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A principios de Enero de este afio, fallecié en Paris, Henri
Bergson, uno de los mas destacados filéscfos de nuestro tiempo.

Tl pensamiento de Bergson, que ha trascendido mas alla del
ambiente universitario, desperté multiples comentarios y contro-
versias y supo ganar innumerables discipulos y adeptos, cjerciendo
notable influencia directamente y a través de aquellos.

El valor del sistema bergsoniano, como nota muy bien E. Gil-
son, se halla, sin duda, antes que en el contenido mismo de las ideas,
en el método, en la finalidad que persigue: restauracién de la sa-
biduria combatiendo enérgicamente contra el materialismo monista,
los residucs del positivismo, las tesis asociacionistas, la psicofisica.
Por eso, por la direccién que trazd, Bergson ocupara en la histo-
ria del pensamiento francés un lugar tan importante como Descar-
tes, Pascal o Maine de Biran.

De las ideas de Descartes, iniciador de la denominada filoso-
fia moderna, arranca la filiacion de los sistemas mas cpuestos de
los tltimos tres siglos: materialismo e idealismo, monismo y dualis-
mo, dogmatismo y escepticismo, racionalismo e irracionalismo. Es-
te caos ha sido provocado por dos concepciones cartesianas princi-
palmente: la cosmologia que explica el universo como extension y
movimientos y la doctrina sobre la inteligencia que ve en los con-
ceptos, realidades que se interponen entre el espiritu y las cosas.

El agnosticismo kantiano determiné también una doble suce-
si6n: 1dealismo y positivismo que reconocen, aunque contrarios, sus
origenes en la "Ciritica”. ambos fundados sobre la teoria de los
conceptos como formas vacias informadoras de la realidad y sobre
la separacién de noumeno y fenémenos.
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Estas influencias, principalmente, marcan una doble linea en
ia filosofia francesa del siglo pasado. La ideologia de Condillac
llega a Desttut de Tracy, Cabanis y otros, mientras que Maine de
Biran retorna a la metafisica aristotélica y al espiritualismo. Am-
bas corrientes se equilibran en el eclecticismo de Victor Cousin ad-
mirador del método baconiano, para renacer luego, la primera en
el sistema de Comte influenciado por la frenologia de Broussais y
la filosofia del progreso de Sain Simon y en Taine que se incli-
na hacia el eclecticismo en “Los filosofos franceses del siglo XIX"
y hacia el idealismo en “La inteligencia™; y la otra en el neocriticis-
mo de Renouvier, en Lachelier, en Hamelin.

A fines de la centuria pasada, época en que aparecen las obras
de Bergson, Taine, Spencer, Biichner, Darwin eran “los maestros’.
El esfuerzo de la filosofia se dirigia entonces, escribe acertadamen-
te Maritain, "al matematismo o mecanismo universal y a esa vene-
rable mezcla de materialismo v escepticismo que se denominaba en-
tonces espiritu cientifico o positivo”, afirmado ain mas por el pro-
greso de las ciencias de la materia que parte de los trabajos de Ga-
lileo, Newton, Lavoisier. Primaba entonces “la metafisica” del po-
sitivismo que consideraba lo experimentalmente dado como ultima
realidad, la experiencia como el medio mas seguro de' conocimien-
to, y las mas exageradas tesis racionalistas: la razén individual ca-~
paz de juzgar todo sin apelar-a ninguna autoridad, tesis esta ul-
tima que coexiste con una casi absoluta falta de fe en las posibili-
dades de la inteligencia heredada de Descartes y de Kant.

Todos estos antecedentes explican la aparicién de cierto mo-
nismo materialista, del asociacionismo, de la psicofisica, el éxito re-
scnante del positivismo y del cientifisino, contra los cuales habria
de combatir brillantemente Bergson.

Albert Thibaudet, autor de un libro de comentaric sobre el
bergsonismo, escribe con mucha razon que si alguna definicién se
puede aplicar a esta filosofia, la que mejor encierra todas sus no-
tas y caracteres es ésta: filosofia de la duracién.

Para Descartes el hombre es “una ccsa que piensa”, para Berg-

son es ‘una cosa que dura’. La duracién viene a ser, pues, el “co-
gito”, el punto de partida begsoniano.
La duracién, escribe Bergson, en el “Ensayo’: “es la forma

jue toma la sucesion de nuestros estados de conciencia cuando el
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yo se deja vivir, cuando se abstiene de establecer una separacion
entre el estado presente y los estados anteriores” (1). Dejariamos
de durar si nos absorviéramos completamente en la sensacién o en
la idea que pasa o si superpusiéramos nuestro estado actual de con-
ciencia a estados pasados como un punto a otros puntos. Es pre-
ciso que se recuerden los hechos anteriores, no para yuxtaponerios
al presente sino para organizarlos con él a manera de las notas mu~
sicales de una melodia. Este conjunto de notas es comparable no
a una serie sino a un ser viviente cuyas partes distintas se compe-
netran intimamente por efecto de su solidaridad. “La prueba es,
dice Bergson, que si rompemos la medida insistiendo mas que de
costumbre sobre una nota de la melodia, no es su extensiéon exage-
rada en tanto que extensién la que nos advertira nuestra falta sino
¢l cambio cualitativo llevado por ella al conjunto de la frase musi-
cal” (2). Surge asi el Bergsonismo con los caracteres de una fi-
losofia estética, y, por tercera vez, a partir de Pitagoras — pasan-
do por Schopenhauer — la masica ocupa un lugar preponderante
en la historia de la sabiduria. Esta sucesién de cambios cualitati-
vos que se penetran y se funden sin contornos ni limites precisos,
sin ninguna tendencia a exteriorizarse unos por otros, es lo que se
denomina duracién.

Contrariamente a la duracién, la naturaleza del espacio es opues-
ta a ella. En el yo existe “una sucesién sin exterioridad recipro-
ca’ fuera del yo “exterioridad reciproca sin sucesién”. El espa-
cio puro es homogéneo. Las cosas situadas en él constituyen una
muitiplicidad distinta que se obtiene por desenvolvimiento del espa-
cio. No hay en el espacio sucesién ni duracién en el sentido en
que la conciencia toma estas palabras, cada uno de los hechos fi-
sicos existe solo y su multiplicidad nace por obra de una concien-
<ia capaz de yuxtaponerlos y exteriorizarlos. Si esta conciencia
los conserva es pérque esos hechos originan sus estados que se
penetran y organizan y si los exterioriza es porque, considerando
su distincién radical, los percibe bajo la forma de multiplicidad dis-
tinta alineandolos en conjuntos en un espacio en que cada uno exis-
tia separadamente. “El espacio empleado con este objeto es lo que
se denomina tiempo homogéneo” (3).

Para Bergson la metafisica comienza por la psicologia. La du-
racién que constituye la sustancia de nuestro yo es también la esen-
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cia de todas las cosas. En torno nuestro todo cambia, todo varia
y si ensayamos trasladarnos al interior de lo movil, nos damos cuen-
ta que éste posee una naturaleza igual a nuestra propia duracion.

La duracién o digamos mejor: la realidad misma, no es otra
cosa que el tiempo concreto y verdadero, que es diferente de ese
tiempo homogéneo que no viene a ser sino una forma del espa-
cio.

El punto de partida del bergsonismo significa una vuelta a la
filosofia de Heraclito. En tanto que Parménides consideraba im-
posible todo “devenir’ ya que el ser no puede surgir de otro ser
acabado que es ya todo lo que es ni del no ser que ain no es; He-
raclito, por las mismas razones, afirmaba la inexistencia del ser y
el movimiento como tltima realidad.

Entramos en contacto con la realidad que continuamente fluye
y se renueva®no por un frio analisis ni por ningun esfuerzo de ca-
racter intelectual sino gracias a las fecundas virtualidades de la
intuicién.

La intuicién va mas alld que la inteligencia y la razén., Es
una simpatia de todo nuestro ser con lo real que nos comunica ple-
na y absolutamente con sus mas profundos aspectos. La inteligen-
cia es una facultad orientada hacia la vida practica. El hombre es
ante todo “homo faber” y no “homo sapiens’ escribe Bergson. La
practica se dirige esencialmente hacia la materia, manipula sobre
solidos. Por eso la inteligencia es esencialmente geométrica que
“transforma todo lo que toca en cosas inméviles y artificialmente
recortadas, en sélidos yuxtapuestos en el espacio”’. Cuando trata
de conocer las cosas de la vida, las del alma, nuestita inteligencia
manifiesta su radical inutilidad y “fascinada por la materia, por el
espacio, por la geometria introduce cuadros artificiales por todas
partes, planteando problemas inexistentes y contestando unicamen-
te si y n6” (4).

De aqui la importancia de la intuicién que “‘aprehende lo abso-
luto” (5) en su pureza y criginalidad.

El pensamiento bergsoniano opone radicalmente intuicién e in-
teligencia. Mientras esta ultima es una facultad practica, con ca-
racter utilitario, puesta al servicio de las necesidades de la vida,
aquella la sobrepasa para llevarnos al fondo mismo de la realidad
siempre inestable y movil.,
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Para Bergson la teoria del conocimiento y la teoria de la vi-
da son inseparables, se aclaran y auxilian mttuamente y ofrecen
un origen comun: la misma pregunta sobre la evoluciéon de la wvida.
L.a sustancia de las cosas estd dada por la duracién que significa
continuidad de cambio, produccién incesante de acciones nuevas, de
situaciones originales. Es iniitil por esto formular el problema re-
ferente a la creaciéon del universo. El universo no ha sido creado:
se crea. No existen creador ni cosas creadas, hay solo accion.
“Dios, asi definido, no es nada acabado, él es vida incesante, ac-
cion, libertad” (6).

La creacién tampoco es un misterio “‘la experimentamos en no-
sotros ya que obramos libremente " (7) vy la constatamos cuando
nos percibimos como seres actuantes.

En todo movimiento, en todo cambio, en toda accion — en el
brazo que se levanta, en el érgano que trabaja — existe creacion:
principio creador y elemento creado. Pero esta creacidon decae, des-
fallece, desciende como si renunciara a la actividad misma origi-
nando asi la materia, para dejar subsistente en medio de su caida
a la actividad creadora misma, a la vida.

El problema de la materia, para Bergson, es un falso proble-
ma. La materia carece de realidad propia, es un “menos’, una ne-
gacion, el movimiento creador que se interrumpe vy se distiende en-
gendrando el espacio, por esta interrupcién, que no es sino el tér-
mino ideal del movimiento de la materia y el orden geométrico “su-
ma de elementos que se distinguen en esta realidad que se detie-
ne’’ y que no es otra cosa que ‘el relajamiento del orden vital crea-
dor”.

La vida se manifiesta por una tendencia a obrar socbre la ma-
terta. El “elan vital” es "exigencia de creaciéon” (8) que no pue-
de desenvolverse absolutamente porque encuentra por doquiera ma-
teria que aprovecha introduciendo en ella el mayor nimero de in-
determinaciones y de libertad.

En sus formas mas elementales la vida parece como si se de-
jara someter por la materia. Los primeros seres animales, escribe
Bergson, fueron de simplicidad extrema, pequefias masas de prote-
plasma comparables exteriormente a las amibas. A partir de ellos
¢l esfuerzo vital se bifurcé innumerablemente en el curso de su lar-
ga trayectoria obstaculizado muchas veces en la extension de sus



LA FILOSOFIA DE BERGSON 149

dos o tres caminos principales, de los que el mas largo es el que
a través de los vertebrados llega al hombre, tan largo como para
dejar que pase libre el soplo vital (9).

El camino de la vida, contrario al de la materia, que se dirige
a la espacialidad v a la necesidad, marcha hacia la unidad intensi~
va, hacia la libertad. Vida y conciencia son casi sinénimos para
Bergson, puesto que conciencia es “‘invencién y libertad”.

El impulso vital trata de liberar la conciencia presertando al
viviente posibilidades varias de accién. De la materia que es la
necesidad misma se pretende hacer surgir un instrumento de liber-
tad que en el mundo animal queda apresado por los mecanismos
que éi mismo fabrico y solo en el hombre se libera porque el cere-
bro le permite distraerse y pensar en otras cosas organizando un
mfinito nimero de posibilidades entre las cuales la conciencia elige.

Conciencia significa ademas otra cosa: quiere decir “conoci-
miento” que para el bergsonismo no ha seguido paralelamente las
lineas generales de la evolucion de la vida.

El objeto de la inteligencia, como va lo expresamos, es unir o
semejante a lo semejante, conocer siemjpre los hechos que se repiten.
Mientras mas nos alejamos de lo exterior aprehendemos mejor en
hosotros esa duracion viviente en que el pasado se enriguece con
los aportes del presente y sobrepasamos la esfera de acciéon de 1z
misma inteligencia. Asi surge la inteligencia como un “‘menos’,
una “negacién’ del esfuerzo concentrado en la vida y como la ma-
teria es deficiencia de elan creador. “Es la misma inversién del
mismo movimiento que crea a la vez la intelectualidad en el espi-
ritu y la materialidad en las cosas” (10).

;Como ha nacido la inteligencia del hombre? La vida que ha
reguido series divergentes, ha escindido sus virtualidades primiti-
vas en tres direcciones: una hacia las plantas, otra hacia los insec-
tos y otra hacia los vertebrados. En otros términos: vida vegeta-
tiva, instinto e inteligencia. Estas tendencias se complementan y
cada vna de ellas lleva elementos de las otras como ‘‘recuerdo de
la unidad primordial y esencial de la vida".

El animal cuya caracteristica es la movilidad tiene el imperati-
vo de actuar sobre la materia inerte y para esto necesita instrumen-
tos. Utilizar y construir mecanismos organizados implica un con-
junto de operaciones que constituyen el instinto; fabricar y emplear
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instrumentos organizados, itiles propiamente dichos para trabajar
sobre la materia inerte es funcién primordial de la inteligencia. Por
esta razén la inteligencia se dirige a la materia bruta, se represen-
ta solo lo discontinuo, la inmovilidad — geometria y l6gica son sus
medios de aplicacién — permaneciendo ciega ante la vida que es
cambio y mutabilidad. ‘“Hay cosas que la inteligencia es capaz de
buscar pero por si sola jamas las encontraria. EI instinto encon-
traria estas cosas pero no las buscara nunca” (11).

Sobre la inteligencia se levanta la intuicién que constituye un
esfuerzo doloroso del hombre, que unifica la facultad de ver con
el querer y sobrepasa la misma inteligencia para ponernos en con-
tacto con la esencia de la realidad. El mas bajo grado del espi-
ritu, en espiritu sin la memoria, es en el lenguaje bergsoniano, la per-
cepcidén en cuyo proceso no se manifiestan adn las diferencias entre
sujeto y objeto.

La percepcién pura no se distingue adn de esa subconciencia
universal que es la materia, degradacién del elan creador, lo psiqui~
co invertido, antes bien esta localizada fuera de nuestro cuerpo ya
que los objetos exteriores son percibidos donde estan y no en noso-
tros.

;Coémo se desarrolla el proceso de la percepcién? Segiun el
bergsonismo, afirma muy exactamente Maritain, el cuerpo juega un
papel ocasional en el conocimiento sensible. Nuestra representa-
cion real de la materia es la medida de nuestra accion posible sobre
las cosas. Resulta de la eliminacién de lo que no interesa a nues-
tras necesidades y mas propiamente a nuestras funciones (12). Ur-
gidos por solicitaciones de la vida practica aislamos ciertas repre-
sentaciones virtuales prefiriéndolas a otras. Estas representacio-
nes asi separadas corresponden a acciones posibles sobre las cosas
y constituyen nuestras percepciones. Los objetos que nos rodean
reflejan la accién posible de nuestro cuerpo sobre ellos. La mate-
ria esta formada por un conjunto de imagenes y la percepcién se
halla estructurada por esas mismas imagenes en cuanto un sector
determinado de ellas se relaciona con nuestro cuerpo como imagen
determinante (13).

La percepcién pura pertenece a la vida misma de las cosas,
pero si pasamos de la percepcion a la memoria, escribe Bergson,



Ui
—

LA FILOSOFIA DE BERGSON 1

dejamos definitivamente la materia para entrar en el reino del es-
piritu.

La funcién de la memoria sensible consiste en evocar las per-
cepciones pasadas analogas a la percepcion presente,»recordarnos
lo que les precedié v sucedié y sugerirnos posibilidades de accién.
La memoria nos libera asi del flujo de las cosas, del ritmo de la ne-
cesidad para ofrecernos su poder de accion sobre la materia.

La memoria sensible realiza un doble movimiento: de los ha-
bitos motrices a las imagenes y de éstos hacia aquéllas. En su ori-
gen, los habitos significan identidad de actitud ante determinadas
situaciones. La semejanza sentida, vivida, automaticamente juzga-
da entre los habitos motrices que corresponden a una multitud in-
definida de imagenes particulares y se traducen por un conjunto
de mecanismos que son las palabras articuladas, determina las ideas
generales que oscilan entre recuerdos prontos a desvanecerse y pa-
labras prontas a cristalizarse, “entre la esfera de la accién y la me-
moria pura’.

El reconocimiento es la funcién esencial de la memoira y se-
gin Bergson puede producirse de dos modos: pasivamente, cuando
el cuerpo, los habitos, las tendencias establecen correspondencia en-
tre una percepcién renovada y una actitud que se ha vuelto auto-
maticamente; y activamente, por medio de imagenes recuerdos, de
recuerdos puros que surgen por una tension de la conciencia para
precisarse por su enlace con la percepcién presente.

A los dos modos de reconocimiento corresponden dos espe~
cies de trastornos: primero cuando el cuerpo en presencia de un
objeto no puede tomal una actitud determinada para evocar una
imagen; y segundo, cuando el recuerdo no puede actualizarse por-
que se han roto los lazos entre éste y el presente.

En un caso como en otro los movimientos actuales no pueden
ejecutarse o somos incapaces de preparar movimientos futuros.. En
ninguno de los dos casos hay destruccién de recuerdos. La memo-
ria permanece intacta. IHan desaparecido tinicamente los mecanis-
mos motores.

El cerebro no es é6rgano de la memoria, los recuerdos son esta-
dos espirituales. El cerebro es tan solo elemento de atencién a la
vida, punto de insercién del espiritu en la materia, que permite res-
ponder a la accién que ejercen sobre el cuerpo las cosas por me-
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dio de reacciones motrices y que explica el olvido, la no utiliza-
cién actual de recuerdos, pero en manera alguna la memoria.

Asi llega la filosofia bergsoniana al hondo problema de la re-
lacién entre el espiritu y la materia, el alma y el cuerpo. Este pro-
blema, segtn el autor de “Materia y Memoria” ha sido mal plan-
teado a través de la historia del pensamiento, porque todas las te-
sis dualistas lo han querido resolver en funcién del espacio. FEs
preciso adoptar frente a ¢l un nuevo punto de vista, resolverlo cn
funcion del tiempo.

La materia con sus wodificaciones en ¢l espacio y las sensa-
ciones inextensas como objetos de conciencia, asi entendidos, han
dado lugar a hipétesis absurdas como la del paralelismo y la de la
armonia preestablecida.

Ei problema de la relacion entre el alma y el cuerpo, desde el
punto de vista del intuicionismo bergsoniano, se explica por la unién
de las soluciones de su metafisica de la materia y de su psicologia
de la memoria. “‘Si el rol mas humilde del espiritu es ligar los mo-
mentos sucesivos de la duracion de las cosas, si gracias a esta ope-
racidn es que toma contacto con la materia y si gracias a ella tam-
bién se distingue, se concibe una infinidad de grados de la materia
y del espiritu plenamente desenvuelto, el espiritu capaz de accién
no solamente indeterminada sino razonable y reflexiva”. {14).

Cada uno de los grados de desenvolvimiento de la vida, corres-
ponde a un grado mas alto de tension de la conciencia que se reve-
la por mayor desarrollo del sistema nervio-motor cuya compleji-
dad simboliza la capacidad del ser para sacudirse del yugo de la
materia, conservar mejor el pasado y unificar su presente con los
aportes de aquél, viviendo mas plenamente su libertad.

El problema de la libertad es otra de las grandes cuestiones
filoséficas que ha recibido una solucién original del bergsonismo.

Es absurdo interpretar el sentido de la libertad dentro de la
manera de pensar de los deterministas y de los indeterministas,
;Por qué? Porque pensar que la conciencia puede o no escoger en-
tre varias partes, puede 0 no recorrer uno u otro camino. significa
poseer una imagen espacial de lo psiquico cuyo sentido ha side pre-
cisado por esta sola palabra: duracion.
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Prever ademas la repeticién de un acto cualquiera es imposi-
ble ya que en el mundo psiquico todo se renueva sin cesar y nada
se repite,

Sin embargo la libertad existe, escribe Bergson, aunque el ac-
to libre no se puede definir sino aproximadamente, Toda defini-
cion de la libertad, ademas de ser una injuria a la inteligencia da-
ria razén al determinismo.

“Se llama libertad, sostiene el filésofo en el “Ensayo sobre los
datos inmediatos de la conciencia”, a la relacién entre €l yo con-
creto y el acto que cumple. Esta relacion es indefinible, precisa-
mente porque somos libres” (15). Del alma entera emana la de-~
cisién, libre, agrega Bergson. No hay en la libertad dos tenden-
cias del yo ni dos direcciones que nos solicitan, existe solamente
“un yo que se desenvuelve por efecto de las vacilaciones mismas,
hasta que la accién libre se desprende a manera de una fruta madu-~
ra’” (16). Solo un acto que emana del yo, que lleva la “marca de
nuestra personalidad” es verdaderamente libre.

Los discipulos de Bergson esperaron durante largos afios que
el maestro diera a luz una obra de madurez sobre las grandes cues-
tiones de la moral y de la religion. Esta obra aparecié hace casi
una década: “Les deux sources de la morale et de la religién”, cu-
yo titulo, explica claramente su contenido.

Maritain habia anticipado ya en 1914, al publicar su valioso
comentario sobre la filosofia bergsoniana, que la metafisica de ésta
cra una base muy deleznable para edificar una moral. Por eso,
el mismo Bergson en su ultimo libro, no nos presenta el esperado
sistema de ética, sino tan solo sus “cogitaciones” para desentrafiar
el origen de las normas morales y religiosas.

;La razon constituye el dltimo fundamento de la obligacién
moral? El filésofo intuicionista nos contestara que né, que esia
pretensién ha nacido en los sabios admirados ante la funcién espe-
culativa del espiritu, que por su parte es impotente para acallar el
egoismo y la pasion y que la obligacién no puede jamas derivar de
“la idea pura’ incapacitada para determinar el querer de la volun-
tad.
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Tampoco la moral puede fundarse en la idea de bien que es
una nccién que se agrega, como ‘complemento artistico”, a normas
preexistentes que la hacen posible,

La obligacién moral, escribe el autor de “Las dos fuentes de la
mcral y de la religidn’, nace de las fuerzas sociales, costumbres,
habitos, tradiciones que constituyen un ambiente que domina al in-
dividuo y trazan el programa de su existencia. El nifio, el hom-
bre, como miembro de una familia y de una comunidad cualquiera,
cumplen con determinadas obligaciones dentro del grupo como me-
dio de cumplir con la sociedad.

A esta moral primaria, que surge de las fuerzas sociales mis-
mas, vivida por el hombre en forma instintiva, Bergson dencmina
moral “cerrada’.

Existe junto a la sociedad que es origen de la moral cerrada.
otra fuente mucho mas rica y fecunda: el espiritu de las persona-
lidades excepcionales que realiza una creacion moral idéntica a la
creacion artisitca. Asi aparece la moralidad “abierta” que atrae
también a ias personalidades sobresalientes y emana de los hombres
superiores.

Las férmulas de la moral cerrada son precisas, los principios
de la moral abierta son vagos y en ellos — como en el Evangelio —
hay que atender mas al espiritu que a la letra. Sin embargo entre
las dos especies de moralidad se realiza un intercambio: las nor-
mas de la moral cerrada tratan de explayarse, de presentarse con
amplitud e idealidad mientras que las concepciones de la moral
abierta intentan conseguir precision.

Entre las dos clases de moral existe para nuestro filésofo, una
diferencia no solo de grado sino de naturaleza. La primera es
tinicamente social y no humana, sus limites maximos se extienden a
través de las formas sociales primarias hasta la nacién. La segun-
da es propiamente humana, llegamos a ella “de un salto” sin eta-
pas, gracias a la filosofia o a la religién, por respeto o por amor,
rompiendo la estrecha presion que ejerce la sociedad. El paso de
una “‘justicia cerrada” a la “justicia abierta” por obra del cristia-
nismo, explicaria el doble origen de la moral y constituiria un ejem-
plo de la diferencia sustancial entre sus formas.
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La educacién moral, segiin el autor de “Las dos fuentes de la
mora: y de la religién”, puede realizarse por dos caminos: por el
camino del adiestramiento y por el camino del misticismo.

El adiestramiento consiste en la adopcién de los habitos del
grupo y se efectia automaticamente. Bergson escribe, atiibuyén-
dole gran importancia, que una moralidad de este género basta si
es completa y que seria perfectamente moral un hombre entregado
a la labor cuotidiana rindiendo lo mejor en calidad y cantidad.

El segundo método exige la imitacién de otra persona, la bus-
ca de union, de coincidencia espiritual, tal como se consigue piena-
mente dentro de la vida religiosa. Por la religién se alcanza la
moralidad, no con la promesa de sanciones que no hace sino co-
rregir y extender la justicia de los hombres, por cuyo motivo se
mantiene en el plano de la ciudad humana, ni por la creencia en
los dogmas, ya que las ideas puras no pueden infundirnos la reali-
zacién del bien, sino por esa adhesién que saben despertar en la
conciencia esos mismos dogmas, que nos comuuican un no se qué
de cficaz, que va mucho mas alla del plano intelectual, para cons-
tituir la actividad especificamente religiosa que, a su vez, es funda-
mento de la moral.

Como la norma moral, la actividad religiosa emana también
de dns [uentes distintas. ‘

Hey una forma primaria de religiosidad, que es un hecho uni-~
versal que se presenta en toda sociedad: la supersticion. “Cual
debera ser nuestra confusion, escribe el autor de “Las dos fuen-~
tes”, si nos comparamos con el animal en este punto. Con toda
probabilidad el animal ignorara la supersticion. El homo sapiens,
tinico ser dotado de razén, es el Ginico también que hace dependet
su cxistencia de las cosas desrazonables” (17).

Esta supersticion, forma que encarna la religiosidad ‘“estatica’
es el resultado de una funcién “fabuladora” de la imaginacion, re-
curso de que se vale la naturaleza para librar al hombre de los fra-
casos a que el ejercicio de la inteligencia conduce. Solo los seres
inteligentes, agrega el filosofo, pueden ser presa de la supersticion.
Los mitos y las fabulas mantienen la cohesién social, constituyen
delensas del hombre y del grupo contra toda clase de peligros, por
prchibicién, amenaza y represion.
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“Mirada desde este primer punto de vista, la religiéon. es, pues,
una reaccién defensiva de la naturaleza contra el poder disolvente
del espiritu’ (18).

El hombre a diferencia de los animales sabe que debe niorir,
y csta idea, al principio, es deprimente y contraria a la intencion
de la naturaleza que quiere que el ser destinado a vivir no tenga
otras preocupaciones que las de la vida. Sin embargo, la misma
naturaleza reacciona y el instinto de conservacion suscita la imé&-
gen de una vida mas alla de la tumba. “Mirada desde este segun-
do punto de vista la religién es una reaccién defensiva de la natu-
raieza contra la presentacion por la inteligencia de lo inzvitable de
la muerte” (19).

El hombre, por otra parte, actia no solo frente a objetivos in-
mediatos sino en vista de una finalidad lejana para cuya consecu-
cioén organiza diversos medios con animo de conseguirla. Es nece-
sario entonces conjurar los peligros que pueden surgir entre la con-
cepcion v la ejecucion, imaginar potencias amigas aliadas de nues-
tros éxitos y desterrar todo lo negativo y destructor, Aqui inter-
viene, de nuevo, la religion estatica, como reaccion defensiva de la
naturaleza “contra la representacién por la inteligencia de un mar-
gen de imprevisto desalentador entre la iniciativa tomada y el efec-
to deseado” (20).

Tal es en sintesis la triple funcién de la religiosidad estatica,
que significa una defensa de la vida contra el ejercicio disolventsz
del intelecto.

La religion “dinamica” tiene por esencia el misticismo. Misti-
cismo para Bergson, significa contacto del alma con el impulso vi-
tal original, con el esfuerzo creador que se manifiesta por la vida,
que “es Dios mismo”, “alegria de la alegria”, “amor de lo que no
es nias que amor .

ILa confianza que la religién estatica nos proporciona quedara
transfigurada entonces. Esta misma religion quedara relegada =
un segundo plano y el hombre no volvera a preocuparse por el por-
venir; del despego de las cosas surgira una adhesion profunda a
la vida en general. Ni en Grecia, cuya mas alta manifestacion en
este sentido constituye la filosofia de Plotino, ni en la India flore-
¢ié un verdadero y completo misticismo, que se encuentra solo en
la religiéon cristiana,
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El estado mistico consiste en la bisqueda de una completa v
total unién con Dios, que proporciona superabundancia de vida v
noble impulso para las mas grandes y arduas empresas. EIl misti-
co experimenta en si un cambio que lo eleva a la categoria de "ad-
jutores Dei”, de cuya elevacién no saca ningin orgullo, “grande es,
al contrario, su humildad”.

El amor de Dios entrega al mistico el secreto de la creacion.
Con la ayuda de ese amor buscara y procurara la perfeccién de Ia
humanidad hacia lo que debe ser, realizando una verdadera obra de
creacion; porque el sentido de ese amor es el mismo que el sentido
del impulso vital, “‘es ese propio impulso comunicado a los hombres
privilegiados que querrian imprimirlo a la humanidad entera’.

LLa mistica sin embargo se diferencia de la.filosofia y no se
confunde tampoco con la religién dinamica. Esta altima es una
cristalizacién operada por un sabio enfriamiento del misticismo v
es a éste lo que la vulgarizacién es a la verdadera ciencia.

Tal es en sintesis el esquema de la filosofia bergsoniana que
cfrece diferencias tan marcadas e inconciliables con la filosofia to-
mista.

Quizéas la denominacion mas aparente, la etiqueta que mejor
ccnviene al pensamiento de Bergson, es ésta: anti-intelectualismo.

El filésofo ha pretendido demostrar que el analisis intelectual
conduce naturalmente al error y de preferencia a un error de na-
turaleza mecanistica, como en el caso de los célebres argumentos
de Zendn de Elea, por ejemplo. Los defectos sustanciales del ana-
lisis, hacen necesaria la intuicién.

;Es cierto que el analisis de un objeto nos proporciona vistas
exteriores, fotografias tomadas desde fuera, partes yuxtapuestas de
ese objeto? Seguramente que né. ‘Un analisis mal conducido,
nos ha dicho Maritain, produce elementos falsos, elementos inexis-~
tentes y nos da una nocidén errdnea de la cosa analizada. Pero M.
Bergson, nos dice que todo analisis operado por la razén, incluso
el bien conducido, no puede tomar sino vistas de fuera, elementos
exteriores a lo real, elementos o partes de nuestra representacion,
no partes de las cosas” (21).
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Tal generalizacion es arbitraria. Es exacto que las ideas per-
tenecen a un orden diferente del de las cosas conocidas, pero no
es verdad que los elementos a que nos lleva el analisis sean exte-
riores a las cosas analizadas. Por otra parte, descomponer un ob-
jeto en partes significa para Bergson, afirmar que el todo no existe
como tal sino tan s6lo como una yuxtaposicion de elementos. Es-
te error no significa que el ejercicio normal de la razén es incapaz
de ponernos en contacto con la verdad sino mas bien es una criti-
ca dirigida contra la metafisica que niega la unidad de la sustancia
en todos esenciales y la unidad de composicién en todos accidenta-
les. 7

La critica del concepto también es injustificada. Se acusa al
concepto de inmovilizar lo real, "de detener su cambio, su fluidez.
Eil origen de este error de Bergson es muy antiguo, se encuentra ya
en Empédocles, para quien el alma debe ser materialmente tcdo lo
gque connce. El alma no se confunde con las cosas, lo nota Santo
Tomas (22), en el conocimiento el objeto conccido esta en el suje-
to cognocente segiin el modo del sujeto cognocente. Tampoco e
concepto fragmenta la realidad ni la reduce porque, como sefialé
tan precisamente la escolastica, hay gran diferencia entre “el modo
como conocemos el objeto” vy “el modo como es el objeto”.

Este falso modo de ver bergsoniano parte de la confusién entre
imaginacién e inteligencia. Bergson “cuando critica a la inteligen-
cia es a la imaginacién tomada por inteligencia a la que se dirige”
{23) y por eso formula graves cargos contra ella: ver las cosas s6-
i0 en el espacio. Ademas imagina la sustancia como ‘‘soporte s6-
hido” de les fenémenos y confunde las divisiones de pensamiento
con las divisiones de la continuidad sensible.

La inteligencia nos ha dicho el filésofo anti-intelectualista, ha
surgido para servir a necesidades de la vida practica, para “‘mani-
pular sélidos”. Grave error. El objeto propio de la inteligencia es el
ser, su fin la verdad; pensar lo contrario, ponerla solo al servicio
de la vida, es caer en el mas absurdo materialismo.

Apesar de su despiada critica dirigida en contra de la inteli-
gencia, Bergson, cree, como hemos visto, que podemos llegar a po-
scer la verdad por obra de la intuicién: simpatia de todo nuestro
ser con lo real. ;Cual es la naturaleza de la intuicion? ;Intelec-
tual o supraintelectual? ;Es una especie de adivinacién? Intuicién
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segun el lenguaje auténticamente filosofico quiere decir conocimien~
to inmediato, visién inmediata de las cosas. En este sentido la in-
tuiciéon es una funcién de la inteligencia, base de la razén. Existe
una intuicién sensible, la conciencia conoce, por otra parte, en for-
ma intuitiva su propia operacién y existe ademas una intuicién in-
telectual. Bergson no se refiere a esas formas de la intuicién, a las
unicas formas de la intuicion. Para el filosofo, la intuicién supo-
ne el ejercicio de las virtualidades de la sensibilidad. ;Pero aca-
so la sensibilidad es el mas sequro camino para llegar a la esencia
de las cosas? La intuicién bergsoniana supone coincidencia intima
e inmediata entre sujeto y objeto sin que este ultimo sea conocido
de la manera del yo cognocente. Esta coincidencia es imposible
absurda. No se puede establecer tampoco separacién tan honda
entre sensibilidad e intelecto. la primera es punto de partida, fuen-
te segura d¢ éste, como ya lo expresé Santo Tomas al constatar cl
paralelismo entre la inligencia de los hombres y las funciones dzl
conocimiento sensible. Incluso el conocimiento de lo singular de-
be seguir ese camino. El contacto directo del sujeto con el obje-
to es del todo irrealizable tal como Bergson lo entiende.

La filcsofia bergsoniana que se presenta como filosofia del
cambic puro, de la duracién definida como “movimiento sin mévil”
se opone radicalmente a la filosofia aristotélico-escolastica que es
[iicsofia del ser.

El ser es el primer objeto de la inteligencia. Todas las co-
sas presentan ese aspecto permanente que es el ser y “hasta en las
cosas mutables y cambiantes, expresa Santo Tomas, existen rela-
ciones inmutables y que no cambian” (23). Si todo lo real es “pu-
ro devenir’’ ninguna proposicién es verdadera, ningin principio sos-
tenible, y la verdad, por tanto, sera inalcanzable.

Por el camino de la supresion dei ser llegé Bergson al panteis-
mo. Gracias a la intuicién de nuestra propia duracion, alcanzamos
un limite: la eternidad viviente, la concrecién de toda duracion que
es Dics, que se confunde con el cambio misme, contigente, varia-
ble, en el que no existe nada hecho sino que toedo se hace. Dios,
principio del cambio, pura imperfeccién, pura potencialidad, seria
asi concebido un ser inmanente al mundo y no trascendente a él.

J.a filosofia del hombre en Bergson, ofrece muchos puntos rec-
tificables: la relacion del alma con el cuerpo, las funciones de la me-
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moria, la concepcién de la libertad, el origen de la inteligencia, v,
por fin, las fuentes de la moral, y los fundamentos de la religion
cuyas explicaciones no pueden ser mas distantes, mas inconciliables
con las tesis del pensamiento tomista.

Quizas el procedimiento de conciliar los contrarios que em-
plea Bergson, no sea tan seguro para desenmascarar falsos pro-
blemas como lo afirmaba René Berthelot, sino un medio de caer
en ellos. Si vivir es durar y durar es cambiar, pasar de un es-
tado a otro, los contrarios marcan el ritmo de la duracién. Nece-
sidad y libertad, materia y vida, cuerpo y alma, intuicién e inteli-
gencia, percepcién y memoria, materia y espiritu se acompafian por-
que se completan — afirmaba el filosofo — antes que por las di-
ferencias que encierran. Esta voluntad de simetria, esta “adapta~
cion de la oposicién”, que forma la arquitectura del bergsonismo
— filosofia estética — constituye el origen y la fuente de todos sus
errorcs.  Sin embargo Bergson trazé un camino, volvié a suscitar
la inquietud metafisica.

Mario ALZAMCRA VALDEZ.
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