Las consideraciones antes anotadas constituyen apenas una in-
formacion general de los principales representantes intelectuales de
ese gran movimiento catolico advertido a todo lo largo del desarrollo
cultural en la Europa del siglo XX. Pasada ya esta Gltima guerra,
con los consiguientes desordenes espirituales que ha traido, es de es-
perar en un futuro muy préximo una produccién de obras catolicas
todavia mucho mas fecunda, mas significativa y de mas profunda
influencia que en tiempos anteriores.
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LA SABIDURIA DEL ORIENTE Y LA FILOSOFIA
OCCIDENTAL

Solo hay una tradicion filosofica que puede compararse en po-
derio y significacién profunda con la cultura transmitida por la Gre-
cia antigua al Occidente, y es la tradicion de la India, tal como se des-
arrolla desde los himnos védicos (siglo VI antes de J. C.) hasta el
pensamiento contemporaneo, representado por hombres de la magni-
tud de Gandhi, Tagore o Radakrishnan. Los caracteres propios del
pensamiento occidental no aparecen mas claramente, sino al ser com-
parados con el pensamiento de la India, tan diferente y al mismo
tiempo tan poderoso y tan constante en su esfuerzo de conocimiento
y de creacion. Masson QOursel, en un hermoso estudio sobre la filo-
sofia de la India sostiene que la contribucion de este pueblo a la cul-
tura humana ha sido doble. Por una parte el esfuerzo de civilizacion
tendiente a elevar a un nivel superior las poblaciones indigenas de
la India propiamente dicha y de todas las regiones donde los hindues
han llegado, como Africa, Oceania, el Iran y la Manchuria. Por otra
parte, el deseo de generalizar entre los hombres, como la maxima fi-
nalidad de la existencia, la btsqueda de los verdaderos ideales del
espiritu. En esta forma es necesario reconocer que tras la filosofia de
la India existe una organizacion de la inteligencia y una experiencia
vital, que aunque no son las mismas de Occidente, son tan consisten-
tes, tan fecundas y tan sinceras como éstas.

Aunque el Occidente ha reprochado frecuentemente a la India
por el poco interés que demuestra por los problemas cientificos, lo
cierto es que la India conocia estos problemas desde la época ante-
rior al Renacimiento. Sus pensadores han tratado las matematicas,
la fisica, la biologia y la historia, a través de sus leyes, sin darles
nunca la direccién que estas disciplinas han recibido en Occidente, a
partir del siglo XVI. El tratado de geometria de Apartamba se re-
monta hasta el siglo segundo antes de nuestra era; alli se encuentra
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ya el mas tarde denominado teorema de Pitagoras, las reglas sobre
la construccion de angulos rectos, y sobre el trazado de cuadrados
y rectangulos. La astronomia de la India contintia por otra parte,
la tradicion de Caldea y de la China, perfeccionando cada uno de sus
métodos. Los tiempos védicos conocieron ya los primeros rudimentos
de la quimica y de la fisiologia. La biologia de la India ha permane-
cido siempre vitalista; nunca ha conocido las concepciones mecanis-
tas que han llegado a dominar cada vez mas la biologia occidental
del siglo XV T al XIX. Respecto de la Historia, tampoco ha podido
considerarse nunca independientemente de los mitos y de la leyen-
da, pues debido a la falta absoluta de cronologia el hinda interesado
en conocer el pasado, ha tenido que recurrir siempre a los datos su-
ministrados por los documentos griegos o chinos. Pero una discipli-
na que los hindies han cultivado con una predileccién especial es la
lingiiistica o mejor dicho, la gramatica (porque para ellos se trata
de una ciencia puramente descriptiva y no explicativa), la cual tie-
ne la caracteristica especial de confundirse casi con la légica, que a
su vez no se distingue nitidamente del resto de la filosofia. De este
modo llegamos asi a uno de los rasgos esenciales del pensamiento
hindd, consistente en considerar que la ciencia se encuentra incluida
en la filosofia, tal como creyeron los griegos antes de Socrates, y en
considerar ademas que la Filosofia se confunde con la sabiduria.

La sabiduria se distingue de la filosofia en que aquélla no se
reduce a un simple esfuerzo de la inteligencia, sino que designa una
actitud vital y absoluta del ser. Es verdad que en Occidente la filo-
sofia aparece a menudo representada en un sabio, pero la tendencia
general es la filosofia pura, separada de la sabiduria e inclinada ha-
cia el pensamiento cientifico. En la India no sucede lo mismo. Toda
metafisica, toda ontologia, implica alli una ética, y esta ética no se
contenta nunca con ser una teoria sino (ue aspira siempre a €ncar-
narse en la vida real, a convertirse en precepto y en acciéon. En con-
secuencia la comparacién de la filosofia occidental con la sabiduria
hindti no parece ser muy fructuosa, porque los dos términos de comi-
paracion son en el fondo inconmensurables. Por eso, aquello que pue-
de compararse con la sabiduria de la India no es la filosofia cienti-
fica propiamente dicha, ni mucho menos la pura ciencia de occidente,
sino mas bien ese residuo de sabiduria que también se desprende en
occidente de las investigaciones y de la ensefianza de sus pensadores
y que es asimismo, como en la India, aunque en menor escala, una
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mezcla de ontologia y de ética, un cuerpo de doctrina y al mismo
tiempo un ideal de vida.

En un acertadisimo libro sobre los ‘““Pensadores.de la India”,
que lleva como subtitulo “Estudio de Filosofia Comparada”, Alber-
to Schweitzer ha tratado de realizar esa comparacion entre la gran
sabiduria de la India y aquel residuo de sabiduria occidental, al cual
hemos aludido antes. Schweitzer se ha lanzado en esta empresa des-
pués de comprobar la gran ignorancia que reina en occidente, en
relacién con las distintas formas del pensamiento oriental. Schweitzer
atribuye inicialmente esta ignorancia, entre otros muchos factores, al
papel importantisimo que juega en el Oriente la negacion de la vida
y el mundo, concepcion completamente extrafia y diferente del pensa-
miento occidental moderno, el cual, como lo hicieron después Zoro-
astro y los filésofos chinos tinicamente, coloca como punto fundamen-
tal de sus reflexiones la afirmacién categoérica de la vida y el mundo.
En esta forma, al adentrar en esta comparacion, Schweitzer contem-
pla de un lado una afirmacién del mundo con la moral activa que de
alli fluye, y de otro una negacién absoluta con el renunciamiento del
problema moral, que dicha negacién supone. Entre estos dos térmi-
nos o puntos de partida, inconciliables en principio, busca él una linea
de contacto, un secreto cauce de relaciones entre aquella afirmacion
y esta negacion.

Para realizar ese fin, para relacionar estas dos actitudes tan ma-
nifiesta y notoriamente opuestas, Schweitzer explica en primer lugar,
el sentido profundo de estas dos concepciones del mundo y de la vi-
da. De esta manera, por la primera actitud de afirmacién, caracte-
ristica del pensamiento occidental, entiende él aquella posicion del
hombre que considerando la vida tal como toma conciencia de ella
en su propio ser, y tal como la percibe en el Universo, la estima en-
tonces como un valor en si, y se esfuerza, por consiguiente, en man-
tener aquel valor a toda costa, en conducirlo a su perfeccién propia
y en asegurarle su pleno y arménico desenvolvimiento. Por el contra-
rio, en la actitud de negaciéon de la vida, distintiva del pensamiento
oriental, Schweitzer ve tnicamente la posicion del hombre que esti-
ma la vida desprovista de sentido y llena de dolor, y quien, ante tal
hecho de conciencia, se. encuentra coniducido a la anulaciéon cada vez
mas intensa de esa voluntad de vivir que palpita siempre en €l y al
renunciamiento absoluto de cualquier aspiracion tendiente a mejorar
las condiciones de existencia, tanto respecto de si mismo como de los
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demas. Sin embargo, en esta afirmacion del pensamiento occidental
y en esta negacion del pensamiento oriental es preciso no ver algo
absoluto e inflexible. Dichas actitudes admiten actualmente y han ad-
mitido siempre a través de la historia distintas clases de atenuacio-
nes, en las cuales Schweitzer insiste con frecuencia. Asi, por una par-
te en los Upanishadas y en la inmensa literatura en donde se ha ex-
presado la sabiduria de la India, la actitud afirmativa acerca del mun-
do y de la vida es algunas veces nitidamente perceptible.

Pot otra parte, en relacion con el pensamiento de Occidente, la
afirmacion de la vida y del mundo no siempre ha sido entendida en
una forma absolutamente rigurpsa. La cultura griega en los tltimos
siglos de la antigiiedad ha perdido la fe en la afirmacién del mundo,
que siempre la habla caracterizado en los siglos anteriores, preocu-
pandose en adelante, a través del neo-platonismo y del gnosticismo
greco-oriental, por investigar en qué forma podia el hombre librarse
del mundo.

Aun el propio cristianismo contiene en cierto modo, como uno
de sus elementos, una especie de negacion del mundo. El Reino de
Dios, seguin los Evangelios, no se realizara en el mundo natural; di-
cho mundo desaparecera algin dia y vendrd otro en su lugar, en
donde todo mal y todo sufrimiento seran aniquilados por la voluntad
divina. Sin embargo, esta cierta actitud negativa de los cristianos per-
tenecientes a los primeros siglos es distinta de aquella de los pensa-
dores hindues. El Cristianismo primitivo no niega el mundo mate-
rial en provecho de una existencia puramente inmaterial, sino que
opone al mundo malo e imperfecto del pecado, un mundo perfecto en
donde solo reina el Bien. A este respecto Schweitzer sefiala y precisa
claramente cuales son las verdaderas diferencias existentes entre la
moral del budismo y la ensehanza cristiana. Para él, Buda es el fun-
dador de una ética de la piedad, porque es Unicamente sobre la pie-
dad en donde funda su precepto de no hacer mal, no s6lo a ninguna
criatura-humana sino a todo ser viviente. Esta ética de la piedad es
por tanto incompleta, pues esta limitada por un principio de no ac-
tividad. Dentro de ella, el hombre sélo tiene la obligacién de no ha-
cer el mal; pero no se le exige en cambio ningtin esfuerzo para hacer
el bien, ni para auxiliar a los demas que necesiten de su ayuda. Es
una piedad sin misericordia, una compasion que es la consecuencia
de la idea de no, actividad, implicita en la negaciéon del mundo. La
nocion misma del dolor y de la liberacion del dolor excluye, en la
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doctrina de Buda, toda accién misericordiosa. Si el dolor tiene su
unico origen en el simple hecho de querer vivir, dicho dolor sélo desa-
parecera cuando el hombre que sufre este dolor de vivir, por un acto
consciente y personal, abdica de su propia vida. En consecuencia, el
dolor, nuestro dolor, no puede nunca remediarse por la accion de
otra persona distinta de uno mismo. Para el pensamiento hindu, que-
rer suprimir el dolor por la ayuda misericordiosa de otro es una em-
presa vana y absurda.

Sin embargo, la pura logica de la negacion del mundo y de la
vida activa es por completo irrealizable. Mientras viva el hombre nun-
ca podra sustraerse de manera absoluta a las distintas exigencias de la
vida activa. Por eso el pensamiento hindu convencido de esta eviden-
cia, sin abandonar en principio su punto de partida negativo ha pre-
tendido, por diversos medios, encontrar una justificacion para la ac-
tividad humana. Estos intentos se encuentran ya en uno de los poe-
mas filosoficos de mas antigua procedencia, como es el “Bha
gavat-Gita’’, insertado en el sexto libro del ‘“Mahabharata”, el cual
se hizo célebre en Occidente a partir de su descubrimiento en los ul-
timos anos del siglo XIX, siendo seguramente una de las obras mas
geniales del pensamiento de la India. El autor de este poema, recha-
zando la doctrina brahamanica que concibe al mundo como carente
de todo sentido y como una simple diversion que Dios se ofrece a si
mismo, considera que aunque este mundo carezca de sentido, el hom-
bre debe no obstante participar activamente en €l para complacer y
obedecer a una autoridad superior que asi lo ha querido. Por consi-
guiente, la participacion del hombre en el mundo se explica no por
los frutos que pueda obtener con sus buenas obras para si mismo o
para otros, sino como un deber ineludible que debe cumplir. Aunque
se le niega asi a la vida el valor que puede tener en si, la actividad
humana se justifica como un acto exclusivo de amor y de abandono
a Dios, quien obra sobre todas las cosas del Universo. Tal doctrina,
profundamente religiosa, contenida en el ‘‘Bhagavat-Gita”, aparece
siempre como algo inhumano para el pensamiento occidental, aun pa-
ra el mas religioso, en donde domina el principio de la actividad y
de la aceptacién del mundo. Con todo, en estos intentos de justificar
por algtin-medio la participacion activa del hombre en el mundo, es
preciso ver, como pretende demostrarlo Schweitzer, una cierta ate-
nuacion de esta actitud negativa del pensamiento hindu.
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En los dltimos tiempos las atenuaciones a esta doctrina de ne-
gacion del mundo y de la vida, cada dia son mas notables y defini-
tivas. Asi, el pensamiento de Gandhi estad completamente dominado
por la nueva idea de una ética activa, aunque conserve aun algunos
matices de la antigua negacion. La doctrina de Rabindranath Tagore
abandona mas resueltamente la negacion del mundo para acogerse a
las concepciones éticas del pensamiento occidental, aunque las armo-
nias y las modulaciones de su idioma continfien fieles a las tradicio-
nes de sus antepasados.

Fundandose en las consideraciones anteriores, Schweitzer dedu-
ce de ellas, algunas conclusiones de gran importancia respecto del
fructuoso porvenir de estas relaciones e influencias reciprocas, que
tienden a consolidarse cada vez mas fuertemente entre el pensamien-
to de occidente y las concepciones orientales. Segun él, este contacto
del mundo occidental con el pensamiento del Oriente, sin hacerle per-
der su actitud fundamental ante la vida y el mundo, le restituira un
poco de esa antigua sabiduria con cuyo auxilio las ideas dejan de ser
algo muerto y puramente especulativo para transformarse en verda-
dera accion, vida y dinamismo. A su vez, la influencia del pensa-
miento occidental sobre las ideas de Oriente haran que éste se des-
vincule cada dia mas de aquel estrecho circulo infecundo. ¢n que se
encontraba encerrado para respirar definitivamente un aire mas puro
y para sentir mas perfectamente un completo anhelo de conocimiento.

ESTAMPA Y APOLOGIA DE GABRIEL MIRO

INTRODUCCION A4 GABRIEL MIRO

Un poco posterior a la generacion del 98, Gabriel Miro, con
Azorin, su paisano de region, con Valle Inclan y con algunos poetas
como Rubén Dario, integra el denominado preciosismo espahol, solo
que en Mir6 este preciosismo reviste caracteres especiales.

Azorin, unos cuantos afios anterior al autor del “Obispo Lepro-
se”, mds que un preciosista propiamente dicho es un estilista: movi-
liza la prosa periodistica, le da color y sobriedad y en general, sobrc
todo en sus mejores libros, alcanza una elegancia peculiar, una emo-
cién a veces lirica y un sello personalisimo. Gabriel Mird, en cambio,
es siempre artifice minucioso, se determina en una pulida orfebreria
literaria y sus ideas, sus inquietudes, sus temblores, se circunscriben a
las cosas, a los paisajes y a todo lo que estd visible en el espacio,
dentro del campo visual del pintor, pero como Gabriel Mir6 dibuja
con Ja pluma, manejando palabras, su emocion ante el mundo V151ble
asocia sensaciones distintas a las del arte pictorico.

Azorin, tan levantino como Miro, y su precursor, es mas desi-
gual en el logro de sus creaciones y cultiva la prensa diaria, tarea
en la cual nunca tuvo actividad Miro, siempre dentro de los linites
de un escritor puro, como Flaubert, al que solo se parece en el pro-
cedimiento, siendo muy distinto en conjunto.

Las ideas encontradas y candentes, los choques bruscos senti-
mentales, las hogueras del alma sacudida, la duda, la angustia meta-
fisica, las pasiones de llama y el tumulto interior unamunesco —para
compararlo, con un espafiol—, amén de las inquietudes de espacio y
de tiempo, no entran en la naturaleza artistica de Mird.
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