apurando sus conceptos, parece a primera vista que Unamuno
interpreta el pensamiento de nuestros misticos en sentido panteista, pues
afirma que ellos fueron los unicos en comprender y en afirmar la existencia
de una unica ley universal, que se aplica por igual a la Naturaleza, al
Hombre, a la Humanidad y a Dios. Esta ley seria capaz de fundamentar
por si misma aquel armonismo universal krausista al que él se sentia
unido. No obstante, el mismo Unamuno se encarga de precisar, a renglon
seguido, que, debido a aquella su “robustisima afirmacion de la individua-
lidad... y del libre albedrfo”, los misticos castellanos mostraron asimismo
una “grandisima la cautela” en bordear el panteismo (1895, EF, |, p. 85).
Para precisar el alcance final de este “individualismo mistico”, acude a una
formula puesta de moda en su época por la escuela krausista, la del
‘panenteismo”, formula que, efectivamente, “procura salvar la individua-
lidad en el panteismo” (1895, EF, I, p. 85). No resulta, pues, dificil concluir
que, al haber convertido nuestra mistica clasica en simbolo, y el krausismo
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en su filosofia, la interpretacion final de la visidén unamuniana de la im-
bricacion del “espintu de los pueblos™ en el “Ideal de la Humanidad” sea
definitivamente la del panenteismo. Sea como fuere, el hecho de haber
acudido a la mistica como modelo teérico muestra ademas como, en
ultimo término, en la Filosofia de la Historia Universal de Unamuno el ideal
espintualista triunfa sobre el ideal materialista que podria desprenderse
tanto aquel determinismo geografico como de la anterior imagen biologista
del “inmenso animal colectivo”, del que cada hombre o cada pueblo
constituiria una simple célula.

REFLEXIONES FINALES

Uno de los méritos que hay que reconocer a D. Miguel de Unamuno
al escribir En torno al casticismo, en 1895, es el haber presentado el
primer ensayo “sistematico” -si no completamente desarrollado, si al menos
en esbozo- sobre una psicologia del pueblo espanol en aquella etapa
finisecular decimonénica de nuestra historia; los ensayos de Ganivet y
Altamira sobre el mismo tema fueron algo posteriores. Es mérito suyo
igualmente el haber ensayado una psicologia de los pueblos con el fin
de dar un fundamento teérico a la psicologia especifica de cada uno de
ellos. Y no es menor mérito el haber ubicado ambas psicologias en el
campo de las ciencias culturales, como lo exigia la Etnopsicologia ale-
mana -y el historicismo decimonoénico- y como la desarrollarfa posterior-
mente W. Wundt, y no en el de las ciencias fisico-matematicas, como
apuntaban las tendencias materialistas del momento, particularmente las
derivadas de las exigencias teoricas del transformismo -en la linea de la
Antropogenia de E. Haeckel-, que circulaban ampliamente -en traduccio-
nes de fuentes, articulos de revistas, debates en Ateneos- por la Esparia
de la Restauracién. En todo caso, para enjuiciar convenientemente /a
psicologfa del pueblo espanol y la psicologia de los pueblos de Unamuno
habra que considerarla siempre en el contexto de la crisis de la conciencia
nacional de la Espafia de fin del s. XIX y de principios del XX y como
parte de una literatura masiva sobre el tema que, aun reducida a la
publicada en la ultima década de aquél y en la primera de éste, puede
alcanzar un centenar de titulos.

El caracter eminentemente pragmatico de En torno al casticismo hace
que dicho conjunto de ensayos esté sujeto a un buen niamero de servi-
dumbres. Si, por un lado, /a psicologia del pueblo espariol en él contenida
tenia un caracter instrumental respecto de las necesidades urgentes de
regeneraciéon de la vida espafiola, sentidas por Unamuno y por muchos
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otros intelectuales de la época, por otro, la subyacente psicologia de los
pueblos alli esbozada, era a la vez instrumental respecto de aquélla. No
hubo, pues, en la reflexion unamuniana -como tampoco la hubo en los
intelectuales espafoles contemporaneos- una investigacion cientifico-filo-
sofica auténoma. Y, al pesar en ella mas la Filosofia -en realidad, una
filosofia especifica, la krausista, con sus derivaciones politicas en el li-
beralismo y en el socialismo- que la Ciencia propiamente dicha, dicha
reflexién apuntaba a comportarse mas como una ideologia que como un
proyecto de investigacién de psicologia cientifica. Quizas fue aquel ex-
cesivo pragmatismo lo que hizo que tales psicologia colectivas de Unamuno,
al igual que sucediera con el resto de las multiples psicologias del pueblo
espariol de aquella etapa, fueran producciones aistadas, no crearan escuela
ni tuvieran continuidad, y en fin no llegara ninguna de ellas a traducirse
en un fértil proyecto de regeneracion nacional. El mismo Unamuno, pasado
el momento de su primera publicacién, se iria olvidando de dichas psi-
cologias, e incluso a partir de 1905, limite de nuestro andlisis, cambiaria
la orientacion tedrica de algunos presupuestos fundamentales de las
mismas, como por ejemplo los relativos a las exigencias epistemolégicas
cientificistas y al sentido final de la “europeizaciéon” de Espana.

En todo caso, a pesar de haber intentado cumplir aquellas exigencias,
los mismos conceptos teéricos que constituyen el armazén original de /a
psicologia de los pueblos de Unamuno son muy problematicos y distan
mucho de soportar una critica cientifica y filoséfica minimamente exigente.
La idea de “intrahistoria” es demasiado vaga e imposible de operativizar
cientificamente. No se comprende bien como pueda integrarse en una
nocién uUnica el doble componente de la expresién “tradicion eterna”, ni
en qué pueda consistir realmente el “tiempo” al que hace referencia. El
mismo caracter “ruralista” de la nocion “pueblo”, valido quizas en épocas
pasadas de la historia de Espana, estaba siendo superado ya por una
sociedad industrial, emergente en Esparna a finales del siglo XIX, una
sociedad que estaba ya plenamente desarrollada en otros paises de Europa
en aquellos momentos. Ni siquiera la bondad y la autenticidad innatas
atribuidas al “pueblo” por Unamuno tienen facil explicacién mas alla del
componente rouseanismo subyacente a ellas. La misma reduccion de la
“intrahistoria” a lo inconsciente, con la ubicacién en la misma de las
esencias de los pueblos y de las fuerzas originales que empujan su
historia, con todo lo que dicha doctrina sugiere de ceguera y de mecanicismo
en la evolucion de la historia de las naciones, constituye una decision que
por su radical trascendencia requeriria asimismo una argumentaciéon mas
abundante y decisiva que la que recibe en la obra unamuniana. Por otra
parte, la ley unamuniana del progreso histérico, expresada en la exigencia
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y la esperanza de que tanto los pueblos como las regiones caminaran
hacia su integracion en una superestructura colectiva tnica, se ha reve-
lado escasamente acorde con el devenir historico real de los pueblos del
Universo, y menos aln con los pueblos de Espafia. Menos acorde aun
con los hechos se ha mostrado la prevision unamuniana sobre evolucién
de las lenguas en el progreso histérico de integracion de los pueblos. En
fin, no creemos que la exigencia de “europeizacion” -de claro signo
espiritualista- expresada por Unamuno hace un siglo como via de rege-
neracion de la vida espariola, tenga mucho que ver con el proceso actual
de integracion de lo pueblos europeos’ -esta vez incluido el espafol- en
una entidad supranacional “econémica”, como tampoco creemos que se
pueda establecer parangén alguno entre su idea de la “intrahistoria uni-
versal” con la incipiente idea actual de la “globalizacién” de los pueblos
del Universo. Ninguno de estos procesos colectivos actuales ofrece los
caracteres de autenticidad y pureza exigidos por la doctrina unamuniana
de la regeneracién de los pueblos.

Por otra parte, aquel pragmatismo inicial y la precipitacion con que
Unamuno escribid En torno al casticismo determinaron que, habiendo
afrontado algunos problemas propiamente psicolégicos, lo hiciera de una
forma un tanto tosca por no disponer de teorias psicologicas propiamente
tales y adecuadas a dichos problemas. Sin embargo, algunas de dichas
teorias eran ya parte del acervo comun de la psicologia occidental. Asi,
por ejemplo, para explicar la tesis de que, en la vida de los individuos
-como en la de los pueblos- lo pasado no muere nunca sino que se
almacena en el inconsciente, de donde puede retornar en el momento
oportuno al consciente, Unamuno pudo utilizar la popular doctrina de
Herbart sobre la dinamica consciente-inconsciente (aparecida en 1816),
lo mismo que para explicar psicolégicamente la nocién de “nimbo mental”
pudo haberse servido de la “teoria del centro y de la franja” de W. James,
aparecida en 1890. También es cierto que, no sucedia lo mismo con lo
relativo al estudio psicol6gico de la inconsciente “intrahistoria” de los pueblos,
pues la psicologia del inconsciente colectivo -p.e., la presentada por C.
G. Jung- ni siquiera habfa sido apuntada en aquella época.
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