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RELIGION Y SOCIEDAD

El bien, vencido, siempre renace.—Catolicismo e historia de
Espafia.—Necesidad social de la religion.—Papel de los mejores. Una
concepcién evangélica del héroe.—Contra los librepensadores superfi-
ciales.—Necesidad de una ensefianza religiosa.—Conclusion.

El bien, vencido, siempre renace

¢Cual debe ser el lugar de la religion en la sociedad?

El capitulo anterior nos lleva imperativamente a plantearnos esta
cuestion puesto que por una parte, Clarin afirmé siempre la superiori-
dad de la civilizacién cristiana sobre todas las demds, y por otra, no
cesa de combatir un catolicismo histérico, vacio y estereotipado. En
1878, como acabamos de ver en el capitulo anterior, Clarin considera
incluso que no hay ninguna posibilidad de sintesis entre el catolicismo
y el espiritu de apertura que supone el liberalismo moderno. Para él,
durante algin tiempo que resulta dificil de evaluar, la situacién parece
bloqueada en esta imposibilidad de conciliar la religién positiva y el
libre examen. Répidamente, sin embargo, sale a la luz la idea de que
la religion no es en si misma un obsticulo para el progreso, sino la
utilizacién de ésta con fines politicos.

Por muy pesimista que se pueda considerar la visién de las conduc-
tas clericales que ofrece La Regenta, la virtud de la verdadera religiosi-
dad est4d encarnada en la novela por el obispo Fortunato Camoiran, tra-
sunto literario de Sanz y Forés, prelado del cual Clarin siempre conser-
vard un recuerdo imborrable. Asi pues, el bien que representa una reli-
gion auténtica estd siempre presente como una brasa en medio de las
cenizas. Poco después de terminar La Regenta, Clarin lee Le prétre de
Némi', el drama de Renan que muestra la derrota del gran sacerdote
Antistio frente a la fuerza perniciosa del poder politico. Antistio quiere
que la religion contribuya al progreso de la humanidad, pero para el

' Ernest Renan, Le pétre de Némi, 5" edicién revisada y aumentada, Paris, Calman
Lévy, 1886.
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conservador Mecio, jefe de los patricios, es importante que se reduzca
el culto con el fin de perpetuar la supersticién, pues la religion que se
dirige al corazén y al espiritu resulta initil y hasta peligrosa. Aunque
Mecio reconoce que Antistio es un gran hombre y un excelente sacer-
dote, es justamente por esto por lo que no le es 1til y por lo que le sus-
tituye por otro menos virtuoso, menos ilustrado pero mas décil.

Clarin, como conclusién del articulo que dedica a Le prétre de Némi,
subraya el valor universal de las ideas de Renan, y aunque no las
aplica a Espafia de una forma explicita, esta claro que existe una ana-
logia entre su constante apreciacion de la Iglesia espaiiola al servicio
del Estado y viceversa, y el sentido profundo que late en la obra anali-
zada. Lo que nos interesa recalcar aqui es como tanto para Renan
como para Clarin el gran cura Antistio representa el bien vencido, la
pureza profanada. El bien existe siempre, pero el mal lo ahoga. El
bien, aunque esté hundido, renace de nuevo y en esto reside el con-
suelo y la esperanza: no se conoce atn el triunfo del bien y de la vir-
tud, pero siempre resurge en un lugar u otro del tejido social y sobre
todo, y lo que es més importante, en el seno de la Iglesia’.

Catolicismo e historia de Espaiia

Si 1a historia y el momento presente evidencian que cuando la Igle-
sia se pone al servicio de la politica la religion se vacia de espirituali-
dad, no es menos cierto que en la historia del hombre el cristianismo,
e incluso el catolicismo, han contribuido largamente al progreso de la
humanidad. Clarin defiende esta idea de una manera explicita a partir
de 1889, y serd precisamente a partir de un posicionamiento de
defensa de la verdadera religién como va a combatir, cada vez mds
enérgicamente, lo que entiende como una derivacién (ideolégica) del
catolicismo espafiol: «El catolicismo, cuando no es sinénimo de reac-
ci6n, de imposicién doctrinal y politica, de intransigencia y ceguera en
la polémica, es una de tantas hipGtesis sociales, religiosas, politicas,
filoséficas y artisticas que lucha legitimamente en la vida espiritual de
los pueblos civilizados de veras».

Este pasaje se ha extraido del articulo elogioso que Clarin dedica al
libro La Unidad Catélica, de Victor Diaz Ordéfiez, profesor de Derecho

2 La Hustracién Ibérica, 157 (2-1), 159 (16-1), 162 (6-11), 175 (8-V), 179 (5-VI), 1886;
Nueva Camparia pp. 371-397
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Canénico en el seminario de Oviedo; en el articulo, que analizaremos
minuciosamente, se apoyan principalmente los que proclamaron el retorno
de Clarin a la ortodoxia catélica. Es verdad que, si dejamos a un lado
algunas precisiones ofrecidas por Clarin con el objeto de que se compren-
diera bien el sentido de su pensamiento, ciertos parrafos de dicho articulo
podrian interpretarse como la exaltacién de ese nacional-catolicismo que,
por otra parte, combate sin tregua. Si fuera asi, cometeria flagrante delito
de contradiccion que, con pesar, nos limitariamos a constatar.

Es indiscutible que todo el articulo revela una evolucién del pensa-
miento de Clarin con respecto a su postura de 1878, que consideraba
irreconciliables catolicismo y liberalismo. Pero esta evolucién, aparte
de responder a un ahondamiento de nuestro autor, viene dada por el
nuevo espiritu aperturista que se confirma en algunos catélicos, empe-
zando por Le6n XIHI. Es el bien, siempre latente en el seno de la Igle-
sia, el que parece revivir. Clarin, siempre atento al movimiento de las
ideas, observa desde 1889 que en Europa muchos catélicos luchan con
armas modernas y, sin buscar ventajas politicas, procuran realzar el
valor intrinseco del catolicismo. En Espanfia, tales escritores escasean,
por eso es conveniente acoger como se merece la obra de Diaz Ordé-
fiez, que no es realmente «un libro de controversia», sino «mas bien
una elegia con argumentos». La Unidad Catdlica «es la flor y el fruto de
una fe noble, entera, inc6lume», es obra «de un espiritu escogido y no
orgulloso, de una ciencia cristiana no anticuada y manida, sino fresca,
viva, llena de las emanaciones saludables del aire libre». Clarin consi-
dera que ha contraido la obligacién de combatir la hipocresia de cier-
tos escritores u oradores catélicos, que tiene el deber de «alabar a los
verdaderos creyentes, que huyendo de las ventajas materiales que
todavia procuran en Espafia los credos a la tamberlick (...) se recogen a
la soledad de su modestia y de sus creencias pudorosas»’. El libro de
Ordofiez es el resultado de una erudicién profunda y reflexiva, obra
de un autor animado por una fe viva, agradable y dulce. En resumen,
dice Clarin, se trata de un libro que se inscribe en la tendencia de la
historia filoséfica y artistica de los historiadores modernos: Augustin
Thiery, Taine, Macaulay....

No cabe duda de que las cualidades literarias del libro, que no son
mas que el reflejo de las cualidades morales del autor, bastan para susci-

* La Espafia Moderna, X1, XI-1889; Ensayos y Revistas, pp. 204-208.

‘ Vid. nuestro trabajo: «La concepcién de la historia en Leopoldo Alas (Clarin); una
historia artistica al servicio del progreso», en Los Cuadernos del Norte, Oviedo, n° 7,
mayo-junio de 1981, pp. 50-55.
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tar la adhesién de Clarin, adhesién estética en principio que permite
después la comprension de unas ideas que no son necesariamente las
suyas. La obra artistica es, precisamente, la que facilita el conocimiento
de las almas. Leyendo a Leopardi, Alas descubrié el alma del ateo, «del
ateo honrado, digno de afeccién, del ateo hermano», como escribe
Josette Blanquat®. Leyendo a Diaz Ordéfiez, descubre la fe pura y autén-
tica de un adepto a la Unidad Catélica. Y sin embargo, y es en este
punto en el que debe insistirse, Clarin no comparte las ideas del libro
que, dice, «estdn a cien leguas de nuestras opiniones»*. Estd bien claro
que para Clarin la unidad catdlica no debe ni puede resurgir. Es mas, él,
que alaba esta obra, «no cree poder llamarse en conciencia catélico»,
como le asegura al obispo de Oviedo, Fray Martinez Vigil’, confesion
que ya les habia hecho a los lectores de La Publicidad: hara el elogio del
profesor catolico, mientras que €l, Clarin, «ya no es catélico»®,

Sin embargo, hay un aspecto de la obra de Ord6fiez que le impre-
siona particularmente y que segun €l, deberia conmover a todos los
espafioles, y que es «todo lo que se refiere a las indudables grandezas
que tuvimos y que debimos en mucha parte a ese espiritu catélico-nacio-
nal, que con tanta elocuencia, sinceridad y fuerza sabe evocar el catedra-
tico de Oviedo». Clarin confiesa que en algunos capitulos el autor llega
incluso a despertar en él «el patriotismo religioso y arqueologico».

;Rinde aqui Clarin homenaje a este nacional-catolicismo que com-
bati6 en el pasado y combatira hasta su muerte? Se impone la certi-
dumbre de que, més all4 del entusiasmo estético provocado por el
talento literario y la integridad moral de Diaz Ordéfiez, Clarin no
exalta aqui el catolicismo-nacional en su historia objetiva, sino en lo
que podria llamarse, aunque el término sea discutible, su esencia histo-
rica. Es decir, que el catolicismo es uno de los elementos que ha hecho
que Espana sea lo que es, uno de los elementos de su identidad. Ya
hemos dicho que Clarin considera que la civilizacion cristiana es por-
tadora de un conjunto de valores que la hacen superior a todas las
demas, v es en ella donde se reconoce. Con respecto a Espana, su
patria, se reconoce también en lo que tiene de especifico: su catoli-
cismo asociado a su grandeza pasada. Se trata ante todo de un pro-
blema de identidad nacional, pero también de identidad personal.

s Josette Blanquat, «La sensibilité religieuse de Clarin. Reflets de Goethe et de Leo-
pardi», en Revue de Littérature Comparée, Paris n° 2, abriljunio de 1961, pp. 177-196.

¢ La Espafia Moderna, art. cit.; Ensayos y Revistas, p. 211.

7 Carta al obispo de Oviedo del 28-X-1892, citada por Gémez-Santos, 0. cit., p. 149.

s La Publicidad, 4.252, 30-X-1889.
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«Sea lo que sea de mis ideas actuales yo no puedo renegar de lo
que hizo por mi Pelayo (o quien fuera) ni de lo que hizo por mi mi
madre. Mi historia natural y mi historia nacional me atan con cadenas
de realidad, dulces cadenas, al amor del catolicismo... como obra
humana y como obra espafiola»’.

Cada espaiiol, lo quiera o no, es tributario de este pasado, y Clarin
no puede concebir que algunos puedan rechazarlo, hacer tabla rasa de
la existencia histérica que los precede. Esto es lo que hacen los partida-
rios de la historia progresista (como se llama en la época), los cuales,
segun la caracterizacién de Clarin, quieren olvidar la historia y cons-
truir un futuro totalmente independiente del error secular®. Este no es
el caso de nuestro autor, que se siente ligado a los valores esenciales del
pasado y que acepta con orgullo asumir estos valores que él cree reen-
contrar en lo mas profundo de si mismo. Fueran los que fueran los
errores, la grandeza pasada de Espafia estd asociada al catolicismo,
que es un elemento inseparable, dice Clarin, de «nuestra gran
leyenda». El futuro de Espafia no estd en la negacién, sino en la supe-
racion, pues «progresar es conservar, ante todo, lo que ha de mejo-
rarse»”. Por otro lado, para Clarin, la negacién es imposible dado que
«si yo por el pensamiento libre soy hermano de todos los liberales del
mundo, soy hermano de todos los catdlicos por mi espafiolismo»™2.

Asi pues, Clarin no pretende de ninguna de las maneras el retorno
de la unidad catélica®. Por el contrario, la doctrina politica de la Igle-
sia contempordnea de Clarin debia combatirse, y ya hemos anotado
como Clarin denuncia hasta su muerte la desviacion ideolégica de la
religion que prevalece en la Iglesia espafiola de finales del siglo XIX (y
podriamos afadir que durante buena parte del siglo XX). Para nuestro
autor, se trata solamente de recoger el espiritu, «el pensamiento pri-

° La Espaiia Moderna, X1, Art. cit.; Ensayos y Revistas, pp. 196-197.

* Vid. nuestro trabajo: «La concepcién de la historia en Leopoldo Alas: una historia
artistica al servicio del progreso», art. cit.

" La Publicidad, 7.006, 12-1V-1896. Vid. Clarin politico I, p. 360.

? La Espafia Moderna, art. cit.; Ensayos y Revistas, p. 195.

" Esto es lo que subraya Maria Dolores Gémez Molleda, al corregir la lectura apre-
surada 0 nada inocente de Gomez-Santos: «No puede afirmarse que la critica a La Uni-
dad Catélica, de Victor Diaz Ordéiiez, catedrdtico de Derecho Canénico, hecha por Alas
en La Espafia Moderna, el afio 1892, sea una critica que ‘ademds de ser {como escribe
Gémez-Santos, 0. cit., p. 149] una exaltacién al catolicismo es una concordia y una res-
tauracién de sus ideas religiosas’» (Los “eformados de la Esparia contempordnea, Madrid, C.
S. 1. C., 1966, pp. 347-348). Recordemos que el articulo de Clarin se publicé en el
nimero de noviembre de 1889 de La Espafia Moderna y no en 1892, fecha de la edicién
de Ensayos y Revistas, de donde se extrajo el articulo.
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mordial» del pasado e integrarlo en la vida moderna, realizar, en fin,
la sintesis entre los valores esenciales del cristianismo y los valores esen-
ciales del liberalismo, que en 1878 le parecia imposible. Liberalismo
entendido, desde luego, en el amplio sentido de libertad, libre examen,
avance cientifico, progreso... y no en el sentido de doctrina econémica.

«Recojamos del fondo de nuestra historia el pensamiento primor-
dial de nuestra vida de siglos y volvamos con él a esa vida nueva que
todo nos anuncia»™.

Clarin cree descubrir los signos de esta «nueva vida» en el renaci-
miento espiritualista que cuaja a finales de siglo en el pensamiento de
la burguesia europea y en ciertos sectores de la Iglesia, catdlica o pro-
testante. Veremos esta cuestién en un capitulo posterior. De todos
modos, este «pensamiento primordial», esta esencia del pasado (si se nos
permite la expresién) debe primarse «a las transformaciones que en
nuestro espiritu han realizado los elementos nuevos de la ciencia y del
arte, en la gran colaboracién que se nos pide en este sursum corda que
por todas partes se anhela». A pesar de los errores del pasado, a
pesar de los actuales extravios de la institucién catodlica, Clarin cree, a
partir de 1889-90, que es posible una fructifera sintesis entre un autén-
tico sentimiento religioso (que no tiene necesariamente que pasar por
los dogmas) y las ideas de progreso. Se puede decir incluso que a par-
tir de dicha fecha toda su actividad intelectual se orienta hacia este
ideal, tanto individual y personal como social*. Veremos como, sin
renunciar a su fe en el progreso, Clarin busca, de una manera casi
exclusiva a partir de los afios 90, un complemento espiritual, sursum
corda que satisfaga las aspiraciones metafisicas de la naturaleza
humana. Se trata, sin ninguna duda, del resultado de un lento proceso
de ahondamiento del cual tendremos que investigar sus causas, al
menos las mas aparentes, pues la primera evidencia del problema es
su complejidad. No nos encontramos, en 1889-90, ante un regreso bru-
tal, aunque podamos pensar que Clarin nunca llegé tan lejos en su
adhesi6n al «pensamiento primordial» del pasado nacional-catélico”,

 La Espafia Moderna, X1, XI-1889; Ensayos y Revistas, p. 214.

s Ibid., p. 214

6 Vid. en Apéndice la carta que le dirige el 22 de julio de 1897 a Segismundo Moret.

7 Fn el mismo articulo sobre La Unidad Catdlica, asegura que su sentimiento religioso
no pasa por los dogmas, y sin embargo, se siente en su casa en la catedral erigida por la
fe de sus antepasados. Aqui dice: «rezo a mi modo, con lo que siento, con lo que
recuerdo de la nifiez, de mi vida y de la infancia de mi pueblo; con lo que dicen al alma
la musica del 6rgano y los cantos del coro, cuya letra no llega a mi oido, pero cuyas
melodfas me estremecen por modo religioso; mi espiritu halla alli para sus adentros una
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pues ya hemos tenido ocasion de mostrar que la vena espiritualista de
nuestro autor siempre habia estado latente en su interior.

Lo que si es nuevo y bastante sorprendente a primera vista, en
1889, es la conclusién que saca Clarin de esta comunién patriética con
la grandeza pasada de Espafia. La historia de ésta es inseparable del
catolicismo, por eso, al menos en Espafia, resulta peligroso hablar
todavia de la separacién de Iglesia y Estado. El gobierno sagaz «debe
procurar no hender el afioso arbol; no dividirlo con hacha fria y
cruel... porque se expone a que las mitades, violentamente separadas,
se junten en choque tremendo y le cojan entre fibra y fibra»®. Podria
pensarse en un tradicionalista pulsando la fibra patriética para defen-
der los privilegios eclesiasticos. Si nos atuvieramos sélo a este parrafo,
podriamos hablar, efectivamente, de un cambio brusco e incluso de
contradiccién con respecto a lo que Clarin habia escrito y escribiria...
ocho afios después, en 1897: «La concepcién del Estado religioso
supone ignorancia de la idea de religion y de la de Estado»®. Sin
duda, en 1889 tendria que haber precisado mejor sus ideas para evitar
futuras ambigiiedades, €], que ha combatido y combatira siempre la
nocién (de Estado catolico) inscrita en la Constitucién. Quizas se ha
dejado llevar por la exaltacién patridtico-religiosa que impregna todo
el articulo. Sea como fuere, el final de la cita restablece sin vagueda-
des, en su exacta medida, la tesis de Clarin: en lugar de separar lo que
hay que hacer es sujetar, ahora bien: «sujetar en la Espafia catélica la
Espafia liberal, no consiste en falsificar la libertad, ni en corromper a
los catélicos por el soborno del presupuesto repartido»®. Vemos cé6mo,
una vez mas, lo que se condena en esta afirmacién es toda la politica
«religiosa» de la Restauracién.

Lo que conviene retener de este largo y muy importante estudio
del libro de Ordériez es que Clarin nos revela en 1889 algo que nunca

especie de glosolalia que debe de parecerse a la de aquellos cristianos de la primera Igle-
sia, poco aleccionados todavia en las afirmaciones concretas de sus dogmas, pero llenos
de inefables emociones. Si, hoy el alma independiente, pero religiosa, llega a una glosola-
Ha, mistica a su modo, que se traduce en el dialoguismo optimista y contradictorio de
Renan» (La Espafia Moderna, X1, X1-1889; Ensayos y Revistas p. 197).

El templo es una vez mas el lugar privilegiado de una meditacién horizontal con dos
elementos de su identidad: su infancia y su ser espartol. En todo caso, es curioso consta-
tar que la «casa de Dios» no favorece en él el movimiento de ascensién hacia la divini-
dad, sino una especie de dialogo optimista y contradictorio como es, en efecto, toda la
obra de Renan. ;Mistica cordial a la altura del hombre!

'* La Espafia Moderna, art. cit.; Ensayos y Revistas, p. 198.

¥ Vid. «Iglesia y Politica», en capitulo 2.

* La Espafia Moderna, art. cit.; Ensayos y Revistas, p. 199.
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antes habia expresado con claridad: que no es partidario de lo que él
llama la neutralidad social en materia religiosa, y no sélo porque hay
que tener en cuenta a la tradicion e identidad espafiolas, sino porque
la religion debe ser un vinculo social. Es evidente que la religién de
Clarin, la que busca, es algo bien distinto de la que prevalece en
Espafia bajo la Restauracion, pues ésta, institucién antes que otra cosa,
no tiene de religién mas que el nombre.

Necesidad social de la religion

Una Espaiia atea es, para Clarin, algo inconcebible, y podemos {

suponer que una nacién sin un cierto espiritu religioso le resulta igual-

tamente en sus escritos a partir de 1889-90, pues sélo a partir de este
momento su reflexién profundiza en la problematica espiritual.

Cristo, al entregar al individuo toda su sustantividad, lo ha liberado
del alienante colectivismo primitivo; y sin embargo, el cristianismo,
caracterizado ante todo por una preocupacién individualista, la de la
salvacion del alma, constituy6 la sociedad més fuerte y moralmente
mas rica que haya existido”. No existe, en efecto, verdadera moral
social que no se funde en una moral individual profunda y libre,
parece decirnos Clarin. Pero en el estado actual del espiritu humano
este ideal est4 lejos de lograrse, por eso la religién, aunque s6lo sea por
el complemento que aporta al alma, es de gran utilidad. En esto, Clarin
comparte las opiniones que Jean-Marie Guyau desarrolla en su obra
Educacion y herencia®. Y dicho sea de paso: cuando nuestro autor sitia
las bases de la moral social a nivel individual, estd muy préximo a
Guyau quien funda su ética no sobre una realidad transcendental, sino
sobre la espontaneidad vital. No obstante, el pensamiento de Clarin no
puede reducirse a la coherencia de un sistema y resulta dificil averi-
guar, en todo caso, qué parte atribuye a la realidad transcendente, a la
cual él cree que el hombre estd intimamente ligado, y cual es el papel
de la «espontaneidad vital» en el futuro humano. Lo que si se puede
afirmar es su fe en el progreso de la humanidad, fe a la que contribuy6
la influencia de Krause por medio de Francisco Giner. Pero el progreso

» Un discurso, Folleto literario VIII, Madrid, Enrique Rubinos, 1891, p. 59.
2 Jean Marie Guyau, Educacion y herencia: estudio sociol6gico, 2* edici6n, Parfs, F.
Alcan, 1886, p. 136.

i
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mente inimaginable. Sin embargo, esta cuestién solo se aborda explici- :

}

\
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es lento, por eso es preferible permanecer en el presente y contribuir,
desde él y modestamente, a la evolucién hacia el bien, mas que per-
derse en hermosos suefios utépicos. Este constituye uno de los aspectos
fundamentales de la posicién reformista de Clarin®.

Clarin piensa que en la etapa actual de la evolucién del espiritu
humano la religién es un factor primordial de cohesién. Impide la
disgregacién del edificio social, y no debe desdefiarse este potengial
de unidad «sobre todo dada la tendencia individualista y anarquica
de nuestros demécratas»*. jLa religion muralla del orden establecido!
Es un argumento ultraconservador bien conocido que nos recuerda
que Clarin, por muy progresista que sea su postura religiosa y filos6-
fica con respecto a las posiciones preponderantes en su época, no deja
de ser un miembro de su clase social: la pequefia burguesia intelec-
tual{ Creemos que, «histéricamente», ha quedado bien reflejado enta
introduccién de Clarin politico I, y en los capitulos 2 y 3 de Clarin poli-
tico II, como para no reincidir en tal aspecto, aunque, de todos
modos, no lo debemos de perder de vista porque correriamos el
riesgo de ofrecer una vision histérica absoluta de su pensamiento,
mientras que soélo es relativa a poco que se considere la cuestién en
su vertiente clasista. '

Al igual que la educacién®, la religiéon debe favorecer la concordia
entre los hombres y, consecuentemente, la armonia entre las clases
sociales, es decir, entre ricos y pobres. Naturalmente, Clarin no justi-
fica el orden social por la voluntad de la divina Providencia, pero
como buen liberal admite que la desigualdad esté en el orden de las
cosas: hay hombres inteligentes y los hay necios, hay holgazanes y hay
trabajadores, luego hay ricos y pobres. Pero de la misma manera que
el hombre culto debe ayudar al ignorante, el rico debe prestar ayuda
al pobre, y es en esta relacion donde interviene la religién. Hay que
amar al préjimo, asi pues, socorrerlo por caridad cristiana. La aprecia-
cién de las relaciones sociales pasa siempre en Clarin por el criterio de
la caridad, después de 1890 mds que nunca, pero también antes.,
Denunciar el egoismo de los poderosos, como los ricos terratenientes:
andaluces®, viene a ser lo mismo que reprocharles su falta de caridad.
En 1879, defiende enérgicamente que la caridad no es un privilegio -
exclusivo de la Iglesia: «hay caridad si hay amor al préjimo eficaz y ;

» Vid. Clarin politico I, pp. 47-48 y 85-107; Clarin politico I, pp. 24-25 y 75-84.
* Un discurso, o.cit., p. 103.

= Vid. Clarin politico I, pp. 95-104.

® Vid. Clarin politico I, pp. 46-47, 347-350 y 351-353.
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desinteresado», y un ateo puede ser tan caritativo como cualquiera”.
Es probable que en 1890 o en 1900 dijera lo mismo, lo que no quiere
decir que entonces considerase que la caridad se instalé en el corazén
de los hombres, cristianos o no, gracias a las ensefianzas de Jests.

En su primera conferencia del Ateneo sobre las «Teorias religiosas
de la filosofia novisima» en noviembre de 1897, se extiende larga-
mente sobre el tema de la caridad, lo que le vale una respuesta del
joven Martinez Ruiz (Azorin) en El Progreso del dia siguiente. Azorin
no comparte el punto de vista de Alas: «Fl predica la caridad; yo el
derecho, de acuerdo con todos los Santos Padres. San Ambrosio, San
Gregorio (y més cerca, Bossuet) lo han dicho en todos los tonos: la tie-
rra no es de nadie, es de todos. cuando damos al desgraciado con qué se reme-
die —dice San Gregorio— no le damos lo que es nuestro, le damos lo que es
suyo». Para Azorin, segtn el verdadero espiritu cristiano primitivo,
auténtico no puede haber caridad. «;Cémo predicar en buen cristiano
la caridad, un sentimiento que da por bueno y legitimo el régimen eco-
némico existente?»*. Esta de mds entrar en la controversia...

Sabemos que, a partir de 1890, Clarin estd muy atento a las trans-
formaciones que se operan en el mundo del trabajo y en particular a
la fuerza cada vez mayor que adquieren las organizaciones obreras®.
Sabemos también que contempla el movimiento socialista con temor y
simpatia a un tiempo. «Es casi, casi un ideal para mi departir con los
obreros socialistas»®. Asi pues, sorprende un poco que casi no le
preste atencion a la postura de la Iglesia en lo que atafie a la cuestion
social. No menciona nunca la enciclica Rerum Novarum, promulgada
en 1891, y podriamos preguntarnos por qué. No es en absoluto por
falta de interés hacia el problema social, todo lo contrario. Por otra
parte, la biisqueda de armonia entre las clases, entre el capital y el tra-
bajo, que Clarin defiende y que hace posible con la ayuda de la educa-
cién y de las virtudes cristianas, se acerca mucho a la orientacién de la

7 La Unidn, 341, 7-X1-1879. Después de las graves inundaciones en la regién levan-
tina en 1879, tiene lugar una gran demostracién de solidaridad que la Iglesia pretende
monopolizar. Castelar ofrece su ayuda y el hecho provoca las protestas de los periédicos
carlistas: El Siglo Futuro y El Fénix, que afirman que «la caridad naci6 al pie de la Cruz».
Clarin se rebela con indignacién ante semejante idea: «falso, falso por completo. Con la
Cruz y sin ella, la caridad vivi6 y vive en el mundo; y han pasado los tiempos de decir
(...) que es imposible ejercer la caridad con un hereje 0 con una prostituta. Hay caridad
si hay amor al préjimo, eficaz y desinteresado (...). Yo os juro que conozco ateos que son
caritativos como el que mas»

» El Progreso, 18, 17-X1-1897, «Clarin en el Ateneo». Vid. Apéndice.

» Vid Clarin politico I, pp. 85-107.

» Vid. Clarin politico I, pp. 385-390.
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Rerum Novarum, que denuncia, ciertamente, las injusticias, pero para
predicar la concordia en nombre del amor de Dios. Es sorprendente
que no hayan coincidido las dos concepciones. Quizas haya que bus-
car la explicacién en el poco entusiasmo provocado entre los dignata-
rios catdlicos espafioles, salvo algunas excepciones,” por esta enciclica
que paso, de hecho, desapercibida, al menos para Clarin. Esta, sin
embargo, no es la opinién de José Manuel Cuenca, que afirma que la
publicacién de la Rerum Novarum provoc6 una ola de entusiasmo:
«Obispos, sacerdotes y seglares rivalizan por esparcir el mensaje ponti-
ficio a todos los rincones de la nacion»* Asi como otros autores pien-
san exactamente lo contrario, nosotros somos un poco mas escépticos®.
Sea como fuere, es una lastima que Clarin no haya podido darnos, de
una manera mas explicita, su opinién sobre un asunto tan importante.

En 1893, en la introduccion a Los héroes, de Carlyle menciona inci-
dentalmente, y en pocas lineas, la actitud de Leén XIII frente al pro-
blema social, sin citar, por otra parte, la enciclica de 1891: Clarin esta
completamente de acuerdo con la idea de Carlyle, segun la cual el
Papado es una forma legitima de progreso religioso, pues gracias a la
virtud que posee atin puede ayudar al mundo; su misién no ha termi-
nado, es quizés eterna. Después, otro autor afiade que la doctrina de
Carlyle se confirma actualmente. Hoy, el Pontificado brilla con una
aureola de simpatia gracias a que el Papa «hoy comienza a consagrar
su atencién a los graves problemas de caridad social que la idea
moderna plantea y para los cuales la doctrina de Jesus que el Pontifi-
cado conoce y siente como cualquier cristiano, tiene sus claras solucio-
nes». Si la Iglesia demuestra, «y bien puede, que a la larga el mundo
le debe mas bienes materiales, positivos y sociales, que dolores del
mismo género, tiene el pleito ganado»*, y afiade que, si la Iglesia
quiere prosperar, no serd predicando el estancamiento de la humani-
dad en las ideas de la Edad Media. Lo que demuestra que, incluso en
1893, no conoce realmente la Rerum Novarum.

Habra que esperar hasta 1897 para que encuentre la doctrina social
de la Iglesia no a través de la enciclica, que sigue sin conocer, sino a tra-

* Vid. Manuel Tufién de Lara, E! hecho religioso..., o.cit., pp. 101-102. Tufi6n indica
que algunas didcesis reaccionan contra la enciclica cuando paradéjicamente recibe una
acogida entusiasta por parte de algunos obispos, no muchos segiin parece: Morgades,
administrador apostélico de Solsona, Torras y Bages, obispo de Vich,...

2 J. M. Cuenca, o. cit, p. 299

» Ricardo de la Cierva, Historia de la guerra civil espafiola...,p. 23. Citado por J. M.
Cuenca, o. cit, nota 40, p. 299.

* Thomas Carlyle, Los héroes, o. cit., t. 2, pp. 11-12.
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vés de San Francisco de Asis, este santo tan venerado en el transcurso de
los siglos, y también en nuestros dias, y cuya obsesién por la pobreza era
tal que le llevé a referirse a ella como «sefiora pobreza». «Después de
Jesus, Francisco de Asis ha sido el tnico cristiano perfecto», dijo Renan.
Quiso vivir el Evangelio al pie de la letra, dicen los historiadores, y, para
seguir las ensefianzas de Jesucristo, abandond todos sus bienes. Clarin
subraya que San Francisco es el santo que mads atencién suscita a finales
de siglo, y piensa que resulta natural que sea asi en una época en la que
«el problema capital es la cuestion de pobres y ricos, de la distribucion
de los bienes terrenales». San Francisco es un hombre préctico y no sélo
un sofiador, esta siempre atento a los que sufren, siempre dispuesto a ir
en auxilio de los desheredados. Su misticismo no oscurece el objetivo
real de interés positivo que persigue: «San Francisco es el santo demo-
crata (no es exacta la palabra por lo que significa de politico) por exce-
lencia». En pocas palabras, segtin Carlyle y Clarin se trata de un verda-
dero héroe, muy por encima de su €poca y cuyo ejemplo es siempre
valido. Esta evocacion de San Francisco, defensor de los oprimidos,
apostol de la pobreza, le ofrece la ocasion a Clarin para traer a colacion
la doctrina social del Evangelio que es, segin él, «la solucién cristiana,
fundamental, seria, ineludible» a la cuestion social.

La frase de Jesus: «Mi reino no es de este mundo», ha sido mal
interpretada al pensarse que significaba abandono y desprecio de la
humanidad en su lucha por el sustento diario. Es todo lo contrario:
«La doctrina cristiana, en su aspecto moral, tiene en lo que mas la
caracteriza el mas intimo jugo de la llamada cuestion social». Cuando
Jestis dice que su reino no es de este mundo, «abandona la coaccion,
el poder exterior, mecénico, politico, y va a la conquista de la sociedad
por el tnico camino seguro, por la perfeccién de la almas». Para Cla-
rin, la cuestién social tiene dos aspectos: «El técnico (en parte econé-
mico, en parte dependiente de otros muchos factores de progreso y
dominio de la naturaleza) y el juridico; es decir, el de la voluntad diri-
gida al bien y el que depende de la mejora del espiritu»®.

He ahi una doctrina que puede satisfacer tanto a un liberal progre-
sista o incluso espiritualista, dependiendo de c6mo relacione el pro-
greso del espiritu con la palabra del Evangelio, como a un conserva-
dor por poco que aftada una brizna de demagogia a su teoria. Obser-
vemos que esto es poco mas O menos lo que predica la enciclica de
Leén XIII. Podriamos discutir esta doctrina pero salvo nuestro comen-

P ——
* La [lustracién Espafiola y Americana, 18, 17-X1-1897; Siglo Pasado, p. 111.
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tario no tendria nada de original®, por lo cual resulta preferible dejar
por el momento a los socialistas la réplica:

«Si el espiritu evangélico tuviera realmente arraigo en nuestra
sociedad, no habria cuestién social (...). Mas la solucién de la cuestién
social para la transformacién de la moral individual es ciertamente
una utopia, una realidad de un porvenir remoto, no es una solucién
para el presente, pues la cuestion social es demasiado apremiante para
aplazarla hasta que el progreso moral la resuelva. Este bello idealismo
respecto del porvenir de la humanidad es menguado alimento para los
que tienen hambre de pan y sed de justicia (...)»”.

Clarin, como sabemos, no est4 de acuerdo con el socialismo mar-
xista que reduce la cuestién social «a la cuestion del pan». Hay en la
vida cosas més importantes que el problema materialista: el problema
capital de la vida y de la muerte. «El hombre, antes que un animal, es
un ser espiritual»®. En realidad, Clarin no responde a la cuestion plan-
teada por los socialistas, pues no puede comprender esta clase de rei-
vindicacién que sélo consiste en pedir «pan»¥.

Para él, «el cristianismo es la médula de la vida social»®. Es cierto,
como lo atestigua toda su actividad critica, que el catolicismo espaiiol
no representa el papel de sursum corda como deberia. Todo el embota-
miento de una institucién inmovilizada en sus ritos externos que ofen-
den la religiosidad profunda, toda la corrupcién de una Iglesia que se
deja llevar por los juegos politicos de la intriga; en resumen, todo lo
que la Iglesia es y no deberia pone en peligro el futuro moral y espiri-
tual de la nacién. Ahora bien, dice Alas, los catélicos deben compren-
der que «si el cristianismo ha de sobrevivir a las consecuencias ideales
y sociales de la Revolucién, y yo creo que debe sobrevivir, es necesario
que deje de ser un mosaico reformado y un cristianismo de Edad
Media». Esta es la causa de que haya tantos ateos, indiferentes, escép-
ticos, materialistas. Ningiin hombre de cierta cultura puede creer en
un dios de los ejércitos 0 en un Dios al que evoca un obispo con el fin
de que ayude a hacer pedazos a unas docenas de seres humanos. Sin
embargo, «no hay que hacer injustamente responsables al cristianismo
ni siquiera al catolicismo de tales atrocidades»*.

* Vid. Clarin politico I, pp. 85-104.

¥ La lucha de clases, 214, 12-XI1-1898; Vid. la cita completa en Clarin politico I, nota 2,
F 3?‘8;(Teorias religiosas de la filosofia novisima». Vid. Apéndice.

¥ Sobre Clarin y la cuestién social, Vid. Clarin politico I, pp. 85-107; y pp. 303-404.

* «Teorias religiosas de la filosofia novisima». Vid Apéndice.
“ La Publicidad, 5.244, 24-X11-1893.
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Para que la Iglesia pueda representar realmente un papel, mejor
atin, para que sobreviva a la revolucion —que Clarin parece conside-
rar como segura‘’— es necesario que se reforme. Es necesario también
que haga lo posible por que la religion impregne la vida diaria, que se
bafie, como dira Machado con respecto a Santa Teresa, en «las mesmas
aguas de la vida». La religién no debe estar separada de la vida, pues
por una parte, significaria entregar el mundo al ateismo, y por otra,
transformarla en una idolatria abstracta. La religion no esta hecha para
encerrarla en una torre de marfil. «Separar la actividad religiosa de
todas las demas es convertir la religiosidad en idolatria abstracta y
robar a todo lo demas la gracia suprema de la santa armonia (...).
Jamés el mundo necesité tanto como ahora que se le predicase en
nombre de una ley transcendental, positiva, fuerte». Hay que seculari-
zar la religion, hacer que esté en todas partes. Pues esta abstracta divi-
sién entre cielo y tierra, entre lo profano y lo sagrado es tan perniciosa
que acaba por llevar el mundo al ateismo. Esto es tan cierto que ya
son numerosos los que «tienen oficialmente y para las grandes y
solemnes ocasiones una religién» y que la mayor parte del tiempo
«viven como ateos prdcticos», y ése es el caso de muchos sacerdotes
cuya conducta es, por otro lado, irreprochable®.

De ahi, para Clarin, la necesidad de introducir la religion en la literatura.

Literatura y religién

El critico literario Clarin deplora, a partir de 1890, la escision entre
literatura y religién. «La literatura profana siguiendo la corriente gene-
ral, ha prescindido, por lo comin, de la religion; se ha dejado de ata-
carla, pero no se vuelve a ella; a su vez, los que se creen religiosos por
antonomasia y a las ciencias religiosas se consagran, suelen desdefiar
la literatura». Clarin considera que los libros devotos raramente son
literarios y que las obras literarias inspiran raramente a la devoci6n*.

Sin embargo, Clarin subraya que desde algunos afios atrds se viene
desarrollando una tendencia para superar esta division entre literatura
y religién. Una manifestacion de esta corriente espiritual se desarrolla
en Francia, Alemania, Inglaterra, Rusia, en todo el mundo cristiano y

< Vid, Clarin politico II, pp. 175-176, y pp. 204-208.
# La Publicidad, 5.007, 29-1V-1893.
“ Ibid.
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también, aunque timidamente, en Espafia, y que nuestro autor deno-
mina espiritu nuevo. Estudiaremos las caracteristicas de esta corriente
espiritualista de finales del siglo XIX en el ultimo capitulo de esta obra.
Por ahora sélo avanzaremos como testimonio literario, unas palabras
de estos autores y obras que tienden a reconciliar literatura y religion.
Obviamente, no se trata de obras sencilla o enfdticamente apologéticas
0 polémicas sino de aquéllas que, segiin nuestro autor, estdn imbuidas
de un sentimiento religioso auténtico y pueden elevar el nivel espiri-
tual del lector. Esto ocurre en el teatro. Sabemos que Clarin piensa que
deberia haber un teatro politico que fuera una escuela de «pedagogia
social», un «medio de educacion popular»*. Asi mismo, el teatro debe-
ria contribuir a la educacién religiosa. Un teatro religioso y perfecta-
mente legitimo. No para defender un espiritu de secta y atacar a una u
otra confesion, sino para «levantar el corazén y la mente a lo més
grave y digno del hombre»*. Teatro politico, teatro religioso; por el
momento no es mas que un deseo de nuestro «pedagogo social».

En cambio, una de las manifestaciones reales del «espiritu nuevo»
es la aparicién en las tltimas décadas del siglo XIX de obras que
suprimen las fronteras entre literatura y religion.

Por un lado, hay «escritores profanos como los Tolstoi, los de
Vogiié, los Bourget, los Rod y tantos y tantos otros que se inclinan a
dar a sus libros puramente literarios transcendencia religiosa». Por otra
parte, «tedlogos, exégetas, predicadores, hombres religiosos de oficio, y
de una religién positiva, histérica, tradicional (...) procuran dar el interés
y la eficacia de lo literario a sus escritos y discursos de propaganda
religiosa o de historia eclesidstica»?.

Clarin se felicita al ver que en estos ultimos afios se ha desarro-
llado «una especie de florecimiento y tendencia simpatica a una armo-
nia entre las confesiones cristianas principales, el catolicismo inclusive,
y el arte literario y aun la ciencia». Algunos sacerdotes estudian las
ciencias llamadas modernas y en obras serias tratan de demostrar la
perfecta compatibilidad entre los tltimos resultados cientificos y las
ensefianzas de la Iglesia. En Espafia, incluso algunos ilustres sacerdo-
tes comienzan a adoptar esta via y abandonan los moldes de la apolo-
gia catélica en vigor durante siglos. «Hoy, ya algunos, pocos, teslogos
esparioles (...) dejan el estilo incisivo, batallador, de sus predecesores,

© EI Globo, 10-I11-1894; Vid. Clarin politico I, pp. 181-182, y pp. 209-214.
“ [bid. p. 212.
< Ihid,
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huyendo de la pasion y escriben en defensa de la armonia religiosa y
cientifica libros serios, severos». Entre los que siguen esta corriente,
Clarin cita gustosamente a Fray Zeferino Gonzélez y al obispo de
Oviedo, Fray Ramén Martinez Vigil. En cambio, las Harmonias y la
Historia de la pasion de Jestis, del Padre Mir no estan a la altura de las
buenas intenciones de su autor. La Historia de la pasion de Jesus es,
incluso, una verdadera calamidad para la literatura religiosa, «porque
alli falta arte, falta hasta sintaxis, sobra novela cursi y falta calor de
verdadero entusiasmo religioso y cristiano»®.

En el ambito de la historia de la religion y de la Iglesia, Clarin sefala
también este doble efecto convergente que lleva a unirse «el espiritu pro-
fano que aspira a religioso 'y el espiritu religioso que tiene el anhelo apos-
tolico del predicador de los gentiles, del sublime San Pablo»®.

Clarin cita algunas obras extranjeras que responden a estos criterios.
Obra cientifica y religiosa al mismo tiempo es el libro La Italia mistica,
de Emile Gebhart®. Pero es sobre todo la obra Historia de los Papas desde
fines de la Edad Media, del profesor de Innsbriick Ludwig Pastor la que,
segtn Clarin, se erige en modelo del género, pues «sin dejar de tener
toda la gravedad, erudicién prolija y demas condiciones de las de su
género, es todo un libro de arte a la moderna, de historia, segun la
escriben hoy los grandes maestros, que son ademas de muy sabios, de
muy eruditos, grandes artistas y grandes adivinos, profetas del pasado
perdido, oscurecido, pudiera decirse»®. Ademas, y esto si que es primor-
dial, Pastor es un historiador imparcial. No esconde los defectos, vicios
y errores de los prelados. Pero en parte, gracias a esto: «jCuanta autori-
dad adquieren las nobles y elocuentisimas defensas que Pastor escribe
de los grandes campeones cristianos de aquellos tiempos!»*.

Realmente, es sobre todo en los libros que tratan de la vida de
Jestis donde se encuentran reunidos la literatura y el espiritu religioso.
Renan, en este aspecto, como en muchos otros, ha sido un pionero, e
incluso los que discuten su Vie de Jésus emplean procedimientos analo-

* Ibid.

 Ibid.

% Emile Gebhart, profesor y escritor francés (1839-1908). Sus obras hacen revivir,
bien en forma didéctica o novelesca, la ltalia de la Edad Media y del Renacimiento. De
entre sus aportaciones, podriamos citar: De U'ltalie (1876), Origines de la Renaissance en Ita-
lie (1879), Introduction & I'histoire du sentiment religieux en Italie depuis la fin du Xlle siécle
jusqu’au Concile de Trente (1884), L'Italie mystique (1890), Autour d’une tiare (1894)...

st Extracto que hubiéramos podido citar y comentar en nuestro articulo: «Concep-
cién de la historia...».

[ g [ustracién Espafiola y Americana, 8-111-1897; Siglo pasado, p. 109.
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gos. Y es que, para obtener plasticidad histérica, realista, indispensable
para la verosimilitud, es necesario, por una parte, no dar caracter
legendario a algunos detalles desconocidos, porque este caracter
puede extenderse a todo el relato, y, por otra parte, es necesario des-
cribir lo que es humano como s6lamente humano, y prescindir de una
exaltacion mistica que, si puede ser valida en otros casos, no lo es
aqui, ya que estd expuesta a que algunos transformen en simbolo, en
fabula lo que debe ser competencia de la historia documentada y pro-
piamente cientifica. Clarin, como puede apreciarse, ha sabido aprove-
char todas las ensefianzas epistemolégicas de la obra de Renan®.

Se puede constatar, felizmente también, escribe nuestro autor, que
la Vie de Jésus ha creado escuela, y que las sanas tendencias de esta
obra, unidas al deseo de hacer populares y agradables para todo tipo
de lectores los temas de la historia cristiana, se reflejan en trabajos
como la Vida de Jesucristo, del Padre Didon* y una muy popular en Ita-
lia del erudito publicista Bonghi®*. Hay que sumar a estos los libros
publicados por el sacerdote protestante inglés Zebrihein y el librepen-
sador aleman Hugo Delft.

Este fugaz andlisis de la literatura religiosa nos aporta algunas de
las tendencias fu fundamentales del «espiritu nuevo»: en primer lugar, el
rechazo de la apologia_ dogmatica y Ia biisqueda de la autenticidad

igiosa e histrica; también, cierto acercamiento entre ciencia y reli-
gion. Por lo que respecta a nuestro autor, el cual trata de abrazar el
movimiento en su conjunto, el estudio evidencia una concepcién que
transciende las fronteras entre los cultos; y es dicha tendencia, que no
dudamos en calificar como ecuménica, la que nos parece més caracte- .
ristica y més original (jen el siglo XIX!) de la religiosidad de L. Alas.
En resumen, en el «espiritu nuevo» existe la voluntad, que Clarin
comparte entusiastamente, de popularizar la religién con el fin de ele-
var el nivel espiritual de la humanidad, condicién profunda para el
progreso espiritual y, consecuentemente, para el progreso social.

* La Publicidad, 5.007, 29-IV-1893. Todas estas ideas enriquecerian nuestro estudio
sobre la «Concepci6n de la historia...».

* El padre dominico Henri Didon (1840-1900) era un predicador muy conocido. Su

libro: La vie de Jésus-Christ (1891), fruto de una estancia en palestina, tuvo un éxito consi-
derable.

* Roger Bonghi era un filosofo y publicista italiano. Ademas de la Vita di Gesus
(1889), public6 en 1884 una biograffa de San Francisco: Francesco d'Assisi {Roma, 1884).
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Y es en este plano donde pueden y deben representar plenamente
su papel los espiritus mas iluminados y las almas mas integras: los
mejores, si no los héroes.

Papel de los mejores. Una concepcion evangélica del héroe

En el punto en el que estdn las cosas en el terreno individual y
social, en el estadio al que ha llegado la evolucién del espiritu y de la
conciencia, Clarin piensa que las masas deben ser ilustradas y guiadas.
;Concepcién elitista? Cierto, pero conviene precisar bien las intencio-
nes. Clarin ests animado por el deseo generoso, caritativo (ésta es la
palabra) de ayudar al préjimo que no ha tenido el privilegio de acce-
der a la cultura y cuya alma estd cerrada, por razones diversas,
incluida la influencia negativa de la Iglesia, a toda espiritualidad. No
hay en é] ese desprecio por las masas, por lo vulgar que encontramos
en Bourget, Carlyle o incluso Renan. En el primero, poeta de clase
media, encontramos un desprecio total, por ejemplo, por «ese sufragio
universal, la mas monstruosa y la mas inicua de las tiranias, pues la
fuerza del nimero es la mas brutal de las fuerzas, que ni siquiera
tiene audacia y talento»%. Para Carlyle, en el triunfo politico y social
de las multitudes hay «males ya presentes para intereses muy caros de
la humanidad, para la flor de su progreso ideal y artistico»®".

En cuanto a Renan, su espiritu aristocrata —del cual Clarin tiende
a desmarcarse®— le empuja a escribir cosas tan sorprendentes como,
por ejemplo, que: «El patriotismo, el entusiasmo por lo bello, el amor
a la gloria ha desaparecido de las clases nobles que representaban el
alma de Francia», o que: «Los politicos que esgrimen que el pueblo
tiene que padecer para ser bueno no andan desgraciadamente equivo-
cados del todo»%®. Y asi podriamos continuar...

Para Bourget, Renan y Carlyle, diga lo que diga Clarin, la elite
debe dominar. Clarin disiente de ellos; para él, quienes en un
momento dado se revelan como los mejores deben ensefiar y guiar a
fin de que los demas mejoren.

% Paul Bourget, Préface a Le disciple, Paris, Alphonse Lemarre, 1889.

= Vid. Clarfn politico I, p. 64.

» Leopoldo Alas, Prologo a Ariel, de Enrique Rod6 (Madrid, Austral, 5° edicién,
1975). Rod6 no se deja vencer por las doctrinas aristocraticas «incluso cuando presentan
el atractivo agradable e insinuante con que las adorna, por ejemplo, Renan»

% Ernest Renan, La réforme intellectuelle et morale de la France, 4° edicion, };aris, Michel
Lévy, 1875, p. 18 y 40.
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Podria decirse que Clarin tiene una concepcién realmente evangélica
de las relaciones sociales, y ésta se debe no a la palabra revelada, sino a
su amor por los hombres. Por eso, esta concepcién, aunque elitista, es,
en cierto modo, progresista. En esto se acerca mucho a las ideas que
José Enrique Rod6 desarrolla en Ariel, y el mismo Clarin lo reconoce en
su prologo a la edicién espariola del escritor uruguayo: «La democracia
debe ser la igualdad en las condiciones, igualdad de medios para todos, a
fin de que la desigualdad que después determine la vida nazca de la
diferencia de las facultades, no del artificio social; de otro modo, la
sociedad debe ser igualitaria, pero respetando la obra de la naturaleza,
que no lo es. Mas no se crea que la desigualdad que después determina
las diferencias de méritos, de energias, supone en los privilegiados por
la naturaleza el goce de ventajas egoistas, de lucro y vanidad, no: los
superiores tienen cura de almas y superioridad debe significar sacrificio.
Los mejores deben predominar para mejor servir a todos»®.

Hay que recalcar que en este punto (como en muchos otros) coinci-
den el pensamiento de Clarin y la moral social krausista, tal como la
defini6 Francisco Giner. Para éste, la obligacion y los deberes no son
los mismos para todos; aquéllos que tienen més medios y mejor dispo-
sicién deben tener mas obligaciones, a fin de contribuir a la satisfac-
cién de las necesidades de todos®.

Ya hemos dicho que tal postura, por muy generosa e idealista que sea,
no resiste el anilisis a poco que se tenga en cuenta el condicionamiento
social del individuo. La estadistica prueba que aquéllos que por su posicion
social o por su fortuna —las dos cosas suelen ir ligadas muy a menudo—,
no han resultado privilegiados, nunca consiguen acceder, tinicamente por
sus méritos, a las categorias superiores, salvo raras excepciones®. Y esto

“ Leopoldo Alas, Prélogo a Ariel, o.cit.. Vid Clarin politico I, p. 63.

* «No cabe exigir lo mismo al salvaje que al europeo, al loco que al sano, al nifio
que al adulto, al pobre que al rico, al ignorante que al sabio. Salud, fortuna, poder,
riqueza, ciencia, virtud, educacion, cuantas cualidades internas o externas pueden con-
tribuir a que la actividad del sujeto sea més til y fecunda son para él otras tantas fuen-
tes de imperiosos e ineludibles deberes» (Francisco Giner, Resumen de filosofia del Dere-
cho, 1898. Citado por Elias Diaz, La filosofia social del krausismo espariol, Madrid, Cuader-
nos para el didlogo, 1973, p. 124).

** Sobre este particular, la logica positivista es cierta..., desde su punto de vista ahis-
térico: «Una sociedad sélo es fuerte a condicién de reconocer las superioridades natura-
les, que se reducen a una séla, la del nacimiento, ya que la superioridad intelectual y
moral no es mis que la superioridad de un tipo de vida aparecido en unas condiciones
particularmente favorables».

(La réforme intellectuelle et morale de la France, 4* edicion, Paris, Michel Lévy, 1875, p- 49.).

En nuestros dfas, tales propésitos aparecen como una cinica justificacién de la elite
aristocratica; nadie hoy se arriesgaria a pronunciarlo: jla historia no se hace en vano!
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debia ser avn mis cierto en la época de Clarin que hoy dia®. Lo que quere-
mos destacar de la cita es ante todo la postura de Clarin, generosa y desin-
teresada, aunque sea discutible.

En su conjunto, se caracteriza por la conviccién de que el espiritu
humano (o sea la sociedad) avanza por el camino de su perfecciona-
miento. Esta fe, que recibi6 de los krausistas o en todo caso que com-
parte con ellos, da a su concepcion del papel de la elite un aspecto
progresista que no tienen, desde luego, las teorias aristocraticas de un
Carlyle o de un Renan.

Algunos adeptos al «espiritu nuevo» piensan que el renacimiento
espiritualista que se inicia nunca sera popular y otros ~—como Renan®—
proclaman incluso que no debe serlo. Clarin, por su parte, afirma sin
titubeos: «Yo creo que si debe llegar a ser patrimonio de todos, o de los
mas, por lo menos, esta anhelada restauracion progresiva de la vida
ideal, que hoy muchos no pueden llegar a comprender mas que como
una reaccién vulgar». Es cierto que hoy, afiade Clarin, esta «tendencia
cuasi-mistica a la comunién de las almas separadas por dogmas (...),
esta tendencia a efusiones de inefable caridad que van, como efluvios,
de campo a campo, de campamento a campamento, {...); estos presenti-
mientos de aurora, que se vaticina por los estremecimientos de muchas
almas, (...) no son signos generales del tiempo»®. Mientras esperamos
que la espiritualidad habite en todos los corazones, y no serd mafiana,
dice Alas, es necesario que todos los que puedan se esfuercen de una u
otra forma en educar las almas, Y algunos rituales, por sus formas estéti-
cas, sus habitos familiares, pueden favorecer la renovacién espiritual®.

« Vid. Clarin politico II, pp. 98-104.

« Para destacar bien la diferencia, sobre este particular, entre el pensamiento de
nuestro autor y el de Renan, estimamos necesario reproducir un pasaje que el autor de
la Vie de Jésus consagra a la religion en la conciencia popular:

«Qué encanto ver en las chozas y en las casas ordinarias donde todo se aplasta bajo
la preocupacién por lo til, unas figuras ideales, unas imigenes que no representan
nada real! ;Qué dulzura para el hombre agobiado por un trabajo de seis dias acudir el
séptimo para descansar de rodilias, contemplar unas altas columnas, una béveda, unos
arcos, un altar, oir y saborear unos cantos, escuchar una parébola moral y consoladora!
La religién es la tinica encargada de dar al hombre analfabeto el alimento que la ciencia,
el arte y el gjercicio superior de todas las facultades da al hombre cultivado.

Esta educacién elemental, naturalmente conducida a creerse superior, tiene como
efecto a menudo, lo sé, empequeiiecer los espiritus que se encierran en ella. Pero la
mayoria de los que la religion empequefiece eran ya chicos antes de entregarse a ella:
limitados y de cortos alcances con la religién, quizd hubieran sido perversos sin eila. (...)
La nobleza intelectual estaré siempre reservada a unos pocos».

(Etudes d’histoire religieuse, 7 edicién. Paris, Calman Lévy, 1880, Prélogo, p. XVI).

 Lg Espafia Moderna, 1X, 1X-1889; Ensayos y revistas, p- 215. :

« Leopoldo Alas, «Teorfas religiosas...», Conferencia citada. Vid. Apéndice.
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Quizds extrafie ver a Clarin restituir en 1897 un valor positivo al
culto. Hay que puntualizar que no se trata de la religién que «entra por
los ojos», de la visién plastica del dogma, sino de la emocién inefable,
musical del misterio que puede suscitar cierta liturgia”. Mas atn puede
extrafar ver a Unamuno, en 1895, época en la que colabora en el perié-
dico socialista de Bilbao, La Lucha de Clases, justificar el aspecto formal
del cristianismo, mientras no se instale en el corazén de los hombres®.

Lo que les falta a los que piden hoy la reforma religiosa son los
héroes, los santos. La reforma politica estd en la fase de la democracia,
y aqui se estanca desde el primer momento de la afirmacién de su
legitimidad. Para llegar hasta aqui conté con sus héroes pero no tiene
nada para continuar, «para afiadir a la voluntad la razén y escoger por
instrumento al artista politico, al héroe democratico». En lo concer-
niente a la vida religiosa pasa otro tanto. Falta —parece decir Clarin—
un hombre (o varios, o0 muchos) capaz de encarnar la espiritualidad
difusa en el mundo, un hombre que fuese el catalizador de las aspira-
ciones individuales, un Jestis 0 un San Francisco de la era moderna,
capaz de fundar la nueva Iglesia. «Es un Jesiis quien crea una Iglesia
no una Iglesia quien hace un Jestis»*.

Para Clarin, se puede hablar de una nueva Iglesia, confusamente
percibida en su forma positiva, pero profundamente sentida en el
corazon, como aspiracién. Una Iglesia que casi no mereceria este nom-
bre porque deberia favorecer, o mejor atin, deberia ser comunicacién
entre las almas, a partir del misterio comiin de su esencia. Es, pues,
una religiosidad mas intuitiva que racionalmente positiva.

Pero situdndonos en los asuntos humanos, ;puede haber religion
fuera del mundo de los sentidos? Parece claro que no, y Clarin pone
como ejemplo a San Francisco de Asis. Paul Sabatier ha puesto como
epigrafe a su folleto™ Un nouveau chapitre de la vie de Saint Frangois d’As-
sise 1a siguiente frase de Egidio, «el discipulo bien amado de San Fran-
cisco»: «O mio fratello, o bel fratello, o amor fratello, fammi un castello

* Vid. parrafo del articulo sobre La Unidad Catdlica en el que Clarin nos revela lo
que siente, €l que no es catélico, en la «catedral edificada por sus antepasados», nota 17.

“ Epistolario a Clarin, 1941, o.cit. p.49-56. Carta del 31-V-1895. «Hasta que tenga el
hombre el cristianismo en la médula no tendréd otro remedio que conservar sus formas,
sin forma no hay conciencia y por éstas tiene que pasar lo que haya de organizarse en el
hondén del espiritu».

® Introduccién a Los héroes, o.cit., tomo 2. p- 3L

™ Paul Sabatier, pastor e historiador francés. Durante los ltimos afios de su vida
fue profesor de historia eclesidstica en la facultad de teologia protestante de Estras-
burgo. Su obra Vie de Saint Frangois d'Assise (1893) obtuvo gran éxito.
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che non abbia pietra o ferro. O bel fratello, fammi una cittade che non
abbia pietra e legame». Clarin ve en estas palabras el profundo simbolo
de la verdadera Iglesia: «Castillo y ciudad sin hierro ni piedra ni
madera es la Iglesia para las almas grandes que han sabido ver en ella
su idealidad pura y no su vulgar cuerpo de caracter politico».

Sin embargo, la accion de San Francisco se apoya siempre sobre la
autoridad exterior, sobre la autoridad pontifical, sobre la ortodoxia,
sobre la Iglesia para procurar que pase al «mundo de los sentidos» al
menos un reflejo de la intima bondad cristiana, de la conciencia espiri-
tual, inefable, invisible. Y concluye nuestro autor: «jCuanto hay que
decir de la necesidad, tratese de individuos o de sociedades, de aten-
der, para bien del alma, al mundo natural de los sentidos!»”. Lo abso-
luto no es perceptible mas que por medio de los sentidos. Para el
hombre, lo absoluto depende de lo relativo. Asi es, en todo caso, el
dilema en el que se inscribe la buisqueda religiosa de L. Alas. Lo
importante es que para él la religion positiva, incluso el catolicismo,
no es necesariamente un obstaculo para la verdadera religiosidad.

Sea como fuere, la verdadera religiosidad es la que permite la
comunicacién entre las almas. Y en este capitulo debemos subrayar
que, para Clarin, el impulso hacia Dios estd siempre mas 0 menos
ligado a la comunién horizontal con el alma de los hombre.

Se trata, por lo tanto, de una religiosidad ante todo cordial, y
entonces se entiende, que Clarin actie guiado por el convencimiento
de que la autenticidad de las relaciones sociales tienen como base,
esencialmente, la nocién evangélica de la caridad.

En nombre de esta autenticidad, que es ante todo busqueda, ha
combatido, y con fuerza, a partir de 1889-90, las falsas certezas de los
que se llaman libre-pensadores, pues, para él, el pensamiento no es
mas libre que lo que sabe 0 mas exactamente, que lo que busca.

Contra los 'librepensadores superficiales

Sabemos que Clarin nunca se plante6 abandonar la lucha contra
esta parte muerta de la Iglesia que perpetia el fanatismo y la supersti-
cién, pues éstos deben combatirse sin tregua. Lo que manifiesta en
1880 en uno de sus pensamientos breves de la serie Cavilaciones contintia
siendo vélido, como demostrabamos, en 1901: «Los que opinan que ha

™ La Ilustracién Espafiola y Americana, 8-T1-1897; Siglo pasado, pp. 116-127.
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pasado el tiempo de combatir con todas armas el poder del fanatismo
y los abusos de la supersticion, son tan peligrosos para el progreso
como los que piensan que ese tiempo no ha llegado»”. Aunque Clarin
escribe entonces que se debe luchar con «todas las armas posibles», el
conjunto de su obra muestra que hay un limite que él nunca sobre-
pasa: no cae jamdés en el fanatismo contrario. Conduce su combate a
partir de su posicién de creyente, tanto en 1875 como 1901. Recorde-
mos que el ateismo para €l es inconcebible, incluso si, gracias al arte,
llega a sentir simpatia por Leopardi, «el ateo hermano». Por otra parte,
«el ateismo es escuela de una teologia al revés»™.

Parece incluso que a partir de un determinado momento considera
a los no creyentes como hermanos en la desgracia y para él, lo repite
muchas veces, el responsable, en gran parte, de la «enfermedad del
ateismo» es la Iglesia. En dltimo caso, siente m4s simpatia por los
ateos sinceros, a los que a menudo les reconoce las virtudes y la inte-
gridad moral, que por los que se proclaman librepensadores y, por lo
general, no son mas que unos «positivistas de escalera abajo» cuyo
simbolo es el farmacéutico Homais. Con estos librepensadores superfi-
ciales y llenos de certezas es tan despiadado como con los catélicos
intransigentes y vacios de espiritualidad. No obstante, aunque com-
bate de la misma manera a unos que a otros, no se puede decir que
despliegue la misma impetuosidad contra uno u otro campo, por la
simple razén de que los librepensadores son una minoria frente a la
«organizacién formidable» de la Iglesia catdlica, segiin la caracteriza-
cién de Machado.

Lo que les reprocha a los redactores de El Motin o de Las Dominica-
les del Libre Pensamiento™ o a los «capataces del libre pensamiento», que
son, para €l, los intelectuales anarquistas, o incluso a los diversos Sefio-

™ La Publicidad, 836, 11-V1-1880; Revista de Asturias, 3, 15-11-1881; Sélos, p. 84.

™ Ibid., p. 82.

*El Ma}t)in era un hebdomadario satirico y anticlerical cuya fama rayaba en lo mitico
en el ocaso del siglo XIX. Estaba dirigido por José Nakens, antiguo carabinero de pluma
vivaz y sin matices, y «animado» por las caricaturas del dibujante satirico Demdcrito.
Este peri6dico tuvo una larga carrera que se inici6 el 10 de abril de 1881, y que atn
duraba a finales de siglo. Semejante longevidad no deja de ser significativa.

Los Dominicales del Libre Pensamiento era también un periédico anticlerical. Dirigido
por Ramén Chies, contaba entre sus colaboradores con Odén de Buen, Rafael Delorme...
y-.. el cura José Fernandez. A la muerte de Ramén de Chies, la prensa neo y carlista se
ensafia, una vez mds, contra éL. Clarin levanté, entonces, su pluma contra la indecencia
de semejante campafia, poco digna de gentes tenidas por catélicas. El mismo, decla-
rando que no compartia las ideas del periodista difunto, se atuvo a rendir homenaje a
su sinceridad. (La Publicidad, 5.244, 24-X11-1893).
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res Homais diseminados por ciudades y pueblos, es su ignorancia y en
especial su desconocimiento de la Iglesia, del enemigo que combaten.

A esta actitud contrapone el ejemplo de Renan, quien luch6 toda su
vida, por medio de la reflexion y del estudio, contra el fanatismo de la
Iglesia y cuya paz interior es una conquista. «La calma espiritual de
Renan, como la de Goethe, no es una fortuna del temperamento, sino
el premio de una gran victoria». Los oscurantistas fanaticos, lectores
de E! Siglo Futuro, que consideran a Renan un ogro, harian muy bien
en leer Recuerdos de la infancia y de la juventud”y su continuacion:
Hojas sueltas™, cuya traduccién acaba de aparecer, escribe Clarin en
1892, pero los otros fanaticos, los que leen Las Dominicales... o EI Motin,
sacarian idéntico provecho de tal lectura.

Sabrian, en primer lugar, que Renan cree que debe lo mejor de su
educacién cientifica a sus maestros de Saint Sulpice. Esta idea basta
para que Clarin lance su comentario: «Y nuestros pobres pseudointe-
lectuales que piensan que para pensar libremente hay que perseguir al
clero y desconocer la ciencia de la Iglesia y todas sus glorias!». En nin-
gln sitio como en Espafia, afiade nuestro autor, «importa que sepan
mucho y conozcan la teologia, la antigiiedad clasica, las lenguas orien-
tales, la filosofia tradicional y la moderna los que hayan de combatir
lo que se llama con estipido desprecio las antiguallas». «No, hasta lla-
man neos mas o menos liricamente, a los que se agarran a la tradicién,
al fin sagrado por muchos conceptos. Lo primero que hace falta para
decir lo nuevo, es conocer bien lo viejo, penetrar su valor, saber sentirlo
y hasta amarlo en lo que tiene de amable»”.

Este pasaje ofrece testimonio veraz, nuevamente, del amor de Cla-
rin por el pasado; pasado de Espafa y de la humanidad, del que se
siente heredero. Ahora bien, la Iglesia, incluso la catélica, ha sido un
elemento determinante de ese pasado y, por lo tanto, destacado del
presente. Los librepensadores, esos «creyentes al revés», «debieran
pensar que para ellos el Dios de los catdlicos no debe ser un Dios ene-
migo, sino un esfuerzo vigoroso del espiritu humano trabajando siglos
y siglos en las razas més nobles del mundo; una idea que progresa a
través de simbolos y confesiones teologicas y morales»”™.

™ Ernest Renan, Souvenirs d’enfance et de jeunesse, Paris, Calman Lévy, 1893. (1* edi-
cién; 1883).

» Ernest Renan, Feuilles détachées faisant suite aux «Souvenirs d'enface et de jeunesse»
Paris, Calman Lévy, 1892.

7 El Dia, 4362, 16-V1-1892; Palique, pp. 184-188.

» La Espaiia Moderna, X1, X1-1889; Ensayos y Revistas, p. 196.
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De paso, anotemos que esta visién estd muy préxima de la concep-
cién krausista de la historia religiosa que se confunde con la historia de
la humanidad avanzando hacia su perfeccién. Desde luego que esta
Iglesia espafiola que hace estragos en el siglo XIX debe ser regenerada,
pero la primera condicién para combatir la parte muerta de la institucién
catdlica es conocer realmente lo que fue y lo que es en la actualidad.

Ahora bien, «los librepensadores de escaleras abajo» no pueden
pretender representar al liberalismo en la lucha contra el espiritu
medieval del catolicismo espaiiol, ya que lo que demuestran ante todo
con sus exageraciones es su propia ignorancia. «Estos contramaestres
del libre-pensamiento», que son, para Clarin, los lideres anarquistas en
la ultima década del pasado siglo, se entregan a un apostolado de
analfabetos. Un apostolado ridiculo y que va contra el fin que persi-
guen. «Andan por ahi sefioras y sefiores muy parecidos a sacamuelas,
predicando necedades, fiambres de las que se sabia el tendero aquel
de Espronceda que leia... Las ruinas de Palmira™». ;Cémo podrian
defender la cultura quienes carecen de ella?

En efecto, Clarin piensa que hay que tener muchos conocimientos
para combatir a los malos, pero no ignorantes, catélicos espaiioles
«que quieren convertir en dogma su fanatismo y sus intereses de
clase»®. El liberalismo necesita saber muchas cosas en materia de reli-
gion para luchar sin desventajas®. Es una de las razones que justifican
una ensefianza religiosa inteligente y abierta —no clerical—, como
veremos a continuacion.

Una de las razones que hace a los fanaticos dignos de compasién y
que demuestra su ignorancia es la ceguera que les impide ser justos
con sus adversarios y reconocer las cualidades del enemigo. Clarin se

? Obra famosa, publicada en Parfs, cuyo titulo exacto era: Ruines ou méditations sur
les révolutions des empires. Su autor, Constantin Frangois de Chassebueuf, conde de Vol-
ney, después de recorrer El Libano, Egipto y Siria fue elegido representante de la clase
media en los Estados Generales.

* Vida Nueva, 71, 15-X-1899.

*# Clarin retoma sus ideas en el n° 76 (19-X1-1899) de Vida Nueva. Vid. Clarin politico I,
PP. 363-364. «En religién(...), como en todo lo demas, esos capataces del libre pensamiento
hacen mucho més dafio que provecho a la misma causa que defienden. No saben mis
que ser apasionados y hacer apasionados, pero no saben tener razén, ni demostrar que
han sabido sacrificar afios y afios y la misma salud al estudio hondo, asiduo, diligente y
reflexivo de las infinitas cosas que hay que conocer y penetrar, si se quiere hablar con
justicia de estas intrincadisimas materias. Nada mis facil que haber leido Las ruinas de
Palmira, ya las autenticas, las de Voiney, ya las que hoy se escriben, con otros titulos pero
no menos ruinosas. Con tal bagaje cientifico, es natural decir, como dice una sefiora espa-
fiola (Soledad Gustavo), que el cristianismo es el plagio més vergonzoso o que el cristia-
Rismo es una fonteria, como escribe otro libertario (Federico Urales)».
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rebel6 siempre contra la cerrazon de los neo-catdlicos que niegan todo
mérito a los escritores liberales, pero no censura menos, y cada vez
con mas rigor, el similar comportamiento de los liberales librepensado-
res. Por ejemplo, en 1897 observa que, para muchos «librepensadores
de baja estofa», el Papa Inocencio III no es més que el representante
de la tirania pontifical. Clarin piensa que Inocencio Il y Gregorio VII
han sido injustamente vilipendiados y superficialmente estudiados por
muchos historiadores vulgares, de un progresismo grosero e injusto.
Otros estudios mas serios muestran que, por el contrario, «Inocencio
11l anhelaba elevar el corazén del sacerdote a la dignidad de su
misién, reintegrar el cuerpo aparente, visible, de la Iglesia al alma cris-
tiana»®. Critica también la cerrazén de espiritu de Zola, que en L'ar-
gent o en Travail se demuestra incapaz de comprender las ideas del
adversario. Clarin llegara a decir: «Desconfio algo, en general, de los
que sosteniendo un partido, en ideas, en sentimientos, nunca han
tenido la nostalgia del campo contrario»*. Zola, como otros historiado-
res pretendidamente positivistas o anarquistas, aunque unos y otros
tuvieran buena fe, no poseen los conocimientos suficientes, por consi-
guiente carecen de cultura religiosa. )

Para Clarin, no hay libertad sin conocimiento, cuanto mas extenso
y profundo sea éste, més libre sera el pensamiento. En 1880, el tema
del libre examen se confirma como una reivindicacién de la libertad
de pensamiento frente al espiritu reaccionario, pero es también exigen-
cia de un ahondamiento cultural libremente asumido®. Con el tiempo,
esta exigencia se convierte, para él, en razén fundamental de la verda-
dera libertad de pensamiento.

Asi, por ejemplo, en 1886 hace hincapié en que, aunque la libertad
de pensamiento haya sido decretada en varias ocasiones, el pueblo no
ha comprendido realmente en qué consistia. Para la mayoria de los que
se creen hombres progresistas, la libertad de pensamiento consiste en
maldecir al clero o en pedir que no reciba las rentas del Estado. Actual-
mente, s6lo hay sitio para los dos clanes antagonistas: o EI Motin o El
Siglo Futuro. De modo que el librepensador que piense real y libremente
se expone a contrariedades si se arriesga a desarrollar su punto de vista
en publico. «Si el auditorio es creyente, como se dice, le apedrean por
ateo, impio, hereje, que es peor para ellos; si el auditorio es aficionado a

% 1 g llustracién Espafiola y Americana, 8-11-1897; Siglo pasado, pp. 118-119.
® Ensayos y Revistas, p. 60.
* Vid. «El libre examen y nuestra literatura presente», Solos, pp. 65-78.
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pensar libremente, le apedrean por reaccionario, por paulino®, por sacris-
tan, por mestizo»*. Clarin sabe de lo que habla, ya que él, que siempre
fue atacado por los neos, sufrira, sobre todo a partir de 1890, las arreme-
tidas del otro bando, principalmente de los anarquistas®.

El verdadero librepensador que tiene la valentia de desarrollar en
publico su pensamiento se ve condenado a la soledad, por eso la
mayor parte de los grandes escritores no se atreven a decir lo que pien-
san. El sentimiento colectivo dominante, a nivel de publico lector o
espectador, estd atin labrado por la ortodoxia catélica, de manera que
son raros los autores que tienen el valor de decir que no son ortodoxos,
y los que no lo son contintian mostrandose como tales. En 1886, Clarin
observa que lo mismo en poesia que en teatro que en prosa todo el
mundo se proclama ortodoxo. Nadie se arriesga a declararse no caté-
lico. Sin embargo, no hay, realmente, censura previa, es el publico
quien sancionaria el menor atrevimiento en el plano espiritual®.

Esta autocensura es tanto mas lamentable por cuanto que viene
impuesta no por un sentimiento religioso verdadero, sino por una espe-
cie de reflejo condicionado por la ortodoxia. Pues, de hecho, el publico,
el pueblo es completamente ignorante en materia religiosa. «El pueblo
no suele leer el Evangelio», no piensa en Dios, es ajeno a los asuntos
divinos. «<En materia de meditacién religiosa y de filosofia primera, bien
se puede decir que reina entre nosotros la paz de Varsovia»®™.

Por eso, no hay verdadera libertad de pensamiento. Esta no puede
reposar mas que sobre el conocimiento y sélo se desarrolla mediante
la reflexion, la meditacién libre de todo prejuicio. Incluso es insufi-
ciente el conocimiento si el espiritu estd obstruido por las limitaciones
de cualquier sistema. Llegamos aqui al problema del conocimiento,

® N. del A.: «paulino», adepto a la doctrina de San Pablo.

* La Nustracién Ibérica, 27, XI1-1886; Mezclilla, p. 47.

¥ Vid., por ejemplo, La Publicidad, 7.987, 28-X-1900; Clarin politico I, pp. 393-394: «Sea
por condiciones de la raza, o por atraso de la cuitura, ello es que en esta Espana de
nuestros pecados s6lo triunfan los extremosos y los simplistas. Y el que no quiere pensar,
sentir ni obrar por una férmula dogmatica, clara, cerrada, concluyente y exclusiva, se
encuentra siempre entre dos fuegos, siempre en minorfa muy exigua, sin masas detras
de sf (...) jCuanto me habran insultado a mi los neos, los reaccionarios! Injurias, calum-
nias, amenazas, de todo esto he padecido, por este lado. Pues ahora, de algunos afos
acd, el chaparrén viene por otra parte. Los anarquistas, de cierto linaje, los 4cratas, liber-
tarios me insultan a su sabor. Para los neos soy un hereje, para los 4cratas un sacristan,
Me disgustan mas los insultos de los anarquistas, que al fin, a su manera, son liberales,
aunque a veces inconsecuentes.»

* La Ilustracién Ibérica, 27-X1-1886; Mezclilla, p. 49.

® Ibid., p. 50.
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que abordaremos mas adelante de un modo mas explicito; para termi-
nar con la cuestion de la libertad de pensamiento, veamos el caso de
Menéndez Pelayo segin la optica clariniana.

Este sugiere que el gran filésofo, a pesar de su erudicioén, no es
enteramente libre. Su ortodoxia limita mucho su capacidad de penetra-
cién en el corazén y el pensamiento de los escritores a los que estudia.
A proposito de Historia de la literatura, cuya publicacion esta proxima,
Clarin prevé que en el libro «antes que el interés puramente cientifico
y artistico de la verdad, se verd el interés de la creencia religiosa».
Cuando hable de Santa Teresa, «nos hard penetrar en aquel espiritu
enamorado de la Divinidad (...), pero no podra hacernos ver lo mas
sublime en la Santa, que es, para muchos, para los que no participan
de la ortodoxia del autor, el valor pura y exclusivamente humano del
esfuerzo mistico, la grandeza inenarrable de la espontaneidad natu-
ral»*. El final de la cita moveria a reflexion, en otro plano, que resumi-
mos con el fin de fijar una idea fundamental: la verdadera religiosidad
no se impone desde el exterior, parte del corazon.

Sin embargo, el corazén y el espiritu deben estar preparados, pues si
el dogma mecanicamente practicado consume, como lo muestra —seguin
Clarin— el no man’s land espiritual espanol, la ausencia de toda referen-
cia al Divino puede conducir al olvido de éste. «Antes que un animal el
hombre es un ser espiritual», pero su tendencia natural a lo absoluto
debe ser cultivada, y sobre todo suscitada, en los nifios si no se quiere
correr el peligro de que gane terreno el animal. De ahi la necesidad de
una educacion religiosa.

Necesidad de una enseiianza religiosa

Clarin se sublevé siempre contra el articulo 11 de la Constitucién,
que proclamaba el catolicismo como la religién del Estado; denuncia
incansablemente la influencia clerical ejercida sobre las instituciones y
las conciencias y, sin embargo, se pronuncia sin rodeos, alrededor de
los afios 86-90, a favor de una educacion religiosa. Se ha querido ver
en este posicionamiento la prueba de un cambio e incluso de un
retorno al catolicismo. Sabemos que no hay nada de eso; no es cierto
que no se habria pronunciado, en 1878 6 1880, a favor de una ense-
fianza religiosa, desde luego con restricciones, si se hubiera planteado

® Ibid., pp. 52-53.
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la cuestién. Pero estas restricciones las formula lo mismo en 1891 que
en 1899. Tomar como pretexto su posicion favorable a una educaciéon
religiosa para deducir un «regreso» al catolicismo es desconocer (o
querer ignorar) la verdadera religiosidad de Clarin. Francisco Giner, en
sus escritos o en sus cursos, afirmé en todo momento la necesidad de
tal educacion y a nadie se le ocurrié pensar nunca que el director de la
Institucion Libre de Ensefianza fuera catélico ortodoxo®.

Se advierte facilmente, sin embargo, que la educacién religiosa
deseada por Clarin y Giner no es la educacién confesional.

Nuestro autor se opone tanto a la educacién que ofrece el clero
sobre la base del catecismo del Padre Astete® como a una escuela laica
que pretende silenciar las cuestiones religiosas. Si se analiza el con-
junto de sus escritos a propésito de tal asunto, se constata que, a partir
de 1890, su mayor preocupacién era combatir la postura de aquéllos
que, como en Inglaterra, Francia o Bélgica, querian erradicar la reli-
gion de la ensefianza y que lo consiguieron instaurando la escuela
laica. Examinaremos los argumentos de Clarin sobre este particular,
pero antes expondremos su opinién acerca de la educacién religiosa
para que todo quede claro desde el principio y no haya ambigiiedades
que pudieran dar cabida a extrapolaciones.

En abril de 1901, tres meses antes de su muerte, vuelve a repetir lo
que no se cansO de afirmar desde 1889 6 1890: que la ensefianza de la
religion es tan necesaria como la ensefianza de la historia o de la filo-
sofia. Y afiade que la religion «no la han de ensefiar por fuerza, curas
ni ha de ser entendida en el sentido de una confesién determinada»,
pues esta asignatura no debe ser «ni catélica, ni budista, ni protes-
tante». Clarin entiende que pueda parecer dificil el llevar a cabo un

* Francisco Giner escribié mucho al respecto para combatir los nefastos efectos de la
ensefianza confesional, pero sobre todo para promover una educacién religiosa que
pudiera satisfacer la tendencia espiritual del ser humano. Asi, por ejemplo, dice en 1882:
«Precisamente si hay una educacion religiosa que deba darse en la escuela es ésa de la
tolerancia positiva, no escéptica e indiferente, de la simpatia hacia todos los cultos y cre-
encias, considerados cual formas ya rudimentarias ya superiores y aun sublimes como el
cristianismo, pero encaminadas todas a satisfacer (...) una tendencia inmortal del espi-
ritu humano» (Obras completas, VII, Estudios sobre educacion. La ensefianza confesional y la
escuela (1882), p. 76. Citado por Francisco J. Laporta, Antologia pedagégica de Francisco
Giner de los Rios, Madrid, Santillana, Aula XXI, 1977, p- 152).

Se puede apreciar que la postura de Clarin posee muchos puntos en comiin con la
de Giner.

** Es muy probable que ningyn libro espafiol haya alcanzado jamés la enorme difu-
sion de la Doctrina Cristiana, del jesuita Gaspar Astete (1537-1601). Desde su publicaci6n,
en 1599, se sucedieron mis de 600 ediciones en tres siglos. A finales del siglo XIX y
principios del XX, los nifios atin aprendifan la religién con el Catecismo del Padre Astete.
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curso de religién que no se inscriba en ninguna de las confesiones
positivas”. Para salvar esta dificultad, adopta la postura de Guyau,
basandose en su autoridad en tal asunto. En los cursos de religion, se
procurara ensefar ante todo la filosofia y la historia de las religiones.

Los partidarios del laicismo declaran que la religién no tiene nada
que hacer en la escuela, pues «la religion la ensefia la madre». Esto,
comenta Clarin, es confundir dos cosas: la madre inspira la fe, educa el
sentimiento pero no ensefia la historia religiosa ni la vida psicologica y
sociol6gica de la religion. Es este segundo aspecto el que debe constituir
el contenido de la ensefianza religiosa. Es una pena que nuestro autor
no desarrolle mas ampliamente tal idea; se puede suponer que, ademas
de la historia de las religiones, prevé el estudio de libros sagrados como
la Biblia, el Evangelio, el Cordn... En todo caso, declara que existen unos
contenidos minimos que todo el mundo debe asimilar. Resulta absoluta-
mente necesario, incluso a nivel de cultura general. Por ejemplo, dice, si
Zola hubiera estudiado la historia y la filosofia de la religién no creeria,
en Travail, que podia matar a Dios aplastando a un pobre cura bajo los
escombros de una iglesia. «Cuando todos estudien religién, como se
debe, hasta los dcratas de pafio burdo dirdn menos majaderias al defen-
der el libre jay, pobre! pensamiento»®. Por otra parte, como ya hemos men-
cionado, para luchar contra los partidarios del catolicismo medieval
espafiol, de los cuales no todos son ignorantes, el conocimiento de la
religion es imprescindible. Seguin Clarin, éste es otro argumento que jus-
tificaria la educacién religiosa. Los librepensadores, si tuvieran una ver-
dadera cultura religiosa, estarian mejor armados y defenderian més ade-
cuadamente su causa. En lugar de esto, «se entregan a un apostolado en
analfabetos», y no hacen mas que asestar dogmas... al revés. La causa
del progreso no ganara nada con un combate asf™.

Pero, «por ahora, y mientras la religion que se ensefie sea la oficial,
bueno es —ilo tnico constitucional'— que no sea catedra obligato-
ria»®. La postura de Clarin es muy clara a este respecto. Y lo es otro
tanto en lo que atafie al problema del laicismo.

A partir de 1890, Clarin combate la ola de utilitarismo, ese positi-
vismo «a la inglesa» que va ganando terreno en el continente, sobre todo
en Francia. De paso, hay que recalcar que su visién del «espiritu inglés»,

© En la critica del folleto de Clarin: Un discurso (1891), Juan Valera habia suscitado la
objecién: ;Cémo definir un curso de religién que estd por encima de todas las religiones?

* El Heraldo, 24-TV-1901.

» Vida Nueva, 71, 15-X-1899.

% El Heraldo, 24-TV-1901.
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visién que comparte con muchos intelectuales de la época, permite con-
siderar la influencia de las ideas de Taine sobre «l’esprit des races», en
Espafia. Este positivismo, un poco corto, que se limita a observar lo que
domina en una sociedad sin tener realmente en cuenta los factores histo-
ricos, llega a atribuir caracteristicas especificas a las diferentes naciones,
Y, de ahi, a las diferentes razas. Asi, hay un «espiritu inglés» que tiende
ante todo al utilitarismo, mientras que Alemania tiene predisposicién por
el idealismo”. Se adivina a dénde pueden conducir semejantes ideas:
existen razas superiores y razas inferiores. El colonialismo de los siglos
XIX y XX encontrd su justificacion tedrica precisamente en esto, y su ava-
sallamiento, encubierto de prioridades civilizadoras, sacé provecho de
esto para su santificacion. Es cosa bien sabida.

Segtin Clarin, el utilitarismo considera inttil la ensefianza clasica,
pues le importa poco el idealismo, en su aspecto histérico, que repre-
sentan las civilizaciones griega y latina®. Pero también quiere (este uti-
litarismo) «matar el idealismo en su aspecto primordial, cortando los
lazos espirituales que nos unen con la idea y con el amor de lo abso-
luto»”. La cita, ademas, tiene el mérito de revelar que, para Clarin, la
espiritualidad es la dimensién superior del idealismo y que éste no se
limita a la primacia de la idea sobre lo real™.

En respuesta al utilitarismo, Clarin declara que no hay operacién
quirirgica mas horrorosa que ésta «que olvida la realidad y deja de
un lado lo que mira lo temporal y de otro lo que corresponde a las
perspectivas de lo absoluto, de lo infinito, de lo eterno». La religion,
o mejor dicho, el espiritu religioso debe animar todas las actividades
de la vida, informar siempre de lo mas profundo del hombre con el
fin de «idealizar la vida». Por eso, la religion debe estar presente en la
literatura, la sociedad... Es innegable que esta postura es, en nuestro
autor, el resultado de una profunda reflexién. ;Es la misma que la de
los afios 1875-1880? Claro que no; sin embargo, algunos juicios sobre
las obras de Galdés o Castelar dejan entrever que la lucha contra los
prejuicios del catolicismo espariol sobre las conciencias se organiza en
€l a partir de una idea superior de la espiritualidad'”.

¥ Clarin hace suya esta teoria (la de Taine), como se puede constatar en la Introduc-
cién a Los héroes, de Carlyle, tomo 1, pp. 1-14.

* Vid. Clarin politico I, pp. 85-90.

# Un discurso, o. cit., pp. 97-98.

'® A la espera de un estudio mas preciso de la relacién idea-reatidad, se puede con-
sultar: Clarin politico 11, pp. 131-170 y 180-181.

' Un discurso, p. 98.

%2 Vid. «El positivismo», capitulo TV.
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En 1891, en cambio, su postura es firme: el laicismo no es la mejor
manera de combatir el espiritu de secta. Parece pensar incluso que el
remedio es peor que la enfermedad, pues acuerda que la neutralidad
religiosa del Estado y de la escuela puede permitir evitar «graves
males» debidos «a las pretensiones injustas de las sectas», el resultado
hacia el cual se tiende «es a vivir sin religion»'®. Ahora bien, para €l es
inconcebible privar a la «vida ordinaria» de la dimensién espiritual.
Por otra parte, el laicismo de la sociedad, de la escuela conseguira que
se arrincone la religién en sus cultos y mas atin que ahora, la religion
se limitard, para la mayoria, al aspecto exterior, a la préctica eclesias-
tica. Para Clarin, antes que hacer laica la sociedad es infinitamente
preferible para el progreso armonioso de ésta secularizar la religion o
mas exactamente, extender el espiritu religioso por el tejido social. Y
es necesario empezar por la escuela: «Porque téngase en cuenta que en
este punto el abstenerse es negar; quien no estd con Dios esta sin Dios;
la ensefianza que no es deista es atea». Clarin estd profundamente
convencido de que la escuela laica y antihumanista tal como la conci-
ben los partidarios del utilitarismo no puede producir mds que Sefo-
res Homais, el farmacéutico librepensador de Flaubert'®.

Clarin ha declarado siempre que la tolerancia no debia se negativa,
sino al contrario positiva, activa™®. «No ha de lograrse por el sacrificio de
todos los ideales parciales, sino por la concurrencia y amorosa comunica-
ci6n de todas las creencias». No se puede aprender a ser tolerante callan-
dose: «Una sociedad es tolerante cuando todas las creencias hablan y se
las oye en calma; no cuando hay esta calma cuando callan todas»"”.

En Espafa, el catolicismo tradicional se encuentra tan arraigado
que seria en vano rehuir el problema religioso haciendo el silencio en
torno a éI'®. Ya hemos dicho que para Clarin no se trata de perpetuar

w Un discurso. p. 99. En 1889, habia dicho lo mismo: «A una estupidez por el estilo
tienden nuestras costumbres actuales, que han hecho hasta de buen tono, y como signo de
distincién, esa neutralidad religiosa, que consiste en no hablar nunca de las cosas de tejas
arriba {...). Este es el mejor término medio que se ha sabido encontrar para huir los dos
extremos viciosos que se pueden cifrar en El liberalismo es pecado (..) por el lado de los
fanaticos a la antigua, y en las lucubraciones de El Motin y de Las Dommicales, por el lado
de los fanaticos a la modeman». (La Espafia Moderna, X1, art. cit.; Ensayos y Revistas, p. 193.

™ Jbid., p. 101.

s El Dig 4.362, 16-V1-1892; Palique, pp. 184-188.

w Vid, con respecto a esto la evocacion humoristica del encuentro de procesiones, la
catdlica, la budista, etc, en la Puerta del Sol. Nota 159, capitulo II.

W La Espafia Moderna, X1, art. cit.; Ensayos y Revistas, p. 194.

™ Ibid., p.194. «Que en esta Espafia que ha vertido tanta sangre, propia y ajena, por
la religién catélica, de la noche a la maiana, dejemos de pensar en el catolicismo, y en
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la ensefianza mecénica del dogma sino de encontrar una nueva forma
de educacién espiritual susceptible de despertar y desarrollar el senti-
miento religioso. Esta ensefianza abierta a la tolerancia no debe olvidar
el aspecto especifico que ha dado el catolicismo al pasado espafiol,
pues no se construye el futuro cortando las propias raices".

Conclusién

Estas reflexiones de Clarin sobre los diversos aspectos de lo que
nosotros hemos dado en llamar Religion y Sociedad aparecen dispersas
en sus escritos, a partir de los afos 1889-90. Son, sin duda, el fruto de
un examen profundo tanto del caracter especifico hispano como de la
idea de religion, ahondamiento que se enriquece de todas las aporta-
ciones del pensamiento europeo del momento. Sobre este aspecto, hay
que subrayar la importancia determinante de Renan y también, en
menor grado y a otro nivel, de Carlyle y de Tolstoi. Pero este ahonda-
miento no parece conducir a un cambio sustancial con respecto al peri-
odo anterior, pues si durante ésta la critica aguda de la situacién, tanto
politica como religiosa, superaba la bisqueda de una sintesis construc-
tiva, es evidente que esta critica se hacia a partir de una concepcién
religiosa que, aunque no formulada de manera explicita, no dejaba de
estar latente, como lo confirman, por otra parte, ciertos elementos dis-
persos en sus articulos y en la obra de creacién.

Se puede decir que-el pensamiento religioso-de Clarin llega a-su
perfecta coherencia a partir de los afies 1889-90..El hecho-de que-apa-
rezca disperso durante los 10 6 12 ultimos afios de su vida, en sus
diversos escritos, se debe a la actividad fundamentalmente periodistica
e
general en toda religidn positiva y aun en toda religién; que cada cual guarde sus creen-
cias para el retiro de su alcoba, como si fuesen enfermedades secretas, y ante el mundo
practiquemos la tolerancia de la neutralidad de la escuela belga, que consiste en prescindir
del cristianismo en la historia, mutilando el espiritu propio, y ayudando a la mutilacién
de los demds espiritus... es absurdo; es una pretension grotesca, que, como se saliera con
1a suya, convertiria a los espaifioles en una clase de africanos bastante terribles».

"™ Las ideas de la educacién religiosa contenidas en Un discurso recibieron la calu-
rosa aprobacion de Menéndez Pelayo, quien, olvidando las restricciones sobre la educa-
cidén estrictamente confesional que formula Clarin, escribe a éste Gltimo: «Se me ensan-
cha el alma cuando veo a un liberal como usted coincidir conmigo en lo esencial del
terrible problema de la ensefianza, que nadie, ni liberal ni conservador, se atreve a plan-
tear aqui en sus verdaderos términos, es decir, la absoluta necesidad de la educacién
religiosa, no ya s6lo para que la vida colectiva no acabe de disolverse, sino, lo que

importa mds, para la salvacién del alma propia». (Epistolario, 1941, o.cit., carta del 26-X-
1891. p. 28 y Epistolario, 1943, o.cit., pp. 56-57.
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de nuestro autor, pero ofrece la gran ventaja de.mostrarnos cémo fun-
ciona y se organiza esta. reflexidn. No se trata, efechvamente de un
«sistema» que Clarin expondria por partes como podria hacerlo un
filésofo, sino de un pensamiento que se busca y que, a menudo, se
manifiesta como respuesta de una incitacién externa: un libro que se
acaba de leer, una noticia de prensa, un acontecimiento, un hecho
social y religioso... Tenemos la impresion de que la préctica periodis-
tica conviene perfectamente a este espiritu ante todo abierto a cual-
quier manifestacion cultural, filosofica o religiosa que le llega.

Es inutil decir que este eclecticismo, que es ante todo apertura, no
excluye la coherencia como muestra este iiltimo capitulo que, por el
contrario, revela, a nuestro parecer, una perfecta unidad de pensa-
miento. La base es la idea de la necesidad social de la religién, sin
duda como factor de cohesion pero no como marco impuesto de con-
servadurismo. Las relaciones entre los hombres deben establecerse a
partir del sentimiento intimo de cada individuo y asi el tejido social se
fundara en el amor. Es una concepcién evangélica de las relaciones
sociales que impone ante todo unos deberes a los privilegiados por la
inteligencia o por la fortuna. En resumen, Clarin no concibe otra socie-
dad diferente en sus estructuras que no sea en la que él vive, s6lo pide
para ésta un «complemento del alma» que no puede brotar mas que
desde la conciencia individual. Asi pues, hay que sacar provecho de
todos los medios de comunicacion y de educacién (literatura, teatro,
prensa, ensefianza) para desarrollar un sentido esencialmente religio-
sos del otro, del préjimo. Esta concepcién que deriva sin duda del
Krausismo, es progresista en cuanto que reposa sobre la fe en el pro-
greso del hombre, pero hay que decir que a partir de ahi, se contenta
con postular el progreso social que Clarin ve como una nueva forma
de relaciones cuya base seria la nocion cristiana de caridad.

Hemos insistido igualmente en este capitulo sobre un aspecto que
deberia ser, segtin nuestro autor, un factor de unidad entre todos los
espafioles: la hispanidad. Ahora bien, el alma espafiola tradicional es
inseparable del catolicismo y toda nueva definicién de hispanidad
debe integrar esta especie de esencia del pasado, elemento fundamental
de la identidad nacional y personal. Para Clarin, la construccién de la
Espafa nueva, en la cual todos los espafioles podrian reconocerse,
pasa por la sintesis de la Espaiia catélica, y de la Espania liberal, lo que
implica en primer lugar la conquista (gracias al desarrollo del conoci-
miento, de la cultura, y también del espiritu de caridad) de un sentido
grave de la tolerancia.
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Una concepcién semejante, superior en la medida en que se situa
por encima de la situacién conflictiva de la época, puede parecer total-
mente adelantada a su tiempo, ya que ciertas tendencias afirmadas por
Clarin, y en particular el aspecto ecuménico de su pensamiento, no
apareceran publicamente hasta el Concilio de Vaticano I1 (1962-1965).

Existe, sin embargo, un aspecto sobre el que no hemos insistido en
este capitulo porque ya lo hemos hecho en otro estudio™; es el relacio-
nado con la nueva situacion que se crea, a partir de 1890, como conse-
cuencia del aumento de las organizaciones obreras. ;Cémo influyé
sobre el pensamiento religioso de Clarin la aparicién en la escena poli-
tica y social del proletariado organizado y de su ideologia?

Para responder nos basta con remitirnos a la famosa Revista minima
del 14 de mayo de 1890™. En este momento, Clarin percibe el fené-
meno como un peligro para los valores fundamentales de la civiliza-
cion cristiana. Se trata, pues, para nuestro autor, de preparar el futuro,
independientemente del resultado del conflicto social que se anuncia,
sobre una base espiritual con el fin de que mafiana «podamos, dice,
Hamarnos todos hermanos» en el nombre del «Padre comiin, Dios». Es
cierto, pues, que los problemas sociales favorecieron el examen pro-
fundo de su pensamiento religioso suscitando un esfuerzo por encon-
trar una solucién evangélica que permitiera superar el conflicto. Pues
més alld de este conflicto, incluso si es una manifestacién de la historia
en curso, como parece pensar algunos afios después de 1890, el hom-
bre se encontrara siempre frente al problema capital: el del misterio, el
de la muerte™.

Sabemos también que, de 1897 a 1901, Clarin se acercé a los socia-
listas para escucharlos con simpatia y tratar de hacerlos compartir, por
caridad, su conviccion espiritual de la necesidad de un sursum corda.

Los militantes socialistas, aunque no se convencieron, no tergiversa-
ron las generosas intenciones de Jas gestiones de Clarin, pues siempre
le profesaron gran respeto y estos signos de simpatia provenientes del
mundo obrero fueron realmente un consuelo para Leopoldo Alas, cada
vez mas aislado y solitario, por la incomprension (con la excepcion de
algunos personajes amigos), en la Espafia de finales del siglo XIX.

* % *
" Vid. Clarfn politico I, pp. 85-107 y Clarin politico II, pp. 175-176.
po PP y po PP

" Vid. Clarin politico II, pp. 175-176 y pp. 204-208.
2 Vid, por ejemplo, «Teorfas religiosas de la filosofia novisima», Apéndice.
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Si, Clarin parece cada vez mds solo en la Espafia de su tiempo,
pues, a partir de 1890, su pensamiento se alimenta, si cabe mas que
antes, de la fuente europea de lo que él denomina el «espiritu nuevo».
Este reconocimiento espiritualista que parece confirmarse, a sus 0jos,
en todos los paises (salvo en Espafa) es para él una incitacién al exa-
men profundo de su pensamiento, bien preparado ya para la reflexion
personal. Encuentra en ello también una razon de esperanza, incluso
cuando considera que Espana no retne las condiciones idoneas para
una restauracién espiritual. Tal cuestion la abordaremos en el ultimo
capitulo de nuestro estudio.

Previamente, analizaremos c6mo se posiciona Clarin con respecto a
las diferentes corrientes filosoficas («filosofia tradicional» espaiiola,
krausismo, positivismo) que sacuden a la Espafia de la Restauraci6n.
Estas diversas tendencias o escuelas, modernas o antiguas, son otras
tantas respuestas (en un momentos de la Historia) a los problemas
fundamentales a los que el hombre se enfrenta, y los cuales, en ultima
instancia, se reducen a las grandezas y los limites de la razén, o mas
exactamente, para adherirnos al punto de vista de Clarin, a una con-
frontacion entre la razon y el misterio.



