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INTRODUCCION

“Lo que, ent Bergson, ha Hamado en primer lugar la ateacidn
de sus comtemporaneos, lo gue ha hecho el inmenso éxito de su
docirina, fue una cierta manera inédita de presentar los problemas, de
abordarios, ¥ de resolverlos; fue su don para las imdgeres, y para
todas esas palabras mégicas: intuiciéon, duracién, continuidad, flujo
mévil de 1a conciencia, impulse vital {...) Pero ol alma del bergsonlsme,
que hace su prople valor, ¥ gue asegura su perennidad, es alge a la vez
mis simple, mucho mas shople, pero también mas dificil de captar,
algo que no se deja aprisionar ¢n una férmula o ¢n una palabra, que
va mas alli de todas Ias férmulas utilizadas por ef filésofo para
eXPresar su pensamlento.”"

'CHEVALIER, Jacques: Bergson, EQ. Plon, Paris, 1926, Tsaduocidn lbre, p. VIII
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1 - Justificacién del tema elegido:

i-1 Actualidad de Bergson:

Antes de la segunda guerra mundial, el bergsonismo ha conocido un gran éxito,
Bergson no solo despertd el interés de los medios flosofices, sino que fascing también a
una gran muchedumbre a menudo poce acostumbrada a la especulacién filoséfice. Uno
de los alumnos ¥ més tarde amigo de Bergson nos cuenta;

“Una gran muchedumbre se apretaba en el saldn del Colegio de Francia alrededor de Ia
catedra (..) Habia ahi filésofos ¥ sabios, Jovenes, muchos jovenes ansiosos de aprender y
de actuar, bumbres cansados por uma opresion intelectual demasiadoe Iarga, y también
mujeres en gran namero, sin duda atraidas por ¢l éxito, pero también interesadas por esas
profundas cuestiones.”

Sin duda la belleza y sencillez del lenguaje contribuyen a ese éxito —recardemos
que el filosofo recibe en 1928 el premio Nobel de literatura- pero, a nuestro parecer, es
sobre todo su regreso, en el campo de la filesofia, a la preocupacién por los problemas
metafisicos -a los cuales ningdn ser humano es completamente indiferente- lo que
despiertz este gran interés. En efecto, en las corrientes filosoficas de esa época, el
pensamiento de Henri Bergson corresponde a una verdadera apertura. Charles Peguy,
también ex-alumno del maestro, habla de una ‘lberacidn’. Frente al neo-positivisme, al
neo-kantismo y al materialismo, la metafisica estd rehabilitada en sus derechos. La
influencia de Bergsen no se limita a su pais, v se extiende muche méas aild de las
fronteras francesas: en Inglaterra, Espafia, Estados Unidos, donde nuesiro aulor ird
varias veces, sea para dar conferencias, sea en mision diploméatica. La filosofia mexicana
ha recibido también la influencia bergsoniana. Varios pensadores de importancia en
Mézico haun tenido, cada cual a su manera, el selio de Bergson. A este respecio, es

interesante leer el Homengje a Bergson, publicado por la UNAM en 1341 -afio de la

*bid, pp. 54-55
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muerte del filosofo- homenaje en el cual aparecen articulos de José Gaos, Eduardo
Nicol, Samuel Ramos, Oswaldo Robles, José Vasconcelos y Joaquin Xirau.

Sin embargo, este gran entusiasmo parece haberse apagado muy rapidamente
después de la guerra El interés del gran piblico se ha volcado en particular hacia el
existencialismo de Sartre o el nihilismo de Nietzsche, como si la mefafisica hubiera
hecho, con Bergsen, un dltimo intento antes de morir definitivamente; como si el
bergsonismo hubiera sido el ‘cante del cisne’ de la metafisica. Actualmente es poco
frecuente encontrar en las universidades un curso que le esté dedicado. Si exceptuamos
el estudio de Gilles Deleuze’, no hubé importantes publicaciones recientes sobre
Bergsen, cuando, por el contrario, las publicaciones sobre Nietzsche son incalculables.
Pocos almmmos deciden consagrar una tesis al estudie de Bergson. ;Tenemos, en
consecuencia, que concluir que se trata de vwn mere fendomeno de moda? No lo
pensamos,

Bergson ha tenido en la historia de la filosofia un papel importante que no
podemos pasar por aito. Lo quiera uno ¢ no, forma parie de ios cidsicos de ia filesofia.
Su pensamiento fiene siempre un interés come lo tiene el de Descartes ¢ de Kant. En
efecto, Bergson infroduce en el patrimonio filosdfico de la humanidad, ideas y
conceptos nuevos. Con las nociones de duracion, de intuicién, de impulse vital, de
moral cerrada o abierta, abre un nuevo campo de inteligibilidad de Iz realidad, en
armonia con los adelantos de fas recientes ciencias de Iz vida. Rompe con los cuadros
matemdaticos inadecuados ¢ impotentes para dar cuenta de la vida, muy en especial de Ia
vide humana, Cada gran filésofo puede ser considerado como una respuesta a nuevos
problemas que surgen en el curso de la historia. El pensamiento de Bergson es un
intento para adecuar la filosofia a las ciencias de la vida, y en eso, tiene un gran interés
historice.

No pensamos, sin embargo, que la obra de Bergson tenga solamente un interés

historico, v que ésta estaria hoy completamente superada. No damos nuestra adhesion a

*DELEUZE, Gilles: B bergsonismo, Ed. Catedra, Col. Teorema, Madnd, 1987, Traducciéa por Ls Ferrero
Carracedo.
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una concepeién historicista de la filosofia que ve en cada fildsofo un valor momentaneo
y rehusa reconocerie una dimension de perennidad. Muchas de las grandes intuiciones
de Bergson tieren todavia su vigencia, y pueden constiluir una respuesta a las
preocupaciones del hombre actual. Su concepeion de la duracién tiene algo que aportar
4 la civilizacion del instante. Dentro de las corrientes posmodernas, muy escépticas en
cuanto a la posibilidad para la razén de alcanzar cualquier verdad, Ia sintesis positiva
de Bergson es hoy muy actual. Ciertamente Bergson no es anii-intelectualista, como
algunos io afirmaron. Al criticar ia inteligencia, su inica ambicion es delimitar el campo
de validez de la misma. Alcanza de hecho, un equilibrio entre una absoluta confianza en
el poder de Ia razon humana propia de la modernidad, y una desconfianza absoluta en
la misma, propia de la posmodernidad. Quiza ¢l materialismo y el positivisme han
perdido hoy, en los medios filosoficos, algo de su fuerza; sin embarge, estin afin muy
presentes en las mentalidades y en la vida prictica de muchos hombres. Frente a ello,
Bergson sigue recordando la liberfad y a dimensién espiritual del ser bumano, asi como
ia posible apertura del mismo a una dimension que Io irasciende. Fimalmenie, su
pensamiento sobre la insuficiencia de la técmica para el desarrollo pieno de Ia
humanidad es mas que nunca actual. Son algunas de 1as razones que nos han empujado

a profundizar en Ia obra de Bergson.

1-2 Importancia de Las dos fiuentes de Ia moral y de Ia religidn:

Ahora bien, era necesario encontrar, para nuestro estudio de la obra de Bergson,
una clave de leciura que fuera a la vez significativa y fecunda. De hecho, ¢xisten muchas
interpreiaciones del bergsonismo. Para unos, Bergson es un literato irracionalista que
se limita a criticar el poder de la inteligencia. Y2 nos hemos prenuncizdo acerca de esa
posicion. Otres hacen de Bergson una interpretacion de tipo panteista. Nuestro autor
seria el Spinoza de la edad biologica. Efectivamente, La evolsicidn creadora se presta a

este tipo de interpretacion. Muy a menudo se pasa por alto la dltima obra: Las dos
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Juentes de Ia moral y de la refigidn, como si no tuviera importancia filoséfica, como si
fuese una obra menor, sin mayor relevancia. Ese tipo de lectura es, por ejemplo, la de
Garcia Morente’. Esa manera de proceder no nos parece del todo legitima. En primer
fagar, si se quiere estudiar objetivamente la produccion filosofica de un autor, no se
puede pasar por alto una obra, aunque ésta esté considerada en ruptura con los demds
trabajos. En segundo lugar, Las dos fuertes de la moral y de la religicn, lejos de ser una
obra menor, a nuestro parecer, constituye una piedra fundamental del edificio
bergsoniano. Es comparable con la piedra angular que da a tedoe el conjunts su
significado. Hlumina retrospectivamente toda Ia construccién filoséfica. Ademds, una
lectura atenia y abierta de la obra, permite sin duda evitar algupas inferpretaciones
erréneas de las obras anteriores. Seguramente, esta iltima obra representa una ruptura
en el pensamiento del autor. No creemos, sin embargo, que sea absoluta. Corresponde
mas bien a la maduracion de una reflexién filosdfica llevada a lo largo de toda una vida.
Nuestre objetive, por lo tanto, es leer Ia obra de Bergson en su conjunto, o por o
menos fas grandes obras, a partir de Las dos jfuentes de la moral y de la religion o,
dicho de otra manera, mostrar el caricter central, aunqite gradual, de la preocupacion
moral y religiosa en la obra de Bergson. Pensamos que lo que era primerc en la
intencion -el interés por la moral y la religion- ha sido lo altimo en Ia realizacion.
Imaginamos en Seguida una primera objecién que se nos podria hacer: no hay
nada menos bergsoniano que ¢l pensar que el awfor se hava propuesto demostrar algo, ¢
poner 1as bases metafisicas de una futura moral o de una futura religion. En efecto, su
anica infencion, come lo veremos mds adelante, es la de investigar o real y no la de
construir un sistema. Por eso, su pensamiento se desarrolla a la manera de un
organismo vivo. En consecuencia, hay que estudiarlo siguiendo su desenvolvimiento
natural. En este sentido va el consejo de Viadimir Yankelevitch al iniciar su Herri

Bergson.

‘GARCIA MORENTE, Manuet: Le filfosoffa de Henri Bergson, Espasa-Calpe, Coleccicn Austral n® 1493,
Madsdd, 1972
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“Una melodia tocada al revés, comenzande por la dliima pota y termivande por Ia
primera, no seria sine una inaudita cacofonia {..) El orden temporal ¥ ka sucestén de los
momentos no son detalles protocolarios en el bergsonismeo (...) La primera condicion
exigida para comprender el bergsonismo de Henri Bergson es ka2 de no pensario a
contrapele del fiempo. El bergsonismo quiere que se le piense en el sentide mismo de la
futuriclon, es decir, al derecho.™

Desde luego, no es nuestra intencion empezar por el estudio de Las dos firentes de fa
moral y de la religidn. Seguiremos la cronolegiz de las obras, que nos parece fan
esencial come a Yankelevitch. Sin embargo, leeremos la obra de Bergson como releemos
Ia vida de un hombre, a la tuz de su acabamiento y de su fin. Al ver a un nifio, es
practicamente imposible imaginar lo que serd su fufuro, ya que se trata de un ser
humano libre. Sin embarge, cuando releemos lz vida de un hombre en su totalidad,
podemos ver lo que en €l, cuande niito, fue determinante para su desarrelio futuro. No
queremos pues dejar de lado esa luz retrospectiva que Las dos fuentes de la moral y de
la religion proyectan sobre la totalidad de la obra. El mismo Bergson reconocio fa
validez de tal procedimiento utilizado por Jacques Chevalier,

“Aprecio vivamente ¢! mnéfodo que inspird su pequefia obra iialiana, en Ia que ¢l términe

del desenvolvimziento (...) ilumina e interpreta todo el desenvolvimiento amterior de mi
pensamiento, sin atentar, no obstaate, ai orden histérico.™

De hecho, el paralelismo entre la obra y la vida es muy propio y adaptado al filbsofo
Henri Bergson. No cabe duda que su trabajo filoséfico se superpone v se identifica con
una profunda biisqueda personal. Para él, no vale la critica que Kierkegaard hacia al
idealismo, reprochando a los fildsofos de no vivir personalmente en sus enormes
edificios sistematicos. Bergson st vivia en su gbra y esperaba de eita respuestas para su
vida. De lo contrarie, para ¢, la filosofia no hubiera cumplido con su vocacién.

Nuestra propuesta es lucgo la siguiente: mostrar que lus tres primeras obras

posibilitan una meral y una religion; mas especificamente, que Ef ensayo sobre los datos

* YANKELEVITCH, Viadimir: Herrs Bergson, Biblioteca de la Facuitad de Filosofia v Lefras, Universidad
Veracruzana, Xalapa, México, 1962, Traduecion por Francisco Gonzalez Arambury, p. 12

*CHEVALIER, jacques; Conversaciones con Bergson, Aguilar, Madrid, 1960, Traduccidn per José Antonio
Miguez, p 340
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inmediatos de la conciencia 'y Materia p memoria, al tratar problemas de psicologia
asentando la libertad del ser humano, estin abiertos a una posible moral; y que La
evelucidn creadora, de contenido cosmologico, al poner en evidencia la existencia de
una fuente del dinamismo evolutivo de la vida, esti abierta a una religion.
Evidenfemente, estas tres primeras obras no son, en sentido pleno, de contenide moral
¥ religioso, pero hacen posible una moral y upa religion, En fin, la GHtima obra: Las dos
Juentes de la mord y de la religidn, 1a inica de contenido propiamente moral y
religioso, estudia la vinculacién que existe entre moral y religion v fundamenta en cierta
medida la primera en la segunda, cuande toda la época moderna, por el contrario,
habia intentado desvincularlas. Encentramos un apoyo para nuestra tesis en las
palabras mismas de Bergson, en una de sus cartas escritz en 1911, por lo tanto, anterior
a su dltima obra, pero que apunta hacia ella. Este texto nos parece tan esencial que
nuestro trabajo podria considerarse como un comentario del mismo.
“Las consideracicnes expuestas en mi Ensaye sabre los datos inmediatos de la cenciencia
fienden a poner en evidencia el hecho de la libertad; tas de Mareria y memoria hacen focar -
al menos lo espere- {2 realidad del espivity; las de La evelucidn creadora presentan ia
creacion como un hecho; de tode ese, se desprende claramente Ia idea de un Dios creador ¥
libre, que engendra a la vez Ia materia y 1a vida, ¥ cuye esfuerzoe de creacién se continua,
def lado de la vida, por la evolucidn de las especies v por la coustitucion de las persopas
humupanas. De ahi deducimos, por consiguiente, la refutacién del monismo y del panteismo

en general Pero, para precisar todavia mis las conclusiones y decir algo mas, habria que
estadiar problensas de un orden fotalinente nuevo, los problemas morales.””

Esperamos ahora haber justificado el subtitulo de la tesis: “Una lectura de
Bergson a partir de ‘Las dos fucntes de la meral y de la religion’”. Sin embargo, nos
queda por justificar el titulo: ‘Génesis def actuar humance’, en apariencia poco

vinculado al subtitulo, y sin referencia directa a un tema clasico de Bergson,

"Carta del 12 de junio de 1911 al Padre De Tonguedes, en : BERGSON, Henti: Eerits ef paroies, PUF, Patls,
1959, Tomme I, Traduecion ibre, p. 3635
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1-3 El hilo conductor del actuar humano:

Intentando profundizar el caracter centiral del problema moral y religioso en Ia
obra bergsoniana, nes parecid cada vez mas que egistia un objefo de estudio hacia el
cual todo convergia desde puntos de vista distinies, como hacia un punto focal: el
problerna de fa accién, y de maners mas especifica del actuar huwimano. Este punio
permite en particular el enlace entre moral y religién que es como la Gitima piedra del
edificio. Ciertamente seria injusio robar a Maurice Blondel su titulo de ‘fildsofe de o
accién’ para atribuirselo 2 su contemporaneo Henri Bergson. Sin embarge, este titimo
tiene también algo que decir acerca del problema de la accion, el cual evidentemente
toca & la moral y a Ia religion. Un mismo objeto puede ser estudiado desde muchas
perspectivas, cada autor teniendo su enfoque propio. Blondel analiza la voluntad y
descubre en ella una dialéctica, es decir, un contraste entre lo que se quiere y lo gue se
hace - e resultado efective del acto -. La perspectiva de Bergson es distinta. No le
interesa tanto el describir el acto como el hacer Ia génesis de la accién. Entendemos
aqui génesis en un sentido amplio, no s6lo como principio {emporal, sino también como
principio metafisico. En las des primeras obras, el actuar humano aparece ¢omo un
actuar libre, ¢ por lo menos, que puede serlo, porque el hombre no solamente es
materia, sino espiritu que se inserta en la materia. En La evolucion creadora, Ia accion
estd sumergida en la gran perspectiva de la evolucibn de la vida v de su origen, v
aparece como la figura de proa de la evelucién. Veremos hasta qué punte Bergson, al
estudiar la evolucién de las especies vivas, se enfoca mas en Ia perspectiva dinamica del
hacer que en fa mas estitica del ser. En el origen del gran movimiente de la vida que
desemboca en la aparicion de seres capaces de actuar libremente, estd una fueria
creadora libre, un principio absoluto en perpetua actividad. Por Gltimo, Las dos ficentes
de la moral y de la religidn hacen la génesis del actuar humano, no lejana sino cercana
examinzande esta vez cudles son las fuerzas que mueven a ia voluntad libre. Descubre, al

lado de la presion social, otra fuerza: la aspiracién mistica. Esta BG ¢5 otra cosa sino una



INTRODUCCION 13

mocion divina de Ia voluntad individual. Dies aparece asi como una fuente posible del

actuar humano y, por consiguiente, como una fuente posible de la moral.

1-4 Métode de trabzjo:

Para desarroliar nuestro tema, hicimos una seleccion en nuestiras lecturas, dando
una prioridad absoluta a la obra misma de Bergson. De ver en cuande, haremos
referencia a algin comentario, pere séle de manerza marginal Exceptuamos sin
embargo, Las conversaciones con Bergson de Jacques Chevalier, que nos han parecide
muy imporfantes para el estudio de la evolucién del pensamiento del fildsofe, en
particular del pensamiento moral y religioso.

En coanto a [a estructura del trabajo, seguira la cronologia de las cuatro grandes
obras de Bergsen: Ensayo sobre los datos inmediates de la conciencia, Materia y
memoria, La evolucion creadora v Las dos fuentes de la moral y de Ia refigicn. Las
demés publicaciones de! aulor nos serviran solamente de Hustracion, para el desarrolio
de algiin punto especifico. En efecto, en ellas ¢stan agrupadas conferencias dadas por
Bergson, para explicar aigin punie particular de sus obras. Habitualmente no
desarrollan un tema completamente nuevo.

En fin, ya gue nuesire trabajo pretende ser una lectura de Bergson, a menudo
hemos dejado que éi hable, por eso fas abundantes citas a Io largo de todo el estudio.

Después de presentar ef tenin y ¢l método de nuestro estudio y antes de entrar en
su desarrofio, siguiends la cronologia de Ias obras, nos parece bueno, como segundo
punte de nuestra introduccion, subrayar algunes rasges caracteristicos del pensamiento
de Bergson, de su manera de filosofar, que nos pueden ayudar a la comprension a veces

dificil de fa obra.
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2 - Grandes rasgos del pensamiento bergsoniano:

En toda filesofia, podemos distinguir los resuitados ebtenidos y el método que
permitié legar a esos resultados. A menudo la consideracion del método es muy
importante para entender uni pensamiento. En algunos filosefos, come en Descartes o
en Husserl, gran parte de la filosofia estd constituida por el métedo. Quizid no pasa
exactamente igual en Bergson. Sin embargo, seria un grave errer pasar por alte el
examen de su manera propia de filosofar. Por eso, queremos subrayar algunos rasgos

muy significativos de su manera de abordar ia filosofia

2-1 Dialogo constante con la ciencia:

Bergson no es un filosofo que piense al margen de st tiempo, aislado de los
adelantos cientificos. Estos constituyen, al contrario, un incentivo para su reflexion
Tilosofica. Con mucho empeiio se enfrasca en Iz lectura de Ias nuevas teorias, las vuelve
a pepsar por si mismo, y s6lo se permite criticarlas cuando las ha asimilado
verdaderamente. A este respecto, cabe mencionar Ia impresionante literatura sobre Ia
afasia recopilada para el trabajo preparatorio a Aaferia y memoria, o la gran
penetracion de la feoria relativista de Einstein. En una conferencia, Bergson ha
precisado esa actitud de su filosofia frente a la ciencia.

“No podia encontrar mejor oporfunidad para recordar en dos palabras Ia actited que
toma, con respecto a la clentia, Ia filosefia gue inteniamos consittuir. Esa actitad () es
una actitud de respeto. Ninguna filosoffa se ublca mas cerca de Ia ciencia, ninguna exige

det fildsofo un esfuerzo tan grande para pomerse al corriente de los procedimiemtos y
aplicaciones del método cientifico.”®

St consideramos la perspicacia clentifica de nuestrc antor o la extension de sus
conocimnientos, bien podriamos compararlo a Descartes, Pascal o Leibniz. En electo

sabemos que las matematicas desperiaron primero su interés, hasta el punto de hacerle

*BERGSON, Heni: Berits et paroles, Tomo IL, Op. cit., p. 358
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dudar en emprender una carrera filosofica. En 1877, cuando todavia estaba en el liceo,
gané el primer premio de matemiticas en el famoso ‘Concurso General’, con una
solucién tan original que el jurado la juzgd digna de publicacion. En 1922, consagré
todo un estudio: Duracidn y simnuitaneidad, a la discusion de la teoria fisica de Einstein
sobre Ia relatividad. Para la elaboracién de sus dos primeras obras -Ensaye sobre los
datos imediatos de la conciencia y Materia y memoria- se interesé por los trabajos de
la recién pacida ciencia psicoldgica, llamada psicofisiologia, que intentaba estudiar la
menie humana con el mélodo experimental. Un poco mas tarde, para La evolucidn
creadora, ocuparon ja atenciton de Bergson Ias clencias de la vida: biologia, anatomia,
fisivlogia, paleontologia y sobre tode las nuevas teoriss evolucionistas de Lamarck y
Darwin. Por altimo, en Las dos fuentes de la moral y de {a religidn, volvié a examinar
Ias explicaciones socioldgicas de la moral o de la religién, en particular las de Durkheim

y de Levy Briilh.

2-2 Tl sentido de lo real:

Este interés por la ciencia, Bergson lo comparte con una de las corrientes
filosoficas dominantes en ese fin de siglo XIX - el positivismo - fundado por el francés
Auguste Camte. Con el calificativo de positivo, Comte quicre enraizar la filosofia en los
hechos v fe atribuye Ia funcion de coordinarios en un sistema general. La define como:

“(.) ol estudio de las generalidades de las diversas ciemcias, interrogindolas como
sumisas a un método vmnico ¥ comprensivas de un plan general de investigaciones.””

Bergson simpatizz de fondo con este deseo de apoyar Iz reflexién filosofica sobre I
experiencia cientifica. Nunca estuvo verdaderamente atraido o seducido por el
pensamiento alemin de cufio idealista, nacido en el surce kantiano. No hay obra de
Bergson en [a cual éste no critique algiin aspecio del pensamiento kantiano. La razdn de

esa antipatia es, sin duda alguna, la falta de interés que el idealisino - de manera muy

*COMTE, Anguste. £z filosofia positive, B4 . Porria, Col. “Sepan cuantos”, i 340, México, 1997,p. 23
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especifica el idealistno absoluto- tieme por los hechos. Bergsen no comparte el
presupuesto de la identidad entre lo real y lo ideal. El estaba demasiado acostumbrado
ai trabajo cientifico, para adherirse a una concepcion idealista de Ia verdad. La realidad
no es construccion del espiritu humano. Este debe adaptarse a ella ¥ no imponerie sus
leyes. 8i es necesario, es decir, si los hechos lo requieren, hay que cambiar de teoria,
renunciar a las convicciones primeras. Esa fue precisamente Ia actifud de Bergson,
cuando se dio cuenta que lo real, en particular Ia realidad del tiempo, resistia a su feoria
mecanicista.

#{...) respetuose con la verdad en todo, me bailaba resuelio a someter mi pemsamiento a lo

real, ex lugar de someteric a mi mismo (..) a plegar absolutamente mf teoriz ¥ mis

métodos mismos a las exigencias de los hechos, en una palabra i lo real (. Jamig

establezco de plano que todo estd hecho, ni un programa rigide, ni wma solucién
anticipada. Sobre tode, no me propongo nunca unta tesis a demostrar.”™

El deseo de Bergson no es ofro que el de sondear lo real, los hechos, y las citas
anteriores podrian inclinarnos a clasificario como positivista. Efectivamente los grandes
positivistas, Comte y sobre tode Spencer, ejercieron una cierta influencia sobre nuestro
autor.
“Comenceé hace tiempo 2 leer cont interés el Curse de filosoffa positiva. La idea gue se forja
Comte de Iz clasificacién de las clencias seghin su creciente complejidad fue para mi un
motive de seduccitn. Pero, luego que lei las primeras Iecciones del Crrso, lo abandoné

cuando vi que Comte pediz al Estado gue prohibiese la teoria de las endulaciones de Ia
laz."!

Como podemos ver, la influenciz ejercida por Comte no fue mmy profunda,
contrariamente a la de Herbert Spencer.
“La influencia predominante gue pevaba sobre mi espirite ora Ia de Spencer, ¥ yo vofiaba

con extender al Universe entero la explicacién mecanicisia, aungue precisada ¥
considerada mas de corca.”?

YCHEVALIER, Jacques. Conversaciones con Bergson, op. cit., pp. 67-68
ulbid., p 321
2hid., pp. 66-67
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A pesar de esa simpatia de fendo por el método positivisia, Bergson se aleja del
positivismo en muchas de sus conclusiones y es frecuente considerarie come uno de sus
mas famosos adversarios. La razon de esa divergencia estd en las diversas maneras de
definir el hecho. Para los positivistas solo tiene rango de hecho lo gue puede ser
estudiade por fa cienciz, ser medido y cuantificado. Bergson, mucho mas respetuoso de
la realidad en su totalidad, extiende el campo de los hechos mas alld de lo caantificable,
en patticular al campo de la conciencia y de la vida psiquica.

“En cuante a mi, siemnre he sido un emplrista irreductible Sin embarge, foms Iz

experiencia toda enfera: Ia experiencia exterior primero, 12 experiencia interna luego, tal

como se produce en todo ¢l mundo y, en fin, tal como se encuentra eu algunas almas que se
aparecen come almas privilegiadas.”™

También debemos atribuir esta actitud, que quiere abarcar la realidad en su totalidad,
a un profundo deseo de verdad y sentido de lo real. Rehusar tomar en cuenta los hechos
psiquicos seria imponer por 2 fuerza a lo real una metafisica subyacente. En el Easayeo
sobre los datos inmediatos de la conciencia y en Materia yp memioria, Rergson abre el
campo de la observacion a Ia reaiidad de a conciencia, lo que le permite rechazar toda
psicologia mecanicista y materialista. En la Evolucidn creadora, quiere estudiar la vida
en foda su especificidad, sin reducirla a una mecdnica, pues estd claro que la vida no
procede de manera mecdnica. Finalmente en Las dos fuentes de la moral y de Ia
religidn, nuestro aufor imtegra a su sintesis los datos de la experiencia mistica, que los
positivistas pasan compleiamente por alio.

Pero Bergson, en eazon de ese mismo sentida de Io real, sabe también que es
dificil lograr una certeza absoluta, sobre todo cuande se trata del espirity, de la vida o
de Dios. Quizd algunes hayan dejado de lado la investigacién de esas realidades
justamente por la dificultad en lograr claridad y evidencia al respecto. Bergson, pues,
no pretende lograr la certeza de um golpe, sino tan sdlo encontrar una direccion que

oriente sz Investigacién, la que llama una “Hnea de hecho”. Si, sondeando ofros

Pibid., p. 363
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aspectos de lo real, alcanza encontrar otras “Hmeas de hecho”, podri determinar iz
verdad cen suficiente certeza en el punto de inferseccion de esas lineas. Todos los gue

han Hevado algiin tipo de encuesta han utilizado este método.

“Por mi parte, estimo que no hay un principio del que pueda deducirse matemiticamente
la solucion de los grandes problemas. Verdad es que fampoco vee ningin hecho decisive
que decida la cuestion, como sucede en fisica y en quimica. Tan sélo, en diversas regiones
de Ia experiencia, creo pereibir diferentes grupos de heches, cada vne de jos cuales, sio
darnos ¢} comecimiento deseado, nos muestra una direccion en la que hatiarle. Ahora bien,
confar con una direccién ¥2 es alge. Y es mucho fener varias direcciones, pues esas
direccfones deben convergir en un misme punto, y ese punto es precisamente el gue
buscamos. Ea resumen, desde esie momento, poseemos un determinato namero de ineas
de hechos, gue no van fan lejos como seria necesaric, pero gue podemos prolongar
hipotéticamente ... Cada una, tomada aparte, nos conducird a una conclusiént simplemente
probable; todas juntas, por su convergenicla, nos pondran en presencta de tal acumilactén
de prebabilidades, que cree que nos senfiriainos en el camino de la certera,” ™

Bergson espera de este método, de erden experimental, resuliados metafisicos. De alli
su expresion de ‘mefaffsica posiiva’ que hubiera escandalizado a Comte. Finalmente
consideremos esz orientacion hacia la metafisica, como el tercer rasgo caracteristico de

nuesiro autor,

2-3 Orientacién hacia las cuestiones metafisicas:

Si en cierta medida, Bergson se acerca al positivismo per su respeto de log
hechos, se aleja claramente de € por su interés por las cuestiones metafisicas. Para
Comte, ia metafisica apenas corresponde a la adolescencia de la inteligencia, es decir, a
una etapa de inmadurez. Si la inteligencia guiere llegar al verdadero saber, debe
renunciar # investigar las causas primeras y finales, en otras palabras, a todo
conecimiento absoluto, para dedicarse a 1a sola investigacién de las leyes. Pero Bergson
tiene otra ambicién para la filosofia.

“:De donde venimos? ;Qus hacemos aqui abajo? ;A dénde vamos? 5i verdaderamente Ia
filosofia no tuviera nada que responder a esas cuestiones de imterés vital, o si fuese jincapaz

MBERGSON, Henri: La energia espiritual, Espasa Calpe, Col. Austral, n® 1631, Madrid, Treduccién por
Maria Luisa Pérez Torres, 1982, p. 16
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de frias efucidando progresivamente (...) nos veriamos casi en el caso de decir, cambiando
ol semtido de Ia frase de Pascal, que foda Ia filosofia no vale uf una hora de esfuerze.”™

Ciertamente la razdon humana debe conocer sus limifes, pero no renunciar a alcanzar
algiin conocimiente absoluto, Seria, después def exceso de soberbia - propio del
racionalismo - un exceso de modestia,
“Ninguna filosofia (come Iz nuestra) se sifia mis cerca de I clencia (..} Pero
contrarizivente al positivisme -0, per lo menes, de yn clerto positivismo, que ha estade
way al honor- no creemas que el papel de la flosofiz sea solamente el de aproplarse log
resultados de Ia clencia, para hacer una sintesis mds amplia, para elevarlos a un grado
mis alte de generalidad {..) BI dmbiio de la ciencia es ei de ia medida (...} ef objewo de I

filosofia es Io que no se mide. Su Ambito es €] de Ia Hbertad y de la creacién. Es tuego el
ambite del espiritu. "

Este interés por la metafisica estd presente, aunque a veces de manera discreta, en foda
la obra. No hay libro alguno que no tenga alguna conclusién de este orden. El Ensayo
sobre los datos inmediatos de L conciencia reafirma la libertad del ser humano. AMateria
¥ memorie, después de haber afirmado la realidad del espiritu, deja posible y hasta
probable, la inmortalidad del alma. La evolucidn creadora apunta hacia la existenciz de
un principio de la vida. En cuanto a Las dos fuentes de la moral y de 1o refigién intentan
precisar [a naturaleza de este principio y de su accién sobre el ser humano, en su vida
moral ¥ religiosa. Son algunas de las razones por las cuales muchos reconocen a
Bergson el mérito de haber restituido a Ia filosofia su titulo de nobleza, es decir, su
vocacion metafisica.

+Como conclbe pues la metafisica Bergson? (Cuil es su método proplo? Lo ha
resumido en un célebre ensayo, que aparecié en 1903, en la Revistz de metaffsica y de
mordl titulado: Tafreduccidn a ln metafisica. Conviene hacer una primera anotacién,
Bergson no empezd por formular un métode para hacer filosofia, para luego aplicarlo
como 1o hizo Descartes. Al contrario, empezd por hacer filosofia ¥ formuld mas farde su

método propio. A manera de ilustracién: ef concepto de ‘duracidn’ es cronolégicamente

YIbid,, p. 66
Y¥BERGSON, Hemi: Ecrits et paroles, Tomo 11, Op. cit., pp. 358-359
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anterior al de ‘infuicién’, que es un concepto metedoldgico. Bergson tomé conciencia
que la cienciz, por su método de analisis y cuantificacién, no permitia captar
adecuadamente en su fluidez la vida de Ja conciencia, y que éstz se daba en una
intuicién. De hecho, la ciencia no conoce verdaderamente fa realidad en toda su
plenitud, porque esti atada a un fin ufilitario gue casi fodos los avtores modernos han
subrayado. Para Descartes se trataba de “hacerse duefios y sefiores de la naturaleza”™,
Bacon afirmaba, por su parte: “Saber es poder”. Y el lema de Comte “VFer para prever”
o difiere, en substancia, de los lemas anteriores. Este fin utilitario, requiere de Ia
ciencia que establezca leyes, ya que de no existir regularidad en el comporiamiento, la
prevision seriz imposible. Ademds si se requiere precision y exactitud en la prevision, es
necesaria la medida v la cuantificacion. Por esas razones, la ciencia tiende Gnicamente a
considerar en las cosas lo general o universal vy lo mensurable. “No hay ciencia sina de
Io general.” -afirmaba Aristoteles-. Pero para Bergson la ley, lo general, o mensurable
no cubre toda la realidad. Se {rata mas de un simbolo que de la reatidad misma, de un
conocimiento reiativo y aproximailvo mas que absoiute. Conocer absoiutamente, sexia
conccer lo individual, conecer desde dentro, por medio de una simpatia. Parediando a

Aristoteles, Bergson va hasta afirmar:

(...} lo individaal e Ia esencia. No hay verdadera clencia mds que de Yo individual.*”

Este conocimiento absoluto, requiere desprenderse de los hdbitos utilitarios, como el de
ver para prever. Bergson piensa que este conocimiento absolute se da en una intuicion y
[fama metafisica la disciplina que le corresponde.

Anotemos, que antes de toda distincion de orden epistemoldgico entre
inteligencia e intuicion o ciencia y metafisica, existe en Bergson un presupuesto
ontoldgico: Ia realidad no es, ¢ no es en su totalidad, mecénica y determinismo. Hay en

ella, contingencia, imprevisibilidad ¥ rovedad. No se irata de un presupuesto a priori.

YCHEVALIER, Jacques: Conversaciones con Bergson, Op. cit., p. 324
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Es, por el contrario, el resultado de una atenta observacién, en particular de la
conciencia, del espiritu, realidades que mas se resisten al mecanicismo universal.

La intuicion bien podria aparecer a algunos como una facultad misteriosa, casi
magica, que da un acceso sospechoso a la metafisica, una puerta escondida que da
acceso a un Iugar prohibido. En realidad, Iz intuicidn es s6lo un aspecto de nuestra
inteligencia, el gque nos permite conocer fo individual, sin intencion utilitarista, por
consiguienfe sin intencibn de subsumirlo en conceptos o leyes generales, de
cuantificario. Vemos pues cdmo Bergson distingue esas dos facultades de inteligencia o
anilisis e intuicién.

“Liamamos infuicion a ka simpatia por a cual nos transportatnes al interior de un ohjeto,
para coincidir con Io que tiene de tuice y por consiguiente de inexpresable. Al comirario el
analisis es Ia operacién que resuelve ¢l ohjete en elementos ya conocidos, es decir, comunes
a ese objeto ¥ a ofros. Amnalizar consiste pues en expresar una cosa en funcion de lo que
ella uo es. Todo analisis es entonces una traduccién, un desarroile por simbolos, uma
imagen foreada desde sucesivos puntos de vista (..} En su deseo eternamente insaciado de
abrazar ¢! objeto en tormo del cual esth condenade a givar, el andlisis multiplica

infinitamente los puntes de vista (..) Procede pues hasta et infinito. Pero Ia intuicién
cuande es posible, es un acte sim[:de.”n3

Esa distincion entre dos facultades de la mente: la inteligencia gue analiza y la intuicidén
que penetra en el corazdn mismo del objeto estudiado, no es de una novedad absoluta, a
pesar de un enfoque propiamente bergsoniano. Aristiteles habia distinguido la
inteligencia discursiva, la que razona, de la inteligencia intuitiva capaz de captar los
primeros principios que no son objetos de demostracion. Descartes, por su parte, solo
veie dos eperaciones del espiritu capaces de conducirnos a la verdad: la intuicién y la
deduccitén. Enire Descartes y Bergson hay, sin embargo, una diferencia importante.
Pescartes, muy influenciado per ef métode matemdtico, ve en la intuicién y la
deduccion dos principios superpuestos que permiten, por su union, conocer Ia verdad

tanto metafisica como cientifica. Para Bergson, analisis e intuicién son dos faculiades

BAERGSON, Hensi: Introduccion a la metafisica, Fd. Sigle Veinte, Buenos Alres, 1973, Trduccién por
Hector Alberty, pp. 15417
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Primera parte

UNA PSICOLOGIA ABIERTA A UNA MORAL

“Si 1a moral no es una palabra vana, fa libertad no puede ser una
guimera.t

“(..) advertia que mis conclusiones de Les domnées immédiates
exigirian estudios especlales sobre Ia velacion del cuerpo y del espiritu,
porque abocaban a la libertad, hecho espiritual que {ba contra tode lo
que la clencia parecia ensefiar.”?

'BERGSON, Henni Cowrs I, Lecons de psychologie er de métaphysigque, PUF, Paris, 1990, Traducadn libre,
p 268
*CHEVALIER, Jacques: Conversaciones con Bergson, Op ¢it, p. 362
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Come fHosofo, Bergson se Intereso primero en la psicologia. Sin embargo,
cuando era estudiante, tenia muy poco interés por esa disciplina.

“Por entonces {...) desdefiaba la psicologia {...) Comprendi en segulda, en verdad, gue lo

que desdefiaba no era Ia psicologia, sino esa especie de mecinica del espiritu que se

presentaba entonces con el nombre de psicologia y que constifuia su negacién; de suerte

que sin duda, por una especie de Instinto, por una “armeonia preestablecida” entre I

psicoiogia ¥ yo, me veia empujade a combatir ia psicologia de mi tiempo y a discernir
inmediatamente ¢l principio de Talsedad que residia en ella™

Como vemos, Bergson se enfrasca en la psicolegia para defenderia y reconocer su
caricter propio de ciencia del espiritu. Quiere refutar las desviaciones de la psicologia
de su tiempo, esencialmente el determinismo v el materjalismo, que reducen el espiritu
a la materia, en otras palabras, a una mecanica. La meta de nuestro autor es poner en
evidencia el hecho de la libertad del ser humano en su actuar. Esta defensa puede ser
considerada como un primer pasc hacia una moral. Pues si no somos libres, no hay
necesidad de moral, es decir, de reglas de conducta. Es la razén por la cual
consideramos que una psicologia que defiende la libertad, posibilita por ende una
moral

“Un ser ne se siente cblivado siro cuande et libre ¥ cada obligacién, tomada aparte,
implica ka Hbertad.™

Esa primera parte de nuestro trabajo tendra dos capitulos -‘La defensa de a libertad’
y ‘La defensa del espiritu’- uno para cada una de las dos primeras obras que
consideramos intimamente vinculadas. En efecto, Materia y memoria parece
profundizar v asentar los resultados del Ensayo sebre los datos inmediatos de lo
conciencig. De hecho, antes de pasar su tesis doctoral Bergson habia empezade 2
trabajar Maoteria y memoria. Pues la libertad es verdaderamente fundamentada,
cuando se reconoce ¢l caracter espiritual del hombre, ya que si fuera pura materia, no

podria reinar en ¢! otra cosa que el determinismo.

ad., p. 66
*BERGSON, Henri: Las dos fientes de Jn moral y de In religién, Ed. Pomia, Col. “Sepan Cuanios. . n® 599,
México, 1990, Traduccién por Miguel Gonzalez Ferndndez, p. 13
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Capitulo 1

LA DEFENSA DE LA LIBERTAD

El ensayo sobre los datos inmediatos de la conciencia

La tesis doctoral de Bergson, El ensayo sobre los datos inmediates de la
conciencia, puede parecer una reflexion acerca del tiempo. En ella se elabora Ia nocion
de duracién, tan fecunda en la filosofia bergsoniana posterior. Henri Gouhier, al hacer
una introduccion a las obras completas en francés insiste sobre la centralidad de esa
nocién.

“El punto de partida de Bergson, nanca debemos de olvidarle, es una investigacién sobre
<l tlempo de Ia clencia.”®

Es ciertamente dificil negar que el gran aporte metafisico de la obra sea la nocién de
duracién, sin embargo, Iz meta primera, al testimonio mismo de Bergson, no es
reflexionar en si sobre el tiempeo, sino tratar el problema de la libertad.
“*Hemos escogido, enire los problemas, ¢l que es comiin a la metafisica y a 1a psicologia, el
problema de la libertad. Tratamos de establecer gue toda discusion entre los deterministas

y sus adversarios, implica una confusién previa de la duracién con la extension, de la
stcesién con la simuttaneidad, de Iz cualidad con la cantidad.™®

Aclarar Iz cuestion de la libertad es luego el verdadero problema de la obra, la nocién

de duracion es un fruto, ciertamente importante, pero derivado de este estudio.

ent la introduecion de Henmi GOUHIER a BERGSOM, Henri: Qeuvres complétes, PUF, Pans, 1963,
Traduceion libre, p. XX

*BERGSON, Henrl: Ensayo sobre los datos inmedictos de la conciencia, en Obras escogidus, Aguilar,
Madrid, 1959, Traduecion por José Antoro Miguez, p. 49
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Podemos en consecuencia ver en Ia tesis doctoral de Bergson el primer brote de
su inferés por Ia moral y la religion, el primer peldafio para una obra ética posterior.
¢Qué significacion fendria, en efecto, la nocion de deber si no fuéramos libres de
cumplirlo? El Ensayo sobre los datos inmediatos de la conciencia seria Iuego, segin
nuesira tesis, una indagacion de las bases psicolégicas de una posible moral

En el fondo, Bergson no <uda en absoluto de la realidad de la libertad. Tiene el
sentimiento, Ia conviccion intima de que el ser humano es libre. Podemos decir,
retomando ¢ titulo, que Ia libertad es un dato inmediato de la conciencia, Pere, en este
fin de sigle XIX, muchos cientificos ¥y muchos fildsofos niegan la realidad de la libertad
y prefieren inclinarse hacia un tipo u ofro de determinismo. Nuestro autor quiere
combatir esas teorias, opuestas al sentido comin. A pesar de su fono muy pacifico, el
Ensaye es en realidad una cbra pelémica o apologética, ya que defiende Ia libertad
frente a los diferentes deferminismos. Aqui también vale Ia afirmacién del autor a Jean

de la Harpe:

*Mis Hbros siempre han sido I expresion de un desconfento y de una protesta.™’

Bergson tiene la profunda conviccion que los diferentes determinismos no dan
cuenta de la experiencia, porque descansan sobre falsos presupuestos. No apresan
convenientemente Ia realidad, la encierran en moldes inadaptados, demasiado estrechos.
Si se alcanza derrumbar esos falsos presupuestos desaparecera con ellos ef problema de
la libertad. La tarea consiste puies en abrir caminos, quitar ebsticulos. No habra
entonces por qué pegar la libertad y se dar razén a la experiencia.

El orden seguido es precisamente impuesto por esa necesidad de quitar fos
diferentes obsticulos (capitulos 1 y 2) para que se desvanezca e problema de la
libertad (capitulo 3). Podriamos comparar Bergson a un padre que iria quitando las

piedras del camino para que su hijo no tropezara y Hegara a su destino. En ¢sa empresa

7 Citado por XIRAU, Remén El péndulo 3 Iz espiral, Ed. Dal Colegio Nacional, México, 1994,p 51
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ve la luz la nocion metafisica de duracién intimamente vinculada a la de libertad. Para
hacer resaltar la centralidad del probiema de la libertad no vamos a adoptar el orden de
Bergson en su obra, sine ¢l que quizd ha seguido en sus investigaciones, es decir el
examen de los distintos determinismos y de sus presupuestos. Pero empezamos por lo

que nos dice la experiencia.

1. El hecho de la libertad:

Después de las grandes especulaciones del idealismo el positivismo puede ser
considerado como un sano deseo de regreso a la realidad, a ka observacion, a los hechos.
Ya no se trata de teorizar sin este apoyo de la experiencia, sin partir de ella. Como lo
mencionibamos en a introduccion Bergson se inscribe, en cierta medida, en esta linea

positivista.

(...} el métode filoséfico, tal como lo concibe, es riguresamente calcado sobre la experiencia
(interior y exterior) ¥y no permite enuanciar una conclusion que sobrepasa de ninguna manera
las consideraciones empiricas sobre las cuates se funda."®

Perc Bergson amplia el campo de la experiencia a la experiencia interior, la de la
eonciencia. Aunque no sea cuantificable, como la experiencia exterior, no deja de
constituir un dato experimental. Los hechos a los coales se interesa nuestro autor son
luego los de {a conciencia. A este respecto el titulo de Ia obra es significativo: Ensayo
sobre los dates inmediates de la concienda. El punio de pariida de la investigacion es,
come en el pesitivismo, el dato de Ia experiencia y no una construccion del espiritn.
Pero, contrariamente al positivismo, son los datos de la conciencia, no de la experiencia

exterior. Esos datos son inmediatos precisamente porque son los de ia conciencia. En

¥Carta del 20 de febrero de 1912, 2 Joseph de Tonquedec citada en” BERGSCN, Hentl, Eerits er paroles,
Tomo Il, Op cit, p 365
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efecto, cuando estndiamos al yo, hay una coincidencia entre el sujeto que estudia vy el
objeto estudiado, en otras palabras, una inmediatez del conocimiento. Esa inmediatez

tiene la gran ventaja de asegurar Ia verdad del conocimiento.

"La conciencia es una facultad infakible, infalible en el sentido de gue su testimonio no
puede, sin caer en lo absurdo, sin caer en 1a contradictibn, ser comiraria s la verdad, Las
sentidos al contrario nos pueden equivocar ya que el objeto puede ser diferente de Ia
tmpresion que produce en nosoiros. La conciencia estd siempre en lo verdadero, ya que en ef
munde psiceldgico, en ef mundo interno, en el mundo de 1a conciencia ef objeto ne se distingue
del copocimiento que tenemos de él. Por ofra parfe tan proute como sospechamos del
testimonio de Ia conciencia caemos en el mwas absoluto escepIii:lsrmzn,"’9

Y la conciencia testimonia a favor de la libertad.

*8i nos atuviésemos a Ia experiencia deberiamos decir que somos libres™.!®

Antes de cumplir una accion, sea cual sea, tenemos la impresibn que podemos
abstenernos de ella. Cuando levanto el braze, por ejemplo, tengo a conviccion intima
que podria no hacerlo, que soy yo quien toma la decisién, que no soy sometido 2 una
necesidad fisica. Ciertamente muchas de nuestras acciones son el fruto de una
educacion, de un patrimonio hereditario de les cuales no somos responsables.  Sin
embargo, cada uno ha tenido la experiencia de algin acto enérgico, un acto fuerte de
voluntad, para luchar contra ia costumbre, el cardcter. Por otra parte ;como explicar el
remordimiento si no somos libres? La voz de la conciencia nos advierte de nuestra
libertad. Para Bergson es un hecho tan seguro como la intuicién primera de Descartes

el cogito erge sum. Como ella satisface af criterio de verdad: evidencia y claridad.

“La libertad es pues un hecho y, emtre los hechos, que se comprueban no hay mas
11
claro."

*BERGSON, Henr: Cours I, Lecons de psvehologie et de mésaphysigue, Op <it., p. 267-268
UBERGSON, Hentk: Ensayo sobre los dafos inmediatos de la conciencia, Op. cit.,, p. 191
Mbid, p 194
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Si la obra de Bergson no fuera polémica ahi se hubiera guedado, o mis bien, no
hubiera visto la luz. Si Bergson decidio reflexionar sobre este temna es porque muchos
sistemas cientifices o filosoficos niegan la libertad que, sin embargo, se da como un
hecho. Tiene la intuicién profunda de gque los modelos elaborados no captan la
totalidad de la realidad, la reducen. Bien podrian ser adaptados unicamente a un
dmbite de la realidad, Ia realidad exterior v no Ia reafidad interior, la de la conciencia.
Es esg investigacion la que va a ser fecunda. Se trata de indagar Ia conciencia y de ver
si los distintos presupuesios valen para apresar esa realidad. Examinemos entonces las

diferentes formas de determinismos para enconirar, con Bergson, sus limitaciones.

2. Refutacion del determinismo fisico:

En ¢l Ensayo, Bergson registra un primer tipo de determinismo que niega Ia
realidad de la libertad. Es el determinismo fisico. Para esa escuela, la libertad es
incompatible con las propiedades fundamentales de la materia, en particular con el
principio de conservacion de Ia faerza. Pretende que la materia esta formada de dtomos

cuyos movimientos son la resultante necesaria de Ias fuerzas de atraccion y repulsion.

“La cantidad de fuerza queda idéntica en el universo. Se admite en efecte que, fodas las
veces que un movimiento se produce, es Ia consecuentcia necesaria de ciertos movimientos
que existian amtes que 1 y de los cuales sblo es el resuftade.™™

Si esa ley es absolutamente general, vale no silo para la materia inerte, sine también
para la materia que entra en la composicion de los cuerpos orgénicos y en particular
para el ser humano. El estado molecular de fodo el cuerpo esta determinado y, aunque
uno tenga la impresion de levantar libremente el brazo, es en realidad una mera ilusién.

Todes los movimientos del cuerpo estan determinados.

YBERGSON, Hensi: Cowrs I, Legons de psychologie et de métaphysigue, Op. cit., p. 257
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"El matemdtico que conociese fa posicién de las moléculas e dtomos de un organismo
humane en un memenie dado, asi como la posicion y el movimiento de todos los dtomeos
del universo tapaces de influirle, calcularia con una precisién infalible las acciones

pasadas, presentes y Futuras de la persona a quien perfenece este organisme, de Ia misma

manera que s¢ predice un fenémeno astrondmico’™.”

En primer lugar, podemos dudar que este principio se aplique a todos los
sistemas de la naturaleza. Parece muy adaptado a los fenémenos fisicos o quimicos pero
quiza no a los fendmenos fisiologicos. ;Cémo simples fuerzas de atraccion y repulsion
podrian explicar la organizacién, el funcionamiento de un cuerpo organico, a_fortiori de
un cuerpo humano? Bergson no resuelve el problema en esta obra. Queda pendiente
para un trabajo uiterior. Sera el gran problema de La evolucidn creadora. Desde la
materia inerganica hasta las formas mas elaboradas de la materia viva, Bergson verd
una evolucion en el sentido de un aumento de libertad. En el Ensayo, Bergson sélo da
algunas lineas de reflexion que inclinan a dudar de la universalidad del principio.
Subraya que no es un postulado indispensable a toda investigacién cientifica como lo es
la ley de no contradiccién. La ley de conservacién parece aplicarse sin problema a un
sistema donde los puntos son suscepiibles de regresar a la posicién primera, es decir,
un sisteina sobre el cual ¢l tiempo no tiene poder, que vive en un eterno presente. Es ¢l
caso de la materia inerte, la cual no envejece. Pero no es el caso para la materia
organica y sobretodo para la conciencia. El tiempo deja su huella en los cuerpos vivos a

JSortieri en la conciencia

*En estas condiciones, ;no puede acaso invocarse presunciones en favor de Iz hipétesis de
una fuerza consciente v voluntad Iibre que, somefida a Ia accién del fiempe y almacenande
1a duractén, escapase por es¢ mismo a fa ley de conservacién de Iz energia?""

En conclusién, no hay ninguna razén cientifica para erigir el principie general de la
mecanica en ley universal. El cuerpo vive no puede ser reducido, como lo pensaba

Descartes, 2 una mecanica.

PBERGSON, Henzr Ensayo sobre los datos inmediatos de la concrencia, Op at., p. 144
“ibid., p 150
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Pero, aunque ia ley de conservacion se aplicase a los seres vivos, no implicaria
necesariamente el determinismoe psicologico, es decir, la determinacion necesaria de

nuestros estados psigoicos.

"'Si supusiémos, en efecto, que la posicién, Ia direccién y la velocidad de cada Atome de
materia cerebral estin determinades en todos los momentos de 1a duracién, no se segyiria
de ello en manera alguna que nuestra vida psicoldgica estuviese sometida a la misma
fatalidad". =

Hfectivamenie, para aflrmar que nuesiros estados psicoibgicos esiin
determinados, habria que mostrar que el espiritu es tan solo un epifenémeno de la
materia o, por o menos, que existe un paralelisimo entre los fendmenos fisicos y los
fendmenos psicolégicos, que @ un estado cerebral dadoe correspontde un estade
psicoldgico rigurosamente determinado. "

Ciertamente existe una vinculacion entre Ia materia y el espiritu. La experiencia
basta para indicarmos gue nuestros estados psicolgicos no sen independientes de

nuestros estados fisicos; pero se trata de saber sk esa dependencia es absoluta.

"Que exista una correspondencia, ¢s decir, en ¢l fondo una relacién enire el cerebro y el
pensantiento ;quién lo va a contestar? (..) Pero es uma cosa  creer que existe uma
relacibn, ¥ ofra cosa afirmar que esa relacién es un paralelismo absohuto {.)". 7

Bien podria, por efemplo, corresponder varios estados psicolégicos a un misme estado
fisico. Aqui también, como en el caso de la universalidad de la ley de la conservacion de
la energia, Bergson sefiala el punto débil def determinismo fisico, pero deja la solucién
completa del problema para una obra posterior. Sera Materia y memaoria que refutara
el epifenomenismo y el paralelismo psicofisico. En el Ersagye Bergson cenira sn
investigacion sobre un punto wuy particular, consecuencia de la hipétesis paralelista v

muy en boga en s época. Es el problema de Ia intensidad de los estados psicoldgicos.

“Tbid,, p. 145
“Ibidem
YBERGSON, Henrr: Eerits ef paroles, Tomo 1, Op. cit.,, p. 163
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3. Irreductibilidad de lo cualitative a lo cuantitativo:

Afirmar el paralelismo es recomocer que todo lo que se puede aplicar en el
dominio de Ia materia se puede aplicar en el dominio del espiritu. Y el mecanicismeo que
estudia ia materia se¢ interesa sobre fodo por la medida, por lo cuantifative, La primera
teniacién de los partidarios del paralelismo serd Ia de medir los estados psicolégicos. Es
efectivamente Ia principal investigacion de la psicofisica, a la cual se opene Bergson en
su primer capitule acerca de 1a intensidad de los estados psicologicos.

Fundada por el filosofo aleman Gustave Fechmer (1801-1887), la psicofisica
iiene primitivamente como objeto el estudio experimental de Ias relaciones enfre el
espiritu y el cuerpo, entre lo fisice y lo moral. Presupone la existenciz enfre ambos de
un paralelismo, el cual hay que precisar por medio de leves. 5i se logra esa meta, el
espiritu pedra ser conocide como se conoce la materia. En parifcular se podrén prever
todas las reacciones del ser humano. Evidentemente esa prevision serd indirecta, se hara
a partir del cuerpo. Efectivamente, en esa hipétesis paralelista, el espiritu no tiene
autonomia con respecto al cuerpo. De hecho, las investigaciones de Fechner se han
concentrado sobre la medida de las excitaciones correspondientes a sensacienes mas o
menos intensas. Penso resumir el resultado de sus experimentos con la formulacion de
la ey psicofisica siguiente: la sensacion varia como el fogaritmo de la excitaciéon. Esa ley
presupone que la intensidad de la sensacién - estado psicologico - es susceptible de
medida come lo es su causa.

A Bergson, ie parece ilegifimo introducir la medida para caracterizar Ia
intensidad de los estados psicologicos. Ciertamente no es falso hablar de la intensidad
de un estado de conciencia. Hay dolores vivos o leves, grandes o pequefias alegrias,
sensaciones visuales mas ¢ menos fuertes. Pero, el problema es saber si esa intensidad
es una magaitud. La primera reaccién de nuestro auior es la de distinguir los estados

psicolagicos.
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"Quizi la dificultad del problema resida sobre todo en gue Hamamos con el mismo
nombre ¥ nos representamos de Ia misma manera intensidades de naturaleza may
diferente, Ia intensidad de un sentimiente, y la de una sensacion o la de un esfuerzo."™

En el primer caso - ¢l de los estades psicologices profundos - vemos dificilmente como
se podria atribuir una medida a una alegria, a una tristeza o a una pasién. La nocitn de
intensidad proviene de la multiplicidad de los estados psicoldgicos simples que entran
en lka composicién de este estado fundamentzl. Esa multiplicidad serd estudiada en el
segundo capitula. De hecho los psicofisices no pretendieron medir las intensidades de
una alegria o de una tristeza. Solo en el primer caso - ef de las sensaciones - donde el
estado psicologico esta directamente vinculado & una causa exterior, se pensé introducir
la medida en la conciencia. La idea que viene naturalmente a la mente es relacionar la
intensidad de Ia sensacidn con la magnitud de la causa. La existencia de esa relacion es

el postulado sobre el cual esta edificada la psicofisica.

* A sociamos entonces a una clerta ciualidad del efecto, [a idea de una clerta cantidad ge 1a
» 15
cansa”,

Pero, para introducir la medida en psicologia es necesario, en primer lugar,
definir la ignaldad y la adicién de des estados simples, lo que ha intentado hacer
Fechner en ¢l caso particular de la sensacion visual. Ha observado que la sensacidn
varia con saltos bruscos cuando la excitacion crece de manera continua. Esas diferencias
minimas de sensacidn le sirven como unidad para definir la igualdad v concluye que
todas esas diferencias minimas, siende idénticas, pueden ser adicionadas. Pero, segin
Bergson, esa igualdad de sensaciones y esa asimilacion de una sensacion a una suma, es
perfectamente convencional. En realidad no tengo la menor conciencia de un intervalo
entre dos estados de conciencia v tampocos de un crecimiento de la sensibilidad, No

puedo afiiadir una sensacion a otra sensacifn.

Blbid, p. 55
Poid,, p. 77
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"El error de Fechner (...} era haber admitido un intervalo entre dos sensaciones sucesivas
$ y §', cuando enfre una y ofra hay simplemente pase y no diferenciacion en ¢l seatido
arftmético de la palabra."®

Toda cuantificacién de los estados psicologicos es, luego, fruto de una convencion. Si
uno se atiene a la estricta experiencia, tendri que reconocer que los estados psicologicos

sou propiamente cualitativos,

"En realidad no hay contacto alguno entre lo inextense ¥ lo extense, emire la cualidad y Ia
canfidad. Puede interprefarse lo uno por io ofro, incluso erigir le uno en equivalente de lo
otro; pero, mis pronto 0 mas farde, al principio o al fin, serd preciso reconocer el cardcter
convencional de esta asimilacién. "

Con este primer capitulo, Bergson sélo ha moestrado ef cardcter convencional de
una de las consecuencias del paralelismo: la afectacién de una magnitud a las
sensaciones, pero con elio, muestra e} cardcter convencional de la hipdtesis general del
paralelismo. En consecuencia, el determinismo fisico no comstituye vwn verdadero
obsticulo para reconocer la relativa independencia de lo psiceldgice v por consiguiente

Ia libertad del yo.

4. Refutacion del determinismeo psicologico:

Los partidarios del deferminismo psicolégico, por su parte, afirman que el
estado de conciencia actual es la resultante necesaria de los estados anteriores. Se parte

agui de un anilisis meramente psicologico del acto voluntario.

"Toda actién (...} libre o supuestamente libre, tieme su origen en dos ¢ varios mctives
posibles enitre los cuales se ha deliberado (..) Ahora bien, en esa vacilacidn enire los
diverses motivos ;no es evidenfe que el motivo mds fuerte, 1 motive mds importapic hace

Pibid, p. 93
Abid. p. 95
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fo veremos mas adelante. Por otra parte, hay varias maneras de entender esa
preformacion del fendmeno porvenir en ilas condiciones presentes. Puede ser a la
manera de [a identidad matematica. Es, luego, una relacion necesaria. Puede ser
también a la manera de la posibilidad. En este caso, no se puede hablar de
determinismo. En la accion, se encuentra alge de los antecedentes que la explican; sin

embargo, afiade algo de absolutamente nuevo.

"Cuanto mas se fortalece ¢l principio de causalidad, mas se acentila la diferencia que
separa una serie psicologica de una serle fisica (..) La suposicién de una relacion de
inherencia matematica en los fendmenos exteriores deberia fraer consigo, como
consecwencia natural o al menos plausibie Ia creencia en ia libertad bumana. ">

Algunos deterministas afirman también gque nuesfras acciones no son libres
porque las puede prever con mucha seguridad un agudo psicologe. Pero esa prevision
no tiene natda que ver con la prevision de un fendmeno astrondémico. El psicélogo no
aplica ninguna ley sino que trata de coincidir con el hombre cuyas acciones quiere
prever. En cierto modo asume su historia, corresponde con él; es uno con él. No preve

sino qgue ve.

*(...) alcanzaréis asi el moments preciso, en que, debiendo cumplirse Ia aceidén, no es ya
cuestion de preverla sine simplemente de obrar. "

Pero la verdadera refutacién del Ensayo va a la raiz misma del problema, es
decir: al presupuesto del determinismo psicologico, presupuesto de tipo mecanicista,
que considera ia conciencia como un sistema material, y que desconoce la verdadera
realidad de ia conciencia. Es el presupuesto asociacionista.

"El deferminismo asociacionisia se representa el Yo comn¢ uha etsamudiadura de estados

psiquicos, el mas fuerfe de los cuales ejerce una influencia preponderante ¥ arrastra
consigo a los eiros.” ¥’

¥RERGSON, Henn: Ensayo sobre los datos mediatos de la conciencia, Op. dt., p. 186
“1bid,, p. 173
md , p. 153
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Esa concepcién supone, en primer lugar, que los hechos psicoldgicos se distinguen
claramente unos de otros, ya que se les puede comparar. Son exteriores unos a otros
como un sélido es exterior a otro. En segundo lugar, se supone que se fes puede atribuir
objetivamente un peso, una medida. En fin, hablar de determinismo supone que es
posible encontrar leyes en los hechos psicolégicos. Y como Gnicamente hay ley de lo
general, supone que hay generalidades en la vida de 1a conciencia, ¥ que los mismos
hechos se¢ vuelven a repetir.

Desde la refutacion del determinismo fisico, sabemos que es imposible atribuir
una medida a un estado psicologico, que éste es cualidad pura sin cuantificacion
posible. En segundo lugar, es imposible considerar los estades psiguicos comeo
exteriores uncs a otros. Es imposible decir cuando uno acaba y cudndo otro empieza. Se
prolongan los unos en los otros. Existe entre elios una compenefracion como la de las
notas de una melodia que se funden las unas en las otras. La multiplicidad de los
estados de conciencia no tiene nada que ver con la multiplicidad numérica.

"Hay "dos especies de multiplicidad: Ia de los objetos materiales, gue forma un nimero
- tnmediatamente, y la de los hechos de conciencia, que po sabria tomar el aspecto de un

nimero sin infermedio de alguma representacién simbélica, en la gue inferviene
necesariamente el espacio.”

Ya que los estados se compenetran, no se pitede considerar al yo come un agregado de
estados. Cada sentimiento representa al alma entera y decir que el alma se determina

bajo 1a influencia de un sentimiento es reconocer que se determina a st misma.

(..} no hay necesidad de asoclar varios estados de conciencia para reconstrair Ia persona:
ella esti toda entera en un solo de éstos."”

En fin, en la vida de la conciencia, nada se repite de manera exactamente idéntica

porque todo se conserva. Cada vivencia enriquece al vo, deja una hueila. La misma

2lhid, p. 106
21bid, p. 158
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situacion exterior no va a producir nunca la misma vivencia interior. La segunda serd
afectada por el recuerdo de la primera. La imagen de una superposicion o de una
espiral serfa mas exacta que la de una yuxtaposicion. Se profundizard esa idea de Ia
conciencia como memaria en I siguiente obra, pero desde ahora vemos que, por el
hecho de guardar huella de todo lo gue vive, Ia conciencia no puede encontrarse dos
veces en la misma situacion. Es un continuo progrese, un dinamismo y su evolucitn es
tan irrepetible come irreversible.

"Una ca;lasa interna profunda produce su efecto por una vez ¥ va e volverd a producirlo
jamas™

En conclusién, el asociacionisme es una concepcion erronea de la conciencia,
concepcion inspirada por las realidades espaciales, cuando la conciencia se desenvuelve
en el tiempo. En el espacio, las realidades se yuxtaponen, en el tiermpo se suceden. La

profundizacidn del tiempo de la conciencia, es decir, del tiempo vivido, condujo

Bergson a elaborar una nueva nocion, {a de duracién.

5. La duracién y el tiempo espacializade:

La nocion metafisica de duracion ha visto Ia luz para caracterizar la vida de 1a
conciencia y evitar toda visiér mecanicista de ésta. Mas tarde, Bergson extender: la
nocién a otras realidades, pero no hay que olvidar que nacié y tiene su sentido pleno en
cuanto se habla de la conciencia. Esa vida es, en primer lugar, un cambio perpetuo, un
fluir sin fin. Nunca me detengo en un estado de conciencia. Estoy alegre o estoy triste,
tengo hambre o estoy saciado. Puedo seguir fijando mi atencion en €l mismo objeto, sin

embargo mi estado cambia. Se afiade la idea de un en‘vejecimiento, de una

Pbid , p. 180
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representacion que dura. Por otra parte, ese cambio es continuo. Es imposible decir
cuando un estado empieza y cuando acaba; ya que hay penefracion mutua. Todos los
estados se prolongan unos en otros. La iimagen que convendria no es la del flujo del
trifico donde los coches se suceden uno atras de otro, sine la de un tubo en el cual
corre el agua, donde no se puede distinguir una gota de otra. £l yo durs, es una fluir
continue (‘'écoulement'").

Pero el caracter mas especifice de la conciencia es el ser una condensacion de 1a
historia. Todo el pasado queda presente, se conserva, deja una hueila. Por eso

conciencia significa en primer lugar memoria.

“Teda conclencla es memoria, conservacion y acumulacion del pasado en el presente.™”

De ahi la imposibilidad, para la conciencia, de encontrarse dos veces en el mismo
estado, Dos percepciones del mismo objefo exterior no serén nuaca idénticas. La
segunda aftadird a Ia representacion del objeto, el recuerdo de la primera percepcion.
Adn cuando las circunstancias son idénticas la personalidad ha cambiade. El futuro es
siempre nuevo. Por eso la duracion es irreversible. Es imposible remontar ¢t curse del
tiempo vivide. En una primera aproximacion no es ef caso de la materia inorganica. Esa
no guarda memoria de su pasado y puede encontrarse dos veces en el mismo estadeo. Es
una de las razones por fas cuales se pueden formular leves a su respecto. En cuanto a la
vida de Ia conclencia no podemos extraer leyes, Sin embargo, aunque no haya repeticion
pedriamos afirmar que esz vida pudiese ser un desenvolvimiento necesario. Pere al
estudiar los distintos tipos de causalidad hemos visto que no es el caso. Los
antecedentes no determinan necesariamente e acto futuro. Sdlo lo hacen posible. En el
acto hay un aspecio creador, algo que no estd en los antecedentes.

Como se vie en e} primer capitule, los estados psicologicos son cualidad pura.

No los podemos medir, Sin embargo, podemos todavia objetar que medimos el tiempo

HBERGSON, Henrl La energia espirttual, Op. ot p. 17
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con nuestros relojes, como medimos el espacio con reglas y compases. ;Cudl es
entonces esa realidad que medimos? ;No es el tiempo vivido, la duracidn? Hay que
nofar, en primer lugar, que toda medicion del tiempo se hace por medie del
movimiento, en particular de los movimientos regulares, los del sol, de la lung, de ha
tierra. Un afio es el tiernpe necesario para que la tierra dé una vuelta completa
alrededor del sol, en otras palabras, para que la tierra recaja un cierto espacio. El
tiempo homogéneo, el tiempo de la ciencla, ¢l de los relejes, es de hecho un tiempo
espacializade. No es propiamente ia realidad vivida por la conciencia: la duracion
heferogénea.

"E] tiempe, concebide baje 1z forma de un medio ndefintdo ¥ homogéneo, no es mis que
el fantasma det espacio,"*

El movimiento se presta para la medida del tiempo porque tiene un doble
aspecto. Es, en primer lugar, una realidad vivida. Si muevo mi birazo, el movimiento
forma parte de la vida de mi conciencia, dura. Por oira parte, describe una trayectoria,
ocupa un cierto espacio. Kse segundo aspecto permite atribuir unz medida a um
realidad vivida, pero es una intrusién del espacio en la duracién. En realidad lo que
miden los relojes, no es el tiempo absoluto, sino meras simultaneidades. Lo que yo he
vivido hoy - sucesién de trabajo y de descanso, de alegrias o cansancios - esa vivencia
dnica, perfectamente heterogénea, ha transcurrido simultineamente a ta rotacion de Ia
tierra sobre si misma, a la cual pedemos atribuir una medida por el hecho misme gue
corresponde a un espacio, realidad homogénea. De hecho, todos los tratades de
mecanica se funden en simultaneidades, en otras palabras, igualdades de duraciones. Si
todos los cuerpos se movieran dos veces mas ripidamente, nada cambiaria en las
ecuaciones de Ia mecanica, pero el yo sentiria claramente que no ha vivido la misma

duracion.

2BERGSON, Henti® Ensayo sobre los datos mmediatos de la conerencia, Op. cit,, p. 114
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Hay por 1o tanto, dos realidades muy distintas: la duraciém, que es el tiempo
vivido por la conciencia: flujo continuo de momentos irrepetibles que se suceden
irreversiblemenie y de manera pmprevisible, penetrandose en una perfecta
heterogeneidad, almacenando el pasado en el presente; v el espacic homogéneo en ¢l
cual los cuerpos se yuxtaponen, se pueden contar, se mueven segin leyes delerminadas
v pueden regresar al estado de origen.

“Por debajo de Ia duracién homogénea, simbolo extensivo de la duracién verdadera, una
psicologia atenia disclerne una duracidn cuyos momentos heferogéneos se pemetran; por
debajo de 12 multiplicidad numérica de los estados comscientes, una multiplicidad

cualitativa; por debajo del yo a los estados bien definidos, wn yo en el gque Ia sucesion
mplica fusién y organizacién.®

La idea mixta de un tiempo medible nacié de un fenémeno de enddsmosis entre
el espacio homogéneo v la duracion como sucesién, eso por el intermediaric del
moviiento.

Tendemos siempre a proyectar la duracién en el espacio, porque la inteligencia
humana parece mucho mas adaptads a las realidades espaciales que a la realidad
interior. Los cuerpos, en efecto, se distinguen con claridad uno de otro, se pueden
contar, medir. La realidad interior, por su fuidez, es mucho mas dificil de asir. Esa

refraccion a través del espacio dio lugar al asociacionismo.

"Cuandao, sustituyendo Iz penetracién de los términes reales por la yuxtapesicién de sus
simbolos, pretendemos reconstruir 1a duracién con el espacio, taemos inevitablemente en
los errores del asociacionismo."™

E! molde mecanicista esta perfectamente inadaptado para aprehender Ia realidad de Ia

duracién.

"La pura duracién podria muy bien no ser mas que la sucesion de cambios cualitatives
que se funden, que se penetrap, sin contornos precisos, sin ninguna fendencia a
exteriorizarse los unos con relacién a los otros, sin ningdn parentesco con el ntimero: esto
seria la heterogencidad pura, ™

Bnd., p. 132
Miad,p 136
®Ibid., pp. 116-117



UNA PSICCGLOGIA ABIERTA A UNA MORAL 43

6. La imposible definicion:

El error de los deterministas ha sido ef no reconocer la especificidad de la
conciencia, el entenderlz a través del espacio. Pero muches partidarios de la libertad
caen en el mismo errer al querer definirla. Se ha definido el acto libre como el que, upa
vez cumplido, hubiera podido no serlo; o como el que no se puede prever o adn como el
que no esti necesariamente determinado por su causa. Para Bergson, todas esas
definiciones son insatisfactorias, por manifestar un desconocimiento de la realidad del
vo. Todas suponen a un yo oscilando mecdnicamente entre dos actos posibles, Se trata
en realidad de una vision espacial v, como en el espacio reina el determinismo, esas
definiciones daran necesariamente razon al determinismo.

"El mismo burdo simbolisme sobre el que se pretendia asentar Ia contingencia de Ia

aecién cumplida, aboca, por una prolongacion natural, en el establecimients de su absoluto
necesidad. ™

Efectivamente el determinista siempre podra decir que las oscilaciones son aparentes,
que el yo tiene siempre una razon para decidirse. Definir la libertad es representar el
tiempo por el espacie, representar una cosa, no un progreso, por eso la libertad no se

presta a definicion.

"Es precise buscar ha libertad en un clerto matiz o cualidad de fa accién misma ¥ no en
una relacion de este acto con lo que no es o con lo que hubiera podido ser., Toda Ia
oscuridad proviene de gue unos y eiros se represenian la deliberacién bajo 1a forma de
oscilacion en €l espacio, cuando elia consisie en un progresoe dinamico en ef que el yo ¥ los
motivos mismos eskin en un copiirvo devenir, como verdaderos seres vives. El yo,
infalible en sus comprobaciones jmmediatag, se siente libre y lo declara; pero desde el
momento en que frata de explicarse su libertad, no se percibe mis que por una especie de
refraccién u través del espacio.™”

Mais profundamente, es la palabra misma que no puede aprehender 1a fluidez de la vida

consciente. En efecte, la palabra ne puede dar cuenta de una realidad cambiante, ya

Bbid., p. 166
g , p. 169
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que por su naturaleza misma, encierra en el molde de lo general, hace distinciones
tajuntes, fija el sentido.
*La palabra de confornos bien definides, Ia palabra brutal, que almacena lo que hay de
estable, de comin ¥ por consiguiente de impersonal en ias impresiones de ta humanidad,

aplasta ¢ al menos recubre las impresiones delicadas y fugifivas de nuestra condiencia
individual "™

Esa fijeza misma es una exigencia de la vida social. Para comunicar debemos
fijar el sentido de fas paiabras. Bergson reconoce en esas caracteristicas de la palabra Ia
huella misma del espacio. Lenguaje, vida social y espacio son tres realidades
intimamente vinculadas.

*{...) Ia tendencia en virtud de Ia cual nos figurames claramernte esta exterioridad de las

cosas ¥ esta homogeneidad en su medio es la misma que nos Heva a vivir en comiin y a
hablar.**®

Hablar es exteriorizar por una necesidad de comunicacién, una exigencia social.
Hablar de Ia libertad - esa realidad inferior- es casi inevitablemente deformaria.
"El yo interior, el que siente ¥ se apasiona, el que delibera y se decide, es una fuerza cuyos

estados y medificaciones se penetran intimamente y sufren una alieracian profunda desde
¢l memento gue se separan unos de otros para desenvolverlos en el espacio,™

7. El acto libre:

Aunque sea imposible definir el acto libre, se puede sin embargo dar de él,
alguna descripcion. El compuesto humano estd hecho de materia y conciencia, la

primera es, en primera aproximacion, necesidad, la segunda, libertad. Cuanto mas

*bid., pp. 134-135
#nd., p. 139
Pehid . p 130
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profundo ser el origen en la conciencia, cuanto mas libre serad el acto. Bergson ve, en

el yo, grados de profundidades o de superficialidades.

“Habria pes ea fin dos yo diferentes, uno de los cuales seria como Ia proyeccién exterior
del ofre, su representacién espacial y por decirle asi, social. Afcanzamos el primero por
una reflexién profunda {..) Pero los momentos en que nos adentramos asi en nosotroes
mismos sol rares ¥ es porgue somos también raramente libres. La mayer parte del tiempo
vivimos extericrmette a nosotros mismos (...} vivimos para el mundo exterior antes gue
para nesotras; hablanmos antes que pemsamas; "somos accionados" antes que obramos
nosotros mismaes. Obrar libremente es fomar de nuevo posesion de si, es volverse a
colgcarse en Ia pura duracién.™

La libertad no puede, en consecuencia, tener un caricter absoluto. Hay actos mids o
menos libres, mas o menos superficiales, méds o menos repetitivos. La libertad admite

grados, Los acies verdaderamente libres son aqueilos ¢n los cuales la personalidad

entera se compromete.

(...} somos libres cuando ftres actos n de stra personalidad entera, cuando
la expresan, cuande tienen con ella esta Indefinible semejanza que se encuentra 2 veces
entre 1a obra ¥ el artista." ©

Si fa superficialidad es un obsticulo a la verdadera libertad, también puede serlo
una educacién mal entendida, una educacién que, en lugar de formar el juicio, el yo
profundo, sdlo busca la adquisicién de habitos y se dirige dnicamente a la memoria. El
vyo que actlia enfonces es Un puro mecanismo, un autOmata consciente que no piensa.

1143

Bergson lo Hama "po pardsits"™. Hay que reconocer finalmente que son raros los actos
libres y que “'son muickos los gue viven asiy mueren sin haber convcido la verdadera
libertad."*'Los actos libres son raros, porque raramente queremos comprometer la
totalidad de nuestro yo, en alguna decisidn grave. En el fondo, Bergson hace
corresponder aqui dos conceptos, e de libertad y el de responsabilidad. Et acte libre, el

acto que compromete totalmente, es el acto responsable.

oid., pp. 200-201
“Ibid., p. 162
 Ibid, p, 158

* Tbidem
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En fin, Bergson nos da algin esbozo de una fenomenologia del acto libre que
tendrd repercusion en La evolucién creadora con la nocion de “impelse vital". En
efecto la decision libre, Ia que viene del yo profundo, del yo interior, se manifiesta coms
un empiije que viene hasta la superficie.

*Es ef yo de abajo que se sube a ia superficie. Es la corfeza exterior que se hace pedazos,
cediendo a an irresistible empuje.” ©

mejor de las razones, ya que no es una accidn superficial sino una verdadera accion
libre. Lo esencial no es el fin que se busca, Io gque atrae, sino ¢} principio motot, ia
fuerza que se manifiesta, la génesis del acto. A través de este empuje ¢l yo se revela
comeo vo fibre, podriamos decir, como yo creador. Esa libertad es una manifestacion de
Ia capacidad de crearse a si mismo. Los conceptos de duracion, libertad y creacion son

intirnamente vinculados.

8. Conclusion:

Para concluir este primer capitulo podemos ver dos vertientes en el Ensapo
sebre los dotes inmediatos de la conciencia. El primero es negativo. Es el inlento de
derrumbar los distintos determinismos que niegan Ia realidad de la libertad. El segundo
&s positivo, Es la investigacion de 1a conciencia, lugar de manifestacion por excelencia
de la libertad. Bergson la restituye en toda su pureza, liberandeola de toda
interpretacién espacial ¥ mecanicista. La conciencia es una realidad sui generis. Es un
flujo continue de compenetracion. Es memoria y por lo tante irreversibilidad e
irrepetibilidad. Es imprevisibilidad ¥ por lo tanto libertad. Es heterogeneidad y

cualidad pura v por lo tanto no se puede asimilar al espacio homogéneo, dominio de la

“ Ibid,, p. 160
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cantidad. Bergson llama duracion esa realidad sui generis, para distinguirla del tiempo
de Ia ciencia, realidad homogénea gue no puede ser otra cosa que ef espacio. Duracién y
libertad son las dos caras de una misma realidad: Ia conciencia.

Hemos también visto, al paso del examen de los distintos determinismos, como
el Ensgyo contiene en germen los problemas que van a dar lugar 2 las dos proximas
obras de Bergson. El epifenomenismo y el paralelisio psicofisico, que no reconocen la
relativa awtonommia del espiritu con respecto a la materia, serén verdaderamente
rechazados en Materia y memorin. La universalidad de la ley de conservacion de la
energia sera refutada en La evolucidn ereadora. Tsas dos obras pueden ser vistas como
¢l despliegue del problema de la libertad hasta desembocar en una obra propiamente
morat: Las dos fuentes de la moral y de ig religion.

Las dos nociones centrales del Ensayo, la de libertad v la de duracion
intimamente vinculadas enire si, seguiran siendo claves de lectura de toda la obra
bergsoniama. Se irén enriqueciends, en particular, con e} estudio de Ia memorin. Van a
ir también ampliando su dominio de aplicacion, su extension. La libertad no se reducira
al ser humane, aunque en & tenga su mds alta manifestacién. Los animales tendran
también una cieria libertad, la de moverse. La duracién no serd tnicamente lo propio
de la conciencia, aunque en ella tenga su sentido mas rico. Los demas seres vivos

durardn y hasta el universo nsismo serd duracién.
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LA DEFENSA DEL ESPIRITU

Materia y memoria

La segunda obra de Henri Bergson, Materia y memoria, publicada en 1896, es
un libro dificil, pero considerade por muchos como el mas genial del autor. Derriba
definitivamente el paralelismo psicofisico va criticado en el Ensgyo, y justifica la
creencia racional en la existencia del espiritu. Las dos obras, estrechamente vinculadas,
tienen el mismo cardcter apologético. La primera rechaza el determinismo y afirma Ia
libertad; la segunda rechaza el materialismo y afirma la realidad del espiritu. En esta
segunda afirmacion creemos reconocer también un interés moral y religioso en germen.
No hay que buscar todavia en esta obra afirmaciones explicitamente morales y
religiosas. Ef mismo Bergson reconece la imposibilidad de deducir una meral de esa
psicologia; sin embargo, esa psicologia procura una pauta metafisica a una posible
moral.

“:Podemos pasar de esa psico-fisiologia 2 una merai? Evidentemente no. Pero ros da fa
direccion de un cierte esfuerze metafisico por hacer.™

Por etra parte, la creencia en la supervivencia del aima que constituye una de las

conclusiones de la sbra tampoco es, al testimonio del aufor, propiamente religiosa.

“Ya en 1896 habia Hegado a !a creencia en Is supervivencia como conclusién de mi lbro
Matiére of mémoire {...) Sin embargo, en ur principio, Ia supervivencia se me apareclé
como independiente de toda religion.”?

'BERGSON, Henrt: Forsts of parofes, Tomo I, Op cit., pp. 155-156
ICHEVALIER, Jacques Conversaciones con Bergson, Op. ¢it, pp 361-362
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Aqui también, como en el Ensayeo, se trata de investigar al nivel de los fundamentes, 1a
posibilidad de una moral y de una religion. Vimes en el primer capitulo cémo era
absurdo hablar de moral en un sistema determinista. Seria igualmente absurdo en un
sistema materialista, ¥a que el espiritu es el fundamento de la libertad. Por otra parte,
si el hombre no es un ser espiritual, su religion sélo es engaiio. En efecte, todo sistema
materialista no puede admitir, sin contradiccion, una religidp que sea una verdadera
comunicacidon con un Dios invisible. Solo puede dar explicaciones antropolégicas y
materialistas de la religion. Recordemos a manera de ejemplo, que para el materialismo
dialéctico la religion es el “opio del puebio®, 1o que le permite evadirse de este mundo
injusto, ¥ gue para el maferialismo nietzscheano, la religion es invencién de los hombres
débiles. Sin embargo, no debemos engaftarnos; la defensa del espiritu es tan sélo un
primer paso. Afirmar el espiritu no es afirmar la existencia de Dios.

Si creemos reconocer en la defensa del espiritu la principal meta y e principat
alcance de Muferia y memoria, no afirmamos, sin embargo, que sea su Gnico resuliado,
Es una ebra con multiples facetas: una negativa o apoiogética {defensa del espiritu),
otra de investigacion positiva con resultados metafisicos y gnoseologicos. Los resultados
metafisicos estin constituidos por Ias teorias del espiritu y de la materia y su mutua
relacion; los resultados gnoseoldgicos por las teorfas de la percepcion ¥ de la memoria.
En el prélogo de la séptima edicion de Ia obra, Bergson define con claridad el objetivo

del trabajo:

“Este libre afirma la realidad del espiritu, la realidad de la materia, ¥ trata de determinar
1a relacién entre ambos, con un ejemplo precise, ef de la memeria.”

Intentemos pues recoger el confenido de la obra, tomando come hilo conductor lo que

constituye, a nuestro parecer, el corazén de la obra: la afirmacion del espiritu y su

SBERGSON, Henti: Materia y memoria, en Obras escogidas, Aguilar, Madrid, 1959, Traduccidn por José
Antonio Miguez, p. 204
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relacién con el cuerpo. Veremos cémo el trabajo apunta, como naturalmente, hacia una

teoria de la vida y de la accion.

1- L.a metafisica positiva como método:

La expresion “metafisica positiva” hubiera parecida muy sospechosa a Auguste
Comte, fundador del positivismo. En su gran visién historica del conocimiento,
concebia el estado metafisico como incompatible con el estado positive, Ei primerc
buscaba conocimientos absolutos, causas primeras y finales, naturaleza intima de las
cosas; el segundo renuncizba a todo conocimiento absoluto, en particular a fa
investigacion de las causas, para limitarse al establecimiento de las leyes, mediante Ia
observacion emipirica. Bergson piensa, al contrario, gue la experimentacion puede
permitir conclusiones metafisicas, acerca, por ejemplo, de la naturaleza de Iz materia ¢
del espiritu. Quiere hacer metafisica a partiv de Ja experiencia y enraizarla er los
hechos. Explict con claridad este nuevo métode en una reunién de la Sociedad Francesa
de Filosofia®. Ya hemos encontrado esta preocupacion “positiva” en el Ensaps, donde
la libertad era un dato inmediato de la conciencia. Vimos comoe la experiencia tiene,
para Bergson, un sentido mucho mas amplic que para Comte. Abarca no sélo Ia
experiencia exterior, sino fambién la experiencia interior, la de la conciencia. Su
extension es, en consecuencia, mucho mis grande, y no puede limitarse a la experiencia
cuantificable, sobre el modelo de la matematica o de la fisica. No hay que pensar que
existe un solo tipo de ciencia, sino varias, cada una con su método propio.

“Hay gue romper con los cuadros matemdticos, tomar en cuenta las ciencias bioldgicas,
psicolégicas, sociologicas ¥ sobre esta base mis amplia edificar una metaffsica.””

‘BERGSON, Henti: Herits et parcles, Toma 1, Op cit,p 14l v sg.
Ihid, p 153
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Esta nueva doctrina, la mas empirica por su método y la mas metafisica, por sus
resultados, hace posible una investigacion empirica del pensamiento y de sus
condicianes fisicas, objetive de Materia y memoria.

La extension del campo de la experiencia trae consigo, sin embargo, una cieita
limitacién en cuanto al caricter absoluto y definitivo de los resultados. Estos tienen,
casi siempre, un caracter de probabilidad. Pero la acumulacién de los hechos puede
reducir la probabilidad de manera considerable. Es el método bergsoniano ya

mencionado de “las lineas de hechos™,

“No por ser uma verdad de naturaleza empirica, es immediatamente verificabie
empiricamenite. A menudo hay que analizarla, abrir hacia ella numerosos caminos, de los
cuales ningunoe conduce absolutamente a la meta, pero cuya convergencia indica con
suficlente exactitud el punto donde Hegariamos(...}). Hay cerfezas cientificas a Ias cuales se
llega finicamente por acumulacién de probabilidades. Existen “lineas de heches”, que
determinan una verdad por su interseccion; pero, por si sola, minguna de esas lineas
podria determinar esa verdad.”®

Este método permitiria superar la gran oposicion kantiana entre clencia y metafisica,
Kant comparaba ¢l estado de la logica, de la matematica y de la fisica con el de la
metafisica. Consideraba gue las fres primeras disciplinas habian entrado en el camino
seguro de la ciencia por ser universales, necesarias ¥ en constante progreso. Al contrario
veia en la metafisica un campo de batalla, al no existir acuerdo afguno entre las distintas
teorias metafisicas. No podia, en consecuencia, ser la metafisica un saber universal y
necesario, Veia Kant la causa de esia situacion, en la pretension de la razon de ir mas
aliz de la experienciz.”A las ideas de Dios, de munde, de libertad, no correspondiz una
intuicién sensible. Bergson, al contrario, no ve un abismo entre metafisica v experiencia,

entre metafisica y ciencia.

6 «

Toid., p 149
TRANT, Manuel: Critica de la razén pura, Porria, Col “Sepan cvanios™, n® 203, México, 1996 ver “La
dialéctica trascendental”.



UNA PSICOLOGIA ABIERTA A UNA MORAL 52

“Veo en la metafisica del porvenir, una clencia empirica a su manera, progresiva, obligada
como las demds clencias positivas, a dar solamente como provisionalmente definitivos, los
iiltimes resultados a los cuales haya Hegado por un estudio atento de lo real.”®

En el fondo, lo que permite a Bergson superar la antinomia moderna entre
ciencia y metafisica es, a nuestro parecer, un concepto renovado del método. No existe
un soio método valioso en todos ios campos del saber, sino varios segiin el objeto de
estudio. Descartes eligio el método matematico para hacer metafisica. Kant eligié el
método de Ia fisica newtoniana y descarto la metafisica tradicional fuera de la ciencia, al
ver que sus objetes no tenfan la consistencia empirica de los objetos fisicos.”Para
Bergson, ningin método es absoluto y ninguna ciencia puede ser un modelo para las
demds ciencias o para la metafisica.

“St Hamamos método, una cierta actitud del espiritu con respecie a su objeto, una cierta
adaptacién de Ia forma de Ia investigacién a su materia, no serd ser fiel a un método,

conservar de manera immutable sus procedimientos, cuando los materiales sobre los
cuales trabaja, han completamente cambiado.”

En conclusion, si por una parte se amplia la experiencia para no limifarla a la
experiencia exterior v cuantificable, y por otra el método, para no limitario a un método
propio de una ciencia particular, no hay razon, segiim Bergson, para mantener [a
oposicion entre ciencia y metafisica.

Una vez aclarado este concepto de metafisica posifiva, veamos ahora su
aplicacion en Materia y memoria. Bergson se encuenira frente a dos teorias opuestas: el
espiritualismo que afirma la realidad y la simplicidad del espiritu y el materialismo
monista que la niega. Cada una de estas docirinas fiene sus caracteristicas y sus
defectos.

El materialismo ha tomado en el siglo XIX una forma muy particular, la dei

paralelismo psicofisico y del epifenomenismo. Supone una equivalencia exacta enire ei

SBERGSON, Henti: Ecrits et paroles, Tomo L, Op cit., p. 147
Sver GILSON, Etienne: El reafisme metédzco, Rialp, Madeid, 1974
YBERGSON, Heswt: Ecrits et paroles, Tomo [, Op. it., pp. 141-142
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espirita y fa materia. Esta tesis del paralelismo no nacié en el ambito de la ciencia, sine
en el de la metafisica. Spinoza y Leibniz la formularon de manera precisa, pero sin
hacer de! alma un mero reflejo o epifenomenc del cuerpo. Spinoza penszba que existia
una sola sustancia con des atributos: e pensamiento y a extension. No se pronunciaba
a favor del materialismo. Muchos cientificos, contemporineos de Bergson, hacen al
contrario del alma un epifendmeno de la materia, una simple apariencia. Es esa forma
de materialisme gue combate mas especificamente Bergson. Muesira que no es
rigurosa, ni cientifica. Si algunos investigadores adoptan Ia hipétesis paralelista, no es
por ser mas clentifica, sinc por ser mas simple. Intentan traducir los hechos
psicolGgicos en lenguaje fisioldgico, y en particular, intentan localizar en el cerebro las
distintas funciones del alma. El materialismo puede afirmar que el alma no puede
actuar sin un cuerpo, pero nunca podri demostrar rigiwwosamente, es decir
experimentalmente, la equivalencia del alma y del cuerpo. Esta equivalencia es pues upa

hipotesis metafisica.

“Vasotros los clentificos podéis, sin duda, sostenier esa hipétesis, como 1a sostiene el
mietafisico, pero entonces ya no es el cientifico el que habla por boca vuestra, sino el
metafisico.*™

El espiritualismo tradicional tiene, por su parte, el defecto de rechazar tedo
método de observacion y de afirmar dogmaticamente el dualismo entre Ia materia y el
espiritu. Bergson califica esta actitud de arbitraria e infecunda. Es arbitraria ya que los
opositores pueden siempre objetar que Ia distancia entre lo psiquico y lo fisico viene de
que se consideran las manifestaciones mas bajas de la materia y Yas manifestaciones mas
altas del espiritu, ¥ que se ignoran los intermediarios. Es el mismo tipo de argumento
que habfa dade Darwin para afirmar gue entre el animal y el hombre sdlo habia una

diferencia de grado y no de naturaleza. Pero si se pudiera descubrir algunos eslabones

VBERGSON, Hend La energia esprritual, Op. cit., p. 51
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entre el mone y el ser humano ya la distancia no pareceria tan infrangueable y se
hubiera podido pasar del mono al hombre por pequeitos sallos sucesivos.

El dogmatismo espiritualista es también infecundo porque no da informacion
sobre la relacidn que existe entre el espiritu y la materia, Nada se puede sacar de la
afirmacién dogmatica: el espiritu es irreductible a Ia materia.

“El sf o ¢l no son estériles en filesofia. Lo interesante, instructivo, fecundo ¢s jen gué
medida?""

Para llegar a Ias mismas conclusiones que el antiguo espiritualismo, Bergson va a
tomar un método completamente distinto. Va a refutar el monisino en su propio terreno
y considerar, no los estados psicolégicos mas elevados, la inteligencia discursiva por
ejemplo, sino jos estados mas elementales.® Toma los hechos mids favorables al
paralelismo ¥ muestra que el hecho de conciencia desborda e} cerebro, introduce una

novedad, una indeterminacion que la propia materia es incapaz de explicar.

“He examinado las manifestaciones de 1a maferia, no en 1o gue tiene de mas simple, es
decir, en Jos hechos fisicos, sino en su forma mas compleia, en el hecho fisiolégice. Y no es
¢l hecheo fisiolégico en general que he refenido, sine ¢l hecho cercbral. Ni siquiera el heche
cerebral en general, sine tal hecho bien determinado y localizade, el que comdiciona unz
clerta funcion de Ia palabra. Subia asi, de complicacién en complicacién hastz €l punto en
que la actividad de la materia roza la actividad dei espiritu. Luege de simplificacién en
simplificacién, he hecho bajar el espiritu lo mis cerca que se podia de Iz materia. He
dejado de lade kas ideas para sélo comsiderar las imagenes; de Ias imdgenes sélo he
retenido los recuerdos, de los recuerdos en general sélo los recuerdos de palabras, de los
recuterdos de palabras sélo los recuerdos muy especiales que guardamos del sonido de fas
patabras: esa vez estaba a Ia fromtera, cast fucaba el fendmenc cerebral en el cual se
comtiniia fa vibracién senora. Y sin embargo habia unma distancia. "™

Este método tiene la ventaja no sOlo de refutar el monisimo, sino de precisar las
relaciones que existen entre el pensamiento y el cerebro, o entre el alma y ef cuerpo. Por

st caracter empirico tiene también inds fuerza de convencintiento,

PRERGSON, Henzi: Ecrits ef paroles, Tome I, Op cit, p. 144
Prbidem
“ihid  p. 145
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2 - La realidad independiente del espiritu;

La memoria es la facultad que permite a Bergson demostrar empiricamente el
caricter espiritual del alma humana. ;Por qué esa eleccion? La memoria no es, en
efecto, 1a dnica facultad del espiritu humano. ;Por qué no se ha elegido la voluntad, Ia
inteligencia, la imaginacion o Ia percepcion? La estrategia bergsoniana que consiste en
luchar contra el materialisme en su propio terreno, justifica la eleccién de una facultad
aparentemente esfirechamente vincniada con el estado cerebral. Parece en efecio, a
primera vista, que podemos atribuir ms ficilmente un lugar en la corteza cerebral a
una facultad inferior come la memoria. Pere la memoria no es Ia dnica facultad inferior.
¢Por qué no se eligio la percepcion, que parece también un punto de contacto entre lo
fisico y lo moral? Hay que buscar la razdn en los resultados del Ensgys. Bergson
demostré que fa conciencia era libertad por ser duracidn, es decir, conservacion y
acumulacion del pasado en ef presente, en otras palabras, por ser memoria. La materia,
al contrario, efa necesidad, por vivir en un eterno presente, stewpre determinado. En

consecuencia, parece del todo natural buscar al espiritu del lado de Ia memoria.

“E] espirttu es memoria como es liberfad, es libertad por ser memoria ™

Comio lo veremos mas adelante, la memoria serd Ia facultad propiamente espiritual y Iz
percepcion la facultad prepiamente corporal.

Bergson limita su investigacion a la memoria del sonido de las palabras y la
enraiza en la observacion, tratando de sacar conclusiones de upa abundante literatura
sobre fa afasia. La demostracion del espirifu como realidad independiente tiene en

consecuencia la fuerza de una demeostracion empirica. Saca a la luz hechos observables.

“En ¢l memento en ef cual ef heche de conciencia (...} aparece, podemos haceries tocar aige
abselutamente nuevo, una cierta Indeferminacion, una cierta contingencia, una capacidad
de elecciéon.”™*

BCHEVALIER, Jacques: Bergson, Op. ¢it., p 148
YBERGSON, Henrk: Eerits et paroles, Tomo I, Op. cit,, p 143
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La tesis paralelista afirma que los recuerdos estin aimacenados en el cerebro,
como impresiones fotograficas. Esta hipotesis es incapaz de explicar el mecanismo
normal de la memoria, como tampoco su mecanismo anormal, en el caso de las
enfermedades y en particular de las afasias.

En primer lugar, si los recuerdos estuviesen en el cerebro como impresiones
fotogrificas, no habria el recuerdo de un objeto, sino millares de recuerdos discretos
del mismo objeto. Es absurdo pensar que cada vez que se pronuncia una palabra, se
forma en el cerebro una imagen auditiva de 1s misma. El mecanisme de la memoria no
puede ser 2] de una impresion.

Sin embargo, esa observacidn no consfituye una refutacién abseluta de la
imposibilidad para el recuerdo de ser almacenado en el cerebro. La refutacion parece
muy dificil ya gque aparentemente, no se pueds encontrar un recuerdo puro sin un
cuerpo que recuerda. Varias experiencias permiten, sin embargo, una refutacion
definitiva.

Si los recuerdos se depositasen realmente en las células det cerebro, deberian
desaparecer en un orden diferente en cada afasia, el orden mismo seguido por Ia lesion.
Podrian por ejemplo desaparecer los recuerdos de una época. En realidad, el olvido
afecta las categorias y no las palabras. Las palabras, para desaparecer, siguen muy
frecuentemente, un orden gramatical. Primero desaparecen los nombres propios, luego
los nombres comunes, los adjetivos y en fin los verbos. Hay que concluir que la lesién
no destruye los recuerdos, sino que disminuye una funcion, ia que permite recordar.

“1.as cosas suceden iads bien come si ¢} cerebro sirviese para evocar el recuerdo ¥ e para
conservarle.”””

El verbo es la palabra que significa mas de cerca una accién. Su evocacién es luego Ia
mas ficil, y en consecuencia, ia menos afeciada por la lesion. Al pasar dei verbo ai

adjetivo, def adjetivo al nombre comin v del nombre comin al nombre propio, nos

VBERGSON, Henti: La energin espirttul, Op. ¢it., p. 62
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vamos alejando cada vez mis de una accién representable por el cuerpo, por eso Iz
evocacion se vuelve mas y mas dificil a medida que la accion es mas lejana. La
enfermedad no toca el recuerdo en si, sino el mecanismo cerebral.

Existe otra observacion todavia mas convincente. No la da Bergson, sine su
discipulo, Jacques Chevalier. No nos parece infidelidad a Bergson el retomarla ya que
€ mismo la aprobé. Es el caso real de un obrero que padecié un accidente de trabajo,
perdiende en él parte de su substancia cerebral. Al instante perdié la conciencia, la
motricidad v la memoria. Pero después de un liempo de coma, 1a substancia cerebral se
reconstituyd progresivamente y el enfermo recobré la conciencia, la motricidad y en fin
Ia totalidad de sus recuerdos excepto el del accidente que no habia tenido tiempe de
depositarse. Si los recuerdos habian sido depositados en el cerebro, con la lesion,
alzunos hubieran desaparecido, junto con la materia cerebral. Podemos reaprender a
caminar, a hablar, pero no reaprender recuerdos. Hay que concluir de esta observacion
que los recuerdos han subsistido intactos v, al recomponerse s facultad de recordar,
pudieron ofra vez acceder a ka conciencia.

Una pequefia experiencia cotidiana apoya esa conclusion. Qcurre a veces, gue el
cansancio nos impida recordar ¢l nombre de un amigo, y de repente una excitacion trae
a la conciencia el recuerdo que parecia perdido. Eso seria imposible si la razdn del
olvido fuese Ia alteracion de Ia materia cerebral. Ef recuerdo no ha desaparecideo, ya que
lo reconozee, pero solamente no pude, durante un tiempo, acordarme de él.

Esios hechos son suficientes para sacar conclusiones limportantes, acerca de la
memoria y del cerebro. Los recuerdos no pueden congelarse en una region del cerebro.®

El recuerdo solo puede ser una realidad espiritual independiente de la materia cerebral.

“Con 1a memoria nos encontramos ciertamente e el dominis del espirita.””

En una conciencia humana hay infinitarente mas que en el cerebre correspondienie.

YRERGSON, Henri Materta y memoria, Cp cti, p. 320
Ylbid., p 422
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“El espirttu desborda el cerebro por todas partes, y la actividad cerebral séle corresponde
a upa infima parte de Ja actividad mental. "

Esa relativa independencia del espiritu con respecto al cuerpo, sin ser una demostracion
de la inmortalidad del alma, deja abierta la posibilidad de la supervivencia, después de

ia desintegracion corporal

“SE hubiese equivalencia enfre lo cerebral y lo mental, 1a concieRcia podria seguir los
destinos del cerebro, v Ia muette seriz el final de todo. Mas si (..) Ia vida mental deshorda
ia vida cerebrai (... ia supervivencia resuita entonces tan verostmil que Ia obilgacion dela
prueba le incumbe al gue nlega.”*!

Si relacionamos tan estrechamente la memoria al cuerpo, es por no distinguir
dos formas de memoria bien diferentes. Existe, en efecto, una pri era forma de
memoria inseparable del cuerpo y otra que es al contrario propiamente espiritu.
Cuando aprendo de memoria una leccion, repitiéndola muchas veces, puedo distinguir
dos tipes de recuerdos. Ei primero es recuerdo de la leccién aprendida. Este recuerdo
es un habito adquirido por repeticién, Forma parte de mi presente. Es una experiencia
que se ha depositade en el cuerpo, que se puede desenvolver en accion, en movimientos
casi automaticos. El segundo es el recuerdo de tal lectura particular. No puede ser un
habito, es un suceso de mi vida, que se ha impreso inmediatamente en mi memoria, que
tiene una fecha, ¥ que nunca volvera a suceder. Este recuerdo es propiamente espirituai
e independiente del cuerpo, constituye la memoria por excelencia. Sin embarge, las dos

formas de memoria se prestan un mutuc apoyo.

“(...) el pasade parece almacenarse (...} en esfas dos formas exfremas: de un lado log
mecanismos mofores que Jo utilizan, del oftro las imigenes recuerdos persomales que
disefian todos sus sucesos con su contorne, su color, su lugar en ef tiempo. De estas dos
memorias, 1a primera estd verdaderamenie orientada en el sentide de In naturaleza; la
segunda, dejada a su arbifrio, iria antes bien en sentido contrario.”™

#BERGSON, Henti: La energia esprriiual, Op. cit, p. 66
21bid , p. 67
PBERGSON, Henay Materia y memoria, Op. cit., pp. 282- 283
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Entre esas dos formas puras existen muchos planes de memoria, que permiten al
pasado insertarse en el presente o, lo que es lo mismo, que permiten al espirita utilizar
el cuerpo. Podemos ahora precisar el tipo de relacion que existe entre el alma y el

cuerpa.

3 - Alma v cuerpo:

T.0s hechos mencionadeos anteriormente, en particular el caso del herido gque
recobra toda su memoria después de una lesidn cerebral, permiten afirmar que el
cerebro no tiene por funcion el almacenamiento de los recuerdos, sino solamente su
evocaciéh. El alma censerva todo el pasado, el cuerpo lo olvida y lo recuerda en funcion
de las necesidades de T accion. Olvida, en efecto, todos los recuerdoes indtiles para el
momento presenie y selecciona el recuerde Gtil, que permite adaptarse a la situacién

presenie.

#(...) uestre cuerpe resulta ux instrumerto de accién y solamente de accion™.

Determina nuesira atencion a la vida.

“El cerebro es quien nos presta ¢l servicio de mantener nuestra atemcion fija sobe la vida;
¥ la vida mira hacta adelante; sélo se vuelve hacia atrds en la medida en que el pasado
puede ayudarte a iluminar y a preparar ¢l futuro, Para el espiritu, vivir es esencialmente
concentrarse sobre el acto que se ha de realizar. Es insertarse en las cosas por mediacién
de wr mecanismo que extraera de 1a conciencla todo Yo que es wiillzable para la accién, con
riesgo de oscurecer la mayor parte del resto.”

Esta funcion del cerebro se puede también confirmar experimentalmente, en muchos

casos de enfermedades cercbrales, Habitualmente el enfermo no razona mal, su

*Tbid,, p. 408
“BERGSON, Hennt: La energia espiritual, Op. ¢it, . 65
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pensamiento tiene su logica. Razona fuera de la realidad, como si viviera en otro
mundo, o si estuviera sefiando. No alcanza insertarse en el mundo, en 1a realidad.

“(..) el cerebro (..} gobierna esencialmerde Ia accién, ¥ una lesion del cerebro acarrearia,
ante fodo, una enfermedad de Ia 2ccién”.?®

La actividad cerebral es un exfracts de la actividad mental, expresado en gestos. Es o
gue el estado de animo contiene en via de realizarse, es el acompaiamiento motor det
pensamiente.

Una de las consecuencias més directa, es que a un mismo estado cerebral pueden
corresponder varios estades psicolégicos; basta con que tengan el mismo esquema
motor. Bergson tonia varias imagenes para explicar esta refacion original que existe
entre e} pensamiento y el cerebro. Puede ser comparada a Ia relacién que existe entre un
marco de dimension precisa y los cuadros que pueden ser colocados en este marco.
Muchos cuadros pueden insertarse en el inarco perc no cualquier cuadro. Debe tener ia
buena dimension.*’El cerebro se puede comparar también a un clavo, al cual la
conciencia estaria colgada como un vestide. EI clavo no es la razdn de ser del vestido,
sdlo lo sostiene, En fin, quien pudiese contemplar el cerebro, seria como un espectador
gue viese lo que los actores hacen, sin saber lo que dicen. Coneceria solamente ia accidn
que implica el pensamiento, pero lo demas le escaparia. E! conocimiento del texto
permite prever el gesto pero el gesio wo permite conocer con precisiom el texto. Ei
cerebro es pues solidario del alma como de su instrumento o de su drgano; pero de
pinguna manera es su equivalente o su fraduccion exacta.

Podemos mas bien caracterizar esta relacion como una refacién de expresion. Ei
cuerpo expresa, simboliza Ia vida del espiritu sin agotaria.

“El cerebro s un drgane de pantoming, ¥ s6io de pantomina, Su papel es imifar 1a vida del

espiritu, e imifar también Ias situaciones exteriores a las cuales ha de adaptarse ¢!
espirite.??’

SYANKELEVITCH, Viadisir Henri Bergron, Op. ¢it, p. 121
* BERGSON, Hensi La snergia espiritual, Op, it pp 52-53
? 1hid, p. 57
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E} espiritu es irreductible al cuerpo y tanto el uno como el otro tiene su
especificidad. Existen vartas maneras de expresar la especificidad de cada une.
Podemos decir que ef cuerpo ocupa un lugar en el espacio, cuando el espirits no estd
en el espacio. Podemos distinguirlos haciendo referencia a la funcion, diciendo que el
cuerpo es el instrumento del aima. Pero Ia distincion mas fecunda no es ni espacial, ni
funcional, sino temporal,

“La distincion del cuerpo v del espirite no debe establecerse en funcion del espacio, siro
del tiempo.”*®

En efecto, el cuerpo es el que nos permite vivir en el presente. Por esencia el presente es

sensorio-motor.

“Mi presente consiste en la conciencla gue yo tengo de mi cuerpo.”™

El presente es la materialidad de la existencia ¥ puede ser comparado a una flecha que
penetra sin cesar en el porvenir. Por eso, Bergson ve al cuerpo ceino “un lmite mdvil
entre el porvenir y el pasado.”™® Al contrario, el espiritu es esencialmente memoria, es
decir, prolengacion del pasado en el presente, en vista al porvenir. El cuerpo permite a
nuestro pasado insertaise en el presenie. Bergson ve en esa insercion distintos planos de
memoria, es decir, una tensién progresiva del espiritu para vivir en el presente. Esta
distincion tiene la gran ventaja de matizar el dualismo absoluto entre alma y cuerpo y
permitir una explicacion mas facil de la union entre ambos, lo que resulta casi
imposible desde ef punto de vista de Ia distincion espacial o funcional. El cuerpo es el
presente del espiritu, su insercidn en el mundo. Esta insercion se hace por medio de la

percepcion. El cuerpo es instrumento de accién y no hay accién posible sin percepcién.

PRERGSON, Henri Materia v memorta, Op. cit., p. 405
Fthad., p 331
®ibid., p. 273
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Veamos pues como Bergson concibe la percepcién en relacion muy estrecha con la

accion.

4 - La percepcion:

El estudic de Ia memoria nos ha permitido precisar el pape! del cuerpo, y en
particuiar el papei del cerebro. El cuerpo es un instrumento de accién cuya funcidn es
mover objetos. El cerebro no puede en consecuencia servir para almacenar recuerdeos,
sino Gnicamente para seleccionarlos. Si el mecanismo cerebral es insuficiente para
explicar el recuerdo, cuyo objeto es ausente, con rmds razén no puede explicar la
percepcién cuyo objeto es presente. La substancia cerebral no tiene la propiedad de
engendrar representaciones. *' El cerebro no esta orientado hacia el conocimiento pure,
sino hacia Iz insercién practica y concreta en el mundo, por medio de la accion.

“E cerebre (...) no debe ser otra cosa (...) que una especte de oficina telefémica ceniral (..))
nos parece ser un fnstruments de andlisis con relacién al movimiento recogido y un
instrumente de seleccidn con referencia al movimiento ejecutado. Pero tanto en un caso
como en ofro, su papel se linsita a transmitir y a dividir ef movimiento. Y en los centros
sauperiores de Ia corteza al igual gue en ka médula, los elementos nerviesos no trabajan en

vista del conocimiento: no hacen mas que bosguejar de una vez una pluralidad de acciones
posibles, u organizar ura de ellas.”

Esta concepcion del cuerpo v del cerebro requiere una nueva concepeion de la
percepcion. La manera de ver tradicional no puede ser valida. Solamoes decir, en efects,
que los drganos sensoriales recogen vibraciones que se propagan desde ef objeto hasta
el sujeto, que estas vibraciones se propagan luego mediante el sistema nerviose hacia el

cerebro, vy que éste las transforma misteriosamente en un estado subjetivo: ka

Meid | p. 219
hid, pp 228-229
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representacion del objeto. Pero el cerebro earece de centros conscientes, no puede
transformar movimientos en estados de conciencia.

Inconscientemente vemos el cerebro come un espejo en el cual vendria a
reflejarse el mundo. Para Bergson, la percepeién no es una copia interior més o menos
fiel de un objeto exterior. No percibimos e] objeto en nosotros, sino sencillamente en é.
Si la memoria es lo propiamente sspiritual © interior, la percepcitn es ko propiamente
corporal ¢ exterior. En cierta manera, todo punio materiai percibe la totalidad del
mundo, En cada dlomo se hace sentir la accidn de todos los demds dtomos del
universo,

“(...) enfre la percepcion de la materia ¥ Ia materia misma no hay mis que una diferencia

de grado, ¥ no de naturaleza, estando ja percepcién pura con respecto a la maieria en Ia
refacipe de la parte al todo.”™

Existe, al contrario, una diferencia de naturaleza entre la percepeion y ef recuerdo, v es
un error considerar el recuerdo como una percepeion debilitada.

Con esta teoria gnoseologica se afirma un nuevo realismo. El idealismo clasico
absorbe al objeto, el huevo realismo lo deja en el universo de las cosas. Conocemos las
©08as como son, sin imponerles ninguna estructura subjetiva. El sujeto es receptivo al
objeto en una actitud que Viadimir Yankelevitch califica de “mistica”.

“El realisme (..} restaura (...) Ia humildad del conocimiento verdadero no nos anexamos lo

dado, sine que Jo aceptamos, con confianza, en virtud de un acte inmediato y, en certa
forma mistico. ">

Podemos también ver en esta gnoseologia de cufio realista, una apertura a una posible
religion, en particular a una teoria de la creacion. La criatura, por su condicion misma
de criatura, no impoue sus categorias a lo que la rodea, sino que eso mismo lo recibe en

ella. En la percepcion los objetos revelan su ser, no tienen por qué engaitar,

Bibid., p, 267
Y ANKELEVITCH, Vladinir- Henr: Bergsom, Op. cit, p 136
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Quedan ahora dos problemas por resolver. ;Por qué iz percepcitn es
consciente? y spor_ qué el error es posible? Para explicitar el primer problema,
podentos decir que si 1a percepcion es de misma naturaleza que Ia materia, no tiene por
qué ser consciente, Observemos que la percepcion que tienen los seres humanos es , en
primera aproximacion, mas pobre que la pretendida percepcién que tiene la materia
inconsciente. Si un atomo puede percibir el universo entero, un ser consciente solo
percibe parte de él. Esa pobreza corresponde a un discernimienta.

“Percibir iodas ias infivencias de todos ios puntos de todos los cuerpos seriz descender al

estado de objeto material. Percibir comscientemente significa escoger, ¥ Ia conciencia
constste ante todo en este discernimiento practico.”*

Este discernimiento es una necesidad de Ia accion. Lo que percibimos conscientemente
son los objetos sobre los cuales podemos tener una accién eficaz, con la ayuda del
cuerpo.

“Esta acclon virtual de las cosas sobre nuesire cuerpo v de nuestroa cuerpo sobre las cosas
es puestra misma pereepeion.””®

1.a percepcidén tiene luego una finalidad praciica, no es un conochmiento puro. Prepara,
vislumbra una accion posible. La facultad perceptiva es, en consecuencia, de misma
naturaleza que las funciones de Ia médula espinal. Prepara acciones, sélo que con un
mayor grado de indeterminacién. En efecto, 1a percepcién consciente aparece cuando la
reaccion que prolonga la excitacion recibida, no es necesaria, es decir, cuande hay una
mayor amplitud de liberfad. Existe, de hecho, una corfirmacién experimental.

“Uma loy rigurosa cnlaza a su vez la extensién de In percepcidn consciente, con [a
intensidad de accién de que dispone el ser vivo,””

®BERGSON, Henti. Maferia y memoria, Op. cit,, 1. 246
*Ihid,, p. 414
bid., p. 230
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El cardcter consciente de Ia percepcion estd estrechamente vinculado con la libertad, en
otras palabras, cen el espiritu, ya que un ser tiene libertad en Ia medida en que es
espiritual. Sabemos, por etra parte, que el espiritu es esencialmente memoria. Por eso,
para Bergson, es la memoria Ia que hace que fa percepeion sea consciente.
“¢.) ln memaoria (.} et tanto recubre de una capa de recuerdos un fondo de percepelén
inmediaia ¥ en tanto retme también una multiplicidad de momentos, constituye I

principal aportacion de la conciencia individual en la percepcion, ¢l lade subjetive de
nuestro conecimdento de fas cosas.»®

Al eliminar toda memoria, pasariamos de la percepcién a la materia y del sujeto al
objeto.”

Si 1z introduccién de la memoria permite explicar el caracter consciente de la
percepeion, permite también explicar la posibilidad del error. En efecto, si la
percepcitn pura nos coloca directainente en el objeto, coincide con &, el error es
imposible, ya que se nos da la cosa misma. El error es, sin embargo, posible de dos
maneras. Primero, Ia percepcidn consciente, por ser un discerniiniente, se interesa sblo
a una porcién de la realidad. Puede luego engaflar por omisién, por ser parcial. Por
otra parte, la memoria introduce un aspecto subjetive en ta percepcitn, Puede, por
¢jemplo, buscar identificar fa situacion presente con sitnaciones pasadas, por medio de
similitades, desatendiendo asi lo propio y particular de Ja situacion presente.

“El mundo exterior coincidiria bien con nuestra percepcion, pero nuestra percepeion saca
del fondo de 1a memoria el enjambre de los “prejuicios” en busca de materias. Neo hay otra

percepeion que 2o sea la interpretada, pues nuestre pasado sigue a nuestra accldn como
una sombra ..)".%

lod., p. 232
®od., p. 266
oy ANRBLEVITCH, Viaditic Henrt Bergson, Op ¢it, p. 142
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5 - La continuidad de la materia:

Hecordemos brevemente las caracteristicas de la materia que ya hemos podido
recoger en le anterior. Con la demostracion empirica de la realidad del espiritu,
Bergson se opone al materialismo. Con la teoria de la percepcion que acabamos de ver,
se opene fambién al idealismo que tiende a reducir la materia a la representacién que
tenemos de ella.

“Nes encontramos en fin conducides a la hipdtesis de un orden objetive e independicate de
nosoiros, es decir, de un mundo material distinto de la sensacién. ™"

Por otra parte, vimos en el Ensape que la materia era, en primera aproximacion
necesidad. La conciencia, al ser memoria, acumula ¢l pasado y se encuentra, en cada
momento, en una situacion completamente nueva. La materia, al contrario, ne recuerda
el pasado. Lo repite sin cesar. Cada momento equivale al precedente y se puede deducir
de él, por eso, todo en ella es necesidad. Su pasado estd en su presente. La rnateria
muere y renace a cada instante. Ya Leibniz la counsideraba como un espirits
instantaneo, es decir, un espirilu sin memoria.

En el Epsape se distinguid también cuidadosamente Ia duracién propia de la
conciencia, del espacio. La duracién era un fluir continuo y heterogéneo, cuande el
espacio era una realidad homogénen y divisible. Materia y memoria reexamina ahora esa
pritiera concepcion del espacio para matizarle. ;No seria esa divisibilidad del espacio
una proyeccion del espiritu, obligadoe 2 insertarse en ¢l mundo, para actuar sobre él? Es
12 tesis bergsonmiana. Si tendemos a constifuir un universe material discontinue, con
cuerpos aislados bien cortados y separados, es por la necesidad que tenemos de vivir y
de actuar,” Ciertamente existen ohjetos maltiples, pero la separacion que existe entre

elios no es tajante, sino mas bien progresiva. Si aislamos un objeto particular, es por

“BERGSON, Henri- Materta y memorta, Op. cit,, p. 259
“ Thid., p. 384
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juzgar que, sobre esa porcion de materia, podemos tener una accion real y eficaz. Perq,
¢n realidad, el espacie material concreto se presenta a Rosotros como una continuidad.
“Toda division de la materla en cuerpos independienttes con contornmos absolutamente

deferminados, es una divisién artificial €.} b caricier esencial del espacio es fa
continuidad.”®

De hecha, algunas concepciones recientes de 1a materia se armonizan con esa visibon.
Faraday ve el 4tomo como up centro de fuerza, cuva influencia ccupa todo el espacio y
Thomson supone vn fluido continuo, en ef cual habria anillos arremolindndose: los
atomos. La geometria, en su totalidad, seria una esquematizacion de la realidad, por
razones utilitarias.

“La extensién material no es ya, ni puede ser esta extension miiltiple de gue habla el
gedmetra; semeja mejor la extension indivisible de nwestra representacién.”™

Ta idea que tenemos del espacio, no corresponde a la exiensién concreta. La
matemdatica es insuficiente para comprender al espacic ¥ es necesaria upa critica de
nuestra inteligencia. Pero esa critica no es tan radical como la critica kantiana.

“Nuestro conocimieito de 1as cosas ho seria ya relative a la estructura fundamental de
nuestro espiritu, sino solamere a sus hibitos supetficiales,™*

Por su continuidad {undamental la materia se acerca a la duracién. Tiene un
parentesco con la conciencia.®El dualismo absoluto entre materia y espiritu, ya
matizade por la distincién temporal entre alma y cuerpo, se atenia todavia més y la
comunicacién entre ambos ya no parece tan misteriosa. Bergson ve en el umiverso

conciencias con grados distintos de tension. La materia es una conclencia

*“Ibid., p. 383
“bid., p. 369
Clbid., p. 372
®Tind., p. 404
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completamente distendida. La realidad fundamental parece bien ser el espiritu. Aunque
afirme la realidad de Ia materia, Bergson se inclina hacia una forma de espiritualisme.
“En realidad, no hay un ritine vnico de Ia duracion; se pueden Imaginar ritmnos diferentes,

que, mas lenios o mas rapides, midiesen el grado de tensién o de relajamiente de ias
concienicias y, por ello, fijasen sus jugares respectivos en ka serie de los seres.”"

Tanto el espacio como el tiempo sen indivisibies; pero [as necesidades de la vida
nos hacen poner limitaciones a lo que, por naturaleza, no tiene limites precisos. Vimos
en el Ensapo como el movimiento era fambién un indivisible que la inteligencia tendia a
descomponer. La realidad espacio-temporal es una continnidad movil que tratamos de
dividir e inmobilizar para poder transformarla. Esa capacidad de transformar es propia
de 108 seres libres que constituyen, en la materia, centros de indeterminacion.

“(..) ser en ¢l presente, ¥ en un presente que comienza sin cesar, he aqui I ley
fundamental de la wateria: en esto consiste a necesidad. 51 hay acclones libres, o al menos,

parcialmente indeterminadas, no pueden perfeniecer mas que a seres capaces de fijar, de
tarde en tarde, el devenir sobre ¢f que se aplica su propio deventr {...)*.%

La materia, de por si, es continua. Salo la vida, es decir alguna forma de cenciencia,
puede introducir una cierta individuacion. Nos vemos yz remitidos al problema central
de la Evolucion creadora: la cuestion de la vida. La obra bergsoniana se desarrolia casi

naturalmente, un problema suscitando otro.

6 - La accionm:

Para concluir este capitulo, es conveniente ver como las teorias del espiritu y de
la materia abocan a una teoria de la accién, es decir, una teoria del edmo se inserta Ia

libertad en 1a necesidad, Si el Ensaye habia concluide con la afirmecion de Ia liberiad,

Mhid, p.393
“S5hid. p. 396
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Meteria y memoria nos permite precisar esa libertad en la vida humana concreta, dar
una fenomenologia de la accion.

Algunas frases de Materia y memoria pueden dar la impresién que la necesidad
de la accién es algo negativo. Puede, en efecto, parecer la actividad practica como una
potencia parasita del conocimiento puira. Vimos céno la percepcion, que es de derecho
equivalente a la materia, se reduce de hecho, a io que nos interesa de efla. A esa
reduccién se afiade wna cierta deformacidén, por la insercidn de la memoria en la
percepcion. Esos dos aspectos explican la posibilidad del error. A pesar de eso, Bergson
no considera las necesidades de la accidén como algo negativo. Al contrario, el poder de
accién es determinante para la amplitud de ia percepcion y la profundidad de la
memorta. Cuanto mas libre es el actuar, tanto mas extensa es [a percepcién. La
percepeiton mide Ia potencia del obrar del ser vivo,

%{..) una ley riguresa enlaza a su vez la extensién de la percepcion consciente con la
intensidad de j2 accién de que dispone e ser viva.”®

En cuanto al espiritu, es considerado como unr pensamiento que tiende a la
accion. También la memoria es tanto mds desarroliada, cuanto mas libre es el actuar.

#{...} 1a memoria es asi la repercusion, en 1a esfera del conocimiento de Ja indeterminacton
de nuestra voluntad.”

La accién, y en particular la accién libre, es la razén de ser de la percepcion y de la
memoria, del alma y del cuerpo. Recordamos que ¢l cuerpo no es otra cosa que un
centro de accion.*'Percepcién y memoria estan vaeltas hacia Ia accion.

La accidn s por consiguiente la ley fundamental de la vida, en particular de la
vida hymana. Hacia ella todo esta orientado. Vivir consiste en actuar, es decir, en elegir,

El cuerpo permite al espiritu insertarse en el mundo.

*1hid., p. 230
Fpid., p. 261
bid., p. 219
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“Para el espiritu, vivir es esencialmente concentrarse sobre el acto que se ha de realizar.
Es insertarse en Ias cesas por mediacion de un mecanismo que exiraera de la conciencia
tode lo que es wtilizable para in acctén. ™’

Esa capacidad de insertarse en el mundo y de {ransformarlo, Bergson la llama
“afencion a la vida”. Un desorden interior puede afectar esa atencidn y esa insercion.
De hecho, una buena aiencién a la vida supone un equilibrio intelectual entre ¢l plane
de fa accién y el planc del ensuefio. Existen personas que suefian su vida. Pierden el
contacto con la realidad. Existen también personas que viven en el puro activisme, No
toman distancia con respecto a la accion. Estin llevadas por una necesidad
desenfrenada de actuar. El equilibrio estd entre ambas actitiudes extremas.
“Nugstro cuerpe, con las sensaciones gue recibe de un lado, ¥ los movimientos que es
capaZ de ejecutar de ofre, viene a ser pues lo gue fija nuestro espiritu, lo que le da el lastre
¥ el equilibrio. La actividad del espiritu deshorda infinitamente la masa de los recuerdos
acumulados, al modo como esta masa de recuerdos deshorda ella misma infinitamente Ias

sensaciones v los movimientos de la hora presente; pero estas sensaciones ¥ estos
movimientos condicionan fo qize podria liamarse Ia atencién a fa vida "

El hombre equilibrado actia, pero rebasa la mera accidn.
Vivir consiste para el espiritu, en utilizar las aptitudes mecdnicas de la materia
para actuar de manera contingente. Es hacer libertad con Ia necesidad.
% Asi, 72 se ta considere en ¢l tiempo o en el espado, Ia libertad parece ahondar siempre en
Ia necesidad raices profundas y organizarse intimamente con ella. El espiritu toma de 1a

materia las percepciones de {as que obliene su alimento, ¥ 1as devuelve en forma de
movimtento, en el gue ha impreso su libertad.”™

Precisar la naturaleza intima de la accién es concretizar la teoria de la libertad
vista en el primer capitulo, ¢s ver como esa libertad prioritariamente interior se
manifiesta al exterior. Yankelevitch tiene 1a tentacién de hablar de dos concepciones de

Ia libertad.

*“BERGSON, Henri: La energin espiritucl, Op cit,p 65
SBERGSON, Henri: Materia y memorie, Op. cit | p. 362
#Ibid., p. 429
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“La Hbertad del Essai erala maners de ser de una persons capaZ de ahoudar e 5i misea
suficlemtemente para recuperar todo su pasado en une de sus momentos (...} A partir de
Matiére et mémoire, aparece ofra Hbertad, cuyo drgano es ef cerebre, y que s menos
pureza en ¢l nterior, que dominio en el exterior.”™

A nuestro parecer, s¢ trata mas bien de una misma libertad, desde dos puntos de vista
distintos. 56lo el espiritu se beneficia en una auténtica libertad, pero esa libertad puede
manifestarse ad extra por la dominacion v [z utilizacion de la materia. El instrumento

gue permite esa dominracibn es el cuerpo.

7 - Conclusion:

La obra bergsoniana se presenta, en pritnera aproximacion, como un desarrolio
continuo, cada problema suscitando el problema que sera objeto del libro siguiente.
Para asentar la libertad del Ermsaye, era necesario probar la realidad del espiritu,
objetivo de Materia y memoria. Pero €l espiritu, a pesar de su independenciz, se nos
presenté en interaccién continua con la materia, y esta interaccion es precisamente lo
que lamamos la vida. Parece luego natural que Bergson, dedique la obra siguiente: La
Evofucidn creadora, al estudio del problema de ia vida.

Esta aparente continuidad en cuanto a problematica no va, sin embargo, sin
cambios de perspectiva en el deialle. Sin cambiar cempletamente sus afirmaciones,
Bergson matiza algunas posiciones. En el Ensayo, existia un dualismo radical entre la
conciencia vy la realidad espacial, entre lo interior y lo esterior. La duracién era
exclusiva de la conciencia. En Materic y memoria, el dualismo no es tan absoluto. Entre
materia v espirito existen planos de memoria, grados de teasién de ia conciencia que

permiten una relacién entre ambos. Aparecen varios tipos de duracion, la materia

FYANKELEVITCH, Viadimir, Henri Bergson, op. cit., p. 167
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siendo ella misma una duracidn absolutamente distendida. Bl dualismo tiende a un
espiritualismo. No nos parece exacto hablar de centradiccién, pero si de cambio de
matfiz.

A pesar de esas pequeias divergencias, las dos primeras ebras de Bergson
presentan una unidad de foudo, alrededor de Ia cuestion de [a libertad, cuestién comin
a Ia psicologfa v 2 la metafisica. Quizd el Ensayo aborda ia libertad de una manera mas
tedrica y Materia y memoria de manera mas concreta, en su manifestacion en la accion,

pero el problema es el mismo.

“{...) debemes esforzarnos por volver a colocarnos mentalmente en ¢! rase excepcional ¥
tntice en que especulames sobre 12 naturaleza mfima de Ia accién, es dectr en la feoria de fa
libertad.”™

Fl actuar humane es un actuar libre, porque el ser humano es un ser espiritual. Esa

psicologia abre, posibilita y llama una moral.

*BERGSON, Henrl Materia y memoria, Op. ¢it, pp. 373-374
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Sezunda parte

N

evolucidn creadora

*(..) no basta estudiar el espiritu humane. Es preciso salir de €L,
colocarlo de nuevs en Ia naturateza.”

“En L'évalution créatrice, estimo haber alcanzado una Causa que ne
tiene otro nombre que ef de Dios.”

“Dios no es alge completamente heche; es vida incesante, acciém,
libertad. La creacidén, asi concebida, ne es un misterio; la
exprerimentamos en nosotros en cuanto actuamos libremente.™

*CHEVALIER, facques; Conversaciones con Bergson, Op. cit ,p 141

*Ibid., p. 97

*BERGSON, Hemi' La evolucton creadora, Espase.Calpe Mexicana, Col Austral, N° 1519, Méxwo, 1994,
Traduceidn por Marfa Luisa Pérez Torres, p 221
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La publicacién de La evelucidn creadora en 1907, parece marcar un cambio de
preocupacién: de la psicologia a la cosmologia. La obra presenta, en efecto, una gran
vision de Ia evolucidn de fa vida. Basta con recordar los nombres famosos de Lamarck,
Darwin, Spencer y, posteriormente, de Teithard de Chardin, para subravar la
importancia de esta cuestién en los sigios XTX y XX. Sin embargo, a pesar de las
apariencias, la obra no estd completamente desvinculada de los trabajos anteriores. Es
un probiema de teoria dei conocimiento, de orden antropoidgics, que suscita en
Bergson Ia hipétesis evolucionista. Por otra parte, hemos mencionado, al concluir el
capitule anterior, cémo la feoria del espiritu y de la materia se prolongaba naturalmente
en una teoria de la vida, entendida como insercion del espiritu en la materia o de la
libertad en la necesidad. En fin, no es de extraniar que ¢} filosofo de la duracion quiera
abarcar la dimenston histdrica en su teoria de fa vida, examinando la vision
evolucionista.

Pero, mas fundamentalmente, pensamos que Bergson sigue teniendo Ia misma
doble preocupacién: conocer v pensar de nuevo los problemas de su tiempo, a la luz de
las grandes cuestiones mmetafisicas. Materjalismo y determinismo habian dejado
tedricamente imposible la libertad. La mayoria de las teorias evolucionistas del siglo
XIX parecen, por su lade, poder explicar el origen de las distintas especies, sin la menor
intervencion trascendente, La meta de Ia obra cosmolbgica de Bergson seria, segin
nuestra hipdtesis, replantear el problema de la evolucion desde el punto de vista del
origen, o en otras palabras, de Dios. 8j el estudio de la vida y de su historia hace tocar
algo de Dios, entonces se puede abrir una posible religion, una religién que no sea mera
fabulacion.

Bergson ciertamente ne hubiera aceptado la idea de una tesis que se hubjera
propuesto demostrar. Su método estd muy lefos de la sofistica, cuya meta es convencer
en iugar de buscar la verdad. Para nuestro autor, al contrarie, los hechos son sagrados.
Solo quiere investigar lo real ¥, apoyandose en la experiencia, seguir las “Ifreas de

hecko”. Pensamos sin embargo, que hasta el cientifico mds escrupuioso, nunca investipa



UNA COSMOLOGIA ABIERTA A UNA RELIGION 75

____________________________ A 40 g g A8 4 B4 B PR O o

sin una meta previa. Pero sabe gue los hechos pueden invalidar su tesis. Seria ésta la
actitud de Bergsen: un interés por las investigaciones metafisicas, una orientacion hacia
{a moral y Ia religion; pero un deseo de respetar estrictamente los hechos y o real.

Ademas de su apertura a las cuestiones religiosas, La evelucidn creadora puede
ser considerada como un nuevo estudio de la génesis del actuar humano. En el Ensayve
sobre los datos inmediates de ia conciencia y en Materia y memoria se analizod esta
accion en sus principios metafisicos: aparecio como un actuar libre, como una
progresiva insercion del espiritu en la materia, Aqui se trata més bien de un principio
temporal. El hombre esté en una cierta continuidad con todos los vivientes, y su accién
se inserta en el gran movimiento de !a vida. Estudiar el origen de la vida es, por ende,
hacer Ia génesis del actuar humano.

Vemos pues los grandes ejes de [a vision bergsoniana de la vida, con estas dos
grandes perspectivas: la apertura a la dimension religiosa vy Ia ubicacion de la accion
libre en la gran evolucion de Ia vida. Veremos, al final, como estos dos aspectos tienen

una cierta vinculaciéon y no son completamente independientes.

1 - Teoria del conocimiento v teoria de la vida:

El primer problema con el cual se enfrenta Bergson, es un problema de critica del
conocimiente. Se pregunta si nuestras facultades de conocer, y en particular, si la
inteligencia, estan adaptadas a una comprension cabal de Ia vida. Los resultados de las
dos primeras obras nos orientan hacia una respuesta negativa. En ¢l Ensaye sobre los
datos inmediatos de la conciencia, vimos como tendemos naturalmente a analizar la vida
de la conciencia, como si fuese una realidad espacial, es decir, inmobilizindola y
mecanizindola, transformando la duracién en espacic y Ia libertad en necesidad. La
inteligencia conoce convenientemente la realidad exterior, no Ia realidad interior, la vida

de la conciencia. Materig y memeria, por otra parte, analiza como la inteligencia, en
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particular ta inteligencia cientifica, tiende 2 limitar la memoria al cerebro, es decir a su
soporte material. 8i la inteligencia no alcanza entender la naturaleza de la memoria, sera
incapaz de entender la naturaleza de la vida, ya que toda vida significa conciencia y
conciencia significa memoria. La evolucidn creadora parte luego de la afirmacion de la
incapacidad de la inteligencia a comprender fa vida. Nuestra facultad de entender es un
anexo de la facultad de obrar. Asegura la insercién de nuestro cuerpo en su medio.
FPiensa 12 materia y dirige la accién. ¢ Para realizar esta funcion, espacializa e inmobiliza
lo que quiere aprehender. Busca similitudes.

“La inteligencia tiene como funcién esencial Ia de umnir lo idéntice con to idéntice, ¥ sélo los
heches que se repiten son enteramente adaptables al marce de Ia inteligencia.”®

EHa considera en particular al movimiento como una serie de inmeovilidades; y su
mecanismo es de naturaleza cinematografica. Por esta razon no puede aprehender
convenientemente la vida que es perpetua mevilidad y cambio, constante nevedad.
Cuando intenta hacerlo, trata al ser vive como zlgo inerte, para utilizarlo en provecho
suvo. La inteligencia no es coextensiva 2 la totalidad de la experiencia, no puede
abarcar legitimamente la totalidad de lo real. Sin embargo, es el presupuesto de toda las
filosofias evolucionistas de tipo mecanicista, en particular de la explicacion darwinista.

“La filosofia evoluciopista extiende (..} a Ias cosas de la vida los procedimientos de
explicacién gue han ido bien para la materia bruta.”

Spencer, por ejemplo, da Ia inteligencia como un hecho, sin preocuparse de sus limites
ni de su génesis. Aprehende la vida con las categorias de la inteligencia: la causalidad
mecanica y la finalidad inteligente. Es mds fecundo, segan Bergson, considerar la
inteligencia como una funcién parcial del espiritu, que toca de manera absoluta la

materia pers no la vida y la conciencia.

“hid., p. 261
“Ibid., p. 182
“Ibid,, p. 10
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Este problema del alcance de la infeligencia es conexo ai de Ia distincion entre
ciencia y fllosofia, o ciencia y mefafisica. La filosofia, si quiere aprehender
convepicntemente su objeto, debe desprenderse de Ia actitud interesada propia de la
ciencia.

“El deber de !a filosofiz seria intervenir aquf activaments, examinar al ser viviente sin
una intencidn de utilizacion practica, desprendiéndose de las formas y de los habitos

propiamente intelectuales. Su objeto propio es especular, es decir, ver; su actitud frewte a
To viviente no podria ser el de la ciencia que sélo se propoene actuar.”’

Al considerar esta impotencia de a inteligencia en poder aprehender de manera
absoluta fa sola materia, en entender Ia vida, nace en Bergson una nueva hipotesis: la
inteligencia podria ser s6loc una emanacién de la vida y por esta misma razén no Ia
podria entender. En efecto, si Iz inteligencia aparecié solamente en un momento dado
de la evolucion de la vida, para cumplir una fencién precisa - Ia utilizacion de Ia materia
- seria presuntucso de su parte, querer entender esta misma evolucién en su totalidad,
sino seria aceptar que la parte abarque el todo.

La Ainica manera de averiguar esta hipotesis es preguniarse por la génesis de a
inteligencia: examinar cuando y ¢émo aparecié y se constituyd. A esta empresa, Bergson
aiiade el analizar la génesis de los cuerpos, lo que ve como una empresa correlativa, los
cuerpos siendo la materia a la cual se aplica la inteligencia.

“¢...} de o que aqui se trata, es de engendrarla (la Inteligencia) en su forma y en su
materia,”®

Fl problema gnoseolégico se transforma en un problema cosmolégico de mayor
amplitud.
“:No seria (Ia tarea de Ia metafisica), Ia de refraer la materia a sus origenes y construir

progresivamente una cosmologia gue fuese, valga 1a expresion, una psicologiz vuekta det
revés??

"wid,p 178
hid., p. 171
*Ibid., p 188
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La meta de La evelucidn creadora esti ahora fijada: estudiar la vida en su dimensién
temporal e historica y, en particular, examinar la hipotesis evolucionista, para conocer
los origenes de Ia inteligencia. El método no va a cambiar. Serda el de la metafisica
positiva: toda afirmacién tendra que enraizarse en los hechos y en la experiencia. Se

buscarin lineas de hechos convergentes para llegar al limite de la certeza absoluta.

Z - L.as distintas feorias de ia vida v sus insuficiencias:

2-1 La hipotesis transformista:

La gran novedad del siglo XIX, en materia de biologia, es la aparicién de la teoria
evolucionista. Ciertamente algunos griegos habian ya tenido intuicienes evolucienistas.
Anaximandro pensaba, por egjemplo, que los animales terrestres procedian de los
acuitices. Sin embargo, las primeras formulaciones sistematicas y cientificas fueren
dadas por Lamarck (1744-1829)" y Darwin (1809-1882)", en el siglo pasado. Contra la
doctrina tradicional, que afirma que cada especie viviente es estatica y tiene un origen
independiente, estos cientificos piensan que las especies se han transformado en el
curso del tiempo, a partir de ur ancesfro comitn que ha podido ser un ser vivo muy
sencillo, como lo es una ameba. La evolucidn corresponderia a una complejificacion
progresiva del erganismo vivo, hasta Hegar a los seres que conocemos hoy. Si parece
haber acuerdo de una mayoria de cientificos alrededor de esta hipdtesis, existe, sin
embargo, una gran divergencia, en cuanto a las explicaciones que se dan de esta
evolucién. Examinaremos, mas adelante, las distintas explicaciones y el analisis que de
cada una hace Bergson. Mencionemos, para empezar, que la teoria evolucionista no se

tmpuso a éf, como un hecho indudable. Reconocio que esta teoria tenia el caracter de

LAMARCEK, Juan Bautista, Filosofia zoolégiea

YDARWIN, Carlos, De/ origen de las especies
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una hipodtesis, y que no existian hechos que la podian confirmar de manera irrefutable.
Neo vemos, en efecto, en fa naturaleza series continuas de seres vivos gue permitan pasar
de una especie a ofra por transformaciones insensibles, Las transiciones establecidas
por fos transformistas son, sin duda alguna, hipotéticas. Solamente se ha podido
ocbservar algunas pequeifias modificaciones en un tipo dado, como por ¢jemplo el
desarrollo o la regresién de un 6rgano. Nunca se ha podido observar el paso de un tipo
a otro. La discontinuidad v ia estabilidad de Ias especies son mdis aparenies que iz
continuidad y la variacion. Sin embargo, se supone que las transformaciones han sido
muy lentas, y solamente podemtos observar un intervaic de tiempo muy limitado, con
toda seguridad insuficienie para un cambie noforie; lo cual seria [a razén de Ia
impresién de estabilidad de las especies. La hipitesis evolucionista no dejaria de tener,
por esc, un caricter probable.

“La hipétesis transformista aparece cada vezr mas como una expresién que al menos se¢
aprexima a la verdad.”"

Existen, en efecto, tres fuentes gue van en el sentido de la teoria evolucionista. La
primera estd constituida por las clasificaciones de los seres organizados. Colocamos
juntos los organismos que se parecen. Esta proximidad suscita nafuralmente la idea de
un parentesco, es decir, [a existencia de un ancestro comian. A pariir de las relaciones
de parentesco ideal de las formas vivas, se pueden suponer relaciones de sucesion
cronoldgica. La segunda fuente la da la observacion de la vida embrionaria.

“{.~} hasia cierfe pericdo de su desarrello, ¢t embrién del pijaro apenas se distingue del
embrién del repiit (..} el individuo desarrolia a fravés de ia vida embrionariz, en general,
una serie de fransformaciones somparables a las transformaciones por las cuales, segin el
evolucionismo, se pasaria de una especie a ofva (..} Tedos los dias, ante nuestros ofos, las

formas mis efevadas de fa vida sucgen de unz forma mas elemental. La experiencia
establece asi gue lo mas complejo ha podido salir de Jo mas simple por via de evolucion.”"

ZBERGSON, Henrl: La evolicion creadora, Op. cit,, p. 34 EST% EE’S%% %%ﬁ gEBE

UIbid , pp 3334 suld BE LA ﬁiﬁﬁ%ﬁ@
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Por dltimo, la tercera fuente, quiza la mis segura, esti constituida por los datos de Ia
paleontologia. Esta ciencia - que estudia los fésiles - ha podidoe observar la sucesion
cronoldgica de las especies. Algunas especies han desaparecido, ofras han ide
apareciendo. De esta sucesidn cronolgica, no podemos deducir que unas especies
proceden de olras, aunque sea probable. Hubiera podido haber, por ejemplo,
creaciones sucesivas de nuevas especies, como lo supone Cuvier. Pero, & faver del
transformismo, se descubrieron algunos fosiles de esiabones - seres intermediarios entre
dos especies - en particular entre i mong y el hombre, como ei hombre de Neanderiai o
de Java. Evidentemente, la paleoniologia s6lo permite comprobar el parentesco
morfologico. Se trata, por ejemplo, de un esqueleto intermediario entre el mono ¥y el
hombre. No se puede decir casi nada de las faculiades mas elevadas del alma. Con tode,
estos distintos datos constituyen lineas de hechos que hacent muy probable la hipotesis

evolucionista, sin darle - sin embargo - fa certeza de una demostracion tedrica.

“Por debajo de la cerfeza que produce la demostracion tedrica o experimental, hay esa
probabilidad indefinidamente creciente gue suple a ka evidencia y que tiende a ¢lla como a
su limite,”

2-2 La especificidad de Ia vida:

Ahora bien, no basta con afirmar el transfermismo, hay que darle una explicacién
causal, y esa explicacion, conforme al método de Bergson, sélo podra enraizarse en la
observacion. Es necesario examinar atentamente como procede la vida, para poder
formular una feoria adecuada. Seria, en particular, absurdoe no reconocer la
especificidad de Ia vida con respecio a la materia inerte, es decir, no hacerse la pregunta

siguiente:

“Elcuerpe vive, e fin, zes o cuerpe come los ofros?""

Yioid ,p 34
Ibid., p 24
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Ciertamente el cuerpo vivo es extensién y, por esta razdn, estd sometido a las leves de la
materiz. Sin embargo, muchas caracteristicas lo distinguen de la materia inerte. La vida
se caracteriza en primer lugar, por el principic de individuacion. Cada ser vivo forma
un todo autdnomo e indivisible. La materia inerte, al contrario, no tiene esa autonomia.
Se puede dividir indefinidamente sin perder sus caracteristicas fundamentales.

“Mientras que la divisién de la materia en cuerpos aislados es algo relativo a nuestra
percepcisn (...) ef cuerpo viviente ha sido aistade y cerrado por ia naturaleza misma.”™*

Toda vida tiene también un caracter de imprevisibilidad, mas o menos acentnado segin
la compiejidad del ser. Les hechos astronomicos, fisicos, quimicos, se pueden prever,
ne asi los movimientos ¢ la historia de un ser vive.

“:8e puede ix mas lejos ¥ decir que Ia vida es invencién como la actividad consciente,
creacton incesante como ella?”"’

Si entendemos - como fo hace Bergson - el concepto de creacidn como la produccion de
algo completamente nuevo, podemos decir de la vida - como de la conciencia - gue ésta
crea algo nuevo a cada instanfe. La vida es una creacién continua, un continue
surgimiento de formas nuevas, un estallido en todas las direcciones.

En fin, el ser vivo se opone a la materia inerte por tener duracion. En primera
aproximacion, el tiempo no deja huella en una piedra, ¥ si en un cuerpo organizado. E}
pasado se prolongz en el presente y permanece activo en él. El ser vivo tiene una
historia que lo constituye. Todo esfuerzo repetido deja una aptitud en el ser. Podemos,
por ejemplo, adiestrar algunos animales perque tienen en grado significative esta

capacidad.

“Donde quiera que akgo vive hay, en algin sitio, un registro abierto en el que se inscribe ef
tiempe, "

Hbidem
ibid., p. 33
hid . 28
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Como se estudio en el Ensayo sobre los dutos inmedintos de I conciencia, Ia duracion
supone irreversibilidad e imprevisibilidad. Bien sabemos, en efecto, que toda vida es
irreversible. Es imposible volver hacia atras. Toda vida es un proceso de envejecimiento
que desemboca tarde o temprano en la muerte. La historia de cada ser vivo puede
considerarse como una evolucion individual, una verdadera duracién que empieza en el
germen, supone crecimiento y envejecimiento a lo large de la existencia, para acabar
finalmente con la desintegracion en la muerte. Pero, come para confrarrestar el
cavejecimiento, existe Ia tendencia opuesta gue consiste en reproducirse para perpetuar
la especie. Aristoteles vela ya en esta tendencia a transmitir la vida una orientacién
hacia la eternizacién. En Bergson, esta misma inclinacién suscita la imagen de una

inmensa corriente de vida que atraviesa el tiempo.

“La vida se manifiesta como una corriente que va de un germen 2 0iro germen por
mediacion de un organismo desarrollado.””

Esta inmensa corriente de vida podria ser en su totalidad, como en cada individuo, una
duracién o una gran evolucion. Si la vida individual es una evolucion imprevisible,
parece normal que la gran corriente que atraviesa todos los seres vivos, tenga la misma
caracteristica, en ofras palabras, sea una evolucion siempre nueva e imprevisible ¢ una
creacion coniinua. En este caso, podriamos hablar - de manera adecuada- de un
universo que dura.

“El Universo dura (..} duracién significa invencién, creacién de formas, elaboracitén
continua de lo absolutamente nuevo.”™

2-3 Las insuficiencias del mecanicismo v del finalismo:

En la historia de la filesofia, podemos repertoriar dos grandes maneras de

explicar la vida; el mecanicismeo y el finalismo. Para Bergson, las dos explicaciones son

Ylbid . p. 36
®bid, p, 13
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igualmente insatisfactorias. Ninguna logra dar cuenia de ia realidad, en particular del
caracter imprevisible de la vida, de su duracion.
“Ahi esta Ia histerfa de Ia filosofia, que nos muesira ¢k eterno conflicto de los sistemas, la

impaosibilidad de hacer entrar definitivamente 2 lo real en esos trajes de confecclon que son
nuestros conceptos ya hechos, ¥ Ia necesidad de bacerlos a la medida. "

Veamos pues en qué consisten esos trajes ya hechos y cudles son sus insuficiencias.

El MECANICISMO entiende la vida como un sistema mecinica en el que todo
puede estar previsto. Reduce la vida a fenomenos fisfoquimicos que permiten deducir ¢!
presente v el futuro del pasado. Notemos que, por su naturaleza, la explicacion
mecanicista es muy poco compatible con una vision evolucionista de la vida que supoae
no 1a repeticion de lo idéntico, sino el cambio.

“Ne comprendemnos que la hipotesis evelucionista pase, en general, por estar emparentada
coit Ia concepeion mecanicista de la vida.””

Ern una teoria mecanicista, el tiempo es inttil. No puede haber novedad,
imprevisibilidad, duracidn. La novedad es solo una apariencia, debida a la imperfeccién
y a la limitacién de nuestro espiritu.

“El mecanicisme radical implica una metafisica en la que Ja totalidad de lo real esta puesta

en blogque en 1a efernidad, ¥ en la que la duracién aparente de Ias cosas expresa
simplemente la imperfeccién de un espiritu que no puede conocer todo a la vez.”™

Sin ermbargo, la experiencia diaria nos advierte de la existencia de esta novedad, en
particular cuando se trata de la vida de la conciencia. Si el mecanicisme no puede
explicar la vida de la conciencia, demosiracion que fue el abjeto del Ensayo sobre los
datos inmediatos de la conciencia, a forfieri no podra explicar el proceso de la vida en

su totalidad. Quien no puede abarcar la parte, no puede abarcar el todo,

Hbid, p 54
Hbid , p. 45
“Ibid, p. 46
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“No podemwos sacrificar la experiencia a las exigencias de un sistema. Por lo tanto
rechazamos el mecanicismo radical.™

El FENALISMO radical, por su parte, afirma que los seres realizan un programa
va preestablecido. En si, el finalismo es mas compatible con Ia idea de evolucidn, va gue
no supone forzosamente la repeticidn de Io idéntico. Sin embargo, aqui también, el
tiempo es initil. Todo esta dado por anticipado. Nada es imprevisible. Bergson califica
el finalismo de niecanicismo al revés, porque la luz esta adelante en lugar de estar atras;
¥ ia causa del cambio es una causa final, en lugar de ser uma causa eficiente de
naturaleza mecdnica. Pero mecanicismo y finalisme se parecen, al considerar que todo
estd dado por anticipado, o en la impulsién del pasado, o en la atraccion del future,
Ninguna de las dos explicaciones deja lugar a lo imprevisible, 1o nuevo y de manera
especial, a la libertad. Sin embargo, imprevisibilidad y libertad son realmente presentes
en el universe. El nifio no deja adivinar fo que sera el adulto. Tampoco podemos prever
Iz aparicién de una nueva especie. A pesar de todo, el finalismo parece menos rigido v
mas adaptadoe para dar cuenta de [a vida que el mecanicismo. Deja un cierto lugar a la
imprevisibilidad en el detale, aunque el plan de conjunto esté dado.

“La doctrina de las causas finales jamas serd refutade de un modo definitivo {..) su
principio, cuyz esencia es psicolégica, es muy flexible,”

En ef fondo, en un caso como en ¢l otro, se quiere entender el universo con las
categorias de la inteligencia, es decir, con conceptos ya hechos, en lugar de hacerlos a la
medida de lo real. Cuando Ia inteligencia intenta entender la vida con los conceptos de
finalidad o de mecanicisme es antropomarfica. Asimila el frabajo de la vida, a su propio
trabajo de fabricacion. Sabemos que Ia inteligencia ve por actuar, no ve solamente por
Yer.

“El error del finalismo radical, como el del mecanicismo radical, consiste en llevar
demastade lejos la aplicacin de ciertos conceptos nafurales de nuestrs infeligencia

*toud., pp 46-47
Brhid., p. 47
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Originariamente sofo pensamos para actuar (.) la especulacién es un hujo mientras la
accién es una necesidad,”™

Pero 12 vida no procede de la misma manera que el ser humano. El obrero ensambia

piezas para construir una maquina que cumplira un fin preciso. Pero,

“(La vida) no procede por asociacion y adicion de elementos, sino por disociacion ¥
desdoblamiento.””

Este trabajo es particularmente claro en la formacién del embrion. Se forma poco a
poco, a partir de una célula que va dividiéndose. La complejificacion de un
instrumento fabricado corresponde a una aportacion exterior; la de un organisme viene
de una potenciztidad interna. Si un organismo nos asombra por su compiejidad eg
justamente porque vemos su estructura como una fabricaciéon que nos hubiera costado

muche {rabajo, ¢ mas probablemente, que hubiera sebrepasado nuestras capacidades.

2-4 Insuficiencias de las teorias evolucionistas:

Bergson no se contenta con refutar globaimente el mecanicismo y el finalismo.
Examina con detalles los argumentos de las grandes teorias evolucionistas de su época,
para formular una teoria mas adaptada. Esas teorias - esencialmente mecanicistas - se
dividen en des grupos: las teorias darwinistas y neo-darwinistas, v las teorias
lamarckianas y neo-lamarckianas.

DARWIN da una explicacion meramente mecanicista de fa evoluciéon. Hemos
mencionado anferiormente, que en si, el mecanicismo es poce compatible con el
concepto de evelucion. En consecuencia, para explicar a ésta de manera mecinica, es
necesario encontrar factores que dan cuenta de Ia complejificacion progresiva de los

organismes. Darwin supoiie que hay en cada organismo, pequefias variaciones muy

Blbid., p. 50
“ibid | p, §9
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leves, debidas al azar. Supone también — inspirado por los trabajos de Matlthus™- que
existe una lucha por ia vida: muchos seres vienen a ja existencia, pero los recursos
naturales son insuficientes para asegurarles la sobrevivencia. Los organismos mas
adaptados sobreviven mejor, por 1o que se opera asi una seleccion patural. Las
pequefias variaciones se {ransmiten de una generacion a olra y se suman para permitir
la aparicion de organismos muy complejos. Esta teoria presenta en si misma -y a los
ojos de Bergson- muchas dificultades. En primer lugar: no da ninguna explicacion
mecanicisia de {a transmisidn de la vida; ja toma como un hecho. Tampoco expiica
como se pueden transmitir genélicamente pequedas variaciones debidas al azar. Es
también dificil pensar que la sola combinacién del azar y de la seleccion natural, haya
podido producir érganos muy complejos como ¢l ojo por e¢jemplo. Cada pequefia
variacion accidental ha tenido que perfeccionar lo que existia sin perturbar su
funciomamiente, es decir, ha tenido que ser ventajosa. Sabemos hasta qué punte la
minina perturbacion en ¢l ojo puede ser responsable de la ceguera. Pero Bergson,
encuentra un argumento todavia mas convincente, para refutar la teoria darwinista: es
la existencia de drganos idénticos sobre lineas de evolucién divergentes, como el ojo en
los vertebrados v en los moluscos, sabiendo que la separacién emtre moluscos ¥
vertebrados tuvo lugar antes de la aparicion del ojo.

“:Come suponer gue las misinas pequefias variaciones, en miunero incalculable, se bayan

producido en el mismo orden, em dos lineas de evolucion independientes, si fuesen
meramente accidentates???

Los NEO-DARWINISTAS, como Hugo de Wries, para disminuir estas
dificultades, admiten la posibilidad de mutaciones o cambios bruscos. La similitud en

lineas divergentes es mds probable. Ademas no requiere que la infinidad de pequefias

BMALTHUS, Tomés Roberto Ensayo sobre &l principio de pobiacion
Slhid., p. 68
Jacques CHEVALIER expresa la misma idea con una comparacion muy sugestiva®
“5i es imposible adrmitir -a menos de unt milagro- que la Nizda haya sido obtenida tomando al
azatr, una despuds de ofra, las letras del alfabeto, suponer que dos Iladas idénticas se hayan
obterndas asi, de manera independiente, es lo imposible en lo imposible, v Ia estructura del ojo
es mas compleja todavia que la de 1a Thada ~ {Bergsen, op. cit., p. 217)
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variaciones, que permiten ka formacidn del drgano, sean todas dtiles y no perturben el
funcionamiento del mismo. Es verdad que la variacion brusca puede ser it cuando se
produce. Pere la dificuitad reaparece por otro lado. ;Como pueden fodas las partes del
aparate visual guedar fan bien coordinadas, modificAndose repentinamente por azar, y
como puede reproducirse en lineas divergentes este hecho extraordinario?

“Ya sean pequefias ¢ grandes, las variactones invocadas, si son accidentales, son incapaces
de explicar una semejanza de estructura como Ia que sefialibamos.”

LAMARCE, per su parte, tiene otro tipo de explicacion causal. Piensa -
contrariameitte a Darwin- que el medio no juega - como instrumento de seleccidon - un
papel secundario en la aparicion de los érganes, sino primario. Actia directamente
sobre €l organismo ¥ provoca su adapiacion. El ajo es, por ejeraplo, el resultado de la
accién de Ia luz sobre la materia organizada. En este caso, no es de extrafiar que los
misntes organos aparezcan en lneas divergentes, ¥a que la causa del cambio es la
misima: el medio, aqui por ejemplo, la luz. Pero Bergson se pregunta si el medio tiene
realmente fa aptitud de provocar, por si solo, cambios tan complejos. Ciertamente 1a luz
provoca manchas de pigmento que serian, para los lamarckianos, embriones de ojos.
Pero hay un abismo entre 1a mancha de pigmento, provecada por ia luz, ¥ un ojo. En
realidad existen dos maneras de entender la adaptacion: la primera es pasiva, comoe en
el caso de la pasta que toma la forma de su molde; 1a segunda es activa, comoe cuando el
ser humano construye habitaciones para protegerse de un medio hostil. Parece ser la juz
el elementc que provoca la aparicion del ojo, cuando es el organismo mismo que
construye el ojo para reaccionar activamente a la accitn de la luz.

“Implicitamente se le atribuye a la materia organizada clerta capacidad si generis, et

misterioso peder de montar maguinas muy complicadas para sacarle parfido a la
excitacién cuya influencia recibe,”!

*BERGSON, Henti, La evolucion creadora, Op cit,p 67
Moid, p 74
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El ojo no ha sido hecho por la luz sinog para ella. Debe de haber, en el ser vive, un
principie interior de cambio ¥ de adaptacion.

En fin, los NEO-LAMARCKIANOS, como Cope, reconocen la insuficiencia del
mecanismo interno (Darwin) o externo (Lamarck) para dar cuenta de los organismos
vivos. Atribuyen al ser individual la facultad de adaptarse al medio, por su esfuerzo, y
de transmitir a sus descendientes esta variacion adquirida. El uso o ausencia de uso
explicaria la aparicion o desaparicién de drganos. Esta tesis muestra como un mismo
esfuerzo, para sacar partido de las mismas condiciones, desemboca ep un mismo
resultade. Sin embuargo, notemos que ef término esfuerzo es ambiguo. Si el esfuerzo es
meramente meciitico, puede explicar el fortalecimienio de un drgano, pero dificitmente
Si aparicion.

(... jamds el esfucrzo ha producide ante nosotros Iz mis minima complicacién de un
érgane. "™

Pero la verdadera dificultad de esta {eorin esfd en su propuesta de ia {ransmisibilidad
de los caracteres adquiridos por el esfuerzo.

“En general, los habitos contraidos por un Individuo, no tienen probablemente ninguna
repercusion en sus descendencias,”™

Las variaciones tendrian que afectar al germen, como en las teorias neo-darwinistas,
para tener el caricter de {ransmistbilidad, ¥ ¢l uso ¢ ausencia de uso no parece teney
esta propiedad. Podemos también Hamar esfuerzo, a una causa mds profunda que el
esfuerzo mechnico, una causa que sea de naturaleza comsciente y pueda explicar el
cambic de forma, causa que afectaria también el genmen. En esta direccion se dirige la

investigacion de Bergson.

Pid, p 70
“tud,, p. 34
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3 - La solucion de Bergson: impulso vital v evolucién creadora:

3-1 El impulso vital:

Tanto la doetrina finalista, como las distintas interpretaciones mecanicistas de Ia
evolucion, no alcanzan dar cuenta de a imprevisibilidad de la vida.
“La vida es, ante todo, ina fendencia a achusr sobre Ia materia bruta. El sentido de esta
accion te estd, sin duda, predeterminado. De ahi la imprevisible variedad de las formas
que la vida, al evolucionar, siembra en su camine,”*
Para explicar {a evolucién de la vida, es necesario forjar unt nuevo concepto a la medida
del movimiento vital mismo. Este concepte es el de ‘impulso vital’:
“(.) la idea de un impulso original de la vida, que pasa de una generacién de gérmenes a

Ia siguiente generacién de gérmenes, por mediacion de los organismos desarrollados gue
constifuyen el trazo de union eitre los gérmenes.”*

Para muchos bidlogos el impulse vital no es mids que una entidad metafisica inatil. Es
sin embargo, a nuestro parecer, un concepto rico de significado, que permite una
comprensidn cabal de Ia vida.

Hemos vis{o como el mecanicismo era incapaz de explicar la transmisibilidad de la
vida de una generacion a otra, lo que sin embarge, es una caracteristica esencial del ser
vivo.

“El ser vivo es, sobre todo, ull lugar de paso, y (...} lo esenclal de ia vida estd en el
movimienio que Ia transmite.”
La imagen del impulso vital deja entrever, ai contrario, una inmensa corriente que
atraviesa a los seres vivos de generacion en generacion. Segin Bergson, esta corriente

es ante todo una corriente de conciencia. 1.2 conciencia es, luego, el principic motor de

Hibud., p. 95
Bbid, p 87
*hid,, p 122
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la evolucion. En efecto, hemos analizade come, por una parte, Ia conciencia es de
derechro coextensiva a la vida, aunque en algunos seres parezca adormilada. Por otra
parte, conciencia es sindnimo de imprevisibitidad, de invencidn, de libertad.
“Hay que comparark: (la vida) a un impulso, perque no hay una imagen tomada del
mundo fisico gue pueda darnes una idea mis aproximada. Pero no és mas que uma

imagen. La vida es, en realidad, de orden psicolégico, ¥ es propie de lo psiquico, envolver
una piuralidad confusa de términos que se inferpenetran.™

El caricter psicologico de la vida explica también por qué Ia realidad fundamentai es
devenir y por qué el universo es duracién. Kl concepto de duracion fue forjade para
caracterizar la vida interior, Ia vida de la conciencia. Y en pritnera aproximacidn, parece
ilegitimo extenderlo a! mundo exterior. Pero si el gran movimienio de ka vida es, ante
todo, de origen psicolégico, podemos aplicarle el concepto de duracidén de manera
adecuada.

Si la vida de la conciencia es imprevisible, no es sin embargo castica. Por eso,
tiene ta apariencia de la finalidad, da la impresion que la previsién es posible. Asi es
también en la evolucién de la vida. Da la impresion que existe un plan de conjunto, una
armonia preestablecida. ®Pero es tan sélo una impresion: la evolucién es - como ia
accion humana - racional y, sin embargo, imprevisible.

Bergson no encuentra mejor calificativo, para caracterizar su vision de la
evolucion, que ¢l de ‘creadora’. La inmensa corriente de conciencia, motor de ia
evolucion, crea a cada instanie formas puevas. No procede al azar o mecAnicamente.
Tampoco sigue un plan. Toda germinacion es el surgimiento de un ser que no existia en

absoluto, aunque no suria de una nada absoluta.

hid, p 228

#Vadimy YANKELEVITCH expresa bien ¢sa 1dea
“El mmpetu es, pues, lo bastante determunado come para no avanzar 3l azar, sin cavsa y sin
drecc1dn, no obstanie su fututo mnova & cada pPaso respecto de su presente, lejos de ser su
resuliado mecinico (...} despuds del hecho la evoltieicn se nos manifiesta, en cada instante,
como sl estuviese orientada haca un fin, antes de! hecho, nuestra wsiteligencia nunca es capaz de
anticiparse al acontecimiento por verur Esto 25 0 que expresa Bergson cuando habla de unz
finalidad retrospectiva ” {en Henrr Bergson, Op. et p 177}
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“La vida, en su conjunto, considerada como una evelucién creadora, es algo andlege:
trasciende la finalidad, si se entiende por finalidad, Ia realizacién de una idea concebida o
concebible de antemano. EY marco de Ja finalidad es demasiado estrecho para la vida en su
integridad. "
WNadie, uvi siguiera una inteligencia ilimitada, puede anticipar el futuro de la evolucion de
manerza infalible.

“Ante b evolucion de la vida, las puertas del future permanecen ahiertas de par en par. Es
una creaclén que se prosigue sin iérmine, e virtud de un movimients inicial. >

3-2 Divergencia v complementaridad:

La idea de un impulso original de la vida, no sélo explica su imprevisibiliad, da
también razon de Iz divergencia y de la complementaridad de las diferentes lineas de
evolucion. La idea de divergencia es muy novedosa. Hasta Bergson, casi todos los
evolucicnistas tenian una idea lineal de Ia evolucion, segin la cual las generaciones
formaban una cadena continua, hasta legar a las formas de vida mas elaboradas. Pero
en las formas vivas, la diversidad parece mas caracteristica que la continuidad.

“La evolucién no {raza un camino unico, sino que se aveutura en varias direcciones, sin
sospechar siquiera unas metas.”™

Hay que imaginar el surgimiento de la vida como la explosion de una granada, o un

estallido en todas las direcciones.

“La vida es temdencia, ¥ Ia esencia de una tendencia es desarrollarse en formaz de haz,
creando, por ef solo hecho de su crecimiento, direccioties divergentes enire las cuales se
repartiri el impulse.”?

La evolucion es piuridimensional, su movimiento es centrifugo e irradiante.

*BERGSON, Heri, La evolicicn ereadora, Op. at., p. 201
“Tbid., p. 102

“Thid., p. 100

Ibid., p. 97
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“La evolucién {..) no se realiza jamds en el sentide de una convergencia, sino de
divergencia de estuerzos {...} ¢l proceso evolutive que se dilata en forma de abanico, aleja
unos de otres, a medida que simultaneamente crecen, términos que en un principio se
complementaban de un modo tan perfecto que se hallaban confumdidos.™

Bergson emplea las imdgenes mas diversas, para dar a entender esta divergencia:
explosion de granada, haz, fuego artificial, ramo, enda que se nropaga.

Pero esas lineas de evolucion divergentes son sin embargo, complementarias. Esta
complementaridad es muy visible en toda la naturaleza y seguramente ha favorecido fa
iesis finalista, es decir, }a idea que existc un plan de conjunte. La planta, por ejempleo,
parece fener [a funcion de transformar las materias minerales en materia organica para
servir luego - directamente o indirectamente - de alimento al animal. Para Bergson, Ia
complementaridad ao proviene de Ia existencia de un plan de conjunto, sino de fa
unidad def impulso que no procede de manera ciega. Cada linea supone una divisién
del trabajo ¥ una especializacién. Acentda un caricter especifico. Tampoce es de
extrafiar la aparicion de Organos similares en Ifneas divergentes. Se puede tambidn

explicar por Ia unidad def impulse que repite lo provechoso.

3-3 Las lineas de evolucion, instinto ¢ inielisencia:

&Cudles sor, pues, Ias grandes lineas de evolucion? La vida estalla en todas fas
direcciones, pero muchas de ellas son callejones sin salida. De hecho, existen dos o tres
caminos privitegiados. Dergson identifica una linea de evolucion por el carficter gue ésta
acentita. En realidad todo ser vive contiene en si todas las potencialidades de fa vida.

“No bay ninguma manifestacidn de Ia vida que no contenga en estado rudimentsrlo, o
latente, o virtual, los caracteres esenciales de In mayor parfe de las demas manifestaciones.

La diferencia esti en las propordones (..) El grupe ya no se definird por Ia posesion de
determinados caracteres, sino por su tendeticia a acentuartos. ™

“fbid., p. E13
“bid, p. 103
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La primera bifurcacién en la evolucién tuvo fugar entre plantas y animales que difieren
esencialmente por su modo de alimentacion. El vegetal fabrica substancias orgénicas a
partir de substancias minerales. No necesita moverse, ni sentir. Al contrario, los
animales, por nutrirse de substancias organicas y por tener que buscar su alimento han
evolucionado en el sentido de la movilidad v de ia conciencia. De hecho su desarrollo
fue mas importanie y la liberacion mas efectiva. Notemos de paso, 1a diferencia entre la
vision de Bergson y la de Aristoteles. Este idltimo veia en la vida vegetativa y la vida
animal, dos grados de wna misma fendencia Para Bergson, son dos tendencias
divergentes, de naturaleza diferente.

Pero la vida - siendo un continuo estallar - no puede estancarse en una forma
dada sobre todo en ias formas mas avanzadas, como lo es la vida animal. Esta se ha
vuelto a dividir, v dos nuevas lineas han conocido, a su vez, un verdadero éxito: la del
instinto y la de la inteligencia. Notemos aqui también lo original de Ia clasificacion
bergsoniana. Habitualmente se clasifican las especies vivas por las diferencias
morfolégicas o por el modo de vida ¥y de reproduccion. Nuestro autor utiliza, al
contrario, el principio motor del movimiento: uros animales se mueven por instinto,
ofros actflan guiados por la inteligencia. Esta anolacién nos permite subrayar a
importancia que tiene el movimiento y !a accion en el pensamiento de Bergson. Instinto
e inteligencia son dos formas de conocimiento pero...

“ Conochintento ¥ accion no son agqui mas que dos aspectos de una misma v dnica
facultad, S
Instinto e inteligencia son dos soluciones divergentes pero igualmente elegantes al
problema de la vida acimal. No son dos actividades superpuestas sino opuestas v
complementarias. Los artropodos desarreilaron de manera especial el instinto, hasta
legar a un punto culminante con algunos insectos como ias hormigas o las abejas. Los
vertebrados, por su parte, desarrollaron la inteligencia y lograron su punto culminante

con el hombre. En este punto también puede sorprender que Bergson considere que los

Frhid,, p. 140
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vertebrados en su conjunto, acliien mas por inteligencia gue por instinto. Es mas
habitual reservar Ia inteligencia para el ser humago. Es cierto, sin embarge, que algunos
vertebrados manifiestan ia posesion de un embrion de inteligencia cuando son capaces,
por ¢jemplo, de reconocer o de utilizar un instrumento, como lo hacen algunos monos o
perros. Es ahora necesario dar las grandes caracteristicas de ambas facultades: instinte
¢ inteligencia.

El INSTINTOQ es la facultad mis cercana a la vida, por ser una prolengacion del
movimiento de organizacion. Se define como la facultad de utitizar instrumentos
naturales: los drganos. Por su infalibilidad, precision y seguridad es un conecimiento
absolute, un poce como la percepcidn era un conocimienio veridica en Materia y
#semoria, Conoce las ¢osas por una cierta simpatia. Penetra en ellas sin ningfin
intermediario. No toma distancia con respecto a ellss, por ese es un conecimiento
inconsciente y limitado a una materia. Le es imposible la adaptacion.

La INTELIGENCIA, al contrario, es un conocimiente ns exterior a la vida. Se
define como la facultad de fabricar instrumentos artificiales para actwar sobre Ia
materia. El hombre, como ser inteligente, es en primer lugar, un Aome faber y no un
homo sapiens.*® Es un conocimiento de las relaciones, de las formas, no de la materia
como el instinfo. Introduce con fa representacion una distancia con respecto a [a accidn
¥ puede calificarse de conocimiento mediate. Por eso es consciente v puede lograr la
universalidad. Aunque sea falible, tiene la gran veniaja de poder sobrepasarse y de
aplicarse a un nimero indefinido de cosas. )

Por esta capacidad de progreso la inteligencia corresponde al mayor éxito del
movimiento vital. Sin embargo no deja de tener sus deficiencias; en particular, por su
tendencia a entenderlo todo bajo las categorias de la materia, no puede comprender

adecuadamente 1a vida.

“*Zeria interesante, 2 este yespecto, comparar Bergson con Heidepger. En Ser y tiempo, Heidegper wata de
mostrar que ¢l horbre como Dasern (“ser-ahi”™) refiere ¢f mundo & si misme v ve todas las cosas como
utensihos, es decrr, como mstrinentos
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“(La ipdeligencia) resuelve o organico em inorginico, pues sin invertir su direccién
natural ¥ sin retorcerse sobre si misma, no podria peasar la continuidad verdadera, Ia
movilidad reai, lIa compenetracion reciproca ¥, en suma, la evolucién creadora que es la
vida." ¥’

Seria necesario un regreso consciente de la inteligencia al instinto, el que Bergson llama
INTUICION: actividad psiquica original que participaria del instinto y de Ia

inteligencia a la vez.

“ Al interior mismo de la vida es a donde nos conduciria ia intulcion. es decir, el instinto
que se ha vuelio desinteresado, consciente de si misino, capaz de reflexionar sobre su
objeto ¥ de ensanchario indefinidamente.”*®

Esta facultad permitiria complementar Iz ciencia con una filosofia 0 una metafisica.

3-4 La evolucion creadora:

Para concluir, intentemos sintetizar los grandes principios de la evolucion
creadora. Al origen de la vida estd una corriente de conciencia.
“Tods sucede come sf una ancha corriente de conciencia hubiese penetrado en ia materia,

cargada, commo toda conciencia, de una enerme multiplicidad de virtualidades que se
imterpenetrasen. Esa corriente ha arrasirade Ia materia hacia Ia organizacién.”*

La resistencia misma de la materia provoca la organizacion. Para explicar este
fenémeno, Bergson wutiliza una comparacién: cuando mi mano atraviesa un montdn de
limadura se encuentra con una resistencia, fa cual impulsa fa limadura a adaptarse 3 la
forma de mi mano. Esta inmensa corrienfe de conciencia es un esfuerzo para
incorporar a la necesidad de la materia ia mayor cantidad de indeterminacion v de
libertad. Se divide en lineas de evolucion divergentes y complementarias. No tiene nada

necesario, sino que es a cada instante un surgimiento de formas nuevas v imprevisibles,

TBERGSON, Hentd, La evolueidn creadora, Op at., p. 149
1bid., p. 162
“Ibid , p. 166
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Dos problemas importantes nos quedan ahora por investigar: los problemas dei
fin y del origen: ;hacia donde va €l movimiento evolutive? v jcudl es su fuente o su

origen?

4 - El sitio del hombre:

Nuestro trabajo pretende estudiar el génesis del actuar humano. Es conveniente,
en consecuencia, preguntarpes acerca del sifio que tiene en el gran movimiento
evolutivo, ¢l ser cuya accidn nos proponemos estudiar: el hombre. No lo podemos
separar de los demds seres vives, pero tienme en el gran rio de Ia vida, un lugar
absolutamente privilegiado. Aparece, segiin una palabra de Teilhard de Chardin -que
convendria igualmente a Bergson- como la flecha de la evolucion creadora.

“El animal se apoya en Ia planta, ei hombre cabalga sobre Ia animalidad, v Ia humanidad
entera, en €l espacio ¥ en el tiempo, es un inmenso ejército que gaiopa al lado de cada uno

de nesotros, delante ¥ defrds de nosoiros, en una carga arreliadora, capaz de derribar
todas las resistenctas y de franguear muchos obstaculos, quiza incluse fa muerte.®

El hombre es la figura de proa de la evolucion creadora. Pero, ;qué sentide debemos
dar a este lugar privilegiado? ;Serd verdad que ¢l hombre es ceniro del cosmos y gque
todo Ie es relativo, como en las teorias creacionistas tradicionales? Es prebabile que no,
ya que la evolucion ne corresponde a un plan de conjunto? Para aclarar este punto, es

necesario profundizar un poco el sentido de la evolucion creadora.

4-1 Tendencia hacia Iz accion libre. 1a individuacion y la asociacion:

La vida no parece ser otra cosa que una manifestacion exterior, cada ver mas

perfecta, de la naturaleza profunda del impulso vital, que es conciencia, es decir,

bid ,p 239
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libertad. Bergson ve en el irabajo de organizacién de la evolucién, un esfuerzo de
liberacién.
“En la evolucion entera de ta vida sobre nuesfro planeta veo un camine gue la conclencia
creadora se abre a través de la materia, un esfuerzo por kiberar, a fuerza de ingenio y de
invencién, alge, que en ef animal, queda aprisionado y que $6lo se Hbera definitivamente
en el hombre.”"
Para manifestar su verdadera naturaleza, el impulso debe utilizar Ia materia que es pura
necesidad, insertando poco a poco en ¢lla &) mayor grado de indeterminacién. La
materia constituye a la vez un obsticulo que vencer y un medio indispensable. La vida
es una exigencia de creacién.
“El impulso de vida {..) consiste en una exigenciz de creacién, en suma. No puede crear
absoiutamente, porque ante si encuentra ka materia, es decir, el movimiente inverse al

suyo, Pere se agarra a esa materia, que es la necesidad misma, y tiende 2 introducir en ella
la mayor cantidad posible de indetermimacién y de libertad.”®

Para lograr este fin, almacena energia a partir del alimento ingerido, para soltarla luego
de manera muy variable. La conciencia aparece donde es posible la imprevisibilidad -en
otras palabras, un cierto grado de libertad- signo de que es verdaderamente el motor de
la evolucion la conciencia, latente y adormilada en las plantas, y que aparece con el
animal para culminar en e! hombre,

Esa tendencia hacia la libertad, o mejor diche, hacia la liberacion se manifiesta
exteriormente como una orientacion hacia ia accién. El grado de conciencia corresponde
exactamente al poder de accion. Todo ser vive no es otra cosa sino un centro de accion,
una cierta cantidad de contingencia introducida en el mundo. En la vida y, en particular
en el animal, todo converge hacia la accién. El actuar humano es, en consecuencia, la

proa de este gran barco de la evolucién creadora

BERGSON, Henrd, Lo energia esprritual, Op. cit | p 28
BERGSON, Hensi, La evolueion creadore, Op of, p. 223
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El soplo de Ja vida, que tiende hacia la libertad y hacia la accién, utiliza para
lograr su fin, dos grandes medios: la individualizacidén y la socializacién, dos tendencias
antagonicas y complementarias.

“La evotucién de la vida en esa doble direccion de Iz individualidad ¥ de Ia asoeiacién no
tiene nada de accidental. Se debe a Ia esencia misma de ks vida.”®
El primer rasgo de espontaneidad aparece con la primera orientacion hacia la
individualizacign. Cuanto mas se perfecciona el individuo, tanto mas crecen Ia
espontaneidad y la libertad. Esa tendencia se dobla de otra aparentemente
contradictoria: ja propension a formar una sociedad.

“(..) come st clerta aspiracion eriginaria y esencial de Ia vida ne pudiera hallar sv plena
satisfaccidn mas que en la sociedad.”™

Por una parie, la sociedad parece limitar Ia libertad del individuo, subordinéndoselo
como en las seciedades muy rigidas de hormigas o de abejas. Por otra parte, el
individuo, por o que recibe de la sociedad, acrecienta de manera considerable su poder
de accion. Desde luego, existe entre individuo ¥ sociedad una relacién de mutua
dependencia. La sociedad solo puede subsistir si subordina al individuo, pero sélo
puede progresar si le deja una cierta libertad de accién. En fin, la2 misma sociedad

puede ser comparada, ella misma, 2 un individuo auténomo.

4-2 Ef hombre, culmen de la evolucion:

Si ahora miramos el resuftado de este mevimiente de expansion de ia vida, vemos
que algunos seres han logrado un mayor desarrelio, tanto en ef sentido de la accion
libre, como en tos de la individualidad y de la socializacion. Signo de este éxito es la

amplitud de su presencia en el mundo.

*Ibid., p. 231
*BERGSON, Hent, La energia esprirttual, Op ot p. 35
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“Una especie que reivindica como deminio prople la tierra entera es verdaderamente una
especie dominante y, por consiguiente, superior.”

Es el caso de algunos insectos pero sobre todo del ser humano. ;Como evaluar la
amplitud del éxito que constituye este ser?
“La vida aparece glohalvente come una fnmensa onda que se propaga a pariir de un
centre ¥ gue, en la casi totalidad de su circunferencia, se detiene ¥ se convierte en
oscilacién en un mismo lugar: en un dnice purio ha sido forzade ¢l obstacuio y ha pasado
¢l impulso libremente. Esa libertad es Ia que registra Ia fuerza humana. En todas partes,
menos en <l hombre, I3 conclencia se ha vista acorralada en un cafleion sin salidaz
unicamente con ¢ hormbre ha proseguide su camine. El hombre, por lo taute, continda
indefinidanzente el movimiento vital.”*
En Ia evolucion, el hombre marca la etapa de la verdadera liberacién de Ia conciencia: la
cadena que Ia ataba a la materia se ha roto y ha tomado verdaderamente posesion de si.
El obstiaculo ha sido superado.
“Aunque todos Ios demis descendieron al final del ancho trampelin sobre el que la vida

habia tomade su hmpulso, porque hallaren la cuerda tendida demasiado alfa, Gnicamente
el hombre salté el obsticulo.”s’

El hombre tiene luego, entre todos los seres vivos, un lugar privilegiado que invita a
verlo comao el fin y I2 meta de la evolucion creadora.
“En iftimo andlisis el hombre seria la razon de ser de la organizacién eitera de la vida
sobre nuestro planetz.™
Esa superioridad se manifiesta exteriormente por el volumen de! cerebro, la perfeccion
de 1a vida social, la posesidon de un lenguaje. Por eso, en el curso de la historia se ha
definido al hombre como un animai politico, un animal racional (Aristételes), un animal
gue habla (Deseartes). Para Bergson, estas aptitudes no son absolutamente propias del

ser humane. Sélo que éllas posee en un grado eminente. Existe, sin embargo, entre el

FRERGSON, Henri, La evofucton creadors, Op. cit,p 126
Tbid, p. 235

Tbidem

*1bid , p. 168
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hombre y el animal, una verdadera diferencia en cuanto a naturakeza y no sélo en cuanto
a grado como lo pensaba Darwin. Pero esta diferencia de naturaleza no se manifiesta
exteriormente, es interior. Clertamente los cerebros se parecen, pero con el hombre fa
conciencia estd en libertad, y con el animal estd todavia ligada estrechamente 2 la
materia.

La superioridad peculiar del ser humano se manifiesta también en la tendencia a
la individualizacion. Con las plantas o los animales la forma del ser vivo, upa vez
establecida, se repite infinitamente. Esa repeticion domina en todo menos en el hombre,
Cada ser humano tiene, al contrario, un caracter d{nice. Es lo que han tratado de
desarrollar alrededor de la nocién de persona, autores contemporinecs como Max
Scheler 0 Emmanuel Mounier. Lo que caracteriza a la persona es su caracter de
unicidad.

De ahi que es ficil el deslizamiento que consiste en deducir de este lugar
privilegiado ocupado por el ser humane, la existencia de un plan cuye centro seria el
hombre. De hecho alguras expresiones de Bergson, como la antes mencionada, io
pueden dejar suponer. Pero si tomamos la teoria bergsoniana en su totalidad, no lo
podemos aficmar, La vida no sigue un plan predeterminado; hubiera podido adeptar
otras formas. La aparicion del hombre no era en absoluto necesaria.”’ Por la misma
razon, ne podemos concluir al antropocentrismo, en otras palabras, a una vision donde
todo esté ordenado y relativo al hombre. Ciertamente existe entre las lineas evolutivas

una complementaridad; pero no era prevista; es solamente fruto de Ia division del

trabajo.
“En ese sentido tan especial es en el que ef hombre es ‘término’ y ‘fin’ de la evolucién.
DBijimos gue ia vida trasciende tarto la finalidad como las demas categorias. La vida es
esencialmentie una corriente lanzada s través de Ia materia, que saca de éstn lo que puede.
Hablando con propiedad, no hubo numca proyecto, ni plai. Por otra parte, es bien evidente
que e resto de Ia Raturaleza nunca esteve referido al hombre, "™

*1bid., p. 228

thid, p. 235
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El murdo organizado es mas bien el humus que ha permitido el surgimiento del ser
humano y los animales sus compafieros de camino mas que sus vasallos.

Podemos, sin embargo, pensar que el éxito logrado por el hombre no es todavia
complete. En él, la conciencia se ha desarrollado sobre todo en el sentide de la
intelectualidad. Parece que ha dejado atrds algunos bienes preciosos, los del instinto,
como conocimiento directe de su objeto, conocimiente connatural a !a vida y no
simplemente adaptado a la pura materialidad. Seria necesario un regreso consciente al
instinto, es decir, un desarroiio mas pieno de la intuicion.

“En ¢l hombre, Ia couciencia es, sebre todo, inteligencia. Parece ser que hubiera podido o
hubiera debido ser intuicién.”™
Este regreso consciente al instinto permitiria descubrir Ios secretos de Ja vida gue le es
connatural. Seguramente permitiria también a la evolucidn treadora seguir adelante.
Quizi echaria un poco de luz sobre Ias cuestiones tan oscuras del origen y del destino
del hombre.
“(La intuicién} es una lampara casi apagada {.) Sobre nuesira personalidad, sobre
nuestra libertad, sobre el lugar que, en el conjunte de ia nafturaleza ocupamos, sobre
nuestro origen ¥ quiza también sobre nuestro destino, proyectz una luz vacilante y débil,

pero gue, 2o por eso deja de penetrar en Ia oscuridad de Ia noche en que ia inteligencia nos
deja. "

A pesar de esta insuficiencia, existe un signo que advierte que el destino estd ya
parcialmente alcanzado: la alegria. Esta no se debe de confundir con el placer, artificio
de Ia naturaleza para lograr la conservacion de la vida. La alegria es Ia manifestacion

exterior de que la conciencia realiza su fin: crear.

“Dondequiera gue hay alegria, hay creactén.®

Sbid, p 236
Ibid , p 237
**BERCGSON, Henr, La energia espirtiual, Op. cit | p. 33
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El hombre es verdaderamente el ser capacitado para crear. Cuanto mis ejerce
este poder creador, tanto més realiza el fin de la evolucién, pero también tanto mas se

acerca ala fuente creadora.

“Por mas que esién en el punto cuiminante de la evolucidn, estin lo mas préximos 2 los
erigenes ¥ nos hacen visible el impulso que proviene del fondo (..} El fuego que estd en el
centro de ia Tierra solo aparece en Ia cumbre de los volcanes.”™

£Cuil es pues esta fuente, este origen de toda vida en el universo?

5 - La fuente de ]a evolucion creadora:

3-1 Acercamiento ala naturaleza de }a fuente:

Con el tema del origen de ta vida en nuestro universo, abordamos problemas
eminentemente metafisicos, apasionantes y vitales; problemas sin embargeo dificiles y a
menudo eludidos por los filosofos.

“El especticuio de [2 evolucién de Ia vida nos sugiere una deferminada concepcién del
conocimiento y también una determinada metafisica que reciprocamente se implican.”®

A pesar de su dificultad la pregunta es necesaria. ;Cudl es la fuente, el origen de esta
explosion de vida? ;De dénde viene el impulso vital? El especticulo mismeo de la vida
nes sugiere la idea de una continuidad de surgimiento, de un centre de donde brotan
los mundos 2 la manera de los cohetes de un inmenso ramillete. Esta fuente debe ser de

naturaleza psicolégica como el impulso que es su fruto,

“E« la conciencia, o mejer, ia supraconciencia, lo que estd en el origen de la vida.”*

“ihid., p. 35
SBERGSON, Henrl, L evolucion creadora, Op o, p. 169
g , p. 231
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Su atribute esencial es Ia libertad. En efecto, 1o especitico de 1a visién bergsoniana de ta
evolucion es su imprevisibilidad, la que se manifiesta de manera plena en la iibertad del
actuar humano. No¢ podria haber libertad en una de las manifestaciones de la vida, sila
fuente misma de Ia vida no fuese iibre. Para Bergson, la libertad humana sélo puede ser
una participacion de Ia libertad de la fuente que esta al origen de la vida.

“(w} la creacién de un mundo es un acto libre, y la vida, dentro del mundo materiat,
participa de esa libertad.™”

Si la vida fuese el resultado de ur mecanisme ciego, todo en ella seria necesidad.
Bergsen prefiere ver en elia la manifestacion de un cierto querer, es decir, de una
voluntad que se apoya en una racionalidad.

“E1 puro querer, Ia corriente que atraviesa esa materia comunicindole ia vida, es cosa que
apenas sentimos.”®

Esta idea de un querer vital ha lamado la atencion de uno de los comentaristas de
Bergson: Viadimir Yankelevitch. Este sugiere la comparacién de Bergsom con
Schopenhauer. A pesar de que los pensamientos son globalmente muy alejados, se
acercan en este aspecto. Para Schopenhauer, toda vida es manifestacion de una
voluntad que serfa, en términos kantiapos, Ia finica cosa en si. T.a idea de un guerer
vital, con el paradigma del querer humano, permite entender la imprevisibilidad de la
vida y su apariencia de finalidad.
“(..) €l sentido comin {...) quiere a toda costa, vincular las acciones witales a sus causas
préximas: el pajaro volara porque tiene alas (..} Pero realmente, es todo lo contrario(...) el
pajaro ba debido primero querer volar, y lucgo ha tenido alas, ha volado. El querer vital
engendra, cen las estructuras, [as fuociones adaptadas a las estructuras, taf come, en el

alma humara, la voluntad inspira las acciones al mismo tiempo que fa justificacion
ideoldgica de Ias acclones.”™

bid., p. 220
Fibd | p 217
"YANKELEVITCH, Vladittir, Henrr Bergson, Op. cit.,p 179
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A nuestro parecer, la analogia con Schopenhauer no es completa. Para éste, en efecto, la
voluntad que se manifiesta, no es més gue una voluntad ciega de vivir, con una lucha
desenfrenada por la vida. La visidn del universe es muy pesimista. Serfa ser infiel a
Bergson pretender que € habla de un querer vital ciego. Ciertamente no todo es
armonioso en el universo, existe una lucha por la vida; sin embarge, hay una cierta
racionalidad como la existencia de una division del trabajo y de ura complementaridad
enire las lineas de evolucion, Globalmente ia vision bergsoniana es optimista.

Por Gltimo, esta supra-conciencia o este querer vital es esenciaimenie dinamismo,
accion. Para Bergson, no hay cosas, solo hay acciones, Evideniemente, 1a fuente de ia
vida es accién en un grado eminente ¥ Bergson no deda en Hamar esa fuente Dios. Este
Dios no es el totalmente otro, inalcanzable, de la teologia negativa. Podemos decir algo

de ET , aunque sea seguramente muy parcial

“(...) hablo de un centro del cual brotaran Ios mundos como los cohetes de ur in o
ramillete con tal, sin embargo, que ne se copsidere ese centro como upa £053, sino como
una continuidad de surgimiento, Asi definido, Dios ne es aigo completamente hecho; es
vida incesante, accién, libertad. La creacién, asi concebida, ho es um misterio; Iz
experimentamos en nosotros en cuanto actuanmos lihremente.”™

En resumen, el origen de la vida no puede ser otra cosa sino el Ser absoluto, un
Ser libre, de naturaleza psiquica, en perpetua accidn. Tres problemas tienen ahora que
ser aclarados. Este Ser parece identificarse con el impulso vital. Si es €l case, todo nos
inclina hacia un panteismo. ;jPodemos luego calificar fa evolucion creadora de
panieismo? Por ofra parte, los seres vivos son el resultado de la resistencia de Ia
materia al impulso vital que busca un camino de liberacion. ;Preexistia entonces Ia
materia al impulso? Por dltime ;qué entiende Bergson por creacion? (No ha
disminuido el alcance del concepto? ;Creaciim significa sdlo imprevisibilidad? ;Es
imposible una creacion absoluta que parta de nada? Nos tenemos que detener en cada
una de esas ires pregunias, para aclarar ia cosmologia y también fa teologia

‘bergsonianas.

BRERGSON, Henm, La evolucion creadora, Op at,p 221
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5.2 ;Es panteista Bergson?

En primer analisis, hay que reconocer el tono panteista de algunas frases de La

evolucidn creadora como por ejemplo:

“Entounces, lo Absolute se nos revela muy proximo a nosoires ¥, en clerta medida, en
noseires.””!

&Ne serin nuestrs autor, ¢ Spinoza o Hegel de 1a edad biologica? Algunos jectores de
Bergson - como Jacques Maritain, ex-alumne suyo - se inciinan hacia tal interpretacion.
Para éste, se trata de un ‘panteismo creador’ v de un ‘menismo evolucionista’,”
Preguntémonos pues si la cosmologia bergsoniana tiene realmente las caracteristicas de
un panteismo,

El panteismo se puede definir como la doctrina segin la cual tode es Dios; Dios y
el mundo sen una sola cosa; “Dios ne es trascendente al universo. Le es, al contrario,
inmanente. De ahi se deducen algunas consecuencias. Dios no puede ser un Dios
personal con el cual se pueda tener relaciones de yo a ti ya que, en cierta medida,
somos El. Tampoce puede haber libertad individual: fodo lo que hacemos, es Dios
guien fo hace en nosotros. La libertad del ser humano, en particular, es una ilusion. En
fin, no podemos pensar, sin contradiccién, gue hubo un principio del mundo. Seria
pensar que Dios empez a existir ¥ quitarLe el atributo de eternidad que Le es esencial,
Ciertamente Hegel admite un ipicio de la naturaleza junto con una posicion panteista,
Dios, como Logos, preexistia a Ia naturaleza, pero se transformd completamente en ella,
Hegel quita a Dios el atributo de inmutabilidad y - lo que quizd es més importante - el
de perfeccidon: a Dies le faltaria algo para lograr su plenitud. Veamos pues lo que pasa

en La evolucidn creadora.

Ibid,, p. 261

NARTTAIN, Jacques, La philosophic bergsontenre, Pans, Rividre, 1914, pp. 149 v 177

LALANDE, Andé, Vocabulaire technique at critique de la philpsophie, FUF, Paris, 1991, a la palabra
‘panthéisme’ (traduccidn libre).
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Si 1a vision de Bergson fuese un panteismo, habria que identificar el impulso vital
con Dios. Efectivamente La evolucidn creadora no es siempre muy clara a este respecto.
Tendremos que esperar la diltima obra: Las dos fuentes de la moral y de fa religion para
estar seguros de que Bergson no identifica Dios con el impulso. Pero st no pedemos
rechazar el panteismo a partir de su definicion, quiza podemos mostrar Ia impaosibilidad
de las consecuencias del panteismo.

Bergson, al admitir la tesis evolucionista, acepta la idea de un comienzo de Ia vida,
y también, como io veremos adelante, 1a idea de una creacion de la materia. Para ¢, of
mundo no es eterno, ¥ si Dios se identifiea con el mundo, tampoce puede ser eferno.
Hubo pues una nada absoluta, upa nada de Dios. Esa idea es completamente
contradictoria con el pensamiento de Bergson. Una nada absoluta es ilnpensable para
€L

“La idea de la rada absolutz, entendida en el sentido de una supresién de todo, s una idea
destructiva de si misma, una pseudo-idea, una simple palabra.”™

En efecto, coando decimos que no hay nada, es porque no encontramos lo gue
esperamos. La nada es relativa a nuestra espera, es una nada subjetiva, como es
subjetiva la idea de desorden: decimos de un cuarto que esti en desorden porgue no
encontramos en ¢l el orden que esperamos, pero tiene en realidad un cierto orden.
Antes de Ia aparicion def universo tenja que haber algo. Este algo sbélo puede ser eterno
¥, por consiguiente, s6io puede ser Dios.

Ahora queda todavia Ia opcion panteista hegeliana, la de un Dios que se
autoconstruye, que se transforma todo entero en paturaleza. Es de reconocer que
algunas frases de Bergson parecen decirlo de manera casi textual. Bergson habla de un
Dios que no es, sino que se hace.”” O también, leamos:

“Todo sucede como si un ser indeciso ¥ borrose gque podra Hamarse como se quiera,
‘hombre’ o ‘superhombre’, hubiese intentade realizarse.””

Z"BERGSON, Henri, La evolucidn creadora, Op cit.,p 249
Pl , p. 221
MIbid , pp 235236
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Pero un panteismo evolutivo es incompatible con la libertad individual, nocidn clave
del sistema bergsoniano. Dios tiene luego gue ser distinto de los individuos que ha
lanzade a la exisiencia. Dios es para Bergson firascendente. FPero ;qué significa
entonces esa idea de un Dios que se hace? ;Le faltaria alguna perfeccidn a Dios? No
peasamnos que Bergson lo pensara. Al hablar de un Dios que se hace, éf quiere subravar
el dinamismo que estd en Dios: Dios no es estitico, es un ser vivo, siempre actuante; y

la accién no es incompatible con la perfeccion. Dios no tiene una naturateza logica,

como fo han entendido Spinoza o Hegel. Dios es libre y crea a seres libres.

“Si el principio de todas las cosas existe al modo de un axioma légico ¢ de una definicién
matemitica, las cosas mismas deberan salir de este principlo como las aplicaciones de un
axioma o las consecuencias de una definicién; ni en Ias cosas, ni en su principio habra ya
lugar para la causa eficiente, entendida en el sentido de una Hbre ¢leccidn.”™

5-3 La nocién de creacion:

Si fa vision bergsoniana de la evolucitn tiene alguna especificidad es su caracter
creador. La evolucién es creadora, porque a cada instante aparece algo que era
imprevisible. Por eso es tan alejada del panteismo donde reina la necesidad. Lo que
asombra a Bergson, ¢s la continua novedad que ofrece el espectaculo de Ia vida.

“Pero lo gue es admirable en si, lo que mereceria provocar asembro, es la creacién, sin
cesar removada, que el tode de lo real indiviso, realiza avanzande, pues ninguma

complicacién de orden matematico consigo misma, por muy clentifica que se la suponga,
introducira ni un dtomo de novedad en el mundo.”™

El ‘todo de lo real’ es una marcha hacia adelanie, con creaciones sucesivas. Creacion
significa imprevisibilidad, novedad, libertad, quiza también belleza, como en [a creacién
artistica, Pero ;no ha dismiinuido, nuesire auter, el sentids de la palabra creacion?

PALL

Ciertamente existen creaciones artisticas, pero en su sentido pleno, la creacion se realiza

bid , p. 244
Ihid , p. 196
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a partir de nada, es creacion ex-nihilo. El diccionario distingue en efecto dos sentidos
de la palabra”En un primer sentido significa produccion de una cosa cuslquiera, en
particular si es nueva en su forma, pere utilizando elementos preexistentes; el segundo
sentido es absolufo: “si admitimos gue el munde no es eierno y gue ha empezado en el
tiempo, s¢ Hama creacion o creacién ex-nihilo, el hecho por el cual ha adquirido a
existencia.” ;Hay en La evolucidn creadora una creacién ex-nikilo del mundo, es decir
una creaciéon sin maieria preexistente? EI verdaderc problema es la aparicién o
preexistencia de la materia. Aqui también, algunas frases de la obra dan ia impresion
que Ia materia preexiste al impulso vital.

“El impuiso de vida (...) consiste en una exigencla de creacion, en swima. No puede crear

absolutamente, porque ante si encuentra la materia, es decir, el movimiento inverso al

suyo. Pere se agarra  esa materia, que es ta necesidad misma, y tiende a introducir en efla
Ia mayor cantidad pesible de indeterminacién ¥ de libertad.”™

5-4 ; Es posible la ereacién de materia?

1a materia constituye un obsticulo para la corriente de conciencia que Ia
atraviesa. Seria sin embargo erroneo deducir de ahi que la materia preexista al impuiso
vital.

“No me cabe duda de que esas dos existencias - materia y conclencia- derivan, ademas, de
una fuente comiin (...} ni 1a materia, ni la conciencia se explicar por si mismas.”®

;Comp explicar la génesis de la materia? La conciencia es, para Bergson, la realidad
printera, de la cual procede la materia. El calificativo de espiritualismo es pues
adaptado a la teoria de la evolucién creadora. La materia serfa ona distension, una

relajacion, un corte de Ja corriente de conciencia. Veamos lo que dice Bergson:

PLALANDE, André, Focabulaire techmgue et eritique de la philosophie, Op. cit., 2 la palabra “création”.
MBERGSON, Henn, La evelucién creadora, Op. cit, p. 223
BIBERGSON, Henrl, La energia espwitual, Op._ cit,, p. 28
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“La materia ¢s una relajacién de lo inextense en extense y, por ebo, de fa libertad en
necesidad.”®

“No seria incomprensible, ni inadmisible una creacion de materia, pues captamos desde
dentrs, vivimes en todo momente una creaclén de forma, y seria precisamente una
creacidén de materia, en los casos en que Ia forma es pura ¥ en que la corriente creadora se
interrumpe momentineamente.”>

“Tados nuestros andlists nos muestran en la vida un esfuerze por subir la pendiente que la
materia desciende. De este mode nos dejan entrever Ia posibilidad, inclase la necesidad, de
un proceso inverse de fa materialidad, creadora de la materia por s sola interrupcién.”®

Habria dos movimientos inversos: uno de materializacion, otro de espiritualizacion, o
uno de ascenso, ofro de descenso Y Ia vida seria un modus vivend: entre los dos. Lo
original de la vision bergsoniana es ¢l no ver la materia como preesistente al fendémeno
de Ia vida. Se resuclven en utn mismo movimiento de tensién v distension. La evolucion
seria de hecho, una cosmologia ya que la materia apareceria junio con la vida.
“Es verdad que en ¢l Universe mismo hiay que distinguir (..) dos movimientos opuestos, el
uno de ‘descenso’, el otro de “ascenso’. EI primero no hace mds que desenvolver un rollo
ya preparade. En principio pedria realizarse de una manera casi instantinea, come fo hace

un resorfe que se distiende. Pero el segundo que corresponde a un trabajo interior de
maduracién o de creacién, dura esencialmente."™

Con esa cita tenemos la impresién que, para Bergson, la materia aparecié al iniciar el
movimiento vital ¥ cemo de un golpe; cuando el trabajo de organizacion hubiera sido el
de verdadera duracion,

Reconocemos el caricter un poco misterioso y casi metafirico de esas
explicaciones. Ciertamente la fisica nos ha acostumbrado a la posibilidad de una
transformacion de una cierta realidad en oira, en particular de un desgaste de la
materia en energia. Es menos probable que ocurre lo contrario. Perc adeinas, la

conciencia es una reatidad todavia méis alejada de k2 materia que la energia,

PBERGSON, Heni, Lo evolucicn creadora, Op cit,, p. 196
bid., p. 214

1bid, p. 219

#Imd, p 23
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6 - Conclusion:

En ia primera parte de nuesiro trabajo, el actuar humano aparecid como un
actuar esencialmente libre. En esta segunda parte se ha situado este actuar en el gran
movimiento de la evolucion de ia vida, Aparecid a {a vez como paradigma y culmen de fa
evolucion. Kl impulso vital, al atravesar la materia, intenta insertar en ella el maximo de
indeterminacion. 86lo en el hombre v en su accién se legra verdaderamente esa
liberacion.

Al origen de este gran movimiento de la vida, es decir, al origen del impulso vital,
podemes decir que estd un Ser absoluto gue podemos Hamar Dios, a condicién de no
ver en El, un ser inmanente, estitico o una entidad logica. Dvos es, al contrario, un ser
trascendente y un dinamismo puro. Es la fuente lejana del actuar humano,

Nos encootramos ya con los temas centrales de la proxima y Gitima obra de
Bergson: el tema de la accion o de la moral ¥ el tema de Dios o de la religion. De
anfemano podemos afirmar que, por ser ef hombre libre, podemos hablar
legitirnamente para él, de moral; ¥ por ser Dios real, la religién no serd forzosamente
una invencion.

Podemos ir mas lejos todavia en la anticipacion de los proximos temas de estudio.
Dios, como origen del impulso vital, es la fuente lejana e indirecta del actnar. ;Ne
podria ser también una fuente cercana?, es decir: ;no podria tener, sobre e ser humano,
una accion directa que lo mueva hacia la accion? Este problema es delicado si
recordamos que el actuar es libre. Esta mocion deberd en consecuencia respetar la
libertad. Si este contacto directo es posible corresponderd a una religion eminente, es
decir a una mistica o relacién con el principio de 1a vida. El ctlmen de la evolucidn sera
también o mas cercano al origen.

“Por mas que estén en el punte culminante de [a evolucién, estin lo mas proximos a los

origenes y nios hacen visibles el impulse que viene del fondo (...} El fuege que esti en el
centtro de 1a Tierra s6lo aparece en 1z cumbre de los velcanes,”®

®BERGSON, Herri, Lz energia espiritual, Op <t p 35
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Tercera parte

UNA MORAL IMPULSADA POR LA MISTICA

Las dos fuentes de fn moral y de la religidn

*Es indiscutible gque er of origen de las grandes tramsformaciones
morales se encuemntra el misticismo {...)".1

“Moral y religién resultan inseparables; ne son mas que una sola y
misma cosa vista desde dos puntos diferentes.””

“(...) }a religién es principalmente accidn ()

'‘BERGSON, Henrl: Le dos fizentes de la moral v de la religicn, Op. cit, p. 168
3CHEVALIER, Jacques: Conversacicnes cort Bergson, Op. cit, p. 59
*RERGSON, Henti: Las dos fisrentes de la mordl y de la religion, Op. cit,, p. 113
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En 1932 Bergson, a sus setenta y tres afios, publica su dltima gran obra: Las dos
Juentes de la moral p de la religidn. Desde la aparicion de La evelucidn creadora han
transcurride veinticinco afios, Algunos estudioses de Bergson prefleren pasar por alto
esta dltima obra que ven como una obra de senilidad, en ruplura con los trabajos
anteriores, con un interés dudose por las cuestiones religiosas v, sin duda, de nivel
inferior. Ne es nuestra opinion. Si Bergson necesitdé veinticince aitos para dejar
madurar este libro, es mas bien por la importancia que acordaba a les temas tratados.
Quizd Las dos fuentes de la wsoral y de la religién no presenta unos andlisis tan finos ¥
agudos como Materie y memoria. Tampoco tiene el gran soplo de Lz evolucidn
creadora. Sil! embargo, es una obra maestra, que corona los trabajes del filasofo, los
flumira sin cerrarlos.

En las dos primeras partes, hemos tratade de mostrar que los temas centrales de
Las dos faentes habian sido esbozados en las obras anteriores; esencialmente el tema de
la libertad, sin la cual 1a moral no tendria sentido, y el tema de Dios sin el cual la
religion ne podria ser otra cosa sino una fabula. Estos trabajos apuntabar pues hacia
unra obra moral y religiosz en sentido pleno, sin que se pudiera prever exactamente sus
resultados.

“4w) las conclustiones que acabamos de presenmtar completan batural, aunque no
necesariamente, as de nuestros precedentes trabajos.™

Hemos visto, al estudiar La evolucion creadora, hasta qué punto era facil una
interpretacion panteista. Podiamos prever también una meral vitalista donde las
mismas fuerzas de vida impondrian su ley ¥ sus reglas. Ninguna de esas dos posicienes
fueron adeptadas por Bergson en Las dos fuentes. En esle sentido, la obra fue unma
nevedad, algo imprevisible. Sin embargo, echa una luz retrospectiva sobre todo lo que
ha precedido. Para aclarar esta situacién con una comparacion pedemos decir que el
niito apenas deja entrever lo que seri Ia persona madura, pero el adulto permite

reconocer lo que, en el niiio, ha sido decisivo y determinante.

*Ibid., p. 146
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Al igual que en las tres primeras obras, Bergson queda profundamente vinculado
con los grandes problemas de su época. El siglo XIX fue el sigle de la psicofisiologia,
del materialismo, de las grandes feorias evolucionistas; fue también el sigle que vio
nacer lz sociologia con Auguste Comte. Sus sucesores - entre ellos Durkheim y Levy-
Brillh - analizando Ia multiplicidad de las morales v de las religiones, dieron de ellas
explicaciones antropoldgicas. Serian meras invenciones humanas, Bergson quiere saber
hasta qué punto lo sen, y si realmente no ticnen la menor trascendencia. Los socidlogos
han arrainado la confianza en la moral ¥ en Ia religion examinando sus origenes.
Investigando mas de cerca esas fuentes es como Bergson devuelve esa confianza.

Finalmente, Bergson no se contenta con estudiar de manera separada moral y
religion. Ve en ellas una cercania, unos puntos de contacto. Devuelve a la religion su
antiguo titulo de fundamento de 1a moral, pero en un sentide completamente renavado.
Tradicionalmente se vefa a Dios como el autor de Ia ley moral. Esa concepcidén ha sido
fuertemente atacada por el kantismo que fundamenta la moral en la autonomia de la
razdn humana, haciendo del hombre el autor y el sujeto de la Jey. Bergson no concibe a
Dios como el autor directo de Ia ley sino como €] principio, la fuente del dinamismo y
del progreso moral de la humanidad. Es Fl quien mueve e inspira desde dentro hacia Ia
accion, a algunos seres humanaos privilegiados, que haran luego escuela

Bergson ne se interesa tanto por el contenido del deber en si - le gusta decir que
fos hombres no In han esperado para saber lo que tienen que hacer- sinc por el andlisis
de las fuerzas que mueven al hombre en el acto moral, el analisis de Ia accion o, mis
bien, st génesis inmediata. Podemos actuar por mero interés personal o egoismo. La
accién empieza a ser realmente moral, cuando el motivo deja de ser e egoismo. Dos
fuerzas son capaces de ejercerse sobre la voluntad para descentrar al hombre de su
‘yo': la presion social y la aspiracién mistica, dos fuerzas que nos proponemos estudiar
en detalle.

Al estudiar los problemas morales y religiosos no queremos perder de vista la

vision histérica de La evolucidnn creadera, preguntindonos cdmo cada una de esas
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fuerzas contribuye a prolongar el impulso vital. Por otra parte, pensamas que la obra
de Bergson tiene repercusiones practicas, en particular, en materia educativa, lo que

Jjustifica un altimo apartade sobre la educacién.

1 - Las exigencias de la vida en sociedad;

Dentro dei movimiento vital, el hombre ocupa una posicion privilegiada. En él, ia
conciencia tema posesion de si y se libera. Quizd lo mas caracteristico ¢el ser humano,
con respecto a los demas seres vivos, es la importancia que tiene cada individuo. Ne

basta con sefizlar la pertenencia a la especte humana para conocer a una persoia.

“Reconocer a2 un hombre, comsiste en distinguirle de los otros hombres, perc reconocer a
an animat es, por lo general, darse cuenta de la especie a que pertenece.™

Sin embargo, la evolucion de Ja vida no se realizé solamente en el sentido de la

individuacion, sino también en el sentido de ia vida social.

%1 o social estd en ef fondo de lo vital.™

Con el ser humano, la tendencia a la socializacion se enfrenta con tendencias
individualistas antagbnicas que la ponen en peligro.

“De todes los seres que viven en sociedad, el hombre es el tnico que puede apartarse de Ia
tirez de conducta social cediendo a preocupaciones egoistas cuando el bien comin estd en

peligro ()7
Al contrario, la propension a la vida en sociedad, no encuentra ningtin obsticulo en las
comunidades de insectos. Todo estd perfectamente regido por el instinfo. Nadie

reivindica derechos individuales. Frente a esta nueva situacidén - caracteristica del ser

oid, p. 1072
bid, p 65
"bid., p 115
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humano - Ia naturaleza tuve que reaccionar. Segin Bergson, cred dos nuevos medios
para defender Ia vida en sociedad: un primer nivel de moral v de religion. A este nivel,
ellas no trascienden el orden natural. Son solamente reacciones de la vida frente a una

situacion nueva, propia de la especie humana.

1-1 Obligacién y moral estatica:

La primera fuerza que se ejerce sobre la voluntad, descentrandola de sf misma, es
la obligacidon morat o el deber. A menudo &sta se expresa con prohibiciones como la de
o matar, de no robar efeétera. Bergson analiza esta fuerza como una fuerza de presion,
que puede obligar 12 voluntad a pesar suyo. El calificativo de presion sugiere la idea de
una fuerza exterior al individuo, de una fuerza de coaccion. Pero, en cierfa medida, esta
fuerza puede también experimentarse como inmanente 2l individuo, porque el ser

humano es, por esencia, un ser social.

“La sociedad {(es) inmanente a cada uno de sus miembres {.)*®

Tampoco hay que considerar que la voluntad tiene siempre dificultad para cumplir con
el deher. Al contrario, e} deber es a menudo natural: educar a sus hijos es un deber, es
también una de las inclinaciones mas paturales del ser humano. A menudo cumplimos
nuestros deberes de manera automatica, casi como sompambulos. 8é6lo en algunos casos
hay una tension entre la voluntad individual y el deber,

La preocupacién de nuesire autor es conoecer no tanto el contenido del deber,
como su fuente, en ofras palabras, hacer su génesis. ;Por qué el ser humano tiene una
ley moral? ;De dénde proviene ésta? ;Tiene un ovigen trascendente? ;Estd inscrita por
Dios mismo en la conciencia humana, como lo afirman muchas tradiciones religiosas?

:Es una ley universal ¥ necesaria, frute de la sola razdn, como lo piensa Kant? (Es una

*Ibid , p.2
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invencién humana, cuyo solo fin es Ia cohesion social, ¥ que puede, en consecuencia
variar segin los tiempos y los lugares, como intentan demostrarfo muchos sociélogos?

Bergson, acercandose a 103 sociélogos, ne ve en e} deber una reatidad de un
orden muy especial, que trascienda el orden natural, o que vaya mas alli de los
fendmenos generales de la vida. El deber tiene un origen social, y sabemos que Ia
tendencia a vivir en sociedad forma parte del desarrollo de la vida, La sociedad es
comparable a un organismeo gue necesita de Ia cohesion de sus partes. El deberes ala
sociedad lo que la necesidad es al organismo. Ciertamente la analogia de la sociedad
con el organismo ne es perfecta, ya que los individuos que componen una sociedad
tienen una autonomia que no poseen los drganos de un ser vivo. El deber es la forma
que toma ia necesidad cuando se dirige a seres libres.

“(...) ot sentimlento de esta necesidad, acompaiiadeo de la conciencia de poder sustraerse a
¢lla, es precisamente lo que se Hama obligacién.™

Pero estz tension entre el deber y la posible sustraccion al mismo, no es lo mias
frecuente. Habitualmente la voluniad se somete sin dificultad a la ley. Se cumple cen el
deber por costumbre, de manera casi instintiva, como las abejas de una colmena. La -
diferencia entre una sociedad de insectos y una sociedad humana es 1a variabilidad de Iz
segunda, En la primera, la funcién v el deber de cada individuo estin determinados de
una vez para todas. En Ia segunda, sdlo es necesaria una ley, una organizacion, pero ésta
puede cambiar en ¢! transcurso del tiempo, o que explica la pluralidad de Jas morales.
“Humana o aubinal, una sociedad es upma organizacion (...) Pero en una colmena ¢ en un
hormiguero ¢t individuo estd fijade en su puesto por su estructura, y la organizacion es
relativamente invariable, mientras que la sociedad humana es de forma variable ablerta a
todos les progresos. Resulta, pues, que en las primeras, cada regla esti impuesta por la

naturaleza, es necesaria, mientras que en las otras una sola cosa es itatural, Ia necesidad de
una regla, ™

*Tbid., p. 4
1bid., p 12
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El deber forma pues parte de los ferdmenos generales de la vida, sin

trascenderlos. Es de orden vital y no de orden racional, comao lo pensé Kant.

(...} lo que hay en la obligacién de propiamente obligaterio, no viene de la inteligencia.”!

En particular, Ia razbén no tiene, por si soia, la capacidad de mover a Ja voluntad, La
necesidad de coherencia légica no hara nunca sacrificar el interés personal, en las horas
de tentacion. Por eso, no es necesario yuxtaponer, como lo ha hecho Kant, a 1a facultad
de desear, una voluntad que no es ofra cosa que la razén pora practica, La autonomia
de ia voluntad no vale para Bergsen. Este afirma, contra Sécrates, que la adhesion de Ia
inteligencia no implica Ia conversion de la voluntad.

“(...) foda teorfa de Ia obligacion se vuelve fmitil, ademsas de inoperante. Indtil porque Ia

obligacién e¢ uma necesidad de la vida; noperante porque lo mas que puede hacer Ia

hipétesis sentada, es justificar a los ojos de Ia inteligencia, y justificar de modo bastante
incompleto, una obligacién que era anterfor 2 esta reconstruceién intelectual.*

La razém de ser ltima del deber es la auto-conservacion de la sociedad, el
bienestar individual y social. En el fondo, su fin es egoista; pero no al nivel meramente
individual sino al nivel de la sociedad en su conjunto. La moral utilitarista cuyo fin es fa
mayor satisfaceion del mayor nitmero de personas, es una buena gjemplificacion de esa
idea. Podemos también ilustrarla con todos los tipos de nacionalismos que exigen a
menude muchos sacrificios por parte del individuo, para asegurar la superioridad de la
nacion sobre las oiras naciones.

Finalmente se pueden dar algunas caracteristicas de esta moral analizando su
fuente. El deber, cuyo origen estd constituido por las exigencias de la vida en sociedad,
ioma en cuchta lo que los hombres tienen en comiin, es decir, 1a parte mas superficial
de la persona, ne la mas profunda, Ia que estd absolutamente propia a cada ser
humano. Es la razon per ia cual esta moral es impersonal; sus deberes idénticos para

tedos pueden expresarse de manera muy clara.

Thi¢, p 50
2 1bid, p. 51
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La presién es, para Bergson, infra-intelectual. ¥n realidad, no es nuestra razén
la que nos empuja a vivir en sociedad, sino simplemente nuestra naturaleza biologica.
Paor otra parte, Yo que busca la sociedad al organizarse es, ante tado, defenderse de las
demas sociedades que Pa amenazan, Esta moral no excluve el odio hacia las demas
comunidades humanas. Es una moral estatica que da lugar a sociedades cerradas, cuya
esencia es incluir a ug cierto pimere de individuos y exchiir a los demas. Encerradas
sobte si mismas o estéticas, esas sociedades cerradas buscan su propio bienestar ¢
solaritente su sobre-vivencia.

“La sociedad cerrada es aquella cuyos miembros se sostienen entre si, indiferentes al resto

de los hombres, siempre dispuestos a atacar ¢ a defenderse y obligades a una actitud de
combate,”"

A este primer nivel, es posible hablar de una moral vitalista, a condicion de no
entender este término a la manera de Nietzsche, Pues, en primera aproximacion,
Nietzsche no incluye en su vitalismo la dimension social. Su moral se fundamenta en el
tinico valor de la vida considerada como voluntad de poder, es decir, en su dimension
individual. Para Bergson, al contrario, las exigencias vitales vienen de la sociedad que

impone su ley ai individuo.

1-2 Funcion fabuladora v religion estatica:

La obligacion no es el finico medio por el cual Ia naturaleza gjerce un control
sobre el individus humaneo, para que no busque un inferés distinto del de la sociedad.
La religién le permite gjercer también este control.

De los estudios de los socidlogos, Bergson retoma algunas ideas claves. Ellos
han arotado como Ia religion siempre ha sido estrechamente vinculada a la vida en

sociedad. En el curso de la historia, se han podido encontrar hombres sin religion, pero

Plid ,p 150
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nunca sociedad sin religion.' Por otra parte, a pesar de su caricter 2 menude
irracional, las religiones parecen estrechamente vinculadas a la inteligencia. Solo donde
hay inteligencia hay religion, aunque la religion bien podria ser una forma antagénica a
la inteligencia.

“El ‘homo sapiens’, Gnico ser dotado de razdn, es también ¢l vinico que hace depender su
existencia de cosas irracienales.”™®

Si profundizamos un poco mas, vemos gue el hombre no séle vive en el presente, sino
que tiene la capacidad de recordar el pasado y de anticipar ¢l futuro. Tiene una cierta
distancia con respecto a Ia vida, contrariamente al animal que sigue su instinto,
completamente apegado a él. El hombre se da cuenta en particular de su finitud y de
que un dia morird. Toma conciencia de la precariedad de sus empresas, lo que suscita
en él un cierto temor, caracteristico de la especie humana. La religion devuelve
precisamente la confianza, que la inteligencia socava. La creencia en la inmortalidad dei
alma permite superar en parie el miedo a la muerte, y la creencia en [a existencia de

poderes protectores permite afrontar la precariedad de toda empresa.

“La religién no es tarto el temor, como una reaccién comtra ef temor.”

Pero, eso representa fan solo un primer nivel de anpdlisis, en el cual se quedaren
habitualmente los socitlogos. Piensa Bergson que, si la religion es tan estrechamente
vinculada a la inteligencia, no es solamente para restituir la conflanza desgastada por ia
inteligencia; es también para luchar contra el poder de Ia inteligencia. En efecio, la
inteligencia tiende mas bien a apartar del interés comiin.

“{ow) 12 sociedad exige del individue un desinferés (...) Para mautener este desimterés no se
puede contar con fa reflexién. La inteligencia {...) aconseja mas bien el egoisme.”!’

“Itnd., p, 55
YIbidemn
Yibid, p 24
UThid, p. 119
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Para mantener 1a cohesidn social, es necesariz una fuerza que vaya en el sentido
conirario de la inteligencia.
“La inteligencia amenaza entonces romper en ciertos puntoes Ia ¢ohesion soclal, y si Ia
sociedad debe subsistir, hace falta gue en estos puntos haya un centrapese para la

inteligencia. No pudiendo ser ese contrapeso ¢l instinto, puesto gue su lugar esti ocupado
ustamente por la tnteligencia, es necesaria {...) una virtualidad de instinto.”™

Esta virtualidad de instinto, que permite la cohesion social, es justamente la religidn.

“Consideradz desde este primer purdo de vista, Ia religion es, pues, una reaccion
defensiva de la naturaleza contra ¢f poder disolvente de Ia inteligencia.”™
Tenentos fa impresion de que las numerosas supersticion'es, gue han constituido e
fondo religioso de los pueblos, son el frute de Ia imaginacion humana o, como lo dice
Bergson, de la funcion fabuladora. En realidad es 10 contrario. La religibn, en oiras
palabras, la necesidad de luchar contra el cardcter individualista de la inteligencia, es la

razon de ser de la funcion fabuladora.

“Con respecto a la religién, esta facultad {la de fabular) seria efecto y no causi Uma
necesidad quizi individual y en todo caso social, ha debido exigir del espiritu este género
de actividad.”*

La naturaleza ha creado la funcién fabuladora para confrarrestar el individualismo de
la inteligencia. Por su funcion - comparable a la del instinto - y por su cardcter
frecuentemente irracional, Bergson considera ia funcién fabuladera como infra-
intelectual - por debajo de la inteligencia .. Afiade pues slgo al estudio de los
soci6logos. No ve solamente en Iz religion una invencion humana para olvidar la
precariedad de la vida, sino nra invencion de ia naturaleza misma, con vista utilitaria,
para defender la vida en sociedad. Sin embargo, ia verdadera dimension de la religion,

que es un intento de relacionarse con un ser absoluta, ha desaparecido,

“Ibid., p. 65
Bbid , p. 67
Drid, p. 59
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Bergson califica este primer tipo de religion, de religion estitica o también
cerrada y la define como “una reaccidn defensiva de la naturaleza contra lo que podriz
haber de deprimente para el individuo, y de disolvente para la sociedad, en el éjercicio
de la inteligencia ™'

1-3 La naturaleza, fuente de lo cerrado v estatico:

En el origen de ia moral v de Ia religién estélicas estd un mismo problema:
defender y proteger a la sociedad, en particular luchar contra el individualismo y el
egoismo propios de la especie humana. Las dos soluciones son, en primera
aproximacién, independientes y paralelas.

“No ey menos clerfo que Ia moral se ha precisade aparte, que ias religiones han

evolucionado aparte, ¥ que los bombres han recibido siempre de Ia tradicion sus dioses,
sin pedirles que exhiban un certificado de moralidad, mi que garanticent ¢l crden moral.”?

Sin embargo, las dos realidades tienen una misma fuente: Ia naturafeza. En efecto,
segiin Bergson, moral y religién estdticas forman parte de los fenémenos generales de la
vida. No transcienden el orden natural La naturaleza misma, en su evolucion, los
suscita, para hacer frente al egoismo y al individualismo debidos, en gran parte, al
desarrollo de la inteligencia. La naturaleza es utilitaria. Vigila las formas que crea,
creando, si es necesario, formas antagénicas. Su meta es permitir un clerto equilibrio
entre ambas. En esta dimensién de lo estitico, moral v religion no representan una
ruptura con el movimiento vital de la Evolucidn creedora. Fl mismo impulse vital es e
que las suscita por medio de mecanismes. Su accién scbre el ser humano es exierior e
indirecta. Corresponde a una presion desde afuera. Notemos gue esta prolongacion de
la Evolucién creadora en los fendmenos morales y religiosos, no deja de suscitar

algunos problemas. En Las dos fuentes de in moral y de Iz religicn Bergson parece

Zihid, p 115
Zhid, p. 116



UNA MORAL IMPULSADA POR LA MISTICA 122

aceptar un finalismo que ha rechazado en Ia obra anterior. Algunas expresiones dejan
entrever en la naturaleza una fuerza de organizacion inteligente que se propone metas.
Por otra parte, si moral y religién estaticas permiten, en primera aproximaciéon
resofver un problema - el del individualismo- engendran otro tipe de dificultad. Fl
mismo egoisme renace al nivel superior de la pequefia sociedad, encervandola sobre si
mismz, bajo la forma del nacionalismo. El dinamismo del impuiso vital se agoia otra
vez, se estanca en formas sociales estiticas. La evolucién no puede seguir adelante.
Para eso es necesario ofra fuerza que abra la sociedad en lugar de cerrarla sobre si

misma; que atraiga al ser humano en lugar de ejercer una presion sobre su voluntad.

2 - El Hamade inferior al heroismae:

Moral y religion estiticas, tienden a encerrar la sociedad sobre sf misma, a
petrificarla en una estructura similar a la de una colmena. Hemos viste, sin embargo,
que eXxiste una diferencia entre una sociedad de abejas y una sociedad humana. Eu la
primera, la regla estd impuesta por Ia naturaleza. En la segunda sélo es necesaria una
regla, pero ésta puede cambiar. El progreso de las sociedades humanas es pues posible,
cuando, al contrario, las sociedades animales estin fijadas para siempre em una
estructura. Segiin Bergson, este progresc tiene su origen en una nueva fuerza que se
ejerce sobre la voluntad v no viene, esa vez, de la sociedad.

“(...) se frata de ofra moral, de ofro género de obligacion, que viene 3 superponerse a {a
presién social "™

Esta nueva fuerza es Ia aspiracion, que nos proponemos zhora estudiar.

2-1 Aspiracion v moral dinamica:

PItud., p. 15
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No todos nuestros actos estin inspirados por el egoismo o son resultado de la
presion de la sociedad. Algunos estan realizados bajo el impulso interier de un
llamawiento. La sociedad impide el robo, no puede exigir el don, iz magnapimidad, Sin
embargo, algunos seres humanos, impulsados por la generosidad, dan, sin pedir nada a
cambio. Estos actos estin hechos bajo un impulso interior que Bergson llama
aspiracitn. Es “una impulsion, una exigencia de movimiente.””* Son propiamente actos
inspirades por el amor, que exigen un esfuerzo sobre si mismo, contrariamente a los
dehereg sociales que cum ilo como semnpimbules,

Naturalmente esta segunda moral no tiene deberes estrictos. Sélo el minimo
indispensable a la vida en sociedad se puede exigir de la persona. Cuando se trata de
generosidad, nada estricto se puede pedir. Cada uno da seglin le inspira su corazon.

“For encima de estos deberes bien precisos nes place representarnos ofros mas ligeros,

que se superponen a ellos. Abunegacién, renunciamiento, espiritu de sacrificie, caridad,

tales you las palabras que pronutuciainos cuando pensamos eq ellos.”*
En lngar de formular rveglas precisas, la segunda moral dibuja wméas bien un ideal. Por
otra parte, las exigencias son diferentes para cada persona. Corresponden a la
dimension mas profunda de la persona, a lo que tiene de dinico. La primera moral, por
el contrario, solo toma en cuenta lo mas superficial, le que es comin a todos los seres
humanos. La primera permite un equilibrio social con las demds personas; la segunda
un equilibrio profundo consigo misina.

“(La formula general de la moral gue acepta boy la humanidad) engloba dos cosas: un

sistema de 6rdenes dictados por exigencias sociales Impersonales y un conjunto de
Hamamientos lanzades a fa conciencia de cada una de nosotras (...)’-"Hs

Aungue esos imptilsos de generssidad sean estrictamente personales y no se
generalizan al género humano, pueden, sin embargo, transmitirse a oiras personas, por

medic de Ia persona impulsada. Esta tiene en efecto, un poder arrastrador.

*Ibid, p. 30
yd,, p 17
*ud., p. 45



UNA MORAL IMPULSADA POR LA MISTICA 124

--------------- e g 40 1 o Y i o o A A

“ePor gue tienen imitadores los sanfes, y por qué los grandes bombres de blen han
arrastrado tras ellos a las multitudes? No piden nada y, sin embarge, obtienen. No tienen
necesidad de exhortar; les basta existir; su existencia es una exhortacién. Porgue fal es ¢l
cardicter de esta moral. Mientras que la obligacién moral es presién o compulsién, en la
moral perfecta y completa hay un llamamienio.””’

Los ideales incarnados en las personas, tienen efectivamente esa capacidad de atraer, no
a todos, pero a un buen piimero de personas. No proponen una ley, ni siquiera un ideat
impersonal sino un modelo cercano. De ahi su caricter comunicativo. Los santos y los
héroes han tenido siempre mas repercusiones concretas en los comportamientos de los
demas que cualquier ideal moral presentado en un libro.

Bergson da una descripeién relativamente precisa de este impulso que mueve
interiormente a Ja persona a salir de si misma y a abrirse al otre. Habla de cierto tips de
emocion, no una agitacion de la superficie, sino de una conmocion que viene de lo mas
profunde del ser.

“Una emocién es una sacudida afectiva del alma, pero hay que distinguir enire una
agitacién de la superficie ¥ una conmocién de las profundidades (..} En Ia primera, Ja
emocifn es consecutiva a un idea {...) Pero la ofra emocién no esti determinada por una

representacion (..) Mas bien seria, con relacion a los estados infelectuales gue
sobrevendrin, una causa ¥ no un efecto.”®

Bergson califica esta segunda clase de emocién como supra-intelectual, cuando ia
primera ¢s solamente infra-intelectual. La emocién supra-intelectual estd al origen de
las creaciones artisticas, pero también de las creaciones morales, es decir, de los
impulsos de generosidad. Esta emocion creadora se acompafia siempre de alegria, lo
que contribuye a2 aumentar su caricter comunicativo. La alegria es un sentimiento

mucho més alto que el simple placer, que acompaiia el cumplimiento de ia primera

moral,
“El sentimiento que caracferizaria la conciencia de esie conjunto de obligaciones puras,
suponténdolas cumplidas, seria un estado de hienestar individual y social comparable al
que acompafia at funclonamiento normal de 1a vida. Se pareceria al placer mas que a ja
“Toid.,p 16

#rhid., p. 21
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alegria. En Iz moral de Ia aspiracién, zl contrarie, estd contenide implicitamente ef
sentimiento de un progrese. La emocién de que hablabames es ¢l entusiasmo de una
miarcha adelante - entustasmo que hace que algunes acepien esfa moral y que se propague
a través de ellos por of mundo -."*

Si toda moral supone un cierto renunciamiento del yo a su egoismo para abrirse
al otro, podemos hablar, en el caso de esta segunda moral, de una apertura radical a la
humanidad entera. En efecto, hemos visto que en la primera moral, las renuncias
impuestas tiemen como fin ¢! bienestar y la auto-conservacion de la sociedad en su
cenjunte. Suponen finalmente otro tipe de egoismo, un egoismo nacienal. Solo cuando
¢l alma se abre a la humanidad entera estd verdaderamente exenta de egoismo vy la
apertura es total. Una sociedad fundamentada en este tipo de moral es verdaderamente
abierta. Es claro, para Bergson, que no se pasa progresivamente del amor de la ciudad
al amor de la humanidad, es decir, de lo cerradoe a lo abierto. En efecto, Ias fuerzas que
actilan en uno y ciro caso, son distintas. En el primer caso se {rata de la presion ¥ en el
otro, de la aspiracién.

“{...} entre Ia macién, por grande que vea, y Ia humanidad, hay toda ia distancia de fo
definide a lo indefinido, de lo cerrado a lo abierto.”*?

Por altimo, esta segunda moral es fuenie de dinamismo, cuando la primera es estatica y
tiende al estancamiento.

“Entre la primera moral y la segunda hay, pues, Ia misma diferencia que entre el repose y
el movimicnte.”!

Cada nueva mocidn corresponde a una creacion, un brinco hacia adelante, no solo en ia
vida perscnal, sino en ia sociedad en general, a causa de {a capacidad comunicativa de
est¢ impulso. Analizaremos mas adelante este dinpamismo, estudiando la visién

bergsoniana del progrese moral.

Prvd., p. 26
*mid, p 15
Hbid, p 30
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2-2 Misticismo v religién dindmica:

Moral ¥ religion estaticas aparecieron come dos reacciones distintas de Ia
naturaleza para luchar contra el iadividualismo, propio de la especie humana, ¥y
preservar Ia vida en sociedad. La situacion no es 12 misma en fo que respecta a Ia moral
y ia religién dindmicas. Son dos realidades esirechamente unidas. Cuando Bergson
habla de aspiracion, afiade a menudo el calificativo de mistica, como st el origen de ia
aspiracion fuese de naturaleza religiosa, o como si la mistica fuese la fuente del
dinamismo moral. Pero aqui se irata de un tipo muy distinto de religién y Bergson
prefiere emplear el término de mistica. Efectivamente, si la primera religidon era el
resultado de 1a funcién fabuladora v no implicaba una verdadera relacién con un ser
absoluto, Ia segunda, por ¢l contrario, no tiene un {in utilitario ¥ es contacto directo con
el principio de Iz vida, en otras palabras, es mistica.

Podriamos pensar gue Bergson franquea aqui los limites del trabaje filaséfico, ¥
en particular, de su promesa de apoyarse inicamente en la experiencia, de hacer una
metafisica positiva. No es el caso. Ciertamente, muchas afirmaciones de tipo religioso
van miés alla de fa experiencia o dei alcance de Ia razon; pero la mistica tiene justamente
Ia caracteristica de ser una experiencia. Inciuso seria [alta de objetividad para el
filosofo, rehusar examimar este tipo de experiencia. Bergson, desde sus trabajos
preparatorios para la publicacion de La eveliucidn creadora, se tateresé por los misticos,
en particular por los grandes misticos espafioles: Teresa de Jests vy Juan de la Cruz.

La experienciz mistica tiene caracteristicas que le son propias. No es comn, ni
frecuente, contrariamente por ejeinplo a 1a experiencia sensible, comiin a todos los seres

humanos, Hay que reconocer que los verdaderos misticos son poco frecuentes.

#(,..) ek verdagero mistico es raro.”

#Ibid., p. 121
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Sin embargo, han existido en el pasado, y existen hoy en dia. Ademas esa experiencia es,
en alte grado, comunicativa.
“S1 Ia palabra de un gran mistico, o de algin de sus bnitadores, encuentra eco en alguno de

posotros, ;oo es porque puede baber er nosofros un mistico gue dormita, ¥ que sélo
espera una ocasién para desperiarse?”®®

Por otra parte, podemos encontrar un acuerdo de fondo entre las grandes misticas, que
sean griegas, hindies o cristianas. Todas presentan un camino de desasimiento
progresivo para {legar a un cierto estado de unidn. Este acuerdo es la garantia de una
cierta antenticidad de las experiencias y nos orienfa a pensar que existe realmente un
ser qgue ¢s la fuente primera de esa experiencia. Este ser debe existir ya que es posible
experimentar su accion.

Toda religion pretende ser relacion con alguna realidad absoluta, pero dos
peligros la asechan, El primero: que ne exista esa realidad absoluta con que
retacionarse; ¢l segundo: que esista, perg que sea impasible, sin ninguna intenciton de
relacionarse con el hombre. Asi es el Dios de Aristételes, primer motor inméovil. Por su
perfeccion, {0 mueve todo por atraccién, pero en realidad, no se relaciona con el mundo.
La existencia del misticismo es al conirario la prueba que no toda religién es intento de
comunicacidéni con un ser inexistente o impasible. Debe de existir un ser absoluto que
quiere comunicarse con los hombres, o por Io mencs con algunos seres privilegiados.
Bergson describe este contacto como una coincidencia con el esfuerzo creador.

“El misticismo conduce a una toma de contacto, ¥ por cobsigufente a una ceincidencia

parcial con el esfuerzo creador gue manifiesta 1a vida. Este esfuerzo es de Dios si no es
Dios mismo.”™

Lo que mis Hama Ia atencién en el misticismo, no es la existencia de estados
extaficos sorprendentes o de algunas revelaciones exiraordinarias, que solo sen

puntuaies, sino imas bien las repercusiones que puede temer en el ambito practico.

hid, p. 54

¥d , p. 129
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Todos los grandes misticos - o hayan querido o no- fueron grandes hombres de aceion.
San Pablo de Tarso o Santa Teresa, por ejemplo, fueron incansables activos,
emprendedores, dotados de uma extraordinaria facultad de adaptacion, de wun
discernimiento profético, de una capacidad para triunfar de las mds grandes
dificultades. Sus obras perduran a través de los siglos a pesar de las importantes
transformaciones sociates. Este éxito solo puede tener una explicacion.

“{...) es Dios guien obra per ella (el alma); en ella Ia unién es total ¥, por consiguiente

definitiva (...) es un inmenso impulso, un empuje irresistible que la arrofa a Ias mas vastas
empresas.”

El mistico es un alma que “cesa de girar sobre s msma’™?, es decir, un alma purificada
de su egoismo, tan entregada a Dios que puede hacer de elfa su instrumento. Dios actia
en ella.

“El alma mistica quiere ser este instrumento. Eliminz de su sustancia {odo lo que no e5
hastante pure, bastante resistente v flexible para que Dios lo utilice.””’

La penetracion de la inteligencia es mas aguda, la capacidad de accion es amplificada,

aungue siempre ¢l esfuerzo sea necesario.

“El esfuerze, sin embargo, sigue siendo indispensable, ¥ también la resistenciz ¥ Ia

perseverancia, pero viemen solas, se despliegan por si mismas en upa alma a la vez
actuante ¥ ‘actuada’, cuya libertad coincide con Ia actividad divina, "

108 misticos, por su salida de si mismos, por el abandono de lo que en ellos es estatico,
¥ su apertura a Dios, sen pues fuente de dinamismo y de vitalidad en el mundo.

Sin embargo, es raro enconfrar a un verdadero mistico. Podemos, en
consecuencia, preguntarnos si no se trata aqui de un fendmeno muy marginal, sin

repercusiones consecuentes en el dmbito social. Ciertamente pocas persenas Hegan a

Blbid, p 132
*bid,, p 131
bidem
Ebidem
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este estado de union perfecta; pero muchos pueden participar, en una medida mas o
menos completa, de la experiencia de las primeros y prolongarla. La experiencia mistica
es, en efecto, comunicativa.

“Cuando ¢l misticisme habla, hay en el fondo de Ia mayor parte de los hombres, alge que
imperceptiblemnente le hace eco ™

Todos jos grandes misticos han tenido imitadores y discipulos. Cada uno de ellos es el
primero de una legion. Nunca podemos considerarles como seres aislados, aunque quiza
sean los fpicos en tener una experiencia mistica plena. De ahi que podemos considerar
al mistico como una verdadera fuente de cambio social.

Hemos mencionado que el misticismo nc es propio de unz religion particular.
Hubo misticos en ¢l hinduisme, en el budismo, en Grecia, en €l islamismo, en el
judaismo y en el cristianismo. Pero, segin Bergsom, muchos de esos misticos se
detuvieron a mitad del camino, No ltegaron al misticisimo completo, que es accién. El
budismo, por ejemplo, al querer eliminar todo deseo - causa del sufrimiento - falta de
confianza; no cree en la eficacia de la accidn humana. Engendra unaz cierta pasividad.
Ploting - represenianie de Ia mistica griega- considera la accién como una debilitacién
de Ia contemplacién, y por eso, la desprecia.

“¢...) i ent Grecia, ni en ia India antigua, hubo misticismo completo, ya porque el impuiso
fue insuficiente, ya pordtte fue contrariado por circunstancias materiales o por una
intelectualidad dernasiade estrecha (...} EI misticissno completo es, en efecto, el de los
grandes misticos eristianos™.*
Bergson encuentra pues el verdaderc misticismo o misticismo completo, el que es
contemplacién y accion, solamente en el cristianismo, Efectivamente, todos los grandes
misticos cristianos han side -2 veces a pesar suyo- grandes actives, grandes

reformadeores de la sociedad.

B1hid., p. 122
®lbid, p 129
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“{...) para los grandes misticos, se trata de transformar radicalmente 2 in humanidad,
cemenzande por dar ejemplo.”!

Esa experiencia primera se cristalizé poco a poco en doctrina.

“{..) la teologia ha captado precisamente una corriemte que tiene su fuente en el
misticisme,”*

Se comunicd también a up nilimero miis amplio de personas tomando la forma de una

religion.
%¢...) 1a religion es al misticismeo lo que Iz vulgarizacién es a la ciencia,”®

Conviene ahora que estudiemos esa fuente de la moral y de Ja religion dinamicas, come

hemos estudiado la fuente de ia moral v de Ia religion estaticas.

2.3 Dios, fuente de lo abierte v dindniico:

La existenicia de la expetiencia mistica, el acuerdo entre los grandes misticos de

Tas diferentes religiones, y la fecundidad en el plano prictice de esas vivencias, conduce
al fildsofo a afirmar la existencia de un principio de esa experiencia.

“(.} si las semecjanzas exteriores enfre misticos cristianos pueden obedecer a una

comunidad de fradicion y de ensefanza, su acuerde profundo es sigite de una identidad de

intuicion que se explica de un modo bien simple, por la existencia reaf del Ser con of cual
se creen en comunicacién."*

Kant rechazaba la teologia racional porgue, a su objeto — Dios -, no correspondia una
intuicion, dnica garapifa de su realidad. En cierta medida, tomando en cuentsz la
experiencia mistica, Bergson supera a Kant, aunque de manera evidente Ia palabra

‘intuicién’ no tenga el mismo sentido para los dos filosofos. Bergson la entiende en un

“mid.,p 136
2 Ihidem
lbidern
*Ihid | p, 141
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sentido muchc mas amplio. Pero, ;es realmente la fisica newtoniana el Gnico marco a
través del cual el hombre pueda percibir un objeto?, como lo piensa Kant.

La experiencia mistica, de hecho, no es una prueba absoluta de la existencia de
Dios. Es tan solo una “lfnea de heche’. Pero converge con otra linea, la que proporciona
Ia biologia, ¥ que requiere Ia existencia de una fuente supraconsciente del impetu vital y
de Ia evolucion de la vida.

Abora, queremos investigar un poco mas la naturaleza de esa fuente y de su
accion. La evelnwcidn creadpra habiz echado un poco de luz sobre elia. Al origent del
gran movimiente de la vida habia un ser libre, de paturaleza psiquica, en perpetua
accion y dinamisme. La experiencia mistica permite precisar la naturaleza de este ser
absoluto. Esta experiencia, siendo intuicion directa, tiene la gran ventaja de captar
positivamente a su objeto, es decir, lo que Dios es y no lo que no es, como en la teologia
negativa. Si el biglogo capta a Dios como vida y fuente de vida, el mistico lo capta como
amor y fuente de amor.

“Dfos es amor y objete de amor; toda Iz aporfacién del misticismo es ésa (..} El amor
divine no es algo de Bios, sino Dios mismo.™*

La aspiracidn mistica, en realidad, es un impulso de verdadero amor, de un amor que es
total apertura. Se puede dar ese amor en el misticismo porgue [a fuente misma es amor.
La mistica es, en clerto sentido, una participacién de la naturaleza de Dios. Dios ama y
se comunica a seres que aman, haciendo de ellos sus instrumentos.

Intentemos describir algo de la mistica - esa accion divina sobre el ser humano -,
Se frata, en primer lugar, de una accion directa y personal. Clertamente Dios es
también fuente de la presidn social, pero se trata de una fuente lejana, indivecta. Actia
por medio de la naturaleza, de los mecanismos que ha puestc en ella. La presion no
toma en cuenta al hombre como individuo, sino como miembro de una sociedad, en
olras palabras, como especie. La aspiracién es, al contrario, sna accion directa. La

existencia de esta relacién dirvects del prineipio de {a vida con el individuo huwmano

“bid, p. 144
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manifiesta algo de su valor como individuo; podriamos decir de su dignidad. Esta
accitn directa es ademas respetuosa de la libertad individual. El érmine ‘instrumento’
puede ser fuente de confusion, ¥ dejar creer que el ser humano “actyado’ o movido por
Dies pierde toda autonomia. Dios no fuerza desde arriba a la voluntad; el ser humano
es quien acepta iibremente actuar con la fuerza y 1a fecundidad de Dios. Esta accidn de
Dios es mas bien una liberacion con respecto at marco estrecho de Ya naturaleza y de sus
exigencias sociales.

Existe en realidad un verdadero salto entre Dios y su accidn, ¥ Ia naturaleza v su
accidn. Si La evolucidn creadorg se prestaba 2 una interpretacii’m panteista, Las dos
Juentes ya no la permite. Dios es In fuente de Ia naturaleza, pero no es la naturaleza.
Para Bergson no vale el “Dens sive nature’ de Spinoza, Las citas que apoyan esa
distincion entre Dios y 1z naturaleza, no son escasas.

“La moral comprende asi dos partes distintas, de las cuales una tiene su razén de ser enla

estructura original de la sociedad humara, ¥ la otra encuentrs su explicacién en
principio explicative de esa estructura.”

“Tal es, pues la primera mitad de la moral. La ofra no entraba en el plan de la naturaleza
Il
Es un poco como si la primera moral fuera obra de un ‘delegada’ del principio de la
vida, de algiin mecanismo forzosamente limitado; cuando la segunda es obra original

del principio, y por lo tanto, elaborada sin limitacién alguna, en toda libertad.

“Hemeos encontrado que [a primera (relisién estitica) estaba prefigurada en Ia naturaleza;
vemos en Ia segunda (religion dindmica) un salto fuera de ka naturateza ()"

Este salto fuera de la naturaleza no es sino un contacto directa con el impulso vifal

misme, una prolongacion suya

“Su direccion (del amor mistico a la bumanidad), es fa misma que la del impulse dela

“Ipid., p. 28
“Tbid, p. 29
“Ioid, p. 127
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vida; es ¢l impulso misme comunicado a hombres privilegiados.”*

La experiencia mistica proionga la doctrina del impetu vital, pero con un nueve modo
de accitn.

Bergson distingue moral estitica y moral dindmica, religién estitica y religion
dinamica. Sin embargo, existe entre ambas una compenetracion gque permite upa
evolucién de la moral misma. Lo dindmico se infiitra en lo estatico ¥ lo transforma. Ei

progreso moral en consecuencia es posible, lo que justifica el siguiente estudio.

3 - El progreso moral:

3-1 Idea moderna de prosreso:

Al hablar de progreso v mds especificamente de progrese moral, nos encontrames
con una idez clave de la modernidad. Recordemos 4 grandes rasgos lo que significz esa
nocion de progrese para comprender mejor la posicion original de Bergson.

Entendemos por progreso una transformacion gradual, desde un cierto estado
basta un estado mejor, en un dominio limitado o en general. Se habla por ejemplo, del
progreso de la técnica, de los medios de comunicacién etc... Esta nocion estd
estrechamente vinculada en filosofia con la de historia, concepto central de los
pensamnientos del siglo XIX. En si, la historia es el conocimiento de los diferentes
estados realizados sucesivamente en el curse del tiempo. Hablamos de la historia de un
pueblo, de una institucién, de una ciencia, de una persona. Si hay un progreso en algin
ambito, podemos hablar de una historia ascendente hacia una mayor perfeccion. Ya
Bacon, en La nueva Addntida, nos presentaba la utopia de una sociedad perfecta,
donde los hombres alcanzaban la felicidad por medio del desarrolle fécnico. Ei

progreso iéenice era necesaricy sistemdticamente bueno. Kant también tuvo algunas

“Ibid., p. 134
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intuiciones de un posible progreso moral de la humanidad. En su opisculo Hacia la po:
perpetua por ejemplo, piensa que la humanidad puede llegar a un estade de paz
permanente. Pero es sobre todo en el siglo XIX, cuande las ideas de historia y de
progrese toman toda su amplitud, Hegel hace de ellas el centro de su filosofia. La
dialéctica es el motor de una historia necesariamenie progresiva y ascendente. Marx ve
¢l advenimiento def socialismo como ef cuimen de la historia movida por la lucha de las
clases. Este culmen serd, para Nietzsche, la Hegada del superhombre; ¥ para Comte, Ia
de la sociedad positivista. La aparicion de la teoria evolucionista, por su parte, extiende
ia nocion de historia al plano de los seres vivos. En esta misma linea Spencer considera
Ia evolucion del universo como un progreso necesario que abarca el progreso moral del
ser humano hacia una felicidad completa.

Ahora bien, es hecesaric mencionar algunas posibles confusiones alrededor de
esta nocion de progreso. El progreso supone un mejoramiento, una ascensién global con
posibles regresiones parciales; de ninguna manera requiere la necesidad, aunque
afgunos aufores como Hegel ¥ Marx havan unido la nocion de progreso ¥ la de
necesidad. En efecto, si admitimos la existencia de seres libres, es casi imposible pensar
ell un progreso necesario.

Por otra parte, es indispensable distinguir entre los diferentes progresos; en
particular entre el progreso técnico y el progrese moral. Bacon estaba convencido gque
iban de la mano. Fi siglo XX perdid definitivamente esta ilusion. Con la utilizacion de
las primeras bombas atdémicas, se tomd conciencia clava que progreso técnico y
progreso moral eran independientes y que un progreso técnico puede ir de la mano con

un regresc moral. Vearnos pues cudl es la posicién de Bergson.

3-2 La idea bergsoniana de progreso moral:

La evolucion creadora nos ha sumergido ya en una visién historica del universo

muy original. El {mpulso vital, al atravesar 1a materia que le opone resistencia, provoca
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su organizacion en formas cada vez mds elaboradas, mds auténomas v mas libres. El
hombre es el culmen de esta evolucion. Corresponde a la verdadera liberacion del
impulso vital.
“H1 esfuerzo creador no atraviesa eon éxito mas que Ia Npea de evolucién que conduce al
hombre. Al atravesar et e5ta linea Ia materia, Ia conciencia toma, como ¢n un molde, la

forma de la imieligencia constructora. Y la invencion, que implica reflexion, se desarrolla
en lihertad.”™

Podemas hablar de un verdadero progreso biolégico pero este progreso no es necesario.
Tanto la necesidad como la firalidad son incapaces, segiin Bergson, de dar cuenia de
este fenOmeno, En efecto, ¢ impulse vital, por ser de naturaleza consciente, tiene un
desarrollo absolutamente imprevisible. Tiende, sin embargo, a una liberacién
progresiva de su potencial, la que s6lo se logra plenamente en el hombre.

Ahora bien, este progreso vital parece prolongarse en un progreso moral. Pero alli
es necesaric dar mas precision, va que la continuidad no es absoluta. Existe también
una ruptura enfre los dos tipos de progresos. La naturaleza solo logra crear la morsl
estatica, en otras palabras, limitar el individualismo para permitir la vida en pequefnias
sociedades cerradas sobre si mismas. Pero el impulso parece estancarse en esas
sociedades cerradas, cuyo Gmico fin es asegurar su propia sobrevivencia. En esta
situacion, el progreso moral corresponde a una apertura a ia humanidad entera. Pero
no podemos considerar esta apertura como fruto de la evolucidn de la sola naturaleza.
Sélo Dios puede suscitar en algunas almas privilegiadas esa fotal apertura.

#(...) solamente 2 través de Dios, en Dios, es come Ia religion invita al hombre a amar af
género humane, ™

Signo de este progreso es a alegria que lo acompaiia.

HEn Ia moral da la acndracidan £ ) eghd canfamida imnlicitaments o] sonfimionfo de un
la moral de la agpira {i} £F pliciia ol semlimiento de un

on CIon } <ontanial impaigiiamente

progreso. La emocion de gue hablibamos ¢s e} entusinsmo de una marcha adelante (...).”51

bid ,p 110
Mbed ,p 15
2Imd, p. 26
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Por su esencia misma, esta segunda moral es din&mica, es decir, abierta a un progrese.
Ciertamente podemos hablar de una continuacion del impulso vital, pero el medio es
nueve, Es la mistica.

Sin embarge, cuando se habla de progreso moral, no se alude habitualmente a la
aparicion de alpunas personalidades moralmente sobresalientes, sino a Ia
transformacion moral de una sociedad entera, o por lo menos, de una mayoria de sus
micmbros, L2 mistica fiene, al contraric, un cardcter propiaments individual Sin
embargo, el progreso moral es posible gracias al cardcter comunicativo de la experiencia

mistica.

“Cuando el misticismo habla, hay en &f fondo de la mayor parte de los hombres alge que
imperceptiblemente le hace eco.”

Todos los grandes misticos tienen - lo deciamos anteriormente - imitadores y discipulos
¥, por este medio arrastran {ras si parte de la humanidad.

(...} son las alimas misticas fas que han arrastrado y arrasivan ain en 5u moviraiento a ias

sociedades civilizadas,™

Por este medio, la moral dindmica se incorpora poce a poco a la moral estitica,

haciéndola evolucionar v tomando su forma imperativa. Los limites entre las dos
morales se hacen luego mds borrosos, sin que se pueda ignorar sus origenes distintos.
Cada progreso es upa verdadera creacion, algo imprevisible gue hubiera podido po ser,

“Es un salto adelante que no se ejecuta mas que cwando Ia sociedad se ha decidido a

intentar una experiencia; para ello es necesarie que se haya defado convencer, ¢ al menos
commover, y la conmocién siempre la produce alguien.”™

Plbid , p 122
“nd , p 45
ud., p 39
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Cada creacién abre la sociedad y és{a se vuelve a cerrar luego hasta [a proxima creacion.
Lo que contribuye a la conlusién de las dos morales es Ia proyeccién de ambas al nivel
intelectual. En efecto, una es infra-intelectual y la oira supra-intelectual, en lo que
respecta a sus origenes. Pero [as dos pueden tomar [a forma de una doctrina intelectual.
“Las dos fuerzas, que se ¢jercen en regiones diferentes del alma, se proyecian sobre el plan
intermedie, que es el de la inteligencia. En adelante serin reemplazadas por sus

praoyecciones, Ias cuales se enfremerclan y se compenetran, ¥ de elle resultz una
transposicién de fas drdenes ¥ de los lamamientos en términos de razén pura.”™

;Come analiza pues Bergson el progreso moral de ia humanidad? Ve dos
momentos importantes: el profetismo en Israel y luego el cristiapismo, cada uno
teniendo su aporfacion propia.

“Para satvar el espacie enire el pensamicnfo y la accion hacia falta un impulse (que fallé a

Ias ofras corrientes). Encotitrames este impulso en los profetas: tuvieron Iz pasién de Ia

justicia (...} ¥ el cristianisio, gue fue la continuacion del judaisme, debio en gran parte a

los profetas judios su misticisme activo, capaz de marchar 3 Ja conquista det mundo.””’
Junto con Iz aparicién de las primeras sociedades, habia surgido un primer concepto de
justicia, limitado esencialmente a una concepcion utilitaria. El profetismo supo integrar
a esa nocidn la afirmacion del derecho inviolable de la persona. Todos los grandes
profetas proclamaron que no se podia tocar a una vida inocente por el bien general de
1a humanidad. Con el cristianistae v su concepto de caridad fue posible una sociedad
universal, abierta a todos. Para Bergson, no cabe duda que ahi estan las verdaderas
raices de los Derechos Humanos, vy del fema de la Revolucion Francesa: ‘Libertad,
Fraternidad, Igualdad.”

“Hubo que esperar basta el cristianisme para que Ia idea de fraternidad universal, que
implica ku igualdad de derechos y 1a inviclabifidad de la persona, llegara a ser operante.™™

*bid., p 45
hid,, p 137
*hid, p 41
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Las ideas modernas de democracia o de Sociedad de las Naciones son, de hecho, muy
alejadas de un estado de naturaleza; son mas bien el resultade de un progreso morat

imprevisible.

3-3 Proveccion hacia el fituro:

Puede parecer curioso que Bergson habie del porvenir de nuestras sociedades, si
este porvenir es imprevisible v resultado de 12 actuacién de las libertades individaales.
Su vision de la historia, en efecto, no se puede comparar con las de Hegel o de Marx o

de Comte, en las cuales ef futuro de la sociedad estd ya fijado por leyes absolutas

“No creemos en I fatalidad de Ia historia {...). No hay, pues, ley histérica neluctahle.”™

Ciertamente Bergson no preve el porvenir; sélo intenta emitir algunas sugerencias para
que éste no sea un estancamiento, ¥ que siga adelante ia marcha de Ia humanidad.

Sin embargo, nuestro autor habla de una ‘ley de doble frenesi® que caracteriza la
vida psicolfgica y social. De ninguna manera se trata de una ley que permita determinar
el fin de la historiz, sino mds bien de una ley de funcionamiento, propia del munde
social. Las tendencias vitales se desarrollan en forma de haz, creande direcciones
divergentes. No pasa lo mismo con la vida secial.

“(En Ia vida psicoldgica y social) las tendencias que se hau censtifuidas por disociacion
evolucionan en el mismo individuo o en Ja misma sociedad y, por lo general, 10 pueden
desarrollarse mds que sucesivamente. Si son dos, como ecurre por lo comin, la adhesién
recaera por lo pronto en una de ella y con ella se ird mas o menos lejos, generaimente, o

mis lejos pesible; después, con Io que se haya ganado ex el curso de esta evolucion, se
volvera a buscar 1a tendencia (que se ha dejado atrds,”>

Este movimiento de péndulo es muy visible ep Ia historia de Ia filosofia. Al teocentrismo

medieval sucedid el antropecentrismo moderne, Al racionalismo moderno sucede gl

Pbid., p 169
“Thid , p. 170
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irracionalismo postmoderno. Bergson habla de frenesi porque cada tendenciz esta
generalmente llevada hasta e} exiremo,
“Hay que emplearse a fondo en una de Ias direcciones para saber lo que puede dar de si;

cuando no se pueda avanzar mas, se volverd, con todo lo adquirido, a lanzarse en Ia
direccién olvidada o abandonada.™™

Ahora bien, ;cudl fue Ia Gifima tendencia que se desarrolld de manera frenétics en
nuestras sociedades? Sin duda alguna la tendencia al desarrollc técnico v a la bisqueda
de bienestar.

“La necesidad sfempre creciente de bienestar, Ia sed de diversién, el gusto desenfrenado
de lujo, tode ese que tanta inquictud nos inspira por ef porvenir de Ia humagidad, ya que

ésta parece encontrar en elo sélidas satisfacciones, se nos aparecerd como un balén
inchado furiesamente de aire y que se desinflara de uz golpe.”*

Ciertamente, la téenica ha {raido grandes bienes y ha permitido satisfacer necesidades
reales, pero no siempre se ha procedido de manera logica. En lugar de intentar asegurar
Ia satisfaccion de las grandes necesidades de la mayoria, se intentd a menudo crear
necesidades artificiales.

“Seria necesario que la humanidad emprendiera la simplificacién de su existencia con
iguat frenesi que ha puesto en complicaria.”®

Esta simplificacion de !a existencia debe ir de la mano con upa espititualizacion, con un
“seplemento de alma”, dice Bergson.

En efects, ol desarrollo de la mecdnica se puede comparar con un aumento del
cuerpo de Ia humanidad, va que el instrumento aumenta el poder de accitn propio del
cuerpo. Hoy en dia, con el crecimiento extraordinario de los medios de comunicacion
pedemos considerar que el ser humano tieme un poder de accidn que se extiende al

planets entera.

oid, p 171
id , p. 175
Y1bid., g, 177
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“Ahora bien, en este cuerpo desmesuradamente agrandado, ¢! alma sigue siendo hoy lo
que era, demasiado pequeiia para llenarlo, demasiado débil para dirigirlo {...) Harian falta
nuevas reservas de emergia potencial, pero esta ver moral (..) La mistica Yama a la
mecanica. Agreguemos que el cuerpo agrandado espera un suplemento de alna, ¥ que Ia
mecinica exigird una mistica. ™
Hoy, cincuenta afios después de la aparicidn de Las dos fitentes de la moral y de la
religidn, Tr clencia sigue aumentando su campo de poder v, mis que nunca, las palabras
de Bergson fienen su vigencia. El sentido moral deberia crecer al mismo ritmo gue los
adelantos cientificos, sobre todo cuando ya no se trata de inventar maquinas, sino de

trabajar con la vida y la vida humana. Segiin Bergson, sola Ia mistica es capaz de

infundir en el ser humano esa seasibilidad é&tica.

4 - La educacion:

La obra moral de Bergson tiene algunas proyecciones educativas y nos parece
interesante mencionarias al terminar este gitimo capitulo. De hecho, es normal gue
vayan de 2 manc la preocupacidn por la moral y el interdés por la educacion, sino Ia
primera quedaria come palabra muerta. El porvenir de nuestras sociedades en efecto,
depende en gran parte de la educacidn que se les da a los hombres v a los pueblos. Y

esta tarea deberia ser una de nuestras primeras preocupaciones.

4-1 Ei fin de la educacion:

+Cual es, en primer lugar, el fin de la educacion? Se trata evideniemente de formar
al nifo, al joven, al adulto para que tenga una humanidad plena, que no le falie una
dimension esencial de su personalidad. Existen muchas maneras de analizar las distintas

dimensicnes del hombre. Algunos toman, por ejemplo, el camino del analisis de las

*Ihid., p. 179
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inteligencia, voluntad etc. Generalmente Bergson no procede asi. Habla mis

bien de una dimension superficial de la persona y de una dimensién mas profunda.

“Si nuestra conciencia, rabajando en las profundidades dei ser, nos revels, a medida que
descendemos, una personaltidad cada vez méas original, incomparable cou las ofras y desde
luego inexpresable, en cambio, por nuestra superficie, estames en relacién de continuidad
con las demas personas, seinejanfes a ellas, unidos a ellas por una disciplina que crea
eiitre eflas ¥ nosetros una dependencia reciproca.”®

Educar es, en consecuencia, permitir al hombre que logre el equilibrio soctal con las

demds personas ¥ el equilibrio consigo mismo en fa profundidad de un ser unico e

irrepetible.

El primer equilibric - equilibrio social - es stmplemente natural; el segundo

va mas alla de la simple naturaleza. Para Bergson, este equilibrio de la persona consigo

mismo es,

de hecho, un equilibric con Dios, una coincidencia con El, una cierta

divinizacian. Asi podemos entender las dltimas frases de Las dos fuentes.

“La humanidad gime medio aplastada bajo el peso de los progresos que ha hecho, No tiene
la suficiente conciencia de gque de ella depende su propio porvenir, A ¢lla corresponde ver
si, por 10 pronto quiere seguir viviendo. A ella preguntarse iuego si quiere solo vivir, o
reatizar, ademas, el esfaerzo necesario para que se cumpla, hasta sobre nuestro planeta
refractario, la funcion esencial del universe, que es una magquina de hacer dioses.”®

Educar es, en consecuenciz, formar en el ser humano lo que en él es natural - en

particular la dimensién social- y también lo sobrenaturai, es decir, en palabras de

Bergson, hacer de €l un dios.

4-2 Necesidad de la educacion:

Podemos invocar dos razenes por las cuales la educacion es necesaria. Primero,

porque ¢l ser humano ¢s libre e inteligente. Lo que hace su grandeza se puede convertir

en & en egoismo. Educar es imprimir en el ser humano costumbres de vida en sociedad.

La educacion es también necesaria porgue la herencia no tiene la virtud de transmitir lo

“Toud., p. 4
*id , p. 183
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moral e intelectual adquiridos. Es una caracteristica del progreso social que Jo distingue
del pregreso bioldgico. En fa evolucién de la vida los cambios genéticos operados sobre
el germen se transmiien de una generacion a otra, pero lo que se adquiere por el
esfuerzo - la moral pertenece a esa categoria - no pasa automiticamente de una
generacion a ofra. Es una de las principales criticas a la teoria de Lamarck. El progreso
moral depende luego de la capacidad que tiene cada generacion, por medio de [a
educacion, de transmitir sus adquisiciones. De ahi viene su fragilidad.
“Donde realmente se depositan las adquisiciones morales es en las costumbres, en las
instituciones, en el propio lenguaje. Tales adquisiciones se comunican luego por una
educacién de todos los instantes, y asi pasan de generacion a generacion hablos que se
acaban por creer hereditarios (..} Si se eliminase del hombre actual lo que en €l ha

depositade una educacién de todes log instantes, se le encontraria idértico, o cast idéutico,
a sus autepasados mis remotos,”’

4-3 Las dimensiones de la educacion:

Los errares que puede cometer el educador son numercsos. Uno de ellos es
pensar que basta con formar ia inteligencia, Ciertamente no se puede pasar por alte Ia
formacion de Iz inteligencia, perc no se debe descuidar fa formacion de la voluntad.

“Lo que es simple para huestro entendimiento, no lo es necesariamente para nuestra
voluntad.”®

Es una de las principales criticas que hace Bergson a la moral kantiana. Kant, en efecto,
asimila la voluntad - que distingue de fa facultad de desear - a la razdn pura prictica,
dando a la razén un carfcter motor. Bergson no cree gue la pura razdn o la mera ldgica
tengan un caracter motor.

“Pero del heche de que Ia ciencia deba respetar 12 Idgiea de 1as cosas ¥ fa Iogica on genersl

si quiere obtener resultados en sus investigaciones (...} no se puede deducit la obligacién
Para nosotros de ajustar siempre nuestra conducta a la légica ™

eid | p. 156-157
*bid., p. 27
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Los argumentos racionales no tienen en si la capacidad de hacer callar el egoismo, si
éste es fuerte. Por eso es necesario afiadir a Ja formacion de la conciencia, la de fa
voluntad,
Ahora bien, existen dos maneras de formar la voluntad.
“:Cémo se influird sobre la voluntad? Dos caminos se abren al educador. Uno es el del
adiestramiento, tomando Ia palabra en su sentido mas elevado; otro el del misticismo,
tomando aqui este férmine por el confrario, en su sigpificacién mis meodesta, For el
primer métedo se jnculea una moral compuesta de habitos impersonales; por el segundo

se obtiene la imitacién de una persona, ¥ aun una unién espiritual, una coincidencia mas o
meios completa con elta "™

En efecto, de manera mis o menos autoritaria se puede inculcar hdbitos. La obligacion
viene luego de fuera. s una presion ejercida per los padres o educadores, el recuerdo
del fruto prohibido zl cual hace alusién Bergson al iniciar su obra. Aungue se desprecie
4 veces esa manera de educar, no podemos negar su importancia y su necesidad. La
adquisicién de habitos es indispensable a la vida en sociedad. Pero es tan sélo Ia
primera vertiente de la educacion; la segunda es el misticismo. Supone ¢l despertar de
Ia aspiracién. Esta no deja de ser una obligacifn; pero esa vez surge de la profundidad
del ser. Sin duda alguna, se trata de ia mejor manera de educar ya que el acto moral
surge de una necesidad personal. Ya es mucho cuando el maestro logra obligar a los
alumnos a camplir con sus tareas; pero es mucho mejor si se logra despertar en ellos la

curiosidad y el interés por el estudio.

“Crep que es &na cosa vana querer emsefiar Iz moral practica. Lo esencial es elevar ¢l
alma, colocaria a un nivel er: el que Sea capaz de encontrar por si misaz la solucién. "™

Al analizar la aspiracién hemos visto que su fuente es el principio mismo de la

vida: Dios; pere (ue éste podia valerse de intermediarios humanos. Los educadores,

“Ibid , p, 46
Toud., p 52
TCHEVALIER, Jacques, Conversaciones con Bergson, Op. ot p 301
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para Bergson, deberian ser esos intermediarios que vivifican el adiestramiento con el
amor; que ensefian el deber, encarnando la moral en su propia persona.

“(...) para los grandes misticas, se frata de fransformar radicalmente a la hmanidad
comenzande por dar ¢jemplo.” ™

En efecto, lo minimo en moral se puede exigir por presion, quiza con amenazas; o pasa
Io misme con el herofsmo. Un ideal, solo presentado, no tiene mucha fuerza
arrastradora. Fue el caso del estoicismo. Un ideal vivido, al contrario, puede tener
muchas mas repercusiones concretas. No hay verdaderos educadores que no den

ejemplo ¥ no sean modefos.

4-4 Sugerencias practicas:

Después de dar esos grandes principios educativos, Bergson propone también
algunas sugerencias concretas y pricticas que no faltan de interés. Hemos dicho que el
progreso moral consistia, en gran parte, en Ia apertura de Iz persona a Ja humanidad
entera. Muchos estin encerrados en nacionalismos, en otras palabras, en un
individualismo al nivel nacional. Este nacionalismo se nutre a menudo de ignorancia.
Luchar contra esta ignorancia, serd en consecuenciz, una de las maneras més eficaces
de luchar contra el nacionalismo.

“El gue conoce a fondo la lengua y la literatura de un pueblo no puede ser completamente
su epemige, Se debera fener este en cuenta cuando se pide 2 {a educacidn gue se prepare
una inteligencia entre las naciones. El demiinio de una lengua extranjera, al hacer posible
ana impregnacion del espiritu por la literatura ¥ Ia civilizacién correspondientes, puede

kacer caer de un solo golpe la prevencion querida por ka naturaleza contra el extranjere en
general.”™

Después de la muerte de Bergson y 4l finalizar la segunda guerra mundial, se intentd

utilizar est¢ método para una reconciliacién entre dos pueblos enemigos: ¥rancia y

TBERGSON, Herud, Las dos firentes de la moral y de la religion, Op. ait., p. 136
bid., p 165
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Alemania. Se favorecieron los intercambios econdmicos y culturales, Podemos afirmar
que el éxito fue casi total.

El segundo consejo practice es el de no intentar una transformacion radical ¥
sibita de la sociedad sino el comunicar el impulso 2 un pequeito niamera de personas
capaces de acogerle en su pureza.

“Consistia en no esperar, para <1 Binpulse mistico una propagacién general tnmediata,
evidentemente [mposible, sino en comunicarla, aunque ya debilitada, a un pequefio
nimero de privilegiados gue formasen wnidos uma sociedad espiritual: las sociedades de
este género podrian enjambrar {..) asi se conservarda, se continuariz e} hmpulso, hasta el

diz en gue un cambio profundo de las condiciones materiales impuestas a la humanidad
por la naturateza permitiera, del lado espiritual, una transformacién radical,”™

Fue el método adopiado por todas las ordenes o congregaciones religiosas, Es
particularmente claro en lo que atafe a la salud ¢ a la educacidn. Unos pocos fuvieron
Ia intuicidon, nacida de Iz caridad, que todo enfermo fenia derecho a una atencitn
médica y todo nifie a una educacién. Crearon luego 6rdenes para dedicarse a esa tarea,
aungue sus recursos no les hayan siempre permitido atender a todos. Poco a poco esas
ideas maduraron en las conciencias, hasta que los Estados reconocieron esa tarea de la
salud y de la educacidon como obligaciones suyas. Sin embargo era imposible

transformar de un golpe la sociedad sin esa Jarga maduracién.

5 -~ Conclusion:

Al concluir este capitulo nos parece bueno volver a explicar un poco su titulo:
“Una moral impulsada por [a niistica’, o que equivale a volver a poner a Dios como
fundamento de la moral. Bergson regresa, en efecto, a una concepcion tradicional de la
morzl, pero de una manera renovada. Dios no es €l autor directo de una ley inmutable,

sino ¢ gus impuisa a algunos hombres a abrirse radicaimente a la humanidad; v, por
1 P

“bid, p 134
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medio de su influencia, a cambiar poce a poco los comportamientos y las reglas de Ia
sociedad.

Dios es, de hecho, 1a causa o fuente {iltima de toda moral, presién & aspiracion.
Asi hay que entender la frase: “Toda moral, presidn o aspiracids, es de oripen
biologico.” y no en el sentido de un vitalismo donde la moral no trascenderia el orden
natural. Pero los modos de proceder de Dios son distintos en une v oire ¢aso. En el
caso de la presion, Dios es fuente indirecta, como aufor de la naturaleza. Se vale de
mecanismos para controlar [a libertad humana y su posible individualismo, por la
fuerza si es necesario. Er el caso de la aspiracion, Dios es fuente directa. No se vale de
mecanismos, no fuerza la volumtad, sino que suscila su adhesion libre. La accion
humana ya no es una accién hecha bajo el control lejano de Dios sino una verdadera
accién divina, de ahi su fecundidad para trapsformar ef contenido positivo de la ley
moral.

La posibilidad de esta accién directa de Dios comprobada en los grandes
misticos, permite afirmar que Ia aparicion del ser humano ha introducide una cierta
ruptura en el orden de 1a naturaleza. No sdlo ¢l hombre es el ser mis evelucionado, sino
que es el (nico cuya accion puede, sin intermediarios y de manera directa, continuar ia
accion divina. Esa posibilidad libremente aceptada hace toda la dignidad del ser
humano, hace de él un dios, segun el término de Bergson.

“A ella (ia humanidad) preguniarse luepo st guiere sélo vivir, o realizar, ademas, ol

estuerzo necesario, para que se cumpla, hasta sobre nuestro planeta refractario, 1a funcién
esencial del universo, que es tma miquina de hacer dioses.”™

lbid, p 34
"Ibid., p. 183
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A lo largo de nuestro estudio cromoidgico de la obra de Bergson, hemos
intentado poner en evidencia el carfcier central de Ia preocupacion moral y religiosa, de
manera especial a través del tema de 1a accidon. La adopcion del método histérico que ha
requerido no perder de vista el conjunto del proyecto bergsoniane, no nos permitié dar
upa sintesis bien estructurada de su teoria del actuar humano. Esa teoria aparecid mas
bien como diseminada a lo largo de todo ei estudio. Es Ia razon por la cual mos parece
conveniente dar, en conthusion, una pequefia sintesis de las distintas facetas del
pensamiento de Bergson acerca del actuar, dispensandonos esa vez de seguir la

crenologia de las obras.

1 - Lia accién come principio de la evolucion creadora:

Antes de estudiar el actuar n si mismo, es necesario ubicarlo en la perspectiva
cosmoldgica propia de Bergson, es decir, en la gran perspectiva de la evolucion
creadora. En efecto, el tema del actuar rebasa los Hmites del ser humano, en primer
lugar en razon de su origen: ciertamente el hombre puede ser considerado como fuente
de su actuar, sin embargo, no se ha dado a si mismo el ser que le permite actuar. Hacer
1a génesis del actuar humano es pues, por ende, hacer la génesis del ser humano. En
segundo lugar debemos mencionar que Bergson utiliza el término accién en un sentido
muy amplio; aunque la accion encuentre en el hombre su mixima expresion, ésta no es
exclusiva del ser humano. El diccionario Lalande al término ‘accion’ da la definicion
siguiente:

“QOperacion de un ser constderada como producida per esfe mismo ser y oo por una causa
exterior (...) Mds especificamente es Ia efecucién de una volicién (...} La palabra accién
toma su semtido filloséfice del término actuar (agerg) que se relacioma por un lado, al

sentimiento imterior del esfuerzo y de Ia voluntad ¥, por otro, a los movimientos exteriores
qute son su mandfestacién.™”

*LALANDE, André Vocabularre techmque et critigue de la philosophie, Op it al #rmino "ACTION’,
Traduceion libre.
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Vemos pues gue, en sentido pleno, sélo un ser con voluntad es capaz de actuar. En
efecto, no decimos que una piedra actéia. Sin embargo, Bergson utiliza también ia
palabra accidn para seres considerados tradicionalmente sin voluntad, como las plantas
o los animales, porque por sus movimientos, manifiestan exteriormente un dinamismo
interno. Bergson atribuye este dinamisme a un clierte grade de conciencia y, podriamos
decir,  un embrién de voluntad.

Si estudiamos con un poco de atencion la obra de Bergson, vemos aparecer la
accidbn como el punto focal de toda la evolucion creadora. La fuente de la vida es
esencizlmente accidn v dinamismo. Tiende a producir seres capaces de actuar con una
autonomia siempre mayor. Este gran movimiento encuenira su apogeo en ¢l ser humano

cuya accion es fundamentalimente libre,

1.1 La fuente de la evolucion creadora es esencialmente aceidn:

Si retomamos la definicion del principio de la vida, fuente del impulso vital,
vemos que no tiene nada de estitico o ensimismado. Es, por el comtrario, purc
dinamismo, incesante surgimiente ¥ produccidn continua,

“Si, por fodas partes, se reafiza la misma especie de accidn, bien sea que se haga o que se
intente deshacerse, exprese shmplemente esta probable similitud cuando hablo de un
centro del cual brotaran los mundos como los cohetes de un inmenso ramitiete — con tal,
sin embarge, que no se considere ese cemtro como uita £osa, sine como una continuidad de
surgimiento -. Asi defimide, Dios no es alge completamente hecho, es vida incesante,
accién, libertad.™
La esencia del principio de la vida es pues la accidn, y Bergson podria retomar a su
cuentia ia famosa frase del Fausto de Goethe: “En &l principio era lu accidn’™, A primera
vista, podriamos también acercar esa definicién de Dios al acto purc de Aristdteles. Sin
embargo este acercamiento seria impropio. El acto puro es el ser sin mezcla de potencia,

Y por consiguiente sin movimiento alguno, ¥a que sOl0 un ser puede moverse si esta

cotrapueste de acto y potencia. Por ef contrario, el acto puro es el primer motor inmévil

3BERGSON, Hens La evolucion creedora, Op. cit, p. 221
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que atrae todo a si sin moverse. Es el pensamiento que se piensa a si mistno en un
ensimismamiento absoluto. Nada mds alejado de la concepciébn bergsonianz del
principio de la vida, en perpetua obra de creacién y siempre velcado hacia fuera.

En Las dos firentes de la mora y de In religion Bergson precisa su posicion
frente a fa de Aristdteles, apoyindose en la experiencia mistica, es decir, en la
posibilidad de una refacion entre Dios y el ser humano. De hecho, el entrar en relacién
puede ser considerado como una accién eminente.

“Sin entrar aqui en un examen profundo de Ia concepcién aristotélica de Ia divinidad,
digames simplemente que a puestro parecer, piantea una doble cuestién. 1°;Por qué ha
establecida Aristoteles comeo primer principio un Motor inmévil, Pensamiente que se
piensa 2 si mismo, encerrado en si mismo, y que no obra sino por Ia atraccién de su

perfeccién? 2° ; Por qué, habiendo establecide este principio fo ha Hamade Dios? (...} Tode
€50 ¢s de fabricacién humapa,™

Aristoteles tenia una concepcion estitica de Pios, por concebirlo como fin ¥ polo de
atraccion del cosmos, y no como principio creador del mismo. Para Bergson el principio
de la vida es accién, porque es un principio creador. Crear es producir algo distinto de

si y es también una accién eminente.
“La creacién de un munde es una acto libre.”

Siendo accién la esencia de Dios, es imposible pensar que su obra - la creacidn - haya
sido de un momento, Para Bergson, Dios no es un ser gue actud en un momento dado,
creando seres para luego abandenarfos a sus propias leyes, sino que actiia siempre. Su
abra es creacion continua, o evolucion creadora.
“EI misterio que flota sobre la existencia del Universo proviene, en gran parte, de que, o
bien queremos que su génesis haya tenido lugar de una sola vez, o bien que la materfa sea
eterna, Tamto si se habla de creaciém, como si se da upa materia increada, en ambos casos

se acusa a la totalidad del Universo (...) el Universo no esta hecho, sine gue se hace sin
cesar.”®

*BERGSON, Henri: Las dos fuentes de iz moral y de la refigién, Op. cit, p. 138
*BERGSON, Henni La evolucién creadore, Op. cit, p. 220
“id,, pp. 214-215
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Ahora bien, entre el sujeto que actéia v su obra existe una cierlz semejanza,
porque el sujeto transmite algo de su ser a su obra. Esa seme¢janza tiene pues que
caracterizar la relacion que existe entre el principio de ia vida y los seres vivos, En

efecto, los seres vivos son esencialmente centros de accion.

1-2 La evolucién creadora no produce cosas sinoe acciones;

La vida en su conjunto es un gran dinamismo al igual que su principio. Es rio,
devenir, corriente de conciencia que atraviesa la materia. Considerada en si misma es
una accidn continua.

“(La vida) es una creaciéon que se prosigue sin férmiuno en virtud de un movimiento
inicial””
“Considerada en lo que es su propia esencia, es decir, come una fransicion de especie a

especie, Ia vida es una accién siempre creciente.”
“La vida es amte todo yma tendencia a actuar sobre [a materia bruta,””

Pero no sélo la vida en su conjunto, puede ser considerada come una accion,
sine que cada ser vivo, producido por su evolucion, es también aceién.
“En realidad, un ser vivo es ufl ceniro de accion. Representa una determinada cantidad de

contingenicia que se infreduce en ef mundo, es decir una determinada cantidad de accién
. 10
posible.”

Ciertamente la amplitud de accion de una planta es muy limitada, al igual que su grado
de conciencia. Tiene sin embargo, la capacidad de transformar la materia mineral en
materia organica, transformacién impensable para la materia lnerte, y esa
fransformacion puede ser considerada como una accion, si entendemos accion en un
senfido amptio. Se franquea un nuevo umbral con el animal E‘n efecto, éste no sdlo

tiene la capacidad de transformar }a materia organica, sine que tiene también la

Ibid., p. 102
hid, p. 122
“ud, p. 95

“tnd,, p 232
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capacidad de moverse, es decir, de acumular energia para gastarla en acciones cada vez
tnas libres. En el animal e¢f grade de conciencia parece intimamente virculado a Ia
capacidad de accion, en particular a la amplitud de libertad del actuar.

“Lo que constituye 1a animalidad es la facultad de ufilizar un mecanismo disparador gue

convierta en acciones ‘explosivas’ la mayor cantidad posible de energia potencial
acumulada {...) en el animal tode converge hacia la accién. !

En Ia mefafisica bergsoniana todo es dinamismo, movimiento y accion. Esa mefafisica
aparece muy cercana a la de Heraclito, y muy alejada a la metafisica del ser inmdvil de

Parménides.

“No hay cosas, sélo hay acciones.””

Esa tendencia hacta la accion libre que se desarroliz a lo largo de la evolucion encitentra

naturalmente su apogeo en el ser humano, que presenta el mayer grado de libertad.

1-3 El actuar humano como creacion, apogeo de la evolucion;

Aunque Bergson rehuse todo finalismo, consideridndolo comeo una cierta forma
de determinismo, podemos afirmar, sin serle infiel, que el ser humano constitoye el

apogeo del movimiento vital, como si toda estuviera orientado hacia éL

“(...} es el hombre lo que constituye Ia razén de ser de la Vida en nuestro planefa.”™

‘Toda la evolucitn creadora se puede comparar a una inmenso ejército en movimiento,

ciiya primera fifa estd constituida por el ser humano.

“E] animal se apoya et la planta, ¢! hombre cabalga sobre Ia animalidad, y Ia humanidad
entera, en el espacio ¥ en el tiempo, es un inmenso ejércite que galopa al lado de cada uno

thid, p. 115
1bid,, p, 221
BBERGSON, Henel: Las dos fuentes de la moral y de la refigion, Op. cit., p 146
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de nosetros, delanfe ¥ deirds de nosofros, en una cargz arroiladora, capaz de derribar
todas las resistencias ¥ de franquear muchos obsticulos, gutzi incluso Ia muerte,”™

En el curso de Iz historia, los fildsofos guisieron caracterizar al hombire con algun rasgo
especifico. Para Aristoteles el hombre es ‘onimal raconal’ o ‘animuaf politico’. subraya
ast su capacidad especifica de razonar v de vivir en sociedad. Descartes ve la palabra
com¢ signo de esa capacidad de pensar: “Los aninales no piensarn porgue no hablawn.”
Marx, con su orientacidén materialista, prefiere insistir sobre la capacidad que tiene el
ser humano de fabricar instrumentos,

“Podemos distinguir al hombre de los animales por la conclencia, por la religion e por lo

que se quiera. Pero el hombre mismo se diferencia de los animales a partic del momento
et que contienza a producir sus medios de vida.”®

Los existencialistas insisten sobre la Itbertad de la persona humana, afirmando gue el
hombre no tiene esencia, es decir, no estd encerrado en una naturaleza predeterminada,
sino que existe. Bergson, por su parte, ne deja de lado ningin de esos aspectos: Ia
conciencia, la inteligencia, la libertad, la vida en sociedad, la capacidad de fabricar; sin
embargo, eh el ser humano, todo le parece orientado hacia la accién, y mas
especificamente hacia la accion libre y creadora.

“La conciencia responde exactamente al poder de elecclén de que dispone ¢l ser vive; es

coextensiva con Is franja de accién pesible que rodea a la accién real: conciencia es

sinépime de krrvencion y de libertad {...) En el hombre, ¥ sdlo en el hombre, la conciencia se
libera.”®

Esa liberacion de la conciencia en el actuar se manifiesta por el poder creador propio
del hombre. Por eso, el actuar humano puede ser considerado como el apogeo de la
evolucién creadora. Bergson ha caracterizado su visién de la evolucién con el calificativo
de creadora, porque a cada momento surgen seres nuevos e imprevisibles; sin embargo

no podriamos decir que esos seres tuvieran un verdadero poder creador. Un umbral se

“BERGSON, Henri: La evolucion creadora, Op. ait.,p 239
BMARX, Karl: La 1declogia alemana, 4. Grijalbo, Barcelona, 1972, p 10
¥BERGSON, Henri- La evolucicn creadora, Op cit, pp 233-234
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hia franqueado con e ser humano. En efecto, éste es capaz a su vez de crear, es decir,
capaz de transformar el mundo por medio de su accidn. Esa transmision del poder
creador corresponde al verdadero culmen de l2 evoiucion de 1a vida.

“La creacién se le aparecerd (al filésofo} comno 1na empresa de Dios para crear creadores

("

Después de haber intentado poner en evidencia el cardcter central de 1a accitn
en la cosmologia bergsoniana, veamos ahora c¢émo ia accidn es igualmente un punto

ceniral de su antropologia.

2 - En el hombre, todo esta orientado hacia la accidn:

Cuando recorremos las ocbras psicolédgicas de Bergson: Ef ensaye sobre los datos
inmediatos de la conciencia y Materiq y memaoria, con la intencion de sacar una teoria
de la accién, no parece, a primera vista, que ésta tenga siempre un valor positivo.
Numerosas son las pdginas en las cuales se subraya, por el contrario, el caricter
parasito de la necesidad de actuar, con respecto al conocimiento puro.
“f...) los habitos contraidos en la accién, al remontar a la esfera de ia especulacion, crean
en eila problemas ficticios, y (..) la metafisica debe comenzar por disipar estas
ehscuridades artificiales.”®

Bergson considera en particular fa inteligencia como un anexo de la facultad de obrar,

que solidifica lo real y por eso es incapaz de captar el fluir continue de la duracién,

“Materia o espirity, Ia realidad se nos ofrece como un perpetuo devenir (..) es lo que de la
materia nos mostraria {a imeligencia o los propios septidos si obtuvieran una
representacidén de la realidad que fuera inmediata ¥ desinteresada. Pero, preecupada, ante
tfodo, por las necesidades de la aceién, la inteligencia come los sentidos, se limita a tomar
de tarde en tarde, sobre ¢l devenir de la materia, vistas instantineas y por lo tamto
inméviles,”

YBERGSON, Heml. Las dos fuentes de Ia moral y de ia religion, Op dit, p. 145
¥RERGSON, Hensk: Materia y memoria, Op. ¢it,, p. 216
YBER GSOW, Hentr La evolucién creadora, Op &t pp 240-241
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La pecestdad de actuar ejerce unz accidn parisita no solamente sobre la percepcibn,
sino también sobre la memoria. De dereche ésta guardaria todo el pasado, pero de
hecho selecciona en el pasado lo que es itil parz Ia accion.

Abora bien, una lectura demasiado rapida de Bergson, podria desembocar en ia
conclusién siguiente: Ia grandeza del ser humano es el conocimiento puro y éste se ve
perturbado per las necesidades de actuar. A puesire parecer, tal conclusién seria
contraria a la perspectiva general de Bergson, Clertamente las necesidades de actuar
perturban el conocimiento puro, pero justamente porque todo el ser humano estd
orientado hacia la accién ¥ no hacia el conocimienfo puro. Veamoslo pues de mds cerca.

Materia y memoria reafirmé con fuerza el dualismo de nuestro ser como cuerpo
material v espiritu. Si considerames en primer lugar €l cuerpo, vemos que en €l todo
tiende a posibilitar 1a accién.

“Mi cuerpa, objeto destinado 2 mover objetos, es pues un centre de accién; no sabria hacer
nacer una represeniaciom.

Mis tarde en Las dos fuentes de la moral p de la refigion, retomando esa funcibn
esencial del cuerpe como instrumento de accidn, ¥ considerando el inmenso poder de
accion permitido por el pregreso de la técnica, Bergson hablarda de un “cuerpo
agrandade” de la humanidad.

Hasta ahora las afirmaciones de Bergson no presentan mayor dificultades. Perg
nuestro anter va mas allj, al decir gue todas las facultades de nuestro espiritu estin
orientadas hacia la accidn mas que obstaculizadas por ella. Si examinamos primero la
percepcion, nos damos cuenta que ésta es exactamente proporcional a huestro poder de
accion.

“(...) muesira percepcion, que ride justamenie nuestra accion virtual sobre Ias cosas, se

limita asi a los objetos que influyen actualmente nuestros érganos ¥ preparan huestros
movimientos.”

PRERGSON, Henti. Materta y memoria, Qp o, p, 219
Nnd,, p. 367
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S{ miramos en segundo lugar la memoria, ciertamente reconocemos en ella la facultad
mas espiritual, ¥y por consiguiente, mas alejada de la materia. Podiiamos pensar en
consecuencia que la memoria ¢s la faculiad mas alejada de la accidn, pero no es ei caso.
En efecto, la conciencia, que es esencialimente memoria, es {ante mas desarvollada,
cuanto mas libre es el actuar.

“(-..) }a memoria es asi ka repercusién, en 1a esfera del conocimienrto, de Iz indeterminacion
de nuestra volumtad. ™

Justamente, ei hecho de poder conservar ef pasade, permite que exista en la accidn un
margen de indeterminacién entre el estimulo ¥ la respuesta, es decir que hace posible
que la accion no sea autontitica.

“(w.) percepcidn y memoria estan vuelias hacla ka accidn, y es esta accién lo que el cnerpo

preparz (...) 1a memoria de un ser vive parece medir ante todo ¢l poder de su accion sobre
Ias cosas ¥ mo ser mds que su repercusién intelectual.””

En cuanto a la inteligencia, sabemos dque Bergson no deja de subrayar su
grientacidn prictica, y su cariacter de anexo de la facultad de obrar.
“Nuestra inteligencia (...) tiene como fancién esencial esclarecer npuestra conducta,

preparar nuestra accién sobre las cosas, prever, para una situaclon dada, fos
acontecimlentos favorables o desfavorables que surgirian o se derivarian de efla.”™

Solo falfaria el andlisis de la intuicion. Todo inclina en ver esa facultad como una
facultad de conocimiento puro, completamente desinteresada, que no busca uitlizar su
objeto, sino fnicamente entrar en una relacién de simpatia con él. Tedo eso es cierto,
sin embargo, hasta la intuicién no esti completamente desvinculada de la accion. En
efecto, es la faculiad que permite a los artistas crear, accidn por excelencia, pero accion
gratuita v desinteresada. Es {ambién la facultad que permite a Dios inspirar nuestros

actos, impulsande en ellss Ia caridad, accidn fecunda por encima de todas.

Ihid., p. 261
“hid., pp. 410-411
¥BERGSOW, Henwi La evolucidrn creadora, Op ot p. 38
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“Perg para saber esto ¥ para quererlo, Ia itelizencia no basta; es preciso el amor, Iz
emocibn pura, motor de la voluntad. Pero justamente (..) esta intensa meditacién es la
forma superior de la accibn: es Ia accion intelectual, o la accién por excelencia. y el
principie mismo de todas Ias detnds formas de aceion, politica, social, universal.™

Para concluir estos dos primeros apartados, podemos decir que todo, en la gran
evolucion de la vida, asf como en la peguefia evolucion de cada ser humano, cenverge
hacia fa accién, como si ésa fuera la proa del barco de la duracion, {a punta que se
inserta en el futuro.

“Cuante mds nos percatamos de nuestre progrese en ia pura duraciém, tanfo mas
sentimos que las diversas paries de nuestro ser enfran unas en ofras y que nuesira

personalidad enfera se concentra enr un punto, o mis bien, en una punta, que se inserta en
et future, penefrindolo sin cesar. En esto consiste la vida y Ia accién libre.”

Por eso, el presente - que es precisamente esta punta que se inserta en ef futuro - es mas

lo que se hace que lo que es.”’

3 - Los principios del actuar humano:

Después de haber ubicade la accign, tante en la cosmologia cotno en la
antropologia bergsoniana, nos queda por ver el aspecte mds especificamente éfico ¥

religioso del actuar humano.

3-1 Un actuar esencialimente fibre;

A lo largo de toda Iz evolucion de ia vida, se vio crecer la amplitud de accitn
propia de los diferentes seres, pero s6lo para el hombre podemos verdaderamente

hablar de un actuar libre. S6lo el ser humano es realmente principio de sus acciones.

BCHEVALIER, Jacques: Conversaciones con Bergsorn, Op, et , p. 51
*Ibid.. p 182
“BERGSON, Henn. Materia y memonia, Op cit, p 34}
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¢Qué siguifica, para Bergson, que una accién sea libre? Nuestro autar, en Ef

ensayo sobre fos dotos inmediates de la conciencia, vehusa todo tipo de definicion de la

libertad, en particular la que consiste en oponer 1a libertad a la necesidad. Definir ia

fibertad seria eonfundir la duracion con el espacio, la conciencia con la materia. Somos

fibres si nuestro yo profundoe - v o un yo superficial - es principio de nuestras acciones.

Esa definicién del yo de manera concéntrica, es decir, con grados de superficialidad ¥

grados de profundidad, es muy propia de Bergson. Quizd ésia le haya sido inspirada

por su trato con los mistices, muy dados a esta descripeion concéntrica de 1a persona
hacia un yo profundo.

“Habria pues en fin dos yo diferentes, uno de los cuales seria come la proyeccion exterfor

del otro {...) Alcanizamos e] primerg por una reflexion profunda, que nos hace aprehender

nuestros estados infernos como seres vivos, sin cesar en via de formacion (..) Pero los

momeentos e que os adentramos asi en nosoctros mismes son raves ¥ es porgue también

somos raramente libres. La mayor parte del fiempo vivimos exteriormente a mosoiros

mismos (..} vivimos para el mundo exterior antes gue para neseiroes (..} ‘semos

accionados’ antes que ebramos nosetros mismos. Obrar libremente es femar de nuevo
posesion de s."®

El aspecto superficial de nuesiro vo estd constifuido por su dimension social, lo que
tiene en comiin con los otros seres humanos; el yo profundo es Io que tiene en propio, o
que no se puede comparar con los demas, es decir que hace de él un ser inico, una
persona.
“8i nuestra conciencia, (rabajando en las profundidades del ser, nos revela, a medida que
descendemos, una personalidad cada vez més original, incomparable con las ofras y desde
luego inexpresable, en cambie, por nuestra superficie, estamos en relacion de continuidad

cont las demds personas, semejantes a ellas, unidos a elias por una disciplina que crea
entre ellas ¥ nosotros una dependencia reciproca.»®®

La accion hbre es anie todo lo contrario de una accibn superficial, una accitn de
somnambulo. Es también lo contrario de una accién caprichosa. Expresa fa persona y Ia

comproinete,

HBERGSON, Hentt: Ensayo sobre los datos inmediatos de la conciencia, Op. oit, pp. 200-201
¥BERGSON, Henrl, Las dos fuentes de la moral y de a religién, Op. cit,p 4
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“A decir verdad, los estados prolundos de nuestra alma, fos gue se fraducten por actos

libres, expresan ¥ resumen el conjunte de nuestra historia pasada.™
De hecho, el riesgo es grande de que se constituva un yo parasito - que pueda venir de
la educacibn recibida - que dirija todas las acciones sin que uno tome verdaderamente
en mano su vida, Bergson tiene esa afirmacion tremenda, de que muchos viven v
mueren, sin haber conocido la verdadera tibertad.™

En realidad existen grados de libertad. No habria que decir: somos

absofutamente libres o absolutamente determinados, sino: somos mas 6 menos libres o
mis o menos determinados, segin que el principic de niestras acciones es 1as 0 menos
profundo o mis o menos superficial.

“La libertad no presentz el caricter absolute que le airibuye algunas veces el
espiritualisimio, admife grados.”*

Ei hecho de la libertad introduce con el hombre una cierta ruptura en la
evolucion creadora, vy da a éste un lugar cosmolégico privilegiade. Comporta, sin
embargo, graves riesgos. Si el hombre es el anico en ser verdaderamente libre, es
también, por ia misma razom, el Gnico que pueda ser egoista, replegindose sobre si
mismo.
“De todos los seres vives que viven en sociedad, el hombre es el dnico que puede apartarse
de Ta linea de conducta social cediendo a preocupaciones egoistas cuando el bien comin
est3 en peligro (.)"®

Por eso es necesaria una moral para controlar la voluntad libre y reorientarla cuando se

repliega ¥ se encierra sobre si misma. En efecto, el actuar libre e inteligente del hombre

constituye una verdadera amenaza para Ia cohesion social.

3-2 Un actuar inserto en la duracion:

*BERGSON, Hensi: Ensayo sobre los datos inmediatos de fa conctencia, Op cit ,p 170
hid, p. 158
“Ibidem
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Para estudiar el problema de Ia libertad, Bergson se enfrascéd en el estudio de la
conciencia y la definid, en el Ensayo sobre los datos inmediates de la conciencia, como
duracion, es decir, como un fluir continug, cualitative e irreversible. Ei tiempo de la
conciencia es irreversible por ser memoria, en otras palabras, por guardar todo el
pasado. Pues el pasado no es una realidad exterior a la conciencia que la determine
desde fuera. Es la concienciz misma. Por eso, decir que uno se determina bajo la
influencia de un sentimiento equivale a decir que se determina a si misma, ya que el
sentimicento no es exterior al yo. Mi conciencia actual es el resultado de mis estados de
conciencia anteriores. En consecuencia, soy i0 que he vivido y evidentemente fodo io
que he hecho, sin que este pasado, sin embargo, determine el futuro de manera
absoluta,

#{...} creemos ver salir a la accion de sus antecedentes por uua evolucion sui generis, de tal
suertfe que vuelven a enconirarse en esta accién los antecedentes que la explican, a los que

ella afiade ne ebstante algo absolufamente nueve, que estd en progrese sobre eflos como el
fruto scbre 1 flor.”*

A partir de la concepeitn de la conciencia come duracion, podemos deducir algunas
consecuencias para 1a repercusion del actuar sobre et ser. En efecio, toda accion deja su
huella en el ser, por eso se puede comparar el actuar a una auto-creacién.
“{..) se dice con razim, que lo gue hacemos depende de lo que somos; pere hay gue ailadir
que somos, en clerta medida, lo que hacemios, ¥ que nos creamos confinuamente a nosotros

mismos (..) Para un ser consciente existir consiste en cambiar; cambiar en madurar; y
madurar en crearse indefinidamente 2 si misme.”**

El hombre nos aparece, no salamente como el ser capaz de crear cosas distintas de él,
sino también de autocrearse. Fsa conclusién se acerca a la de los existencialistas que
afirman que el hombre no tiene esencia sino que existe, o a la de Ortega y Gasset que

dice: “Ff hombre no es, se hace. ” Podriamos también acercar esa conclusidn a la

PRERGSON, Heni. Las dos firentes de la moral y de ln religrén, Op dt, p. 115
*#BERGSON, Henn Materia v memorta, Op_cit., p 373
BBERGSON, Henri: La evolucion creadora, Op, at., p. 20
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antfigua concepcion de los hdbitos, como modos de actuar estables adquiridos por la
repeticidn de actos; pero debemos recordar que este ser adquirido, Hlamado por jos
escolasticos segunda naturaleza, es tan solo, para Bergson, la memoria vinculada al
cuerpo. En efecto fa memoria, en sentido pleno, es algo mucho mas profundo, que
guarda no sdlo lo que se repitio, sino tode lo que se ha vivido, aunque todo ng sea
consciente. En resumen, podemos decir que ¢l actuar libre expresa la personz v la
constituye.

Sin embarge, el actuar no sdlo tiene repercusionss individuales, es
eminentemente sacial y conviene estudiar sus repercusiones sociales, en particular en la

gran perspectiva historica de Bergson.

4 - La fecundidad del actnar:

Para Bergson, la vida es comparable 2 una inmensa ola gue se propaga a partir
de up ceptro. En la mayor parte de la circunferencia se ha detenido por haber
encontrado algin obstaculo. El riesgo para Ia evolucion de la vida es encontrarse en un
callejon sin salida v verse reducido a un estancamiento, a una forma viva sin posibilidad
de cambio.

El hombre es el Ginico punto donde el impulso ha podido pasar libremente. El
continda indefinidamente el movimienfo vital. Sin embarge, este Iugar privilegiado no
excluye fodo riesgo de estancamiento. Para el ser humano, el gran riesgo es el
encerramiento sobre uno mismo en el egoismo o el individualismo. Es un riesgo
completamente nuevo en la historia de Iz vida, que viene del cardcter libre ¢ inteligente
del ser humano. En efecto, ¢l hombre es el drico ser vivo que tenga un valor como
individuo ¥ no s6io como especie. Lo gue hace su grandeza se pueds volear contra él s
se cenira en st mismo en el egoismo. Si de esta manera, detiene para si mismo el

impulso vital, se vuelve en clerta medida estéril.
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Las dos fuentes de o morol y de Iu religion, nos presentaron las dos soluciones
Gue permiten conirarrestar este individualismo: la presion social y 1a aspiracion mistica.
En primer lugar, la socfedad ejerce sobre el individuo una presitn capaz de descentrar
su actuar de si mismo y de abrirlo a la dimensiéon social que forma parte de su
naturaleza. Esa presion puede ser considerada como una fuerza centripeia que se ejerce
sobre el individoo, v lo obliga, a veces a pesar suyo. Sin embarge, esa fuerza no
corresponde al movimiento mas profunde del Individuo humano, gue seria por el
contrario, un movimiento centrifugo: desde dentro hacia fuera.

“Es el yo de abaje que sube a la superficie. Es la corteza exterior que se hace pedazos,
cediendo a ua irresistible empuje.”*

Por otra parte, con la presion social Ia liberacién del egoismo es solamente parcizal, ya
gue éste vuelve a nacer al nivel de la sociedad. Al ejercer una presidn sobre sus
miembros, la seciedad busca su cohesion interna ¥ su sobrevivencia frente a las demas
sociedades, Quiza ia presion alcance abrir parcialmente al individuo, pero conduce a
sociedades cerradas y, por consiguiente, 2 otra forma de estancamiento del impulso
vital. Conduce pues a una cierta esterilidad.

La verdadera apertura del individuo se hace mediznte la aspiracidn mistica. Se
trata esa vez de una fuerza cenirifuga, que abre em lugar de cerrar. Con elfa, ef
individuo se abre verdaderamente, por medio de la caridad, a la sociedad v a la
humanidad entera. Fl verdadero porvenir del impulso vital esti en la aspiracion. Cada
accion hecha por aspiracion es realinente una creacion, algo nuevo y fecundo. Tiene en
efecto unat capacidad transformadora para con los hombres v la sociedad. Ef mistico
arrastra iras st a Ja sociedad entera, por medio del ejemplo. Su existencia es un

flamamiento.

“El mistico también ha hecho un viaje que 0ires pueden volver a hacer (.Y

¥BERGSON, Benik Ensayo sobre fos dotos inmediatos de la concrencsa, Op it ,p 160
TBERGSON, Henn. Las dos fuentes de lo moral y de la religron, Op at., p. 140
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Lz fecundidad de ia aspiracion, su capacidad para transformar la sociedad tiene su

origen en 2 fuente misma del impuiso vital. Es Dios mismo quien actiia y quien ama en

ef mistico.

FMd, p. 132

“Ahora es Dios guien obra por ella (el alma mistica), en ella (..) es un inmense impulso, up
empuje irresistible que 1a arroja a Jas mas vastas empresas. Una exaltacién tranquila de
todas sus facultades hace que vea con grandeza, y que por débil que sea, realice
poderosamente (...} Una ciencia innata, o mds bien, una inocencia adquirida, le sugiere asi
de primera intencidn, Ia gestidn ati, ef acto decisivo, la palabra sin réplica. Ei esfuerzo sin
embarge sigite siendo indispensable, y también Ia resistencia ¥ Ia perseverancia pero
vienen solas, se despliegan por si mismas en un alma a la vezr actuante ¥ ‘actuada’, cuya
libertad coincide con Ja actividad divina () Nada va que paregca digtingnir esencizimente
a tal hombre de los hombres entre quienes se mueve, Sélo €l se da cuenia de un cambio
que lo cleva al rango de adiutores Ded, pacientes con relacién a Dios, agentes con relacién a
los hombres.”38
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