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SECCION FILOSOFICA

DIOS EN LA FILOSOFIA DE HENRI BERGSON

Por IGNACIO ARRAIZA, 5.).
INTRODUCCION

El ser individual es el que mayores problemas ha plantea-
do a los filésofos contemporineos. La filosofia, al velver a pen-
sar en el valor del hombre, de cualquier hombre, ge ha apartado
de la linea en que se habia colocado en el siglo pasado, sacrifi-
candolo todo a la ciencia. El ser humano ha ahierto nuevas pers-
pectivas al pensador.

Y la primera de todas ellas ha sido encontrar al hombre,
atravesando la vida temporalmente; caer en la cuenta de que
¢l hombre no existio, y verlo colgado en ]a existencia sin querer-
lo, €] que fue nada. Y al encontrarlo en esta forma es innega-
ble que la filosofia actual ha escrite paginas desconocidas schre
el misterio de la contingencia humana, vivido intimamente por
cada hombre, al correr el riesgo personal de la propia vida.

Al colocarse en esta postura de anilisis de lo propio el fi-
lésofo actual ha recordado que era hombre. Y asi, profundizan-
do en su misterio humano, es come ha ido descubriendo en si
mismo misterios de trascendencia, ligaduras internas que lo re-
lacionan con seres externos, y una radical insuficiencia en su
existir que hace que su vida sea un absurdo, o una exigencia in-
terna del infinito.

{[El ser trascendente ha colocado, pues, al pensamiento con-
temporaneo en una encrucijada., A un lado el absurdo, a otro
lado Dios.

Todo esto estaba ya perfilado en la obra de Bergson.

El fue ¢l primero en reaccionar contra el positivismo de
mediados del siglo XIX, continuando la direceién: espiritualista
a que fue a parar el kantismo.

El también, valiéndose del instrumento de la ciencia, vol-
vié su mirada hacia el interior, y descubrié con ojos de psicilo-
go ¢l misterio de la existencia humana, limitada y parcial, pero
con un empuje de vida inmenso, que la hacia participante de un
torrente de vida y de ser infinito.
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En sus escritos estdn en germen la angustia interna ante
la existencia incierta, ante el ayer y el mafiana, y'la intuicidn
metafisica interna de realidades trascendentes. Sintié el ser
propio como alge que le desbordaba, y en él, latentes, las virtua-
lidades del ser eterno, ¥y de otros seres semejantes. Se sintié en
comunicacion con el universo.

Y al llegar a la encrucijada del ser, se incliné hacia la exis-
tencia del ser trascendente. Para hacerlo tuve que dar un ro-
deo. Primero escogié la soelucion del impulso vital, de la dura-
cién. El conocimiento por intuicién y por simpatia le hizo en-
contrar relaciones originales entre los seres del universo, mun-
do dejado hacia atris por el paso de la vida. Universe parecido
al surtidor de un jardin: la vida impulsdndole tode hacia arri-
ba v la materia atrayéndolo todo hacia abajo.

La mayor parte de la obra de Bergson se detiene en expli-
car en esta forma el misterio del mundo contingente, Sin em-
bargo, al final de su vida, aparece la opcion por Dios.

iEl Universo—torrente o Universo—surtidor, se convier-
te en ¢l universo de Amor. Y el impulso vital deja de ser alti-
ma explicacién del mundo para supeditarse a un ser lejano e
infinitamente ileno, encontrado en e fondo préximo e infinita-
mente vacio de la conciencia,

Al hablar de este ser nos habla de alguien infinitamente
«concentrados en si mismo y eterno, pero a la vez palpitante en
nuestro interior; alguien con quien nos unen relaciones intimas
ontolégicas, explicacién tnica ¥ eterna de nuestro paso por la
vida, de nuestra peregrinacion desde la nada, resucitando asi
€] genial presentimiento del eximio Sudrez, que ya en el siglo
XVII habia revitalizado toda una filogsofia, orientando las vie-
jas ideas de Santo Tomds y Aristiteles hacia la obsgervacién de
la propia contingencia descubriendo que su realidad original se
constituye por la dependencia del ser Absoluto.

El objeto de nuestro trabajo es seguir a Bergson en su ob-
servacion del interior del hombre, hasta encontrar esa fuerza
de intuicién que nos hace entender Ja vida propia primero, vy la
de los demas, hasta sentir esas resonancias intuitivas internas
del alma de los misticos, que con lenguaje intuitivo, nos lo dice
el corazon al oirlos hablar, nos expresan lo que encontraron de
Dios.

Nmestro fin, por tanto, es estudiar la llegada de Bergson
a la opcién de Dios. Después veremos si esta aceptacién final
de su cbra filoséfica estd de acuerdo con la medula del sistema.



PRIMERA PARTE

BERGSON BUSCA A DIOS

I

ANTE EL INSTRUMENTO DE BUSQUEDA: LA EXPERIENCIA

1 — LA EXPERIENCIA, SEGUN BERGSON

Vuelto a la Experiencia

Es de ciego el gesto con gue Bergson nos sefiala la diree-
cién propia de su filosoffa. A lo lejos podra haber una paisaje
grandioso, pero Bergson sclo se rinde al testimonio de su ex-
periencia inmediata. La filosofia de Bergson es una filosofia
de la experiencia. Las construcciones de los viejos fiidsofos po-
drin tener un caricter majestuoso, alucinante quizd como el es-
pejismo en el desierto, pero la verdad, la certeza no proviensn
para €1 de razonamientos sutiles. La garantia absoluta de una
afirmacién, capaz de hacerla digna de ser admitida en una fi-
losofia verdadera, sclo puede provenir de un hecho, de una ex-
periencia propia.

Ya en la conferencia Huxley de Birmingham habia dicho
nuestro fildsofo «Para saber con certeza que un ser es conscien-
te seria necesario penetrar en &, coincidir con él, ser él» (1).
Y en el mismo articulo: «Estimo por una parte gue no hay prin-
cipio del que se pueda deducir matematicamente la solucién de
log grandes problemas... Solamente en las diversas regicnes
de la experiencia creo encontrar grupos diferentes de hechos,
de los cuales cada uno, sin dar el conocimiento deseado, nos mues-
tra la direccion para encontrarlo...» (2). Y prosigue: «Ya es
algo tener una direccién. Y es mas adn tener varias, porque
estas direcciones deben converger en un misme punto, y este
punto es justamente lo que buscamos. Brevemente: poseemos
al presente cierto nimero de lincas de hechos que no van tan
lejos como haria falta, pero que pueden ser prolongadas por
nosotros hipotéticamente. Yo queria seguir con vosotros algu-
nas de ellas. Cada una, tomada aparte, nos conducird a una
cuestién simplemente probable, pero todas ellas en su conver-
@encia nos ponen en presencia de tal acumulacién de probabiii-

(1) ¥ (2) Bergson <Energie Spirituelles, pg. 6.
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dades que nos sentiremos, lo espero, sobre el camino de la cer-
tezax» (3). \

La Experenda vy ka Certeza

En la primera de estas dos citas se nos perfila ya la exi-
gencia de experiencia. Para saber si otro ser es consciente, no
basta estudiar sus efectos, saberlo de otro, hace falta experi-
mentar su propia existencia consciente, «ser ély.

En la segunda se nos aclara méas la concepeidn de Bergson.
La verdad, la solucién de los grandes problemas, no viene de
principios universales, no se deduce, sino que se encuentra, se
experimenta. Cada hecho nos da un indicio, una direccién. El
indicio es probable, perc se le unen otros (como lineas que se le
cruzan), tenemos una prebabilidad mayor, que puede ir crecien-
do al juntarse con otros indicios, con otros hechos, y convertir-
se en certeza.

la Experiencia base objetive de o Filosofia

El recurso a esta convergencia de lineas es el intento de
Bergson para ponerse en contacto con la realidad, para huscar
el contorno de log seres en los que pensamos. «En  efecto, el
hergsonismo es ante todo la reivindicacién enérgica de ia capa-
cidad del espiritu para asir lo real més alld de la apariencia, el
ser mas alld de los fendmenos, el absoluto méas alld de lo re-
lativas (4}.

i esta experiencia nos pone en contacto con otras reali-
dades distintas de la nuestra, entonces y s6lo entonces serid po-
sible construir una filosofia auténtica.

Marting Diamantine califica de fundamental en el sistema
de Bergson la experiencia del ser concreto:

«Tal eg el punto de partida de la nueva metafisica,
la experiencia del ser concreto no en cuanto ser sim-
plemente, sino en cuanto lal ser. Tal es también el
objeto de la metafisica bergsoniana: el conocimiento
por la intuicién del ser en cutanto tal ser, no simple-
ments en cuanto ser; no lo que eonviene a eada ser en
particular» (5).

(3 1hb., pe. 64.
(4): Jol wet E. «Intuition Intelectuel EE) Metaphysigques, Archives de Phi-

losophie (1934) V XI C.II pgs.
(50 Marting Diamantino, 3.J., «La intuicién comno método de la metafi-

siea», pg. 97.
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La Filosofia de Bergson, pues, parte de lo propio del ser
individual, experimentado en una intuicion concreta. Los prin-
cipios generales, los conceptos quedan a un Jado, sélo el dato
que se refiera a una experiencia personal sobre un hecho con-
creto es apto para construir el sistema.

La experiencia ante nvestra duracién y Dios

Seria interesante estudiar por qué Bergson reduce en es-
ta forma su bagaje de investigador. Al estudiar su intelectua-
lismo tendremos ocasién de estudiar algonas de las razones.
Sin embargo no es esta la cuestion fundamental de nuestro tra-
bajo. Al dirigirse hacia Dios, Bergson sélo acepta un camino.
Nosotros pretendemos investigar la realidad de este camino y
del Diog a que 1legd por él.

Desde el momento en que Bergson nos propone el camino
de la experiencia como Unico, es légico que entreveamos ya la
blsqueda de una experiencia de Dios. Que el problema de esta
experiencia de Diog preocupara al fildsofo es cosa manifiesta,
Aungue la experiencia nos da alguna certeza, por nuestro medo
limitado de intuir la realidad nos vemos en la triste situacion
de tener que considerar todas las metafisicas como igualmente
probables. Necesitamos una Metafisica cierta absoclutamente,
no una metafisica Kantiana de lo practico (7). Por eso se nos
hacte necesario remontarnos al origen de Ja experiencia, al ser
de donde proviene.

Y éste es el problema que ya en 1903 s2 propone Bergson.
La medula de su articulo «Intreduetion a 1a Metaphysique» no es
mas que profundizar mas alla de los cuadros conceptuales de
Kant. Asir la realidad en si misma, buscarla donde esti, viva
y operante, ¥ remoentarse junto a ella por medio de la intuicién
hasta el origen de la vida. «Experiencia Integrals llama Berg-
sch a esta intuicién ¥y su objeto es seguir el «camino inversos
de la vida y de la duracion, hasta el origen de donde viene to-
do 1o que vive y dura,

Al encontrar el origen de la experiencia nos encontramos
con nuestra propia duracién, con nuestro propio ser, y con otra
serie de seres que va desde la materia al infinito.

En ¢l mismo articule, después de comparar la realidad con
un espectro, con una continuidad de colores, afiade:

(6} Berpson «Matiere et Memoires, pg. 203.
(7} Bergson «La Pensée et le Mourant», pgs. 248-252.



12 IGNACIO ARRAIZA, 5.J,

¢La intuicién de nuestra duraciém, lejos de dejarnos sus-

pendidos en el vacio, como lo haria el pure anélisis, nos pone

en contacto con toda una continuidad de duradiones que debe-

mos ensayar, seguir hacia abajo y hacia arriba. En los dos ca-

so8 hos podemos extender indefinidamente. En los dos cascs nos
trascendemos a nosofros mismoss. )

En uno de esos extremos el autor encuentra la «Eternidads.

«En el limite estarfa la eternidad. No una eternidad concep-
tual, gue es eternidad de muerte, sino una eternidad de vida»
(8). Y continia el autor, explicando e] origen de la Metafisica:
«entre estos limites extremos (materialidad y eternidad) la in-
tuicién se mueve, y este movimiento es la misma Metafisicas.

A} querer establecer una verdadera Metafisica, Bergson se
encuentra con que tiene que remontarse al origen de la experien-
cia en el momento en que se realiza. En ese origen, como aca-
bamos de ver, Bergson encuentra una serie de duraciones, es de-
cir, de series que duran, cuya variedad asombrosa se extiende
desde los mis materiales a los mas puros o Menes de espiritu y
vida. FEn el limite 8¢ encuentira una duracién intensa, un ser
Renisimo y eterno, En el origen de la experiencia nos encontra-
moes, pues, con una gama da colores que va de la materia hasta
Dios. La actividad de la mznte recorriendo toda esa serie vital
de seres es ya una verdadera Metafisica.

Ya en este parrafo nos presenta Bergson problemas profun-
dos. Nos habla de una eternidad llena de movimiento. Cémeo se
puede mover un ser infinito? Nos habla de continuidad entre
lIas cosas, desde las materiales hasta lo eterno. Cémo puede ha-
her continuidad entre lo finito y lo infinito? Ya se va perfilan-
do el misterio que analizaremos después del problemitico Dios
de Bergson. Pero lo que principalmente nos aclara este parra-
fo, es la necesidad de incluir a Dios en el fundamento méas cen-
tral de la filosofia de Bergson, La Metafisica en la experien-
cia. La experiencia en su origen. Y en su origen Dios. Esto es
lo que nos interesa por ahora: saber que €l i{nico camino posi-
ble de la filosofia de Bergson se dirige a Dios.

Caracteristicas de la experiencia metofisica.

A — Primera carocteristica: es interior

Esta experiencia que tantas cosas revelé a Bergson es una
eXxperiencia interior e intima, que se complementa con las ex-

{8) Bergzsa??. «Introduc. s la Metafisique». La Pensée et le Mouvant,
bg. .
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periencias externas y cientificas. Bergson quiere encontrar la
explicacién de las demas cosas en si mismo, en relacién con su
propia vida, quiere una explicacién vital. Su actividad propia
e incomunicable tiene una gran relacién con el universo y el
origen de la vida, En su interior se encuentra el impulso vital
que pugna por triunfar de la materia, y alli mismo lo buscara
para desentrahar sus virtualidades, aungue se encuentre con el
peligre de aplicar al impulso y al ser en general propiedades
gue lo son de la actividad propia tan sélo, aunque se acerque a
aplicar al ser, caracteristicas que lo son de este ser y no mais.

Es, pues, una experiencia intima, en Ia que se manifiestan los
poderes ocultos del ser; experiencia que se reafirma y comple-
menta con las experiencias cientificas. El camino, dificil, nos
hace sospechar de su eficiencia. Sin embargo, esta trazado. So-
lo por una experiencia interna espera Bergson encontrar la
verdad.

B — Segunda caracteristica: penetra el interior de la realidad.

Facilmente se comprende que esta experienciz no es una
experiencia cualquiera, No puede detenerse en apariencias ex-
ternas, ni en manifestaciones secundarias. Tiene que descubrir-
log el interior mismo de la realidad. Por eso su cardcter es dis-
tinto de la experiencia del cientifico, con la cual, como acabamos
de ver, se complementa. La experiencia del cientifico es par-
cial y relativa, originaria de problemas falsos, La experiencia
que propugna Bergson, que con razén se ha llamado metafisica,
es absoluta. J. M, Penido nos express la diferencia entre am-
bas experiencias:

«En primer lugar la primacia absoluta de ila experiencia.
Para Bergson como para el bidlogo, es real lo que es percibido
o perceptible, Todo lo demés lo declara hipotético o ficticio.
De aqui el caridcter provisorio, probable, aproximativo de los
resultados a los cuales llega una bilsqueda por rigurosa (ue sea,
De ahi la concepcitn de una metafisica positiva o experimental.
Pero esta experiencia no ez la del sabio. .. Por ahora podemos
decir que segiin Bergson, la experiencia a que corresponde nos
muestra las e«manifestaciones superficiales» de la naturaleza,
mientras que la experiencia metafisica pretende penetrar el
cprincipio. Hila avanza en profundidad, mientras que la expe-
tiencia cientifica se instala en la superficie: es una experiencia
integral; agota lo real; no hay nada qué busear fuera de eolla;
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si os obstindis os emabarazaréis en falsos problemas» (10).
Emilio Rideau nos habla de esta aplicacion metafisica de
la experiencia interna:

«Por otra parfe, la concepcién bergsoniana de la
realidad, su visién del mundo son, ya Jo hemos demos-
trado, el calco de una experiencia interior, la traspo-
sicion a la metafisica de ciertas observaciones psico-
l6gicas. Alargar hasta el infinito la férmula de]l hom-
bres (9).

£ — Tercera carocteristica: Alcenza un conocimiento exhaustive,
supetior ol de lu ciencia positive

De la experiencia intima, que podemos llamar metafisica,
éspera Bergson un conocimiente exhaustive de lo real, no un co-
nocimiento superficial de determinados efectos, sing radical y
profundo, total. Con esto queda aclarado el matiz propio y la
naturaleza de dicha experiencia. Que sea esta una explicacién
conforme con la mente de Bergson, no parece poderse poner en
duda. Ademds de los primeros capitulos de su introduccién a
la Metafisica, podemos aducir como testimonio un parrafo de
la Evolucion creadora, en el que manifiesta claramente Ja con-
cepcién de esta experiencia como fuente de venecimiento abso-
luto, a diferencia del conocimiento proveniente de una experien-
cia de orden cientifico.

¢«El conocimiento cientifico, en efecto, podia enorgullecerse
de que se le atribuia un valor uniforme a sus afirmaciones, en
el dominio entero de la experiencia. Pero precizamente por-
que todas se encontraban colocadas en el mismo ranzo, to
das acababan por estar dotadas de la misma relatividad. Ne

seri asi cuando ze haya comenzade por hacer la distincién que
segln noaotrog se imponer (11}.

A continuacién el autor explica la naturaleza del entendi-
miento entregado a la materia, de donde nace su relatividad pa-
ra las ocasiones en que se encuentra con alge que es mas que
materia, como son los seres vivos, ¥ eoncluye que Ja ciehcia:

«cuanto mas se introduce en las profundidadas de la vida,
tanto mas se vuelve simbélica, relativa a las contingencias de
la accién. Sobre este nuevo terreno la filosofia deberd seguir

(9) Cfr. Rideau Emile. <Le Dieu de Bergson». Essai de Critique Reli-
rieuse, pg. 102,

{(10) Penido «Die Dans le Bergaonismes, pg. 112,

{11) Bergson <L’Evolution Creatrice», pg. 218.
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a la ciencia para sobreponer a la verdad cientifica un conoci-
miento de otro génerc que se podrd famar metafisico. Enton-
ces todo nuestro conocimiento se levanta, En el absoluto es-
tamos, cireulamos y vivimos. El conccimiento que tenemos de
ellos es sin duda incompleto pero no exterior mi relative. Es
¢l ser mismo em sug profundidades lo que nosotros tocamos por
el desarrollo combinado de 1a ciencia y de la filosofia» (12).

E! conocimiento meramente cientifico se refiere a la mate-
ria. Qué nos podria decir de Ia vida el habitante de la ciudad de
los muertos! Para llegar a un conocimiento de la verdadera rea-
lidad de la vida, necesitamos un conocimiento profundo y ver-
dadero. Y ése es el conocimiento metafisico el que penetra en
el dominio de o absclute, del absoluto en que vivimos y somos.
Esge conocimiento podra ser incompleto, pero no relative, ni ex-
terno. Se introduce en lo intimo del ser, como decia Penido en
la cita anterior. Y si es incompleto, adquiere su complemento
con el conccimiento cientifico, como con una comprobacion, se-
gln dectamos méis arriba (13).

D — Cuarta carocteristica: Es ef Onico caminge posible hacio Dios,
ser trastendenie.

Y ya estamos en el camino del infinito. La experiencia me-
tafisica va a ser la reveladora de mundos insospechados, A tra-
vés de ella se abrird o misterio del ser y de la vida, haciéndo-
nos posibie el vislimbrar por lo menos una sintesis filoséfica.

Es posible este camino? No nos lo preguntamos. El resul-
tado de] viaje nos dard una idea de la rectitud de la diveccién.
En las «Dos fuentes» Bergson nos asegura:

i¢Cémo no ver que si la filosofia es obra de la experien-
cia ¥ del razonamiento debe... interrogar a la experiencia so-
bre lo que eMa pueda ensefiarnos acerca de un ser trascenden-
te a la realidad sensible y a la conciencia humana y determi-
nar entonces la naturaleza de Dios, razonando sobre lo que la
experiencia le habréd dicho?s (14).

Seguiremos su pregunta y le veremos interrogar a la ex-
periencia sobre un Dios trascendents.
El estudic posterior de la «duraciéns en la obra de Berg-

(12} Ib,

{13) Cfr. Bergson. ¢Iniroduction a la Metaphysiques. <Pretendue re-
lativité de la connaissance». La Pensée ef le Mouvani pp. 244 «Es
relativo el conocimiento simbdlico por conceptos preexistentes, que va
de le fijo a lo mévil pero no as{ en el conocimiento intuitivo,.que se
instala en el movimiento y adopta el camino mismo de las cosass.

(14} Bergsen «L’Evelution Creatrice», pg. 218,
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son nos iluminara este caracter de retorno a la fuente de la vi-
da, en la experiencia metafisica de que venimos hablando. En
nosotros de alguna manerg estd Dios, de quien venimos. Con
esta experiencia nos remontamos al origen y seguimos la direc-
cién contraria. La Vida va del Creador a su cbra, La Experien-
cia Metafisica encuentra en e} término, en la produccion, al prin-
cipio: Dios. Esta experiencia seria el culmen de su filosofia,
centro de explicacion de las experiencias concretas de orden es-
piritual de que habla en sus anteriores articulos {15).

Por shora nos atenemos al mismo Bergson que afirma que
su prueba de Dios es obra de la experiencia completada con los
conocimientos cientificos, como hemos visto mas arriba, y que
también pertenece @& «la experiencia ayudada por el raciocinio»
(16), aunque recohozea para la experiencia el valor céntrico y
principal.

Y asi dejamos establecido el primer peldaio, desde el que
Bergson va a buscar, entre ¢] universo del hombre, una experien-
cia del ser trascendente.

2 — APLICACIONES AL CAMPO GNOSEOCLOGICO
A — La Inteligencia

Hay algo evidente en €] intento de Bergson de acercarsze al
ser trascendente. En su busqueda del ser debe utilizar algtn
elemento de orden cognoscitivo. Al fin ¥ al cabo la experiencia
nueva que buscamos tiene por tinico objeto el llevarncs al eono-
cimiento profundo de otras realidades, de Dios mismo si fuera
posible. Por eso hacemos un alto en nuestro camino para ob-
servar qué lugar tienen en la econcepeién empirista de Bergson
Iz inteligencia y demdis medios humanos de cohocer.

a)-  Antiintelectualismo aparente de Bergson

No sdlo en la filosofia tomista, sino también en la de Des-
cartes ¥ Kant la inteligencia, los conceptos, tienen un valor fi-
jo ¥ estable, con un valor objetive, que en la primera proviene
de log objetos directamente, en la segunda de la veracidad de
Dios, autor de mi mente, ¥ en la tercera de una intuicién sen-
sible de la materia. Y en Bergson? Generalmente se le acusa de

{15} Cfr.5¢De la Pogition des Problemes». «La Pensée et le Mouvants,

pe. 51,
(16) Cir. R. Romeyer «Morale et Religion chez Bergson». Archives de
Philosophie, 1932, V. IX C. IIf, pgs. 283-317.
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antiintelectualista. Bergson es el enemigo de los conceptos, de
la facultad de la mente para adaptarse a la realidad, en muchos’
autores.

E] mismo escribia en 1908 en una carta a Eduardo Le Roy
a propdsito de su filosofia:

«La existencia de Dios es dada en una intuicién. La inte-
ligencia propiamente dieha, ia inteligencia pura irig s parar
al atefsmo. Tal es el pensamiento de Le Roy, si lo comprendi
bien. Es igualmente ¢l mio porgue imagina la inteligencia co-
mo una facultad egencialmente vuelta hacia la materia inerte,
hecha para pensar la materia, articslada como la materia (17).

Este pensamiento se repite en 1940 con la publicacién de
«Les Deux sources», su obra dltima: «Todo intento racional de
llegar a probar la existencia de Dios es intitil, ya que su obje-
to es el sélido organizados (18).

Los autores estidn de acuerdo en interpretarlo en este sen-
tide: la demostracidon de la existencia de Dios no puede pertene-
cer g la inteligencia.

«Toda demostracién racional de la existencia de Dios le pa-
recia a Bergson implicar «una ilusion fundamentads» (19).

La razém de esta imposibilidad no es el capricho o una a-
firmacion arbitraria. Podemos decir que es una consecuencia
I6gica del rechazo de Bergson respecto a toda demostracidén vy
raciceinio. No es que le niegue a la inteligencia la facultad de
llegar a Dios, sino que le niega al efecto propic de la inteligen-
cia, la deduceion, un valor chjetivo y absoluto. Como dice Pe-
nido:

«Para admitir la validez de alguna demostracién haria fal-
ta no defender el antiintelsctualismo, es decir, no ser Bergsonhs
(20},

b} Cousa de este Antiintelecivalismo: su conceptién de la

inteligencia .

De ddnde le nace 3 Bergson esta aversién por todo razona-
miento deductivo? De la interpretacién que hace de la inteligen-
cia: facultad incapaz de penetrar la vida.

En lag «Dos Fuentess nos expresa gsu recelo por la légica:

«Alli donde la 1égica dice que cierto camino sera el mas

(£7) Diamantino Martins. L. C., pg. 9.

(18) Bergson «Deux Sources», pg. 258.

(19) Penido «Dieu dans le Bergsonismes, pg. 108.

{20) Penido «Reflexions sur la Theodicée Berpsonienner. Revue Thom.
1933. T. XVI No. 77, pg. 434. Cfr. Bergson D. S. pg. 258.
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corto, la experiencia a menudo encuentra que en esa direccion
1no hay camino!» (21).

Es decir, que hay lugares a los que Ia ldgica o puede acer-
carse. Rincones cuyes secretos sdlo la experiencia puede descu-
brir. En la Evolucién creadora ya nos habia expuesto su teo-
ria sobre esos rincones. Son las regiones de la vida. La inteli-
gencia no estid hecha para conocer [a vida tal como es. La in-
teligencia es un instrumento para la vida: su objeto es la ma-
teria; su fin organizar, ordenar, pero no ENCONTRAR. Los
secretos de la vida nunea le abriran sus arcanos. Ella, material,
ge encuentra feliz en la materia, Como la materia consta de
partes, y tiende a reducir tedo a porciones, gin fijarse en ese
impulso indivisible de la vida, que atraviesa la materia.

‘Cuando se ha fotografiado el movimiento de un rio? La fo-
tografia nos habla de un momento, De muchos momentos qui-
ZA, 51 se trata de una pelicula, pero la continuidad de vida y mo-
vimiento gue ha estado presente en todos los instantes que yo
he fotografiado no aparece en el papel. De la misma manera
la inteligencia que me habla de las partes y de las situaciones
{propias de la materia) no puede tener un valor definitivo al
tratarse de este torrente fluyente que es ja vida.

Y ya en el misme libro citado se propone directamente el
problema de la inteligencia:

«Creada para la vida, en circunstancias determinadas, pa-
ra obrar cesas determinadas, como abrazaria ella la vida, de
la que es tan sclo una emanacidn, o un aspector (22).

«Depositada en ruta por €] movimiento evclutivo, cémo se
aplicaria a lo largo del movimiento evelutive mismo» (25).

¢} Consecvencia de esta concepcon de lu inteligencia: rechazo
de lo deduccién,

La inteligencia es, pues, €l instrumento de adaptacién del
hombre a la vida. Esta hecho para la vida, para defenderse, co-
mo un medio para subsistiv. Creada en el tiempo no es capaz
de entender ¥ comprender perfectamente la vida que es anterior
a su creacion,

Esta asercion que aparentemente parece arbitraria y des-
razonable tiene su explicacién en lo que dijimos en ol capitule
anterior. Por qué el instrumente de la vida, la inteligencia con
su deduceion, no es capaz de penetrar en el misterio de la vida?

(21) Bergzon «D. S.», pg. 50.
(22'%; }?garg*&on «L'Evolution Creatrice», pg. 1I.
(23) Tb.
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Porque dada la afirmacién de Bergson de que se necesita una
experiencia singular para tener un conocimiento abscluto de
algo nuevo, no puede ser la deduccién la gque encuentre lo incog-
nito, La deduccién queda relegada pues al papel de combinado-
ra de partes, para obtener un conocimiento nuevo hace falta u-
na facultad empirica (aunque sea de orden intelectual) que coin-
cida con el origen mismo de la vida. No basta una facultad de-
positada por la vida en s camino a través del tiempo.

Por esce la inteligencia, mientras se mantiene en losg limi-
tes de la materia, que es de su orden, tiene ciertas probabilida-
des de éxito. Pero desde o momento en que se introduce por
los dominiog de la vida estd condenada al fracaso:

«El conocimiento infelectuzl, en tanto que se refiere a un
cierto aspecto de la materia inerte, debe... representarnos una
expresién fiel habiendo sido fijado sobre un objeto particular.
No se vuelve relativo mas que si pretende representarnos la vi-
da tal cual es» (24).

ILa inteligencia, en la concepcién de Bergson, es, pues, una
Tacultad para representar la materia. Las construceiones de la
deducecién con gue nos hahla de las tonalidades de la vida, es-

tan levantadas sin cimientos,

Esta es la razén de que Bergson rechace la deduceién como
camino fuente de revelaciones acerca de Ia vida, y del ser vive
por excelencia, Dies, El raciocinic es obra de la inteligencia y
como la inteligencia versa gobre la materia, Las mismas regio-
nes prohibidas, los mismos misterios indescifrables. Esa es la
conclugién a que llega en el capitule III de la Evolucidn Crea-
dora. Después de analizar la deduccién como combinacién de
ideas fijas y estéticas, ajenas al movimiento de la vida, dice:

«Qué concluir de aqui sino que la deduccidon es una opera-
cion reglada sobre la marcha de la materia, calcada scbre las
articulaciones mdéviles de la materia, implicitamente dada, en
fin, con el espacio que sostiene la materia» (25).

La deduccidn queda pues rechazada, como medio intelectual
para sscender al conocimiento de la realidad verdadera y vi-
va, para conocer e] origen de la materia y de las cosas.

Asi comprendemos mejor por qué relega las demostracio-
nes de Aristdteles y Santo Tomis a la categoria de probables.
En ellas falta la experiencia definitiva. La acusacién més o me-
nogs fundadsa seria la de usar un instrumento defectuose. Ese

(24) Bergson E. C. pg. IV.
(25) Bergson L. e. pg. 233,
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Diog de un contorno definido a base de conceptos, podria para
Bergson no existir: «Quedaria por establecer que ¢l ser asi de-
finido... es Dios» (28).

Con esto entendemos ya la concepcién bergsoniana sobre
la inteligencia, ¥ sus consecuencias sobre 1a deduccidn. Son ins-
trumentos Gtiles para vivir. Nada nuevo y vivo. Sirven para
combinar lo viejo y represesntar la materia. La vida queda mas
alla de su alcance visual.

d) Acdaracion sobre lo que Bergson rechuaza en la inteligencia

Perp antes de segunir adelante conviene gque establezcamos
mas exactamente qué es lo que afirma y niega Bergson.

De lo que acabamos de exponer se sigue que Bergson en-
cuentra en e] hombre una facultad de conocer la materia y com-
binar los conceptos. A esa facultad le llama inteligencia, y le
niega la capacidad de conocer la vida. Si eso y no méas fuera la
inteligencia, estariamos de acuerdo con Bergson en afirmar que
es incapaz de conoder el infinito. Pero es eso tan sdlo la infe-
ligencia?

El mismo Bergson nog hahla de un conocimiento nuevo, ca-
paz de salir al encuentre de la vida, amurallada para la infeli-
gencia. Este conccimiento se dirige a lo dinamico, en contra-
posicion a a inteligencia gue versa sobre lo estiatico. Eg la ma-
nera de llenar e] hueco dejade por la inteligencia, ¥ a este nue-
vo conocimiento lo llama intuicién. Bremond nos expone lag di-
ferencias entre uno y otro conceimiento en Bergson:

«¥ay oposicidn entre la intuicidn y la inteligencia. La una
estd orientada hacia 1a materia, 1a otra hacia la vida. La inte-
ligencia es esenclalmente inepta para comprender la vidas (27).

Tanto 1a intuicién como la inteligencia son obra de la vida,
pars obtener ciertas cosas de la vida:

«Recordemos solamente que la vida es un cierto esfuerzo
pars, obtener ciertag cosas de la materia bruta y que instinto e
inteligencia tomados en su estado acabado son dos medios de
utiizar un util> (28). Sin embargo, a pesar de ser dbra de la
vida en su lucha con la materia, son obras de distinta clase, la
inteligencia a la materia, ¥ la intuicidn a la vida.

La critica, pues, de Bergson va contra aquella facultad del

{(26) Bergson. D.S., pz. 258.

(27) A. Bremond. «Reflexions sur VFHomnme dans la Phil. de Bergson.
Archives de Philosophie, 1947, V. XVII C. 1, pg, 136.

{28) Bergson, IM.8., pg, 122.
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hombre que exclusivamente conoce la materia y se refiere a ella.
Es, pues, una critica contra les que admiten que la inteligencia
es €30 tan solo, y en ese sentido las afirmaciones de DBergson
tienen un caricter de critico poderoso. Es claro que si la inte-
ligencia es ia facuitad de ordenar los conceptos, muertos que no
expresen la vida, no puede ser la inteligencia la que nos descu-
bra las virtualidades del ser. Entonces habria que aeudir a una
facultad distinta. Y en este sentido podemos afirmar que el es-
tudio de Bergson es una critica eficiente de la concepcion me-
eanicista y asociacionista de la inteligencia. Una inteligencia
orientada exclugivamente a la materia es incapaz de alcanzar
da realidad en su modo de ser auténtico e intimo.

En este sentide entendemos la frase de Maritain en ia que
califica a la teoria de Bergson de «Critica admirabiemente fir-
me ¥y precisa de la inteligencia materialista» (29). Sin embar-
go las frases de Bergson se prestan a creer que la inteligencia
€5 la que afirman los materialistas, y de ahi la necesidad de ad-
mitir una facultad nueva «la intuicién» qus perciba lo nuevo a
espaldas de raciocinios, ¥ eso seria clvidar Ja adaptacién de la
mente a la realidad, aunque sea viva, v la intensidad eon que la
mente, la misma gque entiende los seres materiales y muertos
percibe la realidad fija ¥y mdvil de nuestro propio ser.

Sin embargo, una vez establecido que no aprobamos la iden-
tificacidn que hace Bergson de Inteligencia ecen Facwltad de per-
cibir Ja materia, ¥y que afirmamos que ¢sa facuitad que deseu-
bre la vida en su origen, a Ia que é] llama intnieidn, no es ajena
a la facultad intelectiva, seguimos adelante nuestra investiga-
cién. La razdn es que esta disension, motivo suficiente para un
andlisis profundo queda al margen de nuestro estudio, Berg-
son admite una facultad que profundiza en los vivos; gue sea
también ¢ no sea inteligencia no nos interesa en este momento,
ya que nuestro objeto es investigar hasta dénde llega v qué en-
cuentra con esa faculfad, con ese muevo conocimiento. Que se
identifique o no con la inteligencia verdadera queda, como se
puede ver obviamente, rclegado a cuestién secundaria.

el Aclaracién sobre lo que Bergson admife en {a inteligencia
y su relacién con la intvicién.

Otro problema que conviene dejar en claro, acerca de la in-
teligencia, es la concepeidn acerca de lo «nuevos en los conoci-

(29) Jacques Maritain: La Philosophie Bergsonienne, pg. 301,



22 IGNACIO ARRAIZA, 8.7,

mientos adquiridos, que viehe a ser el punto de contacto y de se-
paracién entre Inteligencia e intuicién. -

La adquisicién de un concepto nuevo tiene algo vital para
Bergson. Es la congecuencia de una operacion vital, de un con-
tacto con lo vivo,

En otras filosofias es la expresion fiel de una realidad in-
tra o extramental.

En la filosofia de Bergson es la reliquia de una intuicién,
Es un residuo, un boceto que intenta expresar una realidad su-
perior. Eil hombre se puso en contacto con la realidad viva. La
inteligencia traté de reconstruir esa realidad y edificé un con-
cepto. Sin embargo la realidad era distinta del concepto, La
realidad era viva, la intuicién de esa realidad también lo era,
el concepto en cambio estd muerto, es la fotografia del rio to-
rrentoso.

El concepto venia a ser el esquema preconcebido en el que
la mente, acostumbrada a clasificar todo en la misma forma,
ccloca las experiencias nuevas. Sin embargo esas experiencias
se ‘habian pu=sto en contacto con realidades més ricas que los
esquemas preparados por la mente. La realidad externa es in-
comparaklemente superior a los conceptos que fabrican los hom-
bres. Los conceptos ne son, pues, un instrumento de avance, de
obtener huevos caminos y nuevas realidades, sino gue son un
retroceso, suponen Una experiencia que camina delante, una in-
tuicidn de la que no son mas que una sombra preparada de an-
{emanco y que apenas se le adapta.

Bremond nos expresa esta parcelacién de la realidad.

«La inteligeneia, dice (Bergson) recorta arbitrariamente
los objetos en el flujo de la experiencia viva v de las cosas.
Esto con el intento muy legitimo, de ejercer sobre la materia
una accidén Gtil. La razén cbrera, tiene necesidad de lo estable,
ella lo busea o lo supone... Pero este fraccionamiente no es un
conocimiento de lo real. Masg bien le hace violencia, lo desna-
turaliza. MAs adn, por esta distincién, o mejor, oposicién del
espiritu intuitivo y de la inteligencia Bergson fracciona el es-
pirituy (30).

En la Evolucion Creadora Bergson nos explica este wvalor
gtte admite como tinico en la inteligencia, de ir organizando los
aportes de la intuicién. La inteligencia, dice, se queda en si mis-
ma, en lo que posee. La intuicidén es la que le trae nuevos cono-
cimientos,

(30} A. Bremond. ¢Reflexions sur 'Hommes l.c.
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«Jamas la razén, razonando sobre sus poderes, podr lle-
gar a extenderlos... Podréis ejecutar mil y mil variaciohes
sobre el tema de «caminar» no conseguiréiz sacar de alli la re-
gla para nadar. Entrad en el agna y comprenderéis que el me-
canismo de la natacion estd relacionado con el de la marcha.
El primero prolongs el segundo, perc el segunde no og intro-
duce en el primero. Asi, podréis especular todo lo inteligente-
mente gue guerdis sobre el mecanismo de la inteligencia. En-
contraréis como resultado cosas mis complicadas, pero no su-
periores, ni simplemente diferentes. Haece falta violentar las
cosag por un acto de la voluntad, empujar la inteligencia fue-
ra de ella» (31},

Este parrafo viene a aclararnos lo que venimos diciendo a-
cerca de lo «nuevoy como punto de contacto v de separacién en-
tre Ta inteligencia y la intuicién. La razén, afirma, nunca podré
extender sug poderes, es decir, obtener algo nuevo, alge diferen-
te. Y pone el ejemplo del nadar y el caminar. La natacién vie-
ne a ser la prolongacion del caminar a pie. Es caminar en e} a-
gua, de una manera diferente superior. La inteligencia que nun-
ca ha visto nadar, seria incapaz de deducir cémo es la natacién,
Dandole vueltas a la idea de «caminar a pie», nunca podria sa-
lir de e¥a, v entender qué seria el nadar. Sin embargo, al intro-
ducirnos en el agua (ya estd presente la experiencia) compren-
demoes en seguida qué es nadar. La experiencia nos ha hecho
posible un conocimiento superior, prolongacién del primero. La
experiencia, pues, ¥y no la inteligencia, es la que puede salir de
su terrenc a conquistar nuevas regiones, nuevos conocimientos.
La inteligencia tiene que contentarse ccn administrar el terreno
del congquistador.

Y con esto queda mas claro lo que deciamos al principio de
{a incapacidad que le achaca Bergson a la inteligencia para re-
montarse a regiones nuevas por la deduccién, asi eomo también
las relaciones entre la intuicién y la inteligencia. I.a primera
eonquista lo nueve. La segunda lo reviste de forma conceptial.
La intuicién, pues, vivifica Ia inteligencia,

Y esta manera de pensar, que acabamos de estudiar en la
Evolucion Creadora, se repite a lo largo de sus obras hasta a-
parecer en las «Dos Fuentes», Como afirma Jolivet, la inteli-
gencia conceptual. .. :

scondenada a permanecer siempre en lo probalble o mis
bien en lo posible (32). Este punto de vista, tan decididamen-
te opnesto a la metafisica racional, lo mantiens integralmen-

{31y Bergson. E. C. pg. 211.
(82) Cfr.: Bergson «Energie Spirituels, pg. 63.
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te la obra Gltima de Bergson «Las dos Fuentess, especifican
do de nuevo, como una cosa patemte de por &i, que la conclu-
sién de un razonamienio nunca serd méis que posible, o a lo
mAs probabler (33}).

De esta manera podemos afirmar, gue es caracteristica de
Bergson la beoria expuesta sobre la inteligencia, la deduccion y
los conceptos. La inteligencia, como instrumento del hombre
para luchar por ja vida, instrumento de wadaptacion, lleno de
esquemas o conceptos. Su labor estd en combinar concepios, su
caracteristica es Ja materia. Nunca podrad entender lo vivo, ni
podria ampliar el campo de sus esquemas. Esto es tan solo de
la experiencia o de la intuicién. Por eso e] raciocinio y la de-
duccién, funciones intelectivas, tan sélo sirven para combinar
esquemas, nunca para encontrarlos, ni para saber si a esos es-
quemas corresponden seres existentes., Cuando afirme, v.gr.:
que Dios existe, serd una afirmacién probable, que mecesitara
confirmacién empirica.

f}  Nuestra opinidn

De nuevo s2 nos presenta aqui un campo de disensién ra-
dical con nuestro fildsofo. Afirmamos, sin distinciones, que la
deduccién es campo ubérrimo, aptisimoe para los hallazgos. Con
la deduccidn podemos enriguecer hasta el infinito nuestros co-
nocimientos, y liegar a comprender hasta el detalle, realidades
en las que nunca hemos pensade. Con el raciocinio llegamos a
obtener ideas originalisimas juntando nuestros viejos prineipios.

3in embargo, también aqui creemos que podemos prescin-
dir de enfrentar nuestras teorias con las de Bergson, dado 2l
fin de nuestre trabajo. Pretendemos seguir la linea del pensa-
miento de Bergson, para llegar con & a la cumbre de la filoso-
fia, a la idea de Dios, cuyas implicaciones necesariamente re-
presenten en todo el sistema. Nuestro intento es, pues, seguir
directamente el camino de Bergson.

Nos basta por ahora <on ir trazando su itinerarie, sin dis-
cutirle e] porqué de sus circunvoluciones. Respecto a lo que to-
ca a la deduecion, dado nuestro intento, nos contentamos con
sefialar las acusaciones que le inflige nuestro fildsofo, y el he-
¢ho de que le vuelva la espalda. Bergson la acusa de inftil y
busca una direccién nueva, Sin discutirle su utilidad volvere-

(33) R. Jolivet «Intuition intellectuel et Metaphysiques. Archl:ves de Phi-
losophies, 1984, V. XI C. II, pg. 160,
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mos con €] la mirada hacia el camino nueve: Quizd a lo lejos
veamos brillar al Ser trascendente.

gl Resymen

Una vez establecido el acotamiento que hace Bergson de las
posibilidades de la inteligencia, conviene dejar bien claro el va-
lor que le concede. Como deciamos al principio, se le ha achaca-
do a Bergson de antiintelectualista. Esto, y las fuertes criti-
cas contra sus pretericiones en el campo intelectual pueden ha-
cernos pensar que Bergson sea un enemigo abscluto del cono-
cimiento imteleectivo.

En realidad ya hemos explicado que su antiintelectualismo
no consiste en un rechazo total de la inteligencia. Consiste mas
bien en olvidar ciertas cosas que no se pueden olvidar al tra-
tarse de esta facultad.

‘A Bergson se le pasa por alto el poder de la mente respec-
to a la ohjetividad absoluta de sus conceptos y raciccinios, tam-
bién se clvida del poder de la mente de acercarse a la realidad
viva, ¥ todo ello por la causa estudiada en este capitulo: <Lo
nuevox, que marca una division enfre los poderes de la inteli-
@wencia ¥ de la intuicidn, sefialande una deficiencia en la inteli-
gencia ¥ un poder caracteristico de la intuicién.

Pero olvidar aigo no es rechazarlo todo, y asi encontramos
que Bergson da un valor fundamental a la inteligencia. Y no
es ya solamente el poder referirse a la materia v ser ttii para
la vida, sinc que le atribuye un valor realmente cognoscitivo.
Dice Meyer:

«Es contra la inteligencia verbal contra la que se levanta
Bergson, contra agquella que pretendia sacar sin esfuerzo de
las notas y de los conceptos el equivalentte de unra experien-
tia auténtica. La otra inteligencia, la inteligencia verdadera

...se aferra por ¢l contrario a la realidad ¥ a la experiencia
¥y modela sobre @lla sus conceptos» (34).

El autor de este parrafo parece acepfar integro el prejuicio
de Bergson de que hace falta una experiencia que garantice ca-
da acto de la inteligencia. Pero prescindiende de esto nos ha-
ce ver que la inteligencia puede encontrar cosas nuevas, y esta
virtualidad se Ia concede exclusivamente a la experiencia, como
hemos analizado en eate capitulo, pero una vez que la experien-
cia ha enconfrado la realidad criginal y viviente en su intimo

(34) ¥. Meyer «La Pensée de Bergsons, pg. 97.
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sel, entonces viene [a inteligencia y emodela en ella sus con-
ceptoss.

Como confirmacion de este resumen tenemos el testimonio
de Le Roy en su libhro BERGSON, del que el mismo filésofo di-
jo que era el que habia comprendido totalmente su doctrina.
Diee Le Roy:

¢«Incumbe pues siempre a la inteligeneia pronunciar la
sentencia defipitiva y suprema, en el sentido de gue solo pue-
de ser calificado de verdadero lo que llega finalmente a satis-
facerla; perc debe entenderse la inteligencia debidamente en-
sanchada y transformada por efecto mismo de la accién de lo
vivido» (35).

Es decir, que la inteligencia tiene un verdadere valor cog-
noscitivo, que puede llegar a conocer la verdad, y btener una po-
sesion auténtica de la realidad trascendente, aunque este poder
quede limitado ¥ restringido a los casos en que io garantice la
experiencia, es decir, que solamente tiene un valor definitivo en
las regiones en las que }e abrié camino la experiencia.

Esta sujecién de la inteligencia es lo que hace que se le la-
me empirista a Bergson, v antiintelectualista, lo cual no supo-
ne, como acabamos de ver, un rechazo total de la inteligencia.
Supone reconocer su eficacia para determinados casos tan s0-
lo, pero reconocerla.

Y con esto tenemos yva establecidos los dos pilares sobre los
que Bergson construye su torre haecia la divinidad, La experien-
¢ia, come instrumento genial de descubrimiento, ¥ la inteligen-
cia, como instrumente de critica y de conservacién de las ver-
dades adquiridas, «La experiencia ayudada del raciocinio»,

Con esta base podemos acercarnos a la encrucijada de nues-
tra bisqueda: a la intuicién; a esa actividad de la mente, de la
que Bergson espera un resultado definitivo en la interpretacién
de las entrafias del ser.

Ya contamos con un elemento para conservar sus descu-
brimientos. Ahora necesitamos en nuestro camino de ascenso
el instrumento de bisqueda, el elemento contrario. Segin la

frase de Bergson:

«Para .Hegar al principio de toda vida, como también de
toda maberialidad, haria falta ir mis lejos todavia. Es esto
imposible? No, ciertamente, La Thistoria de la filoscfia estd
presente para testimoniarlo, Ne hay sistema durable que no

{35) E. Le Roy. ¢«Bergsons, pg. 108,
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sea vivificado al mencs en sus partes por la intuicién., La dia-
léctica es necesaria para poner la intuicion a prueba, necesa-
ria también para que la intuicién se propague a los ofroz hom-
bres, refractada en conceptos; pero ella no hace a menudo més
que desarrollar e] resultado de esta intuicién gue va mas alld
que ella. A decir verdad, las dos marchas son de sentido con-
travio» (36).

B = La intuicién

Muertos le parecieron a Bergson los conceptos de nuestra
mente, Y por eso dirigié su mirada al interior, en busca del
pensamiente vivo, En realidad, para &1, hay un abismo entre
ides ¥ pensamiento. Lo mismo entre juielo, raciocinio y pensa-
miento. Porque el pensamiento es en su concepcién el tnico que
8e remonta hasta conocer la vida; es e] que la sorprende en sus
origenes.

Ya hemos estudiado en los capitulos anteriores el caricter
de experiencia que exige de est2 pensamiento. También hemos
adelantado su nombre: E]l pensamiento-intuicion. Ahora trata-
remos de profundizar su naturaleza, dado que por ella pasa el
camino por €] que hemos de marchar con Bergson hacia el In-
finito.

o)  Naturaleza de lo infuicdn

11 Lo intuicién contacte con la realidad

Bergson llama, como veremos mdis detalladamente adelan-
te, duracion a las realidades de los seres. Un ser real es un ser
que dura. La intuicién viene a ser el contacto Inmediato con
esa duracion: Un profundizar en la realidad de las cosas,

«3e sabe que para Bergson el absoluto es la duracion, y que
la duracién verdadera nos es dada por una intuicién directa,
por el acto infinitamente simple en el cual la filosefia coinei-
de con el impulso espiritual del ser» (38).

Es, pues, la intuieién coincidencia con el ser en su realidad
espiritual mas pura. Es coincidencia directa, sin intermedios,
v ademds se realiza por un acto gimple. No es una acumulacién
de datos, o construccion de partes.

‘El colocarse en ¢l interior del ser es lo que hace mis pro-
fundo y veridico este conocimiento. Lo que nosz da una garan-
tia absoluta, En eso se diferencia, seglin Bergson, de toda ela-

{36) Bergson E, C., pg. 259.

{37y Bergson «La Penzée et le Mouvants, pg. 36.

{38) Forest. A. «La Realité concréte chez Bergson et chez Saint Thomas.
Revua Thomiste, 1933, T. XVI No. 77, pg. 376. )
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boracién conceptual: en colocarse dentro, no enfrente del ser.
Y asi dice de lag dos maneras de conocer,
<La primera implica dar vueltas alrededor de la cosa.
La segunda penetrar en ella. La primera depende del puntoe
de vista en que se cologque uno ¥ de los simbolos por los que
se exprese. La segundz no se aboya en ningilin simbolo ni se
toma desde ningidn punts de vista. Del primer conocimiento
se dird que se detiene en lo relative; del segundo, donde sea
posible, que alcanza lo absoluto» (39).

El hueco que encontraba el filésofo en la actividad intelec-
tual era la vida, ¥y aqui encontramos la actividad que viene a
llenarle. Una intuicién que atraviesa la distancia que hay entre
el sujeto ¥ el objeto, para descubrir el misterio de su intimidad.
El interés y utilitarismo que achacaba Bergson a los conceplos
desaparece, y con ellos las limitaciones del visitante interesado.
Este nuevo conocimiento se caracteriza por su profundidad, a
Ia vez que por su deginterés, Un desinterés calificado de «sym-

pathia».
2) Lo infuicidin esfuerzo de trascendencia

La primera caracteristica del contacto con la realidad de
la intuicién ez el esfuerzo quz supone. Es un esfuerzo de con-
centracion para geguir las direcciones del ser, y encontrar en él
lo que le es propic genuinamente, no lo que es caracteristico de
un estado por el que atravesd, cosa que nos daria un concepto.

'Tiene ecierta analogia con el esfuerze que realiza un artis-
ta al realizar una ohra, mieniras se perfilan los detalles del
cuadro.

«Es, ademis, un esfuerzo de conceniracién sobre si don-
de el espiritu se viclentar y hace «fuerzas para trascender la
condicidon humana; pero este esfuerzo seria absolutamente va-
no st el sujeto no se apoyara més que en 31 misme, como si
él estuviera destinado a profundizar en el vacio. La origina-
lidad adgurida del fildgofo, ecomo la originalidad natural del
artista fendri como recompensa la objetividad; ella asira la
experiencia en su origen, o mas bien, por encima de esa eurva
decisiva, donde volviéndose en el sentido de nuestra utilidad
se convierte propiamente experiencia humana., Ella serd sym-
patia inteleetnal o intuiciéns (40).

Esta cita, traida, nos hace ver esa violencia de que habli-
bamos, parecida a la del artista.

{39) Bergson «Introduction a la Metaphysiques {La Pensée et le Mou-

vant}, pg. 202.
(40) Bergson Matiere et Memoire, pg. 203.



SECCION FILOSOFICA 20

Habia dicho Bergson:

¢Hay una realidad al menos asida por nosotros desde den-
tro, por intuicidn ¥ no por simple andlisis. Es nuestra pro-
pia persona en su correr a través del tiempe. Es muestro yo
que dura.

Podriamog no simpatizar intelectnalmente, o mejor, es-
piritualmente, con ninguna otra cosa. Pero seguramente sim-
patizamos con nosotros mismosz (41).

En esa simpatia el ser, al encontrarse consigo mismo, re-
cibe el impacto de la vida, que lleva consigo. El filésofo ante
esta intuicién procurara <hacer un esfuerzo por sobrepasar su
condicion humanas (42), que le pondrd directamente en una li-
nea de conocimiento absoluto.

Esta trascendencia habia sido ya prevista afies atras, como
posible eamino hacia la experiencia de los misticos. Decia en-
tonces:

¢Hasta donde va la intuieion? Sélo ella lo podra decir,
Ella volverd a tomar el hilo: a ella le corresponde ver si este
hilo llega lhasta €l cielo o se detiene a clerta distancia de la
tierra. En el primer caso la experiencia metafisica se wnira
a la de log grandes misticosy (42a).

El esfuerzo de trascendencia, en su tltima cbra, es ya direc-
cion a los origenes de la vida.

Es un esfuerzo por trascender la ccndicidn humana, para
coneclr experimentalmente algo més alld de mi propia origi-
nalidad, para entender algo real, no para profundizar en el
vacio.

3} La objetividod de la intuicién, premic de ese esfuerzo

De originalidad califica Bergson a este esfuerzo del filoso-
fo, parecido a la postura original del artista ante Is realidad be-
lla. El premio de amhas pcsiciones es la objetividad, ¢l conoci-
miente real del ser, autngue de muy distinta manera en ambos
casos. Y a ese conocimiento chjetivoe y empirico le llama sim-
patiz.

Al comparar la originalidad del filésofo con la del artista,
nos ofrece Bergson una nueva luz para comprender esa intui-
cion, El artista no deforma su objete. El arte ne es arbitrarie-
dad, ni rareza, ni capritho, El arte es objetividad, captar la be-
lleza real, no lo puramente ideal, aunque esa belleza se encuen-

(41) Bergson, La Pensée et le Mouvant, pg. 208,
(42) Berpson, P.M., pg. 246.
{42a) RBergson, P.M,, pg. 61.
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tre en las ideas. Al artista se le manifiesta un aspecto dg la rea-
lidad, mis o menos confuso pero auténtico. El es testigo de la
realidad, desde un Angulo propio, individual, incomunicable. En
cierto modo se encuentra pasivamente ante el abismo de belle-
za. De la misma manera e} hombre puede enfrentarse, segin
Bergson, con al ser, y obtener de é! un conocimiento superior aun
al del artista, en el que se manifestaria la realidad de una ma-
nera intensa,

4} Grados de intensidod de la intuicién en su esfuerzo hacia [a
trascendencia

No ¢s en el primer momento ¢n el que se nog manifiesta la
realidad de una manera tan filoséfica. La intuicion es capaz de
sufrir sucesivas intensificaciones, hasta pasar de lo propio, de
lo individual, a lo mas general, a lo caracteristico del principio
de la vida.

«La intuicién... «Por una primera intensificacidén... nos
haria asir 1a eontinuidad de nuestra vida interior {es esto otra
cosa que el sentido mismo de la duraeidn?). Una intensifica-
vidn superior la llevariz quiza hasta el principio de la vida en
general> (43).

5)  Problema de 4 trascendencia

Al ofr hablar en esta forma se nos presenta ya seriamen-
fe un problema. Cdmo sz puede encontrar en la individualidad
de un ser, por una experiencia, no ya cosas individuales, sino
generales. Es decir, cémo puede Bergson intuir la vida en ge-
neral en un ser particular individual.

La intuicién, como conocimiento directo de una realidad in-
dividual, parece estar en contradiccién con todo do que sea wge-
neral. La intuicidén dice conocimiento concreto e inmediato.
Bergson sugiere este conocimiento intuitive de realidades gene-
rales que a primera vista es una antimonia. Conviene, pues, que
aclaremog lo que afirma Bergson, v ¢] problema que entrafia su
afirmacién.

Al hablar de realidades generales lo que hace Bergson es
referirio tedo a la Vida. Como analizaremos maéas abajo, Berg-
son lo reduce todo a la vida, suprema realidad presentle en todo.
La materia es la paralizacién de la Vida. Los vivientes, las di-
versas metas a gque ha llegado la vida. .

De aqui que Bergson atribuya una actividad generalizado-

(43) D. 8., pr. 267.
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ra a la intuicién, Flla se pone en contacto con esa realidad pri-
migenia que es la Vida. En lo concreto de un conocimiento in-
tuitivo se le manifiesta Ja riqueza multiple de posibilidades de
lo vivoe. En un acto aprehende algo que se realiza en todos: la
vida, el impulso vital luchando contra la materia, a través de
nosotros mismos. El flujo de la vida estd pasande por nosotros,
por eso podemos sorprender en hosotros una realidad superior
a nuestra propia individualidad, porque sentimos el impulso de
Ia vida al detenernog frente a ella.

Por eso para Bergson la intuicién tiene un caricter Meta-
fisico. En su esfuerzo de interioridad la intuicién capta una
realidad que se supera a si misma. La intuicién capta en el vi-
viente la Vida, y por lo tanto una gama dificil de aclarar de
multiples matices. De [¢ intengo de la intuicién dependera el
grado de agudeza de la percepeidn. Pero, sea como sea, la intui-
cion poseera siempre algo superior a lo conercto, ya que Ja vi-
da, en su sistema, lo es todo, ¥ se realiza en todos los vivientes,
¥ es la explicacion de todo.

El proklema queda, pues, coneretado al objeto de la intui-
cién que es la vida, ya que precisamente de ese objeto le viene
a [a intuicidn su caracter generalizador. La intuicién es de co-
sas generales, porque su chieto: la Vida, es para Bergson mas
que concreto, se encuentra en todo y se realiza en todo. Es por
lo tanto el objeto de la intuicién el que le permite al filésofo de-
cir que Ia intuicién es generalizadora y Metafisica.

En la segunda parte del trabajo podremos analizar el sen-
tido de esta VIDA que nos atraviesa, investigande mprincipal-
mente el cardcter monista de la afirmacidén. Por ahora nos con-
tentaremos con poner en claro la mentalidad de Bergson. Y con
esto tenemos ya una idea de los tres primeros aspectog de la in-
tuicién: Esecontacto con la realidad, supone un esfuerzo de in-
terioridad, y aleanza un paso objetivo hacia la trascendencia.
La intulcién encuentra dentro de si esas realidades trascenden-
tes que superan lo individual, y esto no de golpe, sino por suce-
sivas intensificacicnes.

b} Aspectos complementorios de la intuicién

Todavia nos quedan algunos matices complementarios de la
intuicién, delineados por Bergson a través de su obra. Y en
primer lugar el cardcter de creacién original de la intuicién.

Ella, como el artista (usando otra vez la misma compara-
cién), una vez puesta en contacto con da realidad original, bus-
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ca las imagenes, los conceptos, la manera de expresarse, con loa
que tratard de imitar, en cuanto pueda, la realidad intuida.
La intuwicion va (44), como el artista, en busca de mate-
riales, de ideas preparadas, de palabras, con las cuales trazar
una similitud objetiva de la realidad intuida. Recordemos aqut
lo que dijimos de la inteligencia. La estudiamos como produc-
tora de esquemas muertos gue esperaban el soplo de da inteli-
gencia para ser objetivos. Aqui podemos ver 1 momento en
que les viene este soplo. Es el instante en que la intuicion se
apropia esos esquemas v los une, los acomoda de modo que se
parezcan a la realidad original. La inteligencia log volveri a
recoger, los comparard con ofros, ge haria sus reflexiones. Pe-
ro el elemento nueve y vital lo habrd recibido de la intuicién.
¢La intuicién, —y aqui es verdadera creacidn estética, li-
teraria— comienza por la percepcién de un esquema, de un
esquema «dindmico» todavia oscura, mis operante. Un traba-
jo intenso se cumple entonces: las ideas, las palabras, las imé-
genes, son una a una llamadas y rechazadas por la intuicidn,
que intenta manifestarse a través de eHay. Elas padeecen un
trabajo de refundicién, de martilleo, hasta ol momento en que
la intuicién, ntilizando las resistencias mismas que ha encon-
trado se encarna en una obras (44),

1) Lo intvicién imagen

El segundo caricter complementaric de la intuicién, des-
pués del de originalidad artistica, es el que se presenta en una
intuicion mas oscura, que tiene la econdicién de imagen {(imagen-
intuicién la llama €1), cuya caracteristica es acercarnos a la ob-
jetividad apartdndonos de lo inobjetivo. Es una imagen de ca-
racter negativo, como un imperativo interno:

«La imagen-intuicién a que Bergson se refiere, estd ea-
racterizada —seglin él— por el poder de negacién gue trae en
81, como el demonio de Sécrates: ante todas las ideas admiti-
das corrientemente, ante tesis que hasta entonces habian pa-
gado por cientificas «ella sopla al oido del fildsofo la palabra
—imposible! Imposible!, aun cwando los heches y las razones
pareciesen invitarle a ereer que aquello es posible y real v
cierto» (45). Por qué admitir esa posibilidad eontrastands
con razones aparentes? «Una cierta experiencia, confusa tal
vez pero «decisiva» se vela por esa voz, como incompatible con
los hechos y las razones que se alegan. Los hechos deben es-
tar mal observados y los racioginios mal hechos. Y es tal —se-
gun Bergson— ese poder de nepacién de la imagen-intuicidn

(44) F. Meyer. <La Pensée de Bergaony, pg. 75.
{4b) Berpson, P. M., pgs. 138 ¥ 139,
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que ¢l fildésofo podra cambiar en aquello gue afirma, pero nun-
ca en aqello que niegas (46}.

Esta intuicién-imagen nos afiade un aspecto interesante a
dos estudiados hasta ahora. Arriba estudidhamos el aspecto po-
sitivo de la intuicién: comprensién de realidades generales ¥y
del absoluto, ya que era la vida misma la intuida. Ahora vemos
un ecaracter negativo de la intuicidon, que nos dice que los ana-
lisis presentados son falsos, que los esquemas que se nos pre-
gsentan a veces no encajan en la realidad original, Y eg tan
fuerte este poder cuando niega algo, que el filésofo, aunque po-
dra cambiar lo que la imagen afirma, no puede cambiar lo que
niega,

2)  Covacter emotive de la intuicién

{Mra caracteristica de esta intuicidn es tener el caracter de
emocién. Ya hemos visto que es una experiencia intima que nos
pone en contacto con €] origen. Experiencia superior a la idea,
porque va delante de ella en busca de la realidad. Parecida a
la originatidad del artista que capta la realidad en su ser pri-
mitivo por una simpatia o coincidencia con elia. Una experien-
cia de este género no podia ser una mera intwicion sensible,
percepeidn de la realidad presente a los sentidos. Ee evidente
que tiene que ser algo superior. Pero céimo podra serlo si no es
inteligencia? Bergson explica el caricter de su intuicién. Es
una emocion, pero no sengitiva, sine supra-intelectual, o mejor
trans-intelectual, algo que va mas alla de la inteligencia, y que
ontologicamente es superior a ella. Dice Bengson:

«Hay dos especies de emoeifn, una infraintelectual, que no
es mis que una agitaecién gre sigue a una representacién, la
otra supra-intelectuzl, que precede a la idea, ¥ que es mas que
la idea, pero que se expandird en ideas, si quiere, como un al-
ma pura para tomar un euerpos (47).

Le Roy nos desarrolla también este aspecto de la intuicidén
bergsoniana. La intuicién no es un avance antiintelectual, pe-
ro tampoco es ajena a la intelectualidad, ni intelectual ni extra-
intelectual :

«Quizéd serfa més justo decir trans-intelectual, como con-
ciencia de una crisiz en el progreso generador de la inteligen-
cia, de una crisis de crecimiento que atraviesa la faculiad de
percepcidns (48,

Esta emoeién, que analizamos, no se opone a lo intelectual,

(46) Diam. Marting. L.e., pg. 131,
{47) Bergson, D. 3., pg. 270.
{48) Le Roy «Pensée intuitive», pg. 53.
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sino que usando un término escolastico, es intelectual eminen-
temente: «transintelectual» mis que intelectual, traspasa las
propiedades de la inteligencia en su persecucién de la realidad
viva.

Este matiz de emocién nos hace comprender mejor la ana-
logia que encontraba Bergson entre la intuicién y el conocimien-
to artistico. El estado del hombre al intuir la realidad es el de
quien estd bajo el influjo de la emocidon, como e] artista «inspi-
rado» bajo el influjo de la emocién estética.

Acteracién sobre (o emocién Bergsonianc

Y antes de analizar esta emocién intuitiva, conviene hacer
notar que Bergson habla de emocién en un doble gentido. Al lis-
gar a Dios, cuando considera Ja substancia divina como amor,
la identifica con una emocidn, emocién ¢ amor, erzadora, El a-
mor, que en la dltima cbra de Bergson es la sintesis suprema
del Ser, le merece el calificativo de emocion: Emocidon o amor,
experimientada en una emocién. KEste punte lo trataremos mis
adelante. Lo que en este momento nos interesa es el hecho de
gue la intuicién es una emocidn trans-intelectual.

Andlisis de la emocién intvitive como conctacto con la vida

Penido ncs expresa lag caracteristicas de la intuicidén con-
siderada bajo el aspecto de emocién (49). Desde el punto de
vista psicolégico, en primer lugar, es una fuerza sintética: a-
prehende con un sentimiento Gnico la multiplicidad de las co-
8as. Y en esto se distingue de un egquema: es una sintesis vi-
va., Es algo asi como la idea direztriz de un libre, latente en
cada uno de les capitulos,

La segunda caracteristica es el dizamismo. No tiene nada
acabado, sine que tiende a realizarse, como Ja realidad, que pa-
ra Bergson es cambio continuo. La llama:

¢Direceion de un esfuerzo, centro de brote, la intuicién o
emocion creadora no tiens nada heche del todos (30).

También descubre en ella una materializacién progresiva,
la cual ya ha sido analizada en nuestro trabajo, al considerar la
intuicién como organizadora de conceptos en los que se detiens
¥ se concreta. Este santido es el que da a la palabra «materia-
lizarse»,

Ademas observa un matiz de <«luminosidads». La emocidn

(42} Penido. «Dieu dans le bergsonismes, pg. 177 v agt.
(60) Ib., pg. 178. ¥ sgt
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participa del esplendor de la realidad. Es el caso del sabio que
de pronto da con la sclucidn del problema.

«Una impresién de Iuz y penetracion soberana. El filosofo
gque descubre la verdad. EJ] escritor que se aposenta en el cora-
zon de su personaje. El novelista gque coincide con su protago-
nista. El sabio que domina un problema» {51).

Y por ltimo descubre en esta emocidn una intensidad de
vida emocional. Alegria de coincidir con el origen de la vida,
intensidad de amor.

Ademis esta emocién tiene el caracter de ser creadora. Ya
hemos visto la similitud que le comunica a la intuicién con =l
artista. Kste, después de sentir su emocidn, tiende a expresarse,
a dibujar un paisaje, un rostro. El fildsofo intuitive sentird ne-
cesidad vital de dibujar conceptos en e] torrente de vida que in-
tuvd, segin hemos estudiado.

De dénde le viene a la intuicidén este matiz emotive tan es-
pecifico? De nueve hacemos ugo de la distinciém entre la emo-
cion intensisima, el Amor subsistente; Dios, y Ia emocion par-
cigd del filésofo. En la Ewvolucién creadora v en el «ensayo so-
bre los Datos Inmediatos de la Conciencia», la intuicién es to-
davia coincidencia con la realidad en si misma, o también con
el origen de la vida y la realidad, en contrapesicién a la inteli-
gencia. Conocimiento de vida, en contraposicién a lo estatico,

Escribia en su articule acerca del término «inmediatos,
donde distingne dos especies de conocimignto, €l unc estatico,
por conceptos, donde hay en efecto separaecién entre el que co-
noce ¥ io conocido, el otro dinamice, por intuicién inmediata, en
el que el acto de conocer coincide con e] acto generador de la
realidad.

Por qué acepta lo inmediato de la intuicién como verdade-
ro? Bergson responde a esta pregunta en una nota del Vocabu-
lario de Lalande.

«Esta critica (de la no objetividad del conocimiento) ime
plica gue 1a conciencia no toca mas gue lo sujetivo, ¥ que lo in-
mediatamente dado es necesariamente de !o individual. Pero
uno de los principales objetos de Materia ¥y Memoria y de La
Evoluciétn Creadoras es precisaments establecer lo gontrario,
En el primero de estos libros se muestra que la objetividad
de lo material es inmanente a la percepcidn que tenemos....
En el segundo se establece que la intuicién inmdiata aprehen-
de ia esencia de la vida tan bien como la de la materia. De-

(51) Ib., pg. 179.
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cir gque el “conocimiento viene del sujeto, ¥ que impide al da-
to inmediato ser objetivo es negar a priori la posibilidad de
doe especies bien diferentes de conocimiento, uno estitico, per
conceptos, donde hay en efecto separacién entre el que cono-
co ¥ el que es conoctdo, el ofro dindmice, por intuicién inme-
diata, donde el acto de econocer coincide com el acto generader
de la realidads (52}.

Entonces nada o muy poco nos habia dicho del mismo acto
generador de [a realidad, del principio de la vida. Por eso to-
davia no aparece ¢l rasgo de emocién de Ja intuicién. Eg en la
iltima obra en donde perfila este caracter. En ella estaba es-
tediado e] problema de Dios. La existencia de un Diog amor
(emocién intensisima) creador, estaba reservada para ese libro.
Por eso es ahi donde Bergson estudia la emocion creadora de la
intuicion, Emocién que le proviene del origen de la vida, que
es Amor y Creador.

Y con esto tenemos ya mas o menos disefiado el contorno
de la intuicién de Bergson.

Py

¢} En las causas de la intvicion; el instinto

Cudl es el fundamento Glimo que le atribuye el fiiésofo?
Bergson nos ofrece una interpretacién en la que reafirma una
vez mas el cardcter empirista de su filosofia. Como Hume afir-
ma qie s obra del instinto.
La naturaleza le ha dado al hombre un cuerpo con inteli-
gencia, por encima de elia le ha dado la intuicién en una franja

QsCcura.
«Un cuerpe que poseia Iz inteligencia fabrieadora con una

franja de intuicién alrededor de dlla, era lo mas completo que
la naturaleza habia podido hacer. Tal era el cuverpo humanos
(53).

Sin embargo la intuicion ho se presenta en toda su ampli-
tud. Apenas es una franja tenue que rodea la inteligencia. La
razin es que en el hombre la intuicidn es instinto. Esa es Ia for-
ma que presenta en él, forma un poco degradada por la lucha
con la materia, pero necesaria para &l hombre. En &l mismo 1i-
bro nos lo expresa:

{52) Bergson. Nota a la palabra «Immediaty en el «Vocabulaire Techni-
que et Critigue de la Philosophie», por André Lalande, Paris, (1832).
F. Alean., pgs. 348-50. En el mismo vocabulario, en la anctacién a
la palabra <Inconnaissables confirma este conocimiente profunde de
la vida, del «absoluto». E] conocimiento humano no es relativo. sino
«limitados. (Cfr. Ib., pz. 358). '
{53) Bergson, D. 5., pg. 337,
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«Eg cierto que la intuicién se tuvo que degradar para vol-
verse instintos (54}.

La intuicién es, pues, obra del instinto, es decir que hay en
el hombre una facultad qua al dirigirse hacia la realidad lo ha-
ce guiada por el instinto.

El instinto hace a los animales realizar los movimientos que
necesitan para sus obras de una manera exacta. Si la abeja tu-
viera conciencia de su maravillosa arquitectura en la colmena,
podriamos decir que tenia el real ¥ profunde conocimiento de
{a colmena. Seria un conocimiznto intuitivo, porgue el mismo
instinto que le impulsa a construir con precisién milimétrica
los panales, le descubriria la realidad de esos panales. Sin em-
bargoe las abejas realizan siempre de ta misma manera su com-
plicado plan de vida y lo realizan sin saberlo., El instinto les
hace obrar como si conocieran las cosas, no Jles da posibilidad
de conocerlas nunca.

Algo asi detecta Bergson en e] conocimiento intuitivo del
hembre. Es un conocimiento que nace impulsado por el instin-
to. En e] hombre no aparece la exactitud y maestria de las a-
bejas, precisamente por eso, el instinto ha tomado la direccién
del conccimizinto, en lugar de la direccidn de la precision,

El conocimiento intuitive es, pues, la obra suprema del ins-
tinto en el hombre. Instinto que se ha vuelto consciente, ¥ nos
da un conocimiento interno de la realidad de Jlas cosas. Es co-
nocer la realidad por dentro instintivamente (55).

El instinto, pues, en su manifestacion mis sublime, que es
¢l hombre, se manifiesta de una manera consciente; es un cono-
cimiento de la profundidad de la vida en si misma. El instin-
to s2 conoce en el hombre a si mismo, volviéndose instintiva-
mente consciente. Se conoce en si mismo, ¥y en €l conoce la plu-
ralidad de matices del ser y de la vida en general que hemos a-
nalizade mas arriba.

Y ésta es en rasgos generales la intunicidon de Bergson. Co-
nocimiento auténtico de la realidad, verdaderamente ontologi-
co, porque Jlega a penetrar lo intimo del ser y de la duracion.
¢Pensar intuitivamente es pensar en duracidén» (56), dijo Berg-
son; en «ser» diriames nosotros, dandole a la palabra duracién

{54) Bergson. Ib., pg. 267.
(b5} Cfr. E. C., pgs. 150-164,
{56) Bergson ¢<La Pensée et le Mouvants, pg. 38.
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el significado que le daba él mismo. Es conocimiento interno
de la realidad, no superficial. Es conocimiento a base de in-
trospeccién.

La realidad es sorprendida dentro de nosotros. Y no sola-
mente o individual, sino que hasta las caracteristicas de la vi-
da en general, de la que se manifiesta en todos los vives, se ha-
ce patente. A veces viene acompafiado de una imagen-intuicion
que nos hace conocer instintivamente que no es verdadero., Es
una fuerza sintética, que equivale, superiandolos, a los concep-
tos de la mente. Paulatinamente se va materializando, es decir,
se va expresando en conceptos parciales verdaderos, pero que
no agotan su significado. Es un conocimiento dindmico: sor-
prende la vida viva, no estaticamente, o muerte, como la inte-
ligencia. Es un eonocimiento luminoso, que participa del es-
plendor de la realidad encontrada. Y se caracteriza por ser una
emoecién intensa y creadora, parecida a la emocion estatica, tam-
bién intensa, original y creadora. Y por tltimo, es obra del ins-
tinto. Lo que le falta de perfeccién al instinte humano en rea-
lizacién de obras mecanicas, viene compensado por hacerse cons-
ciente, es deeir, por ser mntuicidn,

Esa es la intuicién bergsoniana, patentemente diferente de
lo que se llama intuicidn en Jlas filosofias -escolisticas, en un
sentido mas gensral. Para éstas la intuicion es conocimiento
de cualquier realidad presente, que por si misma influye en su
conocimiento. Para él la realidad es presente, e influye por si
misma en sit conocimizhto, pero no es eso lo que hace que sea
verdadera experiencia intuitiva. Su verdadero caridecter esti en
ser un contacto con la vida en su origen, experimentada en si
mismo, con todas las caracteristicas expuestas a lo largo de es-
te capitulo,

Lonclusién

Y éste es el camino en el que Bergson guiere encontrar al
creador de la vida ¥ de 1a materia, via que tiene por caracteris-
tica hacer desaparecer todas las dificultades ¥ pseudoproble-
mas (57).

Se da en la realidad tal experiencia? Sigamos con Bergson
investigando el universo. Introduzeidmonos con €] en el campo
de la moral filoséfica, rico en vivencias intimas, y observemos
sus profundos andlisis. E] presente capitulo nos ha delineado

(37) Cfr.: Bergson, P.M., pg. 40, Essai, pgs. I y I, VICP «inmediatas.
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el perfil de una experiencia. Bergson nos asegura gue en ella
encontrari a Dios. Bergson, el rabino desterrado, rechazando
quizd arbitrariamente otros caminos mas cortos, nos indica una
direccion tinica ampliada hacia el Dios verdadero.

1
HACIA EL ENCUENTRO DEL DIOS TRASCENDENTE
1. — CONSIDERACION PREVIA

A — Busqueda de Dios en lu experiencia

Como resumen de lo dicho hasta aqui, podemos afirmar
que hemos concretado el problema de encontrar a Dios a un
campo Onico, a una direceion. La intuicidn es ese camino, como
consecuencia de los postulados empiricos de Bergson, La intui-
cion, pues, es el elemento gnoseolégico de importancia primaria,
Ella ha de ser la que se remente hasta el Dios trascendente, Co-
mo complemento de ese avance de la intuicién hemos estableci-
do también el pape] secundario de la inteligencia. Ella sera la
que preste a la intuicidn esquemas preparados, conceptos muer-
tos, con los que la intuicidn intentara reconstruir e] ser vivo in-
tuide. Ella ademas, sacara las consecuencias parciales del he-
cho simple y polifacético de la intuicién; ¥ la que, satisfecha
por el éxito de )a facultad empirica, guarde en sus arcanos las
adquisiciones nuevas. La que las combine, las organice, las a-
dapte a la materialidad de la vida.

Con esa base emprendemos la blisqueda del ser infinito, o-
rigen y causa. Y nuestra bisqueda no tiene ya el cargcter difu-
80 de un primer planteamiento del problema, sinoc que se orien-
ta a la hiisqueda de la intuicién concreta de Dios. No se trata
de buscar a Dios en una forma general y ahstracta, sino que es
en una experiencia concreta donde lo debemos encontrar.

Emprendemos, pues, con Bergson la tarea de buscar, bien
sea en nuestro Ambito interno, en las profundidades de nuestro
ser propio, bien sea en la sceiedad humana a través de su his-
toria, hasta que demos con una experiencia propia del Infinito,
0 al menos con un ser histérico que lo haya intuido. Entonces
serd el momento de analizar esa experiencia, y ver si realmen-
te da garantias para afirmar la existencia de un ser eterno.

Ahora se trata de encontrar una intuicién que coineida con
el origen mismo de la vida. Es, por decirle asi, una prolonga-
cién de la intuicién metafisica ordinaria, que como una débil
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nebulosa rodea, segin él, la inteligencia. Es la intuicién que
capta el ser y la vida en una dimensién nueva e insospechada,
pues la capta en sus origenes, en su totalidad, en su plenitud.
Es un ser nuevo el que buscamos, no continuidad del nuestro,
ni algo difusoe y vago identificado con los seres particulares, del
que hayamos dimanado.

B — El Dios de Bergsom: un Dios personal, creader, libre

Bergson no duda en afirmar que se trata de un ser perso-
nal, sin equivocos de panteismo o monismo. Es claro en la con-
cepcion de Bergson, que el Dios que busca es, tal como se con-
cibe en la filosofia escolastica, un ser pergonal, individual, subs-
tancial. Dice Le Roy {(cuya autoridad en lo que respeeta a Berg-
son ¥4 ha sido expuesta):

«Algunos han querido ver en ella una especie de monismeo
ateo. El mismo Bergson ha refutado esta opinién. Le que re-
chaza y tiene razén de rechazar son las doctrinas que se li-
mitan & hispostasiar la unidad de la naturaleza o la unidad
del saber en un Dios, principle inmévil que realmente nos se-
ria nada, puesto que no harfa nada».

Pero afiade; citando a Bergson:

«las congideraciones expuestas en mi ESSAI acaba derra-
mando Inz sobre el hecho de la libertad; las de Matiére et Me-
moire hacen tocar con el dedo, —asi lo espero— la realidad
del espiritu. La de la Ewvclution Creatrice pesentan la crea-
eidn como un hecho; de todo esto se desprende claramente la
tdea de un Dios creador y libre, generador a la vez de la ma-
teria ¥ de la vida, ¥ cuyo esfuerzo de ereacién se continda
por el lade de la vida, en la evolueion de las especies ¥ en la
congtitucién de las personalidades humanass (58).

Le Roy nos hace ver cémo Bergson no se dirige a un Dios
monista, por el hecho de criticar el Dios inmdvil de Aristote-
les, critica que por otra parte tendremos después ocasion de a-
nalizar; sino que estd lejos de un monismo ateo, Y para con-
firmar el hecho cita la carta al P. Tonguedec en que hace ver
que la idea de Dios es la cumhre de su espiritualismo hacia la
que convergen sus obras. La idea de Dios es de un Dios ereador
y Hbre, cuya libertad y esfuerzo se continia en otras «persona-
lidades» humanas.

Este Dios, tomado en el sentido general de Ser supremo, In-

(58) Le Roy, «Bergson», pg. 135. La cita de Bergson es de una carta del
mismo al P. Tonquédee, publicada en ETUDES el 20-11-1902 y cita-
da por Le Roy, segin <Anales de Phil. Chretiennesr, marzo, 1912,
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finito, primera causa, personal, estd en Ja mente de Bergsen,
como indicando el fin de su filosofia detectora de intuiciones.
Y la linea espiritualista que va desde el descubrimiento de la
libertad, al de la realidad del espiritu, v después al del hecho
de la creacion, acaba en un Dios trascendente, Esa es la mente
de Bergson, ¥ el camino: la intuicién mistica, que segin acaba-
mos de ver es su iltimo descubrimiento.

En esa situacion nos colocamos. En la del gue ha estudia-
do ¢l camino ¥ presiente la cumbre. La situacién de «piedra de
esperas, de que hablaba Bergson, cuando se lo declaraba en
1916 a Hoffding, antes de haber construido su solucion al pro-
blema, y euande buscaba entre la sociedad con sus problemas

morales un térming a su bilsqueda:

«Realmente. .. yo lo creo inseparable de los problemas mo-
rales, en euyo estudio estoy absorbido desde hace aifios, ¥ lag i+
neas de la Evolucién Creadora, a las cnales usted hace alusidn,
me han sido pnestas como una «piedra de esperas (50).

Lo expedienda nos dord fas demds caracteristicas

Estamos, pues, en una situacién de busqueda. Segin Berg-
gon, cuando lo encontremos podremos hablar de su naturaleza,
por ahora sélo podemos hacer un disefic convencional ¥y general,
que después, el contacto con la experiencia, nog hara modificar.
Quiza este Dics coincida con el de otros filésofos, con el de los
cristianos, por ejemplo; pero ‘esta afirmacion sera tan sélo una
consecuencia a su hallazge, al encuentro de la intuicién revela-
dora. De otra forma seria una deduccion, una demostracién «a
prioris, a la que nuestro filosofo ni en suehos aceptaria acer-
carse, Como él mismo dice, en un parrafo yva parcialmente ana-
dizado mds arriba:

¢S¢ construye A PRIORI una cierta representacioén; se
conviene en decir que esta es la idea de Dios; se deduce des-
pués llos caracteres que ¢l mundo deberia presentar, v si e!
mindo ne los presenta se concluye que Dios es inexistente.
Coémo no ver que si 1a filosofia ez obra de la experiencia y del
razonamiento ela debe interrogar, sigviendo el método inver-
g0, a la realidad sensible, como al conocimiento humano, y de-
terminar después la naturaleza de Diog razonando sobre lo
gue la experiencia la habra dicho? La naturaleza de Dios a-
pareceria asi en las razones mismas gue se tendria para creer
su existencia; se renunelarid a deduecir su existenciz o su no
existencia de una concepeién arbitraria de su naturalezay {60).

(59) Hoffdieng «La Philosophie de Bergsons, citado por B. Romeyer. Ar-
chives de Philosophie, 1947, V, XVII C, I pg. 41.
{60) Bergson, P.S., pg. 281.
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No establecemos, pues, de una manera definitiva y concre-
ta lo que es Dios. Sino que llamamos a la experiencia para que
nos hable del ser «trascendente a la realidad sensible», ¥y por lo
tanto personal, como dijimos. I.as caracteristicas de su natura-
leza nos aparecerin, segin €l, después,

Nuestra posicién

Y ésta es nuestra postura al empezar nuestra blsqueda.
iCeflirnos al intento de Bergson de encontrar una experiencia
mistica, reveladora de la existencia de un Ser superior, de un
Dios, asi como también de lag modalidades y caracteristicas pro-
pias de su esencia. Y aunqgue no podamos circunseribir exacta-
mente las notas del mismo, segdin la idea de Bergson, reciente-
mente expussta, tampeco podemos excluir la posibilidad de gue
sea un Dios verdadero. Sobre todo habjendo wvisto, con Le Roy,
que sus ataques previos contra un Motor Inmévil no son propia-
mente ataques contra un Dics personal, ni propugnacién previa
de un pantefsmo ¢ monismo ateo. Empezamos, pues, nuestro
trabajo con el mismo parecer de Penido:

«Imposible excluir de antemano la posibilidad de wuna coin-
cidencia de hecho entre el Dios bergsoniano y el Dies cristia-
no» {61).

C — Donde busca Bergson a Dios
t)  En la experiencia mistica

Y ez en la experiencia mistica donde hemos de buscar a
Dios. Bergson cae en la cuenta de que no todos pogeemos ese
cohtacto y visién directa del infinito. No todes los hombres son
misticos, sin embargo debe haberlos en medio de la sociedad.
Nosotros apenas sentimos dentro de nosotros una débil reso-
nancia de Jo que ellos sienten. Entre las presiones externas que
sentimos en nuestra sociedad hay una aspiracidn interna que
nos impulsa desde dentro, ¥ que no es otra cosa sino un contac-
to con los héroes, con los grandes, con los gue realmente han
intuido la verdad y el Amor (62). El hecho de que sintamos
esas resonancias ya es un indicio de da existencia de 1 nota ori-
ginal, de la intuicion mistica verdadera. Por eso debemos em-
prender un trabajo de blsqueda.

{61 Penido M. L. Dieu dans le Bergsonisme, pg. 153.

(62) En‘l?,‘introducci(m a «la Pensée et lo Mouvant», Bergson prevé la
p%sxlzgéxdad de una intuicién de Dios por parte de los misticos. Cfr.
eita 42a.
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Jourdain Messaut explica en esta forma la atraccion que
Bergson descubre en todos hacia los misticos, ast como el ver-
dadero cardcter intuitivo de aquellos:

«De hecho, si las gracias misticas son reservadas a un pe-
quefic nimero, el hombre puede entender en si, si presta atew-
cién, el Mamado misterioso, pero real de la conciencia moral
hacia el bien absoluto, hacia la caridad: es capaz del amor di-
vino, ayudado por la gracia. El objeto de los misticos es en-
tonces despertar sohre la tierra, difundir y entretener por su
influencia intermitente y continua a la vez de su irradiacién,
esta vida de caridad que esti durmiende en toda alma. Ellos
extienden poeco a poco en la humanidad wna atmdésfera supe-
rior que penetra los corazones, los dispone, ¥ los ayuda a pa-
sar y a resolver el problema religioso. Miembros privilegia-
dos de la gran familia humana en la duracién de los tiempos,
¥ como sus delegados después de Dios. Un eco de su intnicién
se refleja en ondas débiles sobre la pobreza de sus hermanos.
El cuerpo todo enters aprovecha las gracias excepcionales a-
eordadas a los misticos ¥ presa en la caridad. La ereencia en
Dios se vuelve asi més esponténea y mds facil sin ser llama-
dos a las mismas experiencias sublimes, a este grado de cein-
cidencia con la divinidad experimentado por los grandes maes-
tros todos los gue consienten en abrirse a la penetrgeién de
su espiritn pueden encontrar a DMos, y dard su existencia una
fe que no reposard solamente en un testimonio externo, sino
en una certeza personal absoluta: el alma que eres ez ella su
propio testimonior (63).

Los que intuyen a Diocs, los misticos, son en la mentalidad
de Bergson, segin explica e P. Messaut, los que difunden a
Dioz. La vida de Bergson se embarca en la dificil empresa de
detectar esas ondas que provienen de los mistico, ¥ ver si nos

conducen a resultados positivos acerca de Dios,
Conclusian

Y éste es el motivo de que sea en el campo de [a sociedad,
en sus manifestaciones morales y religiosas, hacia donde debe-
maos dirigirv ahora nuestra mirada. A las manifestaciones mo-
rales, porque todos sentimos en ellas una presién e impulso in-
terior, que puede provenir de algin contacto con las ondas de
«sympathia» que provienen de los misticos, O con las ondas
religiogas que encierren un testimonio humano, en ninguna ma-
nera rechazable al tratarse de Dios. Puede ser que no sea so-
lamente el capricho el que haga a los hombres afirmar la exis-
tencia de Dios, sino que quizd haya una verdadera serie de ex-

{63) Messaut Jourdaim. «Auteur des Deux Sources». Rev. Thom. T.
XVI No. 77, pg. 4.
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periencias intuitivas de Dios, propagadas por esas ondas de a-
moyr y caridad.

Por eso a continuacién dirigiremos nuestra atencién con el
filosofo hacia la sociedad histdrica. Detectaremos los caracte-
ros de presion externa y de impuligo (intuicién) que se mani-
fiestan en él. Después analizaremos con el mismo los elemen-
tos de defensa ¥ fabula que se manifiestan en la afirmacion por
parte de los hombres, de un Dios trascendente, hasta llegar a
la ‘consideracién de los elementos que provienen de ponerse en
contacto con una realidad suprema, eltmentos de simpatia o
coineidencia con una realidad superior que nos estimula, hasta
llegar a encontrar el centro de irradiacién de esos elementos
morales v religiosos. En ese centro de irradiacion esperemos
encontrar la verdadera experiencia del ser infinito. Una vez
encontrada esta experiencia, serd el momento de preguntarnos
si es 0 no real la garantia que presenta de la existencia de Dios.

Al Ifegar a este punto nos podemos explicar por qué se le
ha llamado misticismo al final de la filosofia de Bergson. Por-
que segtn afirma J. M. Penido, refiriéndose a la obra de este
filésofo:

«Misticismo y Filosofia son la una y la otra como el su-
perlativo y el comparative, o inspirdndonos en fa manera ac-
tual de hablar, el mistico bergsoniano es un ¢superfilésofor v
reciprocamente el filésofo bergsoniano es un mistico embrin-
nariox (64).

2. — OBSERVANDO LA SOCIEDAD

A — Lo Socedod tiene un fundomente en e! individue concrefo:
el «yo» social

Al hablar del hombre aislado y de sus instrumentos gnoseo-
légicos propios, vimos que en la imterpretacién de Bergson era
la inteligencia con el instinto todo lo que habia podido hacer la
naturaleza por el individuo. Al considerar al hombre como
grupo, como especie, Bergson observa que es Ja conformacidu
moral todo lo que la naturaleza ha podido hacer por él:

«Dando al hombre una conformacién moral que le era ne-
cesaria para vivir en grupo, la naturaleza hz hecho probable-
mente por la especie todo lo que podfas (65).

El hombre tiene, pues, un «yo moral», una conformacion

(64) Penido. L. e., pg. 81,
{65) Bergson. D. 8., pg. 96.
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que le hace sujetarse a determinadas reglas buenas, y que Berg-
sont Jlama «yo sccial» como distinto del eyo individual», del que
hemos hablado hasta aqui. Este «yo social», actuade por una
doble corriente interna es el fundamento de la vida social, se-
gdn Bergson.

Cémo llega a esta conclusion? Después de un lento y con-
cienzudo analigis de la sociedad. En las «Dos fuentes» se pro-
pone Bergson la cuestion de los dos elementos que influyen en
Ia organizacién de una sociedad. Brevemente segliremos sus
pasos, buscando con el filésofo el elemento de intuicién del in-
finito.

Nosetros vemos a les demés mejores que nosotros, por lo
menos asi nos parece. Y ya es esta ilusién un elemento de cons-
truceién de la sociedad, pues nos hace agruparnos, acercarngs
a los mejores. Dice Bergson:

«Bobre esta feliz ilusién reposa una buena parte de la vida
soecialy (66).

Y es que en nosotros se descubre una continuacién de las
leyes de da naturaleza. La naturaleza operante entre los seres
libres que sin violentar su libertad les da un «moi social» que
nes ata con log otros hombres, y también con nosotros mismos.
«Yo» que nos impulsa a salir de nuestro egoismo, v a colaborar
y pedir ayuda a los demas. Cultivar ese «yo social» es ya una
parte esencial de nuestra obligacién frente a la sociedad (67).

Nadie se siente desligado de la sociedad, ya gque nadie esta
privado de esa exigencia social de su «yo» propio. Hasta los eri-
minales neecesitan confesar sus crimenes a alguna persona. La
perturbacion de esas relaciones sociales causaria la mortal «an-
gustia morals.

«La angustia moral es una perturbacién de las relaciones en-
tre el yo social y el yo individual» (68).

Hay, pues, un camino trazado dentro de nosotros. La adap-
facién a la sociedad es costosa, ¥ exige poner los medios con
trabajo. Pero la direccién estd sefialada. La sociedad exige, ¥
nosotros, permaneciende libres, sentimos la necesidad de ohe-
decer. Lo exige ¢l yo social.

(66) Bergson. D, §,, pe. 8.
{67) Bergson,D. S.,pg. 8.
{68) Bergson, I'. §., pg. 10.
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B ~— Otros fundomentos de la Sociedad
a) lLa moral cerrada

E] nimero de obligaciones impuestas es mayor en las so-
ciedades mds evolucionadas, en las de un grado de civilizacién
superior y perfecto. La soeciedad ha encontrado reglas que sa-
tisfacen nuestras necesidades, y también la necesidad de obede-
cer. En los animales se encuentran reglas necesarias, en los
hombres necesidad de reglas.

Y es principalmente la sociedad «cerrada» la que satisfa-
ce esta mecesidad de reglas. Una sociedad parcial, limitada y
pequefia, condicionada por intereses poco universales, intereses
de ataque y defensa. Una sociedad que despuéds analizaremos
con detalle, caracterizada por su caricter regional de nacion, ¥
no de humanidad entera. Caracterizada por sus ordenes y sus
mandatos que hay que obedecer. Y esta sociedad cerrada que
corresponde a la tendencia de aceptar reglas y mandatos de mi
«yo socials, viene a ser la consecuencia de esa moral cerrada,
originada por la tendencia a obedecer de mi «yo». Sociedad ce-
rrada, de presidén sobre los individuos. Sd&o pasividad ciega ¥
resignada.

b} Lo morul abierta, fundomente de lo sociedad

Pero también encontramos una superacion de esta moral.
Se funda en la necesidad que tenemeos de imitar a los grandes,
pero no por imposicién ciega de sus reglas, sino por simpatia,
por amor, por atraccidn interna. No es una necesidad de acep-
tar reglas de la sociedad en sentido impersonal, sino que es a-
traccidn personal de imitacién directa.

Y este hecho de atraccidn directa cuenta a su favor e] he-
cho que Bergson analiza en si mismo de gue sentimos con ma-
yor intensidad ¥ eficacia la atraceién de una norma cuando la
vemoes encarnada en otro. La vemos buena, en un individuo
bueno, o mala, en une malo. Este hecho se patentiza de una ma-
nera especial al tratarse de los hombres grandes, de log empren-
dedores, de los santos. Nadie ha arrastrade maultitudes como
los santos.

1}  Primera carocteristica de !a moral cbierta: el impulso

La primera manifestacion de esta atraceién v la mas esen-
cial es el impulso, al revés de la necesidad de aceptar normas
de una sociedad cerrada, cuya caracteristica es la presiém,
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2) Segunda coracteristica de la moral obiertta: la traccidn, de
emocién '

La segunda manifestacion esencial es la emocién que la
constituye. Emocion que se nos comunica en la imitacién como
una Hama z otra llama. Emocién fuente de aceidn y de vida.
Es entrar en e} terreno fluido y viviente, participar del cardc-
ter creador de la vida.

La ‘emocién es eausa de chras, como podemos verlo en la
voluntad, v de esquemas, como podemos verle en la inteligencia.
Es dificil reconocer este caracter emotivo de esta moral, porque
€l entendimiento tiende a disgregar lo visto en cuadros muer-
tos: férmulas de sociedad cerrada. Sin embargo, de hecho, se
da, v constitttye el matiz principal de esta moral gque nos hace
obrar con mis energia que Ia moral cerrada. Es una moral a-
bierta, fuente de scciedades abiertas.

C — Encventro de ambas morales en la Sociedad

En la practica no encontramos esta disgregacion total de
sociedad (69}, sino gue ambas constituyen una moral Gnica
superior, aungua en algunas sociedades predomine el tinte de
una moral y en otras el de la ctra. Es una moral superior que
abraza a ambas, aprovechandoge de los caracteres las dos. Es
la misma que vuelve sobre si una vez constituida la especie (s0-
ciedad cerrada), que obra directamente sobre los individuos (sc-
ciedad abierta). La mayvoria de los individuos sienten infensa-
mente la necesidad que mis arriba analizamos, de adaptarse a
lag normas de la sociedad. Pero hay individuos privilegiados que
sienten el impulso de la moral abierta y arrastran a los demas,
que establecen nuevos preceptos, niuavos esguemas gue aceptar,
nuevos elementos de sujecion. Y asi la mors)l cerrada conserva
las adquisiciones de los héroes de Ia moral abierta (como la inte-
ligencia conservaba en esquemas lag conquistas vivas de la in-
tuicién) vy ambas se complementan, canstituyendo modos de o-
brar para los hombres.

La naturaleza, pues, habia agrupade al hombre en socie-
dades, por su tendencia o «yo» social que le hacia sentir la ne-
cesidad de aceptar reglas. Le habia dado medios de adaptarse
y sobrevivir, paro he aqui que schreviene lo imprevisto. Al la-

{69) Bergson I}. 3., pg. 47.
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do de la moral cerrada aparece la abierta, completindola, ha-
ciéndola avanzar hacia limites insospechados.

D — Lugar que ocupa en ella ef Evangelio: Suprema moral
abieta

El Evangelio es la mayor expresion de esa moral abierta
{70). En el Sermén de la Montafia, E] mismo se confrapone a
lo antiguo eomo elemento de avance, eomo punto de atraccidn
hacia una sociedad abierta. Seglin el mismo Bergson esta idea
se deduce de aguellas palabras:

¢Se oz ha dicho hasta ahora que. .. Y yo oz digo que, ..» (71).

A un lade lo cerrado, lo que la seciedad imponia: «Se oz ha
dicho hasta shora». Y al otro lado lo nuevo, lo abierto: Pers yo
o5 digos.

Asi encontramos de nueve log dos elementos de sociedad
cerrada y abierta complementandose. La atraccidn y emocion
con que arrastraba Jesiis se cristalizaria en muevos preceptos.

Y en esta forma, segin Bergson, se sintetizan todos los
progresos de la moral humana, ¥ sus conservaciones, de padres
a hijos, en la historia. Su Gltimo fundamento: dos morales, ce-
rrada y abierta, que complementidndose mutuamente constituyen
una moral que avanza (ahierta} ¥ vuelve sobre si misma, El
fundamento de esta moral es esa necesidad de la naturaleza que
se forma en dos maneras: una manera de presién (moral ce-
rrada) y otra de aspiracién e impulso (abierta), Morales que
en el fondo no son dos cosas distintas, sin expresion de una rea-
lidad superior y misteriosa que es la vida.

‘Nuestrer posician

Y con esto hemos podide lanzar una mirada de conjunto
gobre la visién bergsoniana de la sociedad, con log elementos vi-
tales que actitan sobre ella. Ahora podremos descender a estu-
diar parcialmente los puntos que nos interesan, estudiando las
manifestaciones tefsticas de esa sociedad, esperando poder en-
contrar, alentados por la promesa de Bergson, la experiencia
mistica del Trascendente,

Por ahors contamos ya con una sintesis de la sociedad, que
Bergson ve movida internamente por dos movimientos, origen,
segln él, de }a Moral, palabra que para nuestro filésofo parece

(70) Ibid., pg. 57.
{71) Ib.
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no tener mas sentido que el de funcién reguladora de las obras
de los hombres.

Sin desarrcllar un punto de vista sobre esta concepcion de
la moral, que estid fuera de la direccion filosofica de nuestro es-
tudio, procuraremos analizar estas dos fuerzas, de presidon y a-
traceion, en sus manifestaciones acerca de un Dios Infinito ¥
Trascendente. Pesande en detalle el valor de sus fundamentes
¥ la solidez de las bases en que estriban, hasta dar con la ma-
nifestacion clave', hacia Ja que nos orientamos desde el primer
capitule,

3. — Orentacién hacia el campo de la moral: la Religién

En esta misma sociedad que acabamos de estudiar en sus
rasgos generales, es en la que Bergson encuentra diversas afir-
maciones de la divinidad. Alrededor de la idea de Dios, cbser-
va, se agrupa toda una serie de practicas y ritos que constitu-
yen una religion. Una serie de actividades dirigidas a un Dios
supremo.

A — Cordcter anormal de olgunas religiones,

a) 1la Religién Estatica

Sin embargo, ese conjunto de cbras nc siempre tiene el ca-

racter sublime del que estd en contacte con Dios:
«El espectéeulo de io que fueron las religiones, y de lo

que algunas todavia son es humillante para la inteligeneia
humanas (72}.
Se les ha visto cometer inmoralidades, imponer crimenes.
La religién que nos habla de dios, no es siempre la religién que
nos habla de Dios. Pero no es esto motivo suficiente para re-
chazar en bloque las religiones, como manifestaciones humanas
falsas. Bergson analiza e] origen de las aberraciones que en e-
Has se encuentran y cree llegar a la clave de sus errores: LA
RELIGION ESTATICA es la manifestacién de la sociedad or-
ganizada bajo impulsos de atraceién y presidn.

b} Origen de LA RELIGION ESTATIOA
1]  WNecesidad humana de seguridad

El hombre se encuentra en cierto aspecto em una condicion
de inferioridad respecto a los animales sin inteligencia. Ellos

(72) Bergson, D. 8., 104,
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tienen dentro de si un instinto ciego que los impulsa a realizar
sus acciones. Este instinto va rigiendo su actividad con preci-
sion admirable, dirigiendo sus obras hacia fines muchas veces
lejanos. En el hombre este instinto no es tan perfecto. Ademas
posee un inteligencia que le hace caer en la cuenta de la distan-
cia en que se encuentra respecto a sus fines. Ve que hay un a-
bismo entre la siembra y la cosecha, ¥ como no tiene ese instin-
to interno que le obligue a sembprar ciegamente, necesita un ni-
men superior, un ser divino que le asegure el éxito. Y asi crea
con la inteligencia un Dios: el Dios de la siembra que lo prote-
gera desde la altura.

2)  Angustia ante la muerte

El hombre, ademds se encuentra consciente de la encruci-
jada de la muerte. Los animales ven perecer a sus semejantes,
sin embargo nada les impide el continuar sus actividades. El
hombre les ve morir, y cae en la cuenta de que también a é] le
espera un fin semejante.

El encontrarse en esta situacidn ante la nada de la muerte
lo llena -de una angustia terrible, ¥ se ve impulsade a construir
una divinidad superior inmortal, con el que se retina en la ofra
vida. Un dios guerrero, con quien los soldados se encuentren
después de la muerte. Nuestra necesidad, pues, de vivir nos
hace, segiin él, construir un Dios inmortal (73). Por otra par-
te la vida era entendida como participacién de un ser superior,
lo cual, unido con lo anterior, hacia mig tangible la necesidad
de una religién que asegurara la exigencia de inmortalidad.

3} Fundén fohulatriz

El hombre, principalmente en el estado primitivo, tiende
a construirse sus dioses, para asegurar el éxito de sus empresas.
(Para estar seguro de gue puesta la causa: la siembra, se rea-
lizard e] efecto: la cosecha), ¥y para defenderse inconsciente-
mente de la angustia ante la muerte.

Este dios es pues pura fibula. <Efecto de la funcidén faha-
latriz» en pro de la utilidad, (74), con objeto de asegurarse de
la depresion o de la angustia, (75), contra la desorganizacion,
(76), contra la imprevisibilidad, (77), Hamari Bergson a es-

{73) Bergson, Ib , Degs. 135, 136, 137.
(74) Ib., pe. 1490,

(75) Ib., pgs. 134-38.

(76) Ib., pg., 133.

(77) Ib., pgs. 145-48.
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ta construccion de dioses. Construcecién caracterizada princi-
palmente por la tendencia humana a crear personalidades en
torno de si. Tendencia a personalizar que se encuentra prinei-
palmente en los hombres primitivos, ignorantes de las razones
cientificas v de los neXcs causales entre las cosas.

iEsta tendencia consiste en crear una persona con la inte-
ligeneia, una persona que realice log efectos que quiere abtener.
«Personalizacicn de la causals Io llama Bergson (78), que ze
manifiesta en el llamar «suertes a lo que se debe a otrag cau-
sas, o en echar la culpa a la «fatalidads o a la casualidad, como
a unosg seres, la culpa de lo que nos sucede.

4) — Formacién de las divinidades

Y asi nos encontramos a lo largo de la historia con ese pro-
ceso de pasar de nuestras necesidades a la fabulacién y cons-
truceidén de una causa que las pueda satisfacer, Construceién
lenta, elaborada a través de los aflos. Asi, dice Bergson, ha he-
cho falta mucho tiempo para pasar de la idea de fuente a la de
Ninfa bienhechora:

«Ha hecho falta mucho tiempo sin duda entre los griegos
para qgue del espiritu de la fuente se vuelva ninfa graciosa, ¥
el del bosque una Hamadyade. Primitivamente el espiritn de
la fuente no ha sido mas que la fuente misma, como bienhe-
chora del hombre. Mas precisamente era esa accidn bienhs-
chora, en lo que tiene de permanente... Es un dato inmedia-
to de nuestros sentidos. Nuestra filosofia vy nuestro lengua-
je ponen la substancia, la rodean de atributos y le hacen sa-
lir actos como emanaciones...» {(79}.

De la fuente que tenemos ante nuestreos sentidos, pasamos,

pues, a ia idea de ninfa, substancia llena de atributos, persona.
Sus oirihutos

Estas personasg incipientes, van después enriqueciéndose
con atributos de otras personas, de otros dioses. Los hombres
necesitan dioses poderesos para satisfacer las inquietudes que
expusimos arriba, ¥ van enriqueciéndolos, perfilindolos cada
vez mejor,

«Bs raro, por otra parte que la evoluecién llegue a un es-
tado definitivo. Por elevado que sea el dios, su divinidad no

implica en manera alguna inmutabilidad. Por el contrario son
los dioses principales de las religiones antiguas los que han

(78) Bergson, D. 8., pg. 170 y sgte.
(79) Bergson, D. 8., pg. 191.
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cambiade més, enriqueciéndose con atributos nueves por la ab-
sorcién de dioses diferentes, con los que engrosan su substan-
eia. Asi entre los Egipecios €] dios solar. .. atrae hacia si otras
divinidades, las asimila, se abraza con ellas, se amalgama con
ol dios mas importante de Tebas, Amon, para formar Amon-
Rha...s (80).

«Perg ninguna evolucién tan rica como la de Zeus, dios so-
berane de la Grecia. Después de haber comemnzado, sin duda,
por set el que se adora en la cima de las montanas, que dis-
pone de las nubes, lde la lluvia ¥ del truene, junto a su fun-
cién metereoldrica, si se puede hablar asi, atributos sociales
que toman una complejidad ereciente; y acaba por ser ol dics
que preside todos ilos grupos, dezde Ta familia al estado....»
(81).

Asi, pues, los dicseg van creciendo, haciéndose poderosos en
la mente de los hombres, a costa muchas veces de otros dioses

que Jes van dejando lugar.

Su carécter de persona

Lo mismo sucede con la  personalidad de los mismos, Al
principio es algo vago e impersonal. Una funcién: la siembra.
Una estacidn, una cualidad. Después van adquiriendo su carac-
ter de persona.

¢Desde qgue el hombre cultiva la tierra hay dioses que se
inferesan por las mieses, que dan el calor, que aseguran la re-
gularidad de las estaciones. Estas funciones sgricolas han de-
bido caracterizar algunos de los dioses m#és ancianos, aunague
ge les ha perdido de vista hasta que la evolucién del dios hubo
hecho de é una personalidad completa» (82).

Y en esta manera, tras una lenta evelucién, van siendo edi-
ficadas las personalidades de multitud de dioses distintos, se-
gin los grupos histdricos que han tenido parte en su construc-
¢ion !

«5i se admite con nosolros, que la inteligencia primitiva
cree percibir alrededor de ella, en log fenémenos v sucesos, ele-
mentos de personalidad mis gue personalidades completaz( la
religidn, tal cual la acabamos de explicar acabaria por refor-
zar esos elementos, hasta el punte de convertirlos en perso-
nas» (83).

¢ Cudl es la explicacidn ltima de esta obra comin de la hu-
manidad ? No la busqueinos, segiin Bergson, en la realidad de un
Dios hacia el que converjan {odos los hombres. La tltima ex-
plicacién del hecho es la que hemos dado: una lenta evclucidn

(80) Bergson, D. 3., pg. 200.
81) Ib.

(82) Ib. pg. 203.
(83) Ib., pg. 207,
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de dioses, que satisfagan determinadas necesidades psicolégicas
de los hombres, que acudan a Henar ciertos huecos de su vida.
Es una funcién «fabulatriz> la que explica los dioses parciales
construidos por las diversas religiones «estdticas».

S6lo nos queda preguntarncs cual es la expiicacién de esta
funcién fabulatriz. Quizd tenga algin cardcter intuitive ver-
dadero.

Le inteligencia guiado por el instinto

Bergson descarta desde el principio la posibilidad de que
sea la imaginacion la causante de estas construcciones. Le pa-
rece demagiado difusa. No le parece que la imaginacién tenga
un caracter bien definido de facultad espirvitual:

‘«Dejemos a un lade la imaginacidéh, e no es mis gque
una palabra, ¥ consideremos una facultad bien definida del
espirituy (84).

Esta facultad, segin nos lo explica después, es la inteligen-
cla gue ha recibide del impulso vital esa capacidad de elaborar
ciertas fabulas:

«La detencién misma del impulso creador que se tradujoe
por la aparieidn de nuestra especie, ha dado con la inteligen-
cia humana la funcidn fabulatriz, que elamora las religiones
estaticas» (BG).

Es, pues, una obra de la inteligencia. Tendra valor obje-
tivae? Ya vimos que no; si es obra de la inteligencia podra tener
un valor utilitaric, pero no de objetividad trascendente, mien-
tras no aparezca una intuicién empirica delante que justifique
los pasos dados. Y ya vimos en nuestro anilisis gie mno se en-
cientra ninguna intuicién, gino tan sdlo solucioneg a determi-
nados problemas practicos de la vida. Una manera de encontrar
seguridad.

No tienez, pues, valor objetivo, sino valor practico. Es pa-
ra Tesolver determinados problemas. Ahora bien, esos proble-
mas aparecieron precisamente por el hecho de que el hombre
tuviera inteligenicia. La inteligencia fue, segin vimos, la que le
cred grandes problemas al hombre, al encontrarse frente a la
muerte, al sentirse seguro. La inteligencia, pues, es un avance
sobre los demdés seres, y necesitaba la funcién fabulatriz para

(84) Bergson, D, S. 207.
(85) Ib., 224,
(86) Ib., 210.
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defenderse de los mismos problemas que ella se cred, al colocar-
se en un nivel superior al de los demas seres. Segin el autor:

'«8i la especie humana existe, es que & mismo acto por el
cual habia side dotado al homwbre de la inteligencia fabricatriz,
del esfuerzo continuade de la inteligencia, del peligre creado
por la continuidad del esfuerzo, es el que suscitaba la funcién
fabulatrizs (87).

La inteligencia se defiende a si misma, construyéndose i-
deas de dioses. En esa defensa propia la inteligencia nmo hace
mas que dejarse impulsar por la naturaleza.

«8on reaceiones defensivas de la naturaleza contra la re-
presentacién por parte de la inteligencia de un margen des-
corazonader de imprevisidbn entre la iniciativa tomada y el
efecto deseadoy (88).

Es la naturaleza que le impulsa a defenderse de los peligros
creados por si misma;

«La religién (estatica) es todavia unaz reaceién defensiva
de la naturaleza contra el poder defensivo da Ia naturalezas

¢Vista de un segundo punto de vista (el que analizamos
de la muerte), fa religién (estitida) es una reaccidn defensi-
va de la naturaleza contra la representacidn intelectual de la
inevitabilidad de la muerte (89).

Y ésta o5 la conclugién que saca el filésofo al estudiar ca-
da uno de los peligros estudiados mas arriba como creados por
1a inteligencia, inecluso o] de pensar en si misma tan sélo, dejan-
do a un lado los demas seres que le rodean constituyendo un
grupo social:

«La religidn primitiva vista por el lado que la mira-
moes €3 una precaucién contra el peligro que se corre, desde
gue se piensa, de no pensar mis gue en si. Es una reaecidn
defensiva de la naturaleza contra la inteligencia» (91).

Eil instinto, que al hacerse intelectivo se encontrd leno de
angustia ante los peligros, obliga a la inteligencia a construirse
esquemas con qué contentarse. Que estos esquemas no proven-
gan de vna intvicién empirica, en las religiones estaticas, se
desprende de los aspectos parciales de dicha religién analizados
por nosotros hasta ahora. Que no haya ningldn resquicio, segiin
Bergson, ni rastro de intuicidén, en las religiones estdticas, en
cuanto son estiticas, se desprende del parrafo en que Bergson
sintetiza su estudio sobre ellas:

(87) Bergson, D.S. 210,
{88) Ih., 147.

(89) 1b., 127.

(90) Tb.. 129.

{91) Bergson, D. 5., pg. 129.
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<No nos gueda sino resumir, para definir esta religién en
términos preeisos: Es una reaccibn defensiva de la naturale
za contra lo que podria haber de depriments para el individue,
¥ de disolvente para la sdciedad en e ejercicio de la inteli-
genciar (92).

Conclusion

La Religion estatica, pues, no nos sirve para encontrar al-
giin dato positivo que tenga los caracteres de intuicién empirics
exigidos por Bergson para avanzar en nuestro conocimiento
verdadero de la realidad, menos aln para dar el salto que nos
transporte hasta el infinito de Dios,

Después veremos que la religién estatica cumple también
una funcion especifica en la conservacién de la verdad adquiri-
da por Ios misticos. Pero para encontrar la verdad por prime-
ra vez no s apta. La sclucién debe venir por otra direccién.

Y antes de terminar nuestro estudic sobre las religiones
estiaticas gueremos hacer notar el matiz intelectivo que les a-
plica Bergson. Ellas nos ofrecen dicses vislumbrados quiza en
un razonamiento deductivo, a base de la contingencia de los que
llegan a la existencia, adornados siempre con la fantasia de la
funcidn fabulatriz. Pero estos dioses deben escribirse con mi-
niscula. No nos consta, seglin él, de su certeza absoeluta, de que
existan, hasta que experimentemos el hecho realmente.

De nunevo gparece aqui la divisién que hace Bergson en to-
dos log campos de Ia filosofia. Lo 1til ¥y lo verdadero, restrin-
giendo el significado de lo iltimo a lo que proviene de la expe-
riencia. En el campo gnoseolégico era «inteligencias (atil) e
<intuicién» (verdad). En la organizacion de la sociedad era
presion (moral cerrada) y aspiracién (moral abierta). En el
campo de la Religion es estdtica (inteligencia) y dindmica (in-
tuicién). En todas partes hay un elemento triunfante, que va
hacia adelante a la conquista de la verdadera realidad, y otro
elemento que se arrastra detvds reorganizando y adaptando a
la utilidad de la vida sus conquistas.

Nuestra posicién

De ntievo aqui, como en el capitulo de la inteligencia, ha-

(92) Ih,, 219,
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cemos constar nwesira sentencia acerca de esta division: no la
admitimos. Bergson, s6lo admite una nocién verdadera de Dios:
la del mistico. Admite otra falsa, creada por la funcion fabu-
latriz a base de la religién natural (93). Nosotros admitimos
una nocién verdadera, que puede provenir o no de los misticos,
pero que puede ser en ambos casos, ¥ lo es, verdadera. Es la
idea del ser, causa de todos los seres gue no necesita comproba-
cidn de los misticos. Es una nocidn auténoma, valida siempre,
fundada en el raciocinio deductivo, ¥ base de la religién natural.

Pero siguiendo el métedo que nos ha guiado hasta ahora,
prescindimos de nuestra sentencia, para seguir con el fildsofo
[a marcha haecia €] Dios trascendente. Berpgson tenuncié a in-
vestigar con la deduecion como elemento primario de busqueda.
Ahora le vemos en consecuencia rechazar el Dios de la religién
natural, atribuvéndoselo exclusivamente a una funcién fabula-
triz humana en los casos en que no hay misticismo. Viéndols
con cierta amargura rechazar un camine verdadero, seguimos
cen €l por la senda incierta, limitdndonos a hacer constar gue
un camino queda olvidado atrds.

Vemos, pues, a Bergson dejar a un lado un eamino, con ma-
rafla de supercheria y fabula a los lados. En medio habia una
verdadera senda, que llegaba a su término: ¢l Dios real encen-
dido por luz natural, @ base de un raciocinio cierte, suscitads
por la contingencia de lo creado.

Bergson, pues, espera ehcontrar en otra parte la explica-
eién dltima de la religion y del hombre. Dénde? Ya lo hemos
ohservado: en el mismo seno de 1z religién dindmica, en una ex-
periencia mistica de Dios.

«Creemos que para peentrar hasta la esencia misma de 1z
religibn y para comprender la historia de la humanidad, se-
ria preciso transportarse en seguida de la religién estatica v
exterior a esta religién dindmiea, interior, de la que tratare-
mos mis adelantes (94).

k) — Lo Religién Dindmica

La Religién estatica, cbra de la inteligencia, no le satisfa-
cia a Bergson. Por ser inteligencia estaba inclinada hacia lo
util. Su aguja indicaba la direccidn de lo practico. Nada sabia

de la regién misteriosa de lo verdadero. Pero, 81 mismo recono-
ce que la Religién estatica no abarca la totalidad del hecho re-

{93} Penido, L. C., pg. 108,
{94) Bergson, D. S4, pg. 187.
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ligioso. Quiza en la parcela misma de la Religién se encuentre
Ja encrucijada esperada.

1)  Bisgqueda de la intvicién en una religidn vitel

Esta vez lo que busca es una religién de la intuicién y de
la experiencia que hos arrangue ¢l utilitarismo de la religién
de la inteligencia.

«Sabemos que alrededor de la inteligencia gueda una fran-
ja de intuicién vaga y evanescente. No se podria fijarla, in-
tensificarla vy sobre todo completarla en accién, ya que no se
ha vuelto pura visién més que por debilitacién de su princi-
pios» {(95).

Bergson se propone, pues, €1 problema de volver a la intui-
ciém, vaga ¥ evanescente si, pero no por naturaleza, sino poer a-
trofia, v prosigue:

«Un alma capaz y digna de este esfuerze no se pregun-
taria si €l principio con el cual s¢ pone en contacto es la cau-
sa trascendente de todas las cosas o su delegacidn terrestre.
Le bastaria sentir que se deja penetrar... por un ser que
puede inmensamente mis que ella, como por el fuego que la
enrojece. Su proximidad a la vida seria ademas su insepara-
bilidad de este principio, alegria en la alegria, amor de lo gue
no es mig que amors (96}.

Por una primera intengificacién, muy de acuerdo con la teo-
ria de la intensificacion de las intuiciones expuesta en el pri-
mer capitulo, Bergson encuentra la posibilidad de que un alma
«capaz y digna» se ponga en contacto con ser superior a ella.
En este momento, juzga Bergson que el alma todavia no se pre-
gunia si es Doz el ser intuido (ya veremos luego si en algin
momento Mega a preguntarselo). Pero esta ya en contacto con
una realidad trascendente superior. Y sigue diciendo:

¢Ella se entregaria ademis a la sociedad, pero a una so-
ciedad que seria la humanidad entera, amada en el amor de
aquel que es su principio. La confianza que la religidn esta-
tica proporcionaba al hombre se encontraria transfiguradas
(97).

La consecuencia de esta intuicién, seria, pues, un hecho su-
perior al de Ja religion estatica, muy superior: «transfiguradas,
dice é] mismo. Y se pregunta a continuacién:

«Serfa preciso hablar de religion?»> Y responde mis ade-

{95) Bergson, D 5. 226,
(96) Ib., pg.
(97} Bergson D S 227,
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lante: «Hay varias razones para hablar de religion en ambos
casos» (98}).

La consecuencia del misticismo es una sublimacién, por
tanto, gradual de la religién estatica; es una religion, pero con
una diferencia que por serlo de grados lo e ya de naturaleza.
Es, dice, un perfume que s va comunicando a la sociedad poco
a poco.

«Sobre todo, hay que considerar que el misticismo pure
es una esencia rara, gue se encuentra lo mas frecuentemente
en el estado de dilucién gque no se comunica a la masa, a la
cual le comunica su color v su perfume, ¥ que se debe dejar
con ella, priacticamente inseparable, si se quiere encontrarla
obrandoe, porque es tal que ha acabado por imponerse al mun-
do. Colocandose en este punto de vista se percibiriz una serie
de transiciones y como diferencias de grado, donde realments
hay una diferencia de naturalezas (99},

Esa nueva religién que se funda en el misticismo es la que
busca Bergson. Religién fundada en la atmdsfera evanescente
de intuicion que rodea la inteligencia. Religién que es perfume,
proveniente de los misticos, seres intuidores de realidades su-
periores, Facilmente se comprende por qué de unos seres con
experiencia mistica espera Bergson la resolucion del problema
vital ¥ supremo.

2}  La religién dindmico, superior o la estdlica

Esta nueva religion es la culminacion de las religiones es-
titicas. Es la religién superior que realiza de unha manera me-
jor los efectos parciales que ¢llas c¢htenian. Entra resueltamen-
te por el camino de un solo Dios al que apuntaban las religio-
nes estaticas, ¥ colocindose en una altura superior utiliza a és-
tas como medio de difusion.

«Asi como la aspiracién de la moral nueva no toma cuer-
po mis que tomande de la sociedad cerrada su forma natural
que es la obligacién, asi la religién dihamica no se propaga
mas que por lag imigenes ¥ los simbolos que construye la fun-
cién fabulatrize (100).

La funcién fabulatriz, constructora de religiones estaticas,
se subordina también & esta nueva religién, ¥ sus dioses, sus
construcciones, irdn adquiriendo un caracter abjetivo, después
de unificarse en uno sclo, segiin vayan siendo aprobadas por el

(98} Ib,
(99) Ib,
{100) Bergson, D. 5., 289.
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impuwlso nuevo de la religidn superior. Y en este sentido tam-

bién dice hablande de la nueva religion:
¢Nosctros nos convenceremos todavia mejor, y veremos
por otro lado, cémo estas dos religiones se oponen y eémo me
juntan, si tenemos en cuenta las tentativas de la segunda
parg instalerse en lg primere antes de suplanteries (101)

3} Coricier de la religién dindmica: el dinomismo vital active

El caracter especifico de esta nueva religion es el dinamis-
mo, Por eso se Nama dinamica, contrapuesta a la inielectiva,
estatica, muerta, utilitaria. Esta nueva, por ser supraintelectual
tiene las caracteristicas del hombre de genio que experimenta
la realidad; es pues una religién viva, llena de impetu y fuer-
za, una religién dindmica, es el aporte «supraintelectuals:

«Hemos visto que lo puro estdtico serfa lo infrainteleetual,
¥ lo puro dindmico lo suprainielectual. Lo uno ha side queri-
do por la naturaleza, lo otro es el aporte del genic humano»
{102y,

La religién dindmica es precisamente el aporte del genio
humano, ¥y su dinamismo por tantc es alge supraintelectual.

4} Su dinumismo proviene de un contacto con la vida

Este dinamismo, aporte del genio, consiste en un acerca-
miento a la vida, en tna participacién del dinamismo vital de la
vida. La vida, intuida por €@ le comunica su dinamismo propio,
su vitalidad, vitalidad que se comunica a su chra. Ese dinamis-
mo se diferencia principalmente del <estatismo», en que por
ser algo propic de la vida tieme un eco en nosotros, a diferencia
de Io intelectual que se nos imprime indiferentemente. Bergson
expone esta wcaracteristica:

«Hay una diferencia que si se la considera se la verd ale-
nuar en materia de religién, entre lo estitico y lo dindmico. ..
La gran mayoria de los hombres pedra permanecer casi extra-
fio a las matematicas, por ejemplo, al saludar el genio de un
Descartes o un Newton. Pero los gue se inelinan ante la pa-
labra del mistico, porque entienden en el fondo de ellos un dé-
hil eco, no permaneceridn indiferentes a lo que anuneia. Si te-
nian ya creencias ¥ no pueden o no guieren desatarse de ellas
se persuadirin de que las transforman, y efectivamente las
modificaron. Los elementcs subsistirdn, pero magnetizados en
otro sentide por esta animacién: (103).

La diferencia entre lo estitico y lo dinamico nos la expre-

(101) Ib., pg. 91.
{102) Ih.
(103) Bergson, D. 8., 230.
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sa aqui Bergson, segiin su costumbre de acudir al ejemplo. El
que se pone en contacto con un mistico siente dentro de si un eco,
¥ una magnetizacién en todos sus elementos estaticos, que aca-
ban por orientarse hacia aquella direccidn, se da la «animaciéns,
que no se daba antes. Esta animacién o vitalidad es para Berg-
son el dinamismo propio de la Religién mistica.

Nuestra posicién

Este eg el cardcter que da Bergson a la religién nueva, que
embebe como perfume las demis religiones. En toda religién
descubre cierto aroma, cierta vitalidad comunicada por algin
mistico, influyendo desde tiempo remoto quizd. Pero se frata
de averiguar cuiles de los elementos de las religiones son au-
ténticos. Nada mejor para ello que remontarse hasta el centro
mismo de radiacién de este dinamismo, en el que se encuentran
los genios de 1a existencia; log misticos. Una wez encontrado
podremos estudiar su misticismo. El camino ahora es buscar
una religién en que se dé este dinamismo. Ella nos ofrecerd sus
misticos, testigos del infinito. El dinamismo es, pues, en este
momento, €l sendero, cada vez més estrecho que le une a Berg-
son con una futura verdad. Y tamhbién es la pista, por la que
debemos seguir a Bergson hasta localizar la verdadera expe-
riencia mistica.

Mt
HACIA EL ENCUENTRO DEL VERDADERQ MISTICO
1. — DOS DIRECCIONES FRUSTRADAS

Una vez establecido con Bergson el caracter peculiar de la
religién dindmica comprendemos por qué espera Bergson en-
contrar en ella la experiencia mistica. La Religién dindmica
se constituye por el impetu de amor y vida que llena el alma de
Jos misticos. Esa es la fuente real de su dinamismo propio.

A. — Direccién proveniente del Occidente Griego
a} Fiestas dionisiccos primitivas

Bergson dirige, aclarado este concepto, su mirada hacia la
sociedad histérica. Y un bosquejo de religién dindmica v mis-
ticismo se e empieza a perfilar en los misterios paganos de las
fiestas dionisiacas. Aquellas escenas de ebriedad y entusiasmo
en las que «el dios tomaba realmente posesién del alma gue lo
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invoecaba» (104) representan ya para €] una posesién de un"s:er
superior. Es va una comunicacién, boceto o germen de misticis-
mo, El hombre griego se acerca a una intunicién.

Pero es realmente misticismo, 0 mera apariencia lo que nos
manifesta el Dionisios? Bergson no se inclina a una credulidad
excesiva, Habia dicho: «En primer lugar cclocariamos entre
los eshozos de misticismo ciertos aspectos de los misterios pa-
ganosy (105). Pero afidde «Ne nos ilusionemos con la palabra:
la mayoria de los misterics no tuvieron nada de misticoss.

Sin embargo encuentra cierta corriente que es algo mas
gue culto piblico y religién cerrada. Es ese estado que acaba-
mos de exponer, en el que el dicg se comunicaba. Y esta corrien-
te tiene cierto origen en los cultos de Egipto. Testigo Herodoto,
seglin e] cual; «Ja Demeter de los misterios de Eleusis y el Dio-
nisios del orfismo habrian side transformaciones de Isis ¥y O-
sivisy (1086),

Qué garantias de misticismo da esta cerriente. La embria-
guez de caracteres pseudo-misticos que presentan no nos da
mayores Juces en si misma sino que hay que estudiarla en su

desarrollo:

«8e trata de saber si esta embriaguwez puede ser considera-
da retrospectivamente a la luz del misticiemo eomo anunciador
de ciertos estados misticos. Para responder a esta enestién bas-
ta echar un golpe de vista scbre la evolucién de ia filosofia
griegas (107},

b} OQrfismo - Pitagorismo - Platonisme - Plotino

Y estudia Bergson esa direccién aparente del misticismo, y
ve que se prolonga en ¢l orfismo, y después en el pitagorismo, de
donde vuelve a aparecer en la filosofia de Platdn, en quien &l
misticismo se hace mas mistico. El desarrollo se contintia hasta
la filosofia de Pletino:

«Vemos una primera ola puramente dionisiaca venir a
perderse en el orfismo gue era de una intelectualidad superior;
una segunda, que se podria llamar 6rfica, Hega al pitagoris-
mo, es decir a una filesofia; a su vez el pitagorismo comuni-
«é algo de su espiritn al platonismo, y éste, hahidndole reco-
gido se abre maturalmente al misticismo alejandrines» (108).

Esta es la evolucién del misticismo pagano. Una direccién
que se desarrolla de una filosofia en otra a través de sistemas

(104) y 105} Bergson, D. 8., pgs. 231 y 232,
(106} Ib., pg. 232.

(107) Ib., pg. 233,

(108) Ib., 235.
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intelectuales. El elemento de dinamismo propio de da religién

vital intuitiva tan sdélo aparece al fin, en Plotino. De él afirma

Bergson que estuvo en los umbrales de la intuicidn; le faltd tan
sGlo sumergirse en ella:

«Le fue dado ver la tierra prometida, pero no el pisar ¢l

suelo. Fue hasta el éxtasizs... pero no cruzé la Gltima etapa

para llegar al punto en que la contempdacién se abisma en la
aceién ¥ la voluntad se confunde con la voluntad divinas (109).

La prueba de su déficit estriba en que segun ¢l mismo di-
jo «la accidén es un debilitamiento de la contemplacién» (110).

Y éste es el fin de esa ola de misticismo que intentd levan-
tarse en Grecia hasta el cielo., Peor eso Bergson se lo aplica a
todes los que dieron origen a esa ola. Se acercaron a Dios. Tu-
viercn algin rasgo luminoso de luz, pero no llegaron 2l conoci-
miento dindmice, de accion. La voluntad queddé al margen de su
filosofia, y por lo tanto su filoscfia de Dios quedé al margen de
la verdad completa.

¢En una palabra, el misticisnie, en el sentido absoluto exn
el que venimos de tomarlo, no ha side tecado por el pensamien-
to helénico. Sin duda hubiera querido serlo; muchas veces,
simple virtualidad, ha llamado a la puerta. Esta se le ha en
treabierto, cada vez méas ampliamente, pete jamas le ha per-
mitido entrar del fodo» (111).

8. — Direccién provenienfe de Oriente

La segunda direccion proviene de la India, Asi como ia
griega era la representante del mundo occidental, ésta viene a
gerlo del oriental. También pregenta caracteristicas de aparen-
te misticismo: sus caracteres son analogos a los de la dirsecign
griega, es una religiom:

wcomparable a la de Ia antigua Greeia. Los dioses y los
espiritus jugaban el mismo papel que en ella, Los ritos y las
ceremonias eran andlogas (112).

También es una corrienfe la que se establece, que pasa de
grupo a grupo religioso. Esta vez la direccién es Brahmanismo-
Jainismo-Budismo.

al  Su cordcier de femor

Su cardcter pzeuliar es ef de liberacién de los hombres. Y

(109) Ib., 236,

(110) Enn. III, VIII, 4.
{111) Bergson, D, 8., 236.
(112) Th,
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este hecho da pié a Bergson para sacar una primera conclusion.
Estudiando principalmente la posicién més desarrollada, la del
budisme, ve que todos es temor, deseo de librarse de algo. Los
mismos dioses estin unos sometidos a otros, como los hombres,
con la misma fatalidad. Son hombres sometidos. Y esta suje-
cién antropomdérfica le hace pensar en la funcion fabulatriz,
«Esto se explicaria bien en una hipétesis como la nues-
tra: el hombre vive naturalmente en sociedad, y por efecto de
unz funcién natural que hemos llamado fabulatriz, proyecta
alrededor de si seres fantdsticos...» (113},

k) Su cardcter de inadividad y falta de vitedidad

Sin embargo aparece en esta religion, al lado de ese aspec-
to de religion cerrada, una especie de éxtasis, parecide al de los
dionisios. Estados hipnéticos, que puede ser umbrales de mis-
ticismo, Pero hay dos sintomas de gue en realidad ne lo son.
En primer lugar, todas las manifestaciones tienen un tinie mar-
cado de sufrimiento (no de amor). Su religion investiga la cau-
sa del sufrimiento y ve que es la sed de vivir. Desde entonces
aplica todas sus fuerzas a apagar la sed de vivir. Es, por tan-
to, negacién de la vida, no tiene el caracter dindmico propio de
la intuicién verdadera.

Ademaés, como lo acabamog de insinuar, el Budismo no po-
see realmente verdadera caridad. Esto no guiere decir que la
haya ignorado, sino que no aparece en &l hasta muy tarde: Ras-
gos misticos de Ramakrhisna y Vivekanda, provenientes de una
radiacion del occidente cristiang,

«Es el industrialismo, es nuesira civilizacidn occidental la
que ha desplegado el misticismo de un  Ramakrhisna o de un
Vivekanda. JamaAs este misticismo ardiente, operante, gse huho
producide en los fiempos en gue el hindd se sentia aplanchada
por la naturaleza, ¥y en el que toda intervencién humana era
iniitils (114).

La direccién mistica oriental, que con la ocecidental griega
fueran las que «llegaron mas lejos» se detiene sin Negar al lu-
gar a que tendia. Los finicos cascs de verdadero avance no le
pertenecen doctrinalmente,

Lonclusion

El momento de la aparicion del verdadero misticismo esta
cerca, sin embargo, ¥y son estas dos tendencias el anuncio de &l

(113) Ib.
(114) 1Ib., pg. 242.
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Esta es la conclusion de Bergson. Rechazados los intentos més
importantes de la scciedad histérica en su camino a la intuicidn
de Dios presiente ya la verdadera intuicion. Y asi concluye su
analisis:

«Concluyamos per tanto que ni en Grecia ni en la India
antigual huboe misticismo completo, ses porque el impulse fue in-
suficiente, sea porque fue contrariado por circunstancias mate-
riales ¢ por una intelectualidad estrecha. Es su aparicion en un
momento preciso lo que nos hace asistir retrospectivamente a
su preparacién, como el voledn que surge de un golpe esclarece
en el pasado la larga serie de temblores de tierra» (115).

Los intentos no cristianos de intuicién se le presentan co-
mo temblores previos a la erupecién volcanica. La falta de di-
namismo y de impulso con las dificultades materiales agostaron
sug irrupciones parciales. Nos queda pues ¢l cristianismo como
punto inico de espera.

‘Hasta ahora hemos asistido con Bergson a un estrecha-
miento lento y progresivo de horizontes. De las dificultades in-
telectuales no aceptd ninguna, solo una intuicién intima y enér-
gica, De la moral y religién se redujo a la abierta y dindmica.
Y ninguna de las que presentaban algin rasgo de vitalidad le
satisfizo totalmente. Sdélo nos queda el cristianismoe fuera de
este rechdzo, ¥y en él veremos encontrar a Bergson la experien-
cia buscada. El punto, pues, al que confluye nuestro trabajo
estd presente: los misticos cristianos solamente.

2. — UNA DIRECCION VERDADERA: LOS MISTICOS CRISTIANOS
A. — El cristionismo verdadera religion dinémica

Hemos visto detenerse las tentativas mas eficaces de re-
montarge a Dios por el misticismo, en los méis misticos intentos
de Oriente y Occidente. Séle nes queda por analizar la religidn
cccidental que nacié en Oriente: el Cristianismo.

En los otros grupos veiamos desembocar las tentativas de
misticismo en funeciones fabulatrices, o en fracaso por «ignorar
el verdadero don de si» o por carecer del elemento vital ¥ dina-
mica que caracteriza el contacto auténtico con la vida. Pero al
hacerse presente al cristianismo encuentra ya el elemento de
intuicién realizado plenamente, con una vitalidad mil veces méas
manifiesta que los balbuceos misticos de otras religiones. Se-
gin Le Roy «Todo el munde ha notado las paginas maestras en

(115) D. S., pg. 242.
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las que busca y encuentra en el Cristianismo log testigos prin-
cipales de esta experiencia, testigos autorizados a los ojos del
psicdlogo y del critico» (116).
Rechazada 1a hipédtesis de encontrar el mistico fuera del
cristianismo se decide a buscarlo dentro. Y aili lo encuentra:

<El misticismo completo es en efecto el de los grandes mis
ticog cristianos. Dejemos por el momente su eristianismo ¥
consideremos en ellos la forma sin la materia. No hay duda
de que la mayoria ha pasado por estados que se parecen a los
diversos puntos de llegada del misticismo antiguo. Pero no
han hecho mis que pasar: recogiéndose sobre elles mismos pa-
ra tenderse en nuevo esfuerze. Han rofto un dicme: una in-
mensa corriente de vida se ha vuelto a apoderar de ellos; de
su vitalidad acrecida ha naeide una energia, vna audacia, un
poder de econeepeién v de realizacién extracrdinarie, Pensemos
en lo gue realizaron en el campo de la accién un San Pablo,
una Santa Teresa, una Santa Catalina de Siena, un San Fran-
cigeo ¥ tantos otross (117).

El Misticismo encuentra su Onico ambiente verdaderamen-
te propicio en el Cristianismo., «Misticismo ¥ cristianismo se
condicionan entre si indefinidamente». Jesueristo es la clave.
Los misticos siguen el camino por El abierto. «Los misticos son
imitadores v continuadores originales, aunque Imperfectos de
aquel que fue el Cristo de los Evangelios» (118).

B. — Los cristianos son verdaderos misticos
a)- Son el triunfo de la vida

En este parrafo nos propone a les misticos cristianos como
cefiidos a la vida, llenos de dinamismo y accién. Misticisme vi-
tal y completo. Los acepta en su totalidad como cosa realizada
v llena. Sdlo pone una acctacién a su testimonio: distingue en-
tre la materia y la forma, y prescinde de la primera para estu-
diar los caracteres de la segunda. Esta distincién por ahora no
es negacién. Bergson se limita a estudiar el hecho mistico des-
de un punto de vista empirico. Lo observa como experiencia
mistica, prescindiendo per ahora de su eristianismo, pero sin
negarlo.

b} Poseen ol verdaders dinomismo vital

Ellos son las almas privilegiadas, seres nuevos de una es-

{118) Le Roy «Bergson», pg 253,
(117) Bergson, D. 8.,
{118) Bergsen, D. S., 256
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pecie nueva de hombres, que buscaba Bergson., E] triunfo ma-
yor de k vida, que se remonta de Ia materia al infinito a través
del espiritu.

... asi han surgido almas privilegiadas que se sentian
emparentadags con todas las almas, ¥y que en lugar de perma-
necer en los limites de un grupo, ¥ de atenerse a la solidari-
dad establecida por la naturaleza, se dirigen hacia la humani-
dad general en un impulse de amor. La aparicién de cada u-
na de ellas seria como la creacibn de una especie nueva, com-
puesta de un individuo tnico, el impulso vital llegaria de vez
en ¢uiando en un hombre determinado & von resultade gue no
pudo ser obtenido de golpe por toda la humanidads (119).

Ellos son los que rompen log cauces estrechos de las socie-
dades y religiones cerradas, a que los habia ligado la naturale-
24, y se remontan al punto al gue no habia podido llegar la hu-
manidad. Y ellos son tamhién los que, segin Bergson, deben
ser estudiados por la humanidad, para obtener los datos del ser

trascendente por ellos intuido.

Y ellos son también log que presentan el verdadero carac-
ter de dinamismo, prueba empirica de su contacte con la vida.
Son:

«seres sensitivos, vibrantes, perdidos al sople del amor;
seres activos sobre todo, que ceden a un empuje irresistibls
gue arroja lag almas a las empresas mas vastasy (120).
‘Son, pues, seres dindmicos, «La religién (se entiende, di-
namiea) es accidn» (121) Dinamismo que es actividad y vida:
«S¢ manifiesta por el gusto de la accidn, la facilidad de
adaptarse ¥ readaptarse a las cireunstneias. La firmeza jun-
to a la flexibilidad, el discernimiento profético de Io posible
e imposible, un espiritu de simplicidad que triunfa de las com-
plicaciones, en fin, un buen sentido superiors (122).

Esas son las caracteristicas del verdaderoc misticismo: el
dinamismo de la accién, Caracteristica que viene a ehcontrarla
en los misticos cristianos, como dice B. a continuacion de la ci-
ta precedente:

¢No es esto precisamente lo que se encuentra en los gran-
des misticos de quienes hablamos? (123).

¢} Lla coridod que ostenton: maxima demostrocién de accidn

iEsta actividad ¥ deszo de accién se encuentra precisamente
en la Caridad cristiana, maxima manifestacion de accidén, que

(119) D. §., 97.

(120) Ib., pg. 24,

(121} Ib.

(122) Bergson, D. 8., 244.
(123) Ib., pg. B2,
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saca a los hombres de si mismos para amar a los demas y sacri-
ficarse por ellos. En este sentide interpreta Rideau las dos fra-
ses de Bergson:
«...porque la Caridad es la plenitud de ia leyy y «el segun-
do mandamiento es semejante al primeroz (124).

d) Comprobocién de su avfenticidod

‘Una prueba de que esa actividad y vitalidad son verdade-
ras nos la da el hecho de que también nosotros merced a ia ola
vaga de intuicidn que rodea nuestra mente podamos sentir Ia
afraccion hacia ellos, atraccién intuitiva, manifestacion de la
nube déhil de misticismo que hay dentro de la mayoria de los
hombres, ya que todos loa hombres tienen alguna posibilidad de
prolongar la intuicion metafisica hasta su origen.

Porque la intuicién mistica no es mas que culminacion de
la metafisica, ¥y ya vimos que todos podemos tener por reflexién
esta ultima.

Bergson dice al respecto comentando una frase de William
James, que todos sentimos ese eco, no sélo en Jo que respecta a
la verdad metafisica, sino en el caso conereto del misticismo;

«El1 mistico... ha hecho un viaje que otros pueden hacer,
no en derecho, sino de hecho. Al lado de estas almas que se-
guirian hasta el fin la via mistica, hubo muchos que realiza-
ron al menos una parte del trayecto; cuAntos han dado algu-
nos pasos, sea por un esfuerzo de la voluntad, sea por un es-
fuerzo de la naturaleza? William James declaraba no haber pa-
sado jaméis por estados misticos, pero afiadia que si ofa ha-
blar a un hombre gue los conociera por experiencia <aigo les
hacia eco». La mayor parte de nosctros estd probablemente en
ol mismo caso» (125).

La mayoria de les hombres siente ¢l eco de la intuicién de
los misticos, al oirlos expresarse. Es decir, que la intuicién mis-
tica es un lamado que tiene sus resohaneias en nuestras pro-
pias capacidades de intuicién metafisica y mistica. El hecho de
que se dé esta resonancia es, como dijimos, una comprobacion
para Bergson de la intuicién primitiva,

Después del caracter vital y dindmico, activo y atrayente

(124) TIb., g2.
(125) Berg-son D. 8., 262.
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de la intuicién mistica, hay ofro que nos puede dar luz para
comprender su realidad y es el caracter ya estudiado en capitu-
los anteriores de «emociéns. Entonces vimos cémo es la emo-
cion creadora el rasgo fundamental de la intuicién verdadera
en Bergson. Emocion sensible y supraintelectual, del que se po-
ne en contacto con la Emocidon superior y auténtica.

Bergson nos hace ver el matiz de emoeién que rodea toda
obra de genio:

¢La obra genial es lo mis frecuentemente fruto de una emo-
cién tiniea en 50 género, que es inexpresable v se ha qguerido ex-
presars (126).

Esta emocién ya era para Bergson el fundamento de esa
moral superior que rige la sociedad y que se manifiesta en las
religiones abiertas. Ahora nos encontramos en los genios que
levaron mas all los limites de esa moral y religién, y por lo tan-
to, por encontrarnos ante algo nuevo, debe estar presente la
emocion creadora,

Emocidén, porque es un estado sensible supraintelectuad,
creadora porque se despliega en mil ecreaciones conceptuales
con Jas que tiende a reconstruir la realidad original.

«Hablamos de fundadores y reformadores de religiones, de
misticos ¥ santos. Escuchemos su lenguaje; no hace mas gue
traducir en representaciones la emoecidn particular de un al-
ma que se abre rompiendo con la naturaleza que Ia encerraba
a la vez en si misma y en la c¢indads (127),

Se da pues, una emocién creadora en log misticos, que les
hace realizar cbras grandes (ya vimeos el caracter activo de los
mismos) y les impulsa a romper el dique de lo cerrado, de la
tradicidn, de lo sedimentado por las generaciones.

Ahora bien, esa emocién ¥ esa moral no tienen un caracter
de sentimiento sin base en la realidad, por el hecho de ser fun-
dado en lo sensibie, sine que es algo real y vital, ya que es crea-
dora y activa,

«Es decir, que dando una gran parte a la emocién en la gé-
nesis de la moral no presentamos en manera alguna una «mo-
ral del sentimiento porque se trata de una moral capaz de cris-
talizar en representaciones y hasta en doectrinas (128).

No es, pues, el gentimentalismo 1a caracteristica de esta e-
moeidn, aunque sea sensible. Mas bien deberiamos decir que es

{126) Bergson, L’Energie Sprirituelle, pg. 42-43.
(127) D. 5., pg. 49,
{128} Ib., pg. 44.
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el amor. Emocién que era contacto con la emocién suprema, y
que aparece ya en las wtimas obras como amer que se pone €n
ecntacto con el Amor supremo.
«Una emocién de este género (creadora, supraintelectual)
se parece sin duda, aunque de lejos, &l sublime amor que #s
para el mistico 1a esencia misma de Dioss (129).

L.a emoecidn que caracteriza la intnieién auténtica, adguie-
re pues, al final de la obra de Bergson, el carécter de amor su-
blime. Por eso nos presenta a sus misticos amantes de Dios, ¥
a través de El, de los deméis hombres, Los misticos, héroes, que
a través de su heroismo llegaron al Amor:

El «Heroismo» no se predica. No tiene mas que mostrar-
se, ¥ su sola presencia podri peoner a otrcs hombres en movi-
miento. «Es él mismo una vuelta al movimiento, ¥y emana de
una emocién comunicativa eon toda emocién emparentada con
el acto creador», decia Bergson (130), y afiade, traduciendo en
palahras corrientes el significado de esa emocién: «La religidn
axpresa esta verdad a su modo diciendo que es en Dios en el qute
amamos a los otros hombress, y concluye «los grandes misti-
cos declaran tener el sentimiento de una gran corriente gue iria
de su alma a Dios, y volveria a deseender de Dios al género hu-
mano» (131). Emocién, pues, no meramentz sentimental, sino
eontacto «con el verdadero Amor,

¢}  Ostentan el cardacter experiencial

Y en tercer lugar, después de haber analizado el cardcter
activo-vital de les misticos (que s6le son verdaderos en el eris-
tianismo) y de haber visto el caracter de Fmocién propia de la
intuicién bhergsoniana, que es amor orientadoe hacia ¢l Amor,
podemos pasar a estudiar el lugar céntrico de la veracidad de
la Intuicidn: el caracter de Experiencia de la Intuicidn mistica.

E] caracter de amor que acabamos de aclarar es el que nos
da la clave del caracter empirico que observa Bergson en el he-
cho mistico. Perque el amor, por si solo no se puede entender.
Su emocién proviene del contacto cen otra emocién  superior,
con el Amor, con aguel ser supremo que le comunico el dinamis-
mo y actividad vital propias de su ser.

El amor del mistico se dirige a algo, a Dios; es pues, una
posicién de contacto con la divinidad. Una experiencia. Por eso
también dice Bergson que los misticos son «pacientes con res-

(129) Ib., pe. 271.
(130) y (181) D. 8., pg. 50.
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pecto a Dios». No hacen méds que experimentarlo, encontrario
en el seno de una experiencia, ellos, los ayudantes de Dios. Y
asi leemes en D.S.:
%... &l solo se da cuenta de un cambic que lo levania al or-
den de los «adiutores Dei», pacientes con respecto a Dios, agen-
tes con respecto a los hombres» (132).

El mistico se pone, pues, en contacto con Dies. Es Dios el
que le presenta v obra sobre & Por eso, resperto a Dios el mis-
tico es pasivo. Y es Dios el que le impulsa a obrar entre los
hombres, & ser activo en medio de ellos. En esta forma el amor
caracteristico de la intuleion se convierte en contacto con la rea-
lidad suprema.

E! impulso adquirido en esta experiencia es el que arroja
@] migtico a temerarias emprzsas. Bergson nos habla de Fran-
cisco Javier, de Teresa, de Juana de Arco (133). Su dinamis-
mo arranca de ese origen, del contacto con Diog. Como dice el
tildsofo:

«Experimenta, apenas desciende del cielo a la tierra, la ne-
cesidad de ir a ensefiar a los hombres. Necesita anunciar a to-
dos que el mundo percibido por los ojos del cuerpo es sin duda
real, pero que hay oira cosa, ¥ que ho es simplemente posible o
probable como seria la conclusién de un razonamiento, sino
cierta como una EXPERIENCIA. Cada unco ha visto, cada uno
ha tocado, cada uno sahe» (134).

‘Consecuencics

E! mistico esta, pues, en contacto con Dios. Se da realmen-
te la experiencia. Bergson la admite. Y de ega experiencia a-
rranca el torrente de vida y obras de los misticos. De ahi que
el mistico no se detenga ante problemas. Tiene la corriente de
la vida, y lo demdas no le interesa. Segin Bergson, sabe lo que
Dios es, ¥y no le interesa ic que no es. Tiene un conocimiento
empirico y positivo.

«No hay que hacer determinaciones que no son mas que
negaciones, ¥ no se pueden expresar mas que negativamente.
El eree ver lo que Dics es, no hay visién de 1o que Dios no
es. Es por lo tanto sobre la naturaleza de Dios, inmediata-
mente poseidaz, en lo que tiene de positivo, yo diria de percep

{132) D. 3., pg. 248,
(133} D. 8., pg. 243,
(134) D, 8., pg. 249.
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tible a Ios ojos del alma, sobre lo que el filésofo deberd pre-
guntars (135).

Esta tendencia hacia lo positive que Bergson cree encon-
trar en los misticos le confirma en el cardcter empirico de su
hallazgo. 'En la experiencia se manifiesta lo positivo, las nega-
ciones son obras de la inteligencia que compara. Bergson pro-
cura por eso interpretar el aspecto positive de afirmacion, de
desinterés por lo negativo que no siempre aparece claro en los
escritos de los misticos.

D — Emocién <readera en la intuicién de los misticos

Todavia podemos afiadir un cuarto indicio confirmativo a-
cerza del eardcter realmente intuitivo y auténtico del hecho mis-
tico. El caricter de creacidn, ya delineado al hablar del carie-
ter emotive y de amor de la intuicién de log misticos. En los
primeros capitulos vimos que era propio de la intuicién berg-
soniana utilizar los viejos esquemas preparados por la inteligen-
cia y darles vida, a la vez que excitarla a construir nuevos con-
ceptos qUe representen en cierta manera la realidad intuida.
A ese caridcter le Hamabamos creativo, porque era una tenden-
cig a realizar una obra parecida a la de los artistas.

Ese cardcter de creacién se le presentan también a Berg-
gon en la intuicién de los misticos cristianos., Y precisamente
afirma que es la religion la obra de esta actividad de creacidn.
Considerando las cosas en este sentido, lo primero gue haria el
mistico seria recoger los €lementos verdaderos subsistentes en
la religién y darles un sentido vital e intimo. Después quizd
con nuevos ritos, con nuevos colnceptos expresarid a los demaés
hombres algo nuevo acerca de la sublime religidn intuida: nue-
vos modos de ohrar.

'Por eso los misticos viven la religion en un grado intemso.
Segln le interpreta Romeyer:

¢Es la religién vivida con una intensidad sobrehumana
por los grandes misticos cristiancs lo que comstituye la pura
religitn, fuente de la finica moral absoluta y completas (136).

Y segun glosa Rabean, el misticismo exige la religién y 1a

hace revivir. Afirma, pues, que la intuicion se transmite:

(135) D. 8., pg. 270, .
(136) Romeyer B., «Caracteristiques religienses du spiritualisme de Berg-
gon. Archives de Phil. (1947), V. XVII C. I., pg. 44,
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«Solamente en cierta medida por los degmas y los ritos
ya cargados de significacién divina. El misticismo exige la
réligidn y se sirve de ella. Parte de ella y vuelve a ella para
t¢hacerla revivirs (137).

E — Las verdades religiosus en el mistico
Ridean, en su libro «Le Dieu de Bergson», escribe:

<«El dogma, aceptado por los misticos en la ensefianza re-
cibida de la Iglesia, es para ellos el iniciador v el generador
de sus impulsos: bien lejos de ser en ellos «letras muerta, 3e
vuelve la forma ¥ como la matriz de su vida religiosa fructi-
fica en imitacién viviente, el simbolo se interiorize en caridad
¥ la caridad acrecida vuslve a encontrar la férmula para re-
flectir en ella ecomo en sw mejor expresién» (138).

Esta cita nos pone en claro el hecho de revivificacidn de Ia
religion, que Bergson asigna al fenémeno mistico, en su contac-
to con Dios siente que no es pura letra, sino algo vive lo que ex-
presan los dogmas cristianos.

Pero Bergson afirmea algo mas. La misma religion estd
constituida por Jas expresiones de los misticos. Ellos son los
que avanzando hasta el infinito 1a han hecho progresar. En
este sentide la Religién seria el resunltado de la experiencia de
dog misticos. Usando la misma frase de Bergson, seria la vul-
garizacion del misticismo, realizada por ellos en términos ase-
quibles de inteligencia:

«...la esencia de la nueva religion (el eristianismo) de-
bia ser la difusién del misticismo. Hay una vulgarizacién no-
be, que respeta los contornos de 1a verdad cientifica ¥ que
permite a los espiritus sencillamente cultivados, el presentir-
sela en conjunto, hasta el dia en gue un esfuerzo superior las
descubra el detalle... Y asi, Religién es a Misticismo, lo que
la vulgarizacién es a la ciencia» (139).

Afirmacion que concuerda con la siguiente que encontra-
mos en la misma ohra. «Religién y Misticismo se condicionan
mutuamente» (140).

iConclusién

Pero este mutuo condicionamiento, siempre supone un ha-
Hazgo del mistico, antes del conocimiento de la verdad religio-

(137} Rabeau «L’Experience mystique et la preuve de I'Existence de Dieu.
Rev. Th. (1933), T. XVI. No. 77, pg. 455.

((138) Rideau «Le Dieu de Bergson», pg. 77.

(139) Bergson, D. S, 255,

(140} Ib., 256.
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sa. No es la verdad religiosa la que hace a los misticos. Los
misticos van aceptando y revivificando las verdades de este gé-
nere, pero siempre hay en la cumbre un mistico, que puede ser
Jesucristo, que hizo el hallazgo.

Los misticos, pues, descubren nuevas verdades: nos poneh
en contacto con una realidad superior, Metafisica:

«Los grandes hombres de bien, y méis particularmente a-
quellos en los que el heroismo inventivo y simple ha abierto a
Ja virtud nuevas vias, son reveladores de la verdad metafisi-
c¢a. Han llegado al punto culminante de la intunicién... Vuel
ven sensible. .. ol impulse que viene del fondos (141).

Representan, pues, el encuentro con el Ser, fundamento de
todo ser, v eso en ¢l fondo de la experiencia interna.

El hecho de ser ellos los que enrcuentran la fditima verdad,
se patentiza mis claramente en su iltima obra. Cémo haran los
misticos para transformar a la humanidad, segin lo exige el a-
mor de que se lienan? Fundando drdenss religivsas responde.
En ellas se conservara vivo el misticismo de los fundadores a
través del tiempo. Pero eso no hasta. Las Ordenes son para se-
lecciones de pocos, hace falta un influjo universal. Entonces
viene la Religiéon, a la que comunican su espiritn, a la que van
perfilando poco a poco:

Bergson se propone allid en esta forma ia ineédgnita del ori-
gen de la religién:

«Se podia preguntar =i estas ensefianzas abstractas no tie-
nen su grigen en el misticisme, ¥ =i este jamas ha hecho otra

cosa que repasar sobre las letras del dogma, para trazarlas en
letras de fuegos (142}).

Y opta por inclinarse a la hipdtesis de que la religién es
descubrimiento del mistico:

#... Tode el mundo podré entonces comprender ¢ue sl
misticismo viene de vez en cuande a insertarse original e inefa-
ble en una religién existente, en términos de inteligencia, mien-
tras que seria dificil hacer admitir la idea de vna religién que
ne existiria mis que por el misticismo de la cual ella seria &}
extracto intelectualmente formulable, y consiguientemente ge-
neralizables .

Y concluye:

«Nosotros no tenemos que buscar cudl de estas dos afirma-
ciones se conforme a la ortodoxia religiosa. Decimos solamen-
te gue desde el punto de vista del psicéloge la segunda -es mas
verosimil que la primeras.

{141) Bergson «Energie Spir.», pg. 243,
(142) D. 8., pg. 254.
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Y como prucha pone uno de sus ejemplos:

«De una doctrina que no es mas que doctrina saldra di-
ficflmente el entusiasmo ardiemte, la iluminacidn, la fe que le-
vanta las montanias. Pero poned esta incandescencia, ¥ la ma-
teria en ebullicidén se deslizard sin pena en el molde de una
doctrinay (143).

La hipétesis pues, de que la religion es obra de] mistico le
parece la mas verosimil.

Y con esto finalizamos nuestro estudio sobre los caracteres
que presentan los misticos, {que para Bergson sélo se dan en
el Cristianismo) . Como resumen podremos decir que soh cinco
los matices que presentan,

Primero: un dinamisme de vida, accién y atraccidn, que se
explica por el contacto con la realidad original, con la fuente de
toda vida, dinamismo que produce en nosotros resonancias de
intuicién.

Segundo: un caracter de emocidn suprema, de contacto con
la Emocién superior, que en el caso de los misticos es un amor
gin limites, por contacto con la realidad primera que es el amor.

Tercero: un caracter real de experiencia intuitiva, expe-
riencia directa del amor primero, que hacia que los misticos
fueran «pacientes con respecto a Dios».

Cuarto: un cardcter creativo de esquemas conceptuales,
muy propio de la intuicién creadora antes estudiada, que se ma-
nifestaba en la construccion y adelantamiento fogosce de las re-
ligiones.

Y por iiltimo un dar origen a las religiones, revitalizando
Jos esquemas ya hechos y dando Jugar al conocimiento de ver-
dades nuevas,

Los cuatro primeros son los que en su sistema son suficien-
tes para hacerle pensar que una intuicién es verdadera. El quin-
to, que nos parece una interpretacion forzada del origen de la
religién cristiana, ocupa un lugar secundario en su sistema.

En esta forma podemos ver que los misticos le presentan
a Bergson todos los caracteres que éste habia descubierto en su
intuieién interna. Ahora podemos pasar a establecer brevemen-
te los caracteres y datos que proporcionan al filosofo estos he-
c¢hos respecto a la existencia de Dios.

(143) D. S.,pg. 254.
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Ly
1. — VALOR DEL TESTIMONIO DE LO5 MISTICOS

Una vez estudiado el hecho mistico, se le presenta al fil6-
sofo la oportunidad de afrontar el problema de Dios de una ma-
nera decisiva. Dos posibilidades se le ofrecen. Que la imagina-
cién de log misticos les haga sentir las verdades de la fe como
existentes aungue no lo sean, o que el contacto con Dios le ha-
ce percibir la realidad sublime del Ser Trascendente.

5i una critica sincera nos pone de relieve la falsedad de la
primera hipotesis, es eclaro que la existencia de Dios s2rd una
cosa cierta (144) ya que hemcs establecido la claridad de ex-
periencia auténtica que brilla en los misticos.

Seglin Romeyer, después que los misticos

«3e creen en contacto con el Dios de amor, el Dios de Je-
sucristo, y después que seria imposible dudar de la existencia
de esta persuasién intima, serd fundado afirmar la existencia
del Dhos de los Evangelios, si una eritica sabiamente exigente
reconociera el valor objetivo del punto de partida, tal es el ra-
zonamiento de Bergsons (145).

Y en realidad ése es el camine que se ha propuesto seguir
Bergson, revisado pasc & paso por nosotros. Ya hemeos visto que
la intuicién de los misticos revela todos los caracteres de la in-
tuicién bergsoniana. Sélo nos quedaria por analizar la posibi-
lidad de una ficcién por parte de los misticos, o de una falsa
conviceion de los mismos. Quedaria por estadiar Ia hipdtesis del
temor de un fraude por parte de log mismos. En conereto podia
ger ]a tradicién Ja que les haya ido diciendo al oido lo que tie-
nen gue decir que han experimentado en si mismos. Los carac-
terzs de dinamismo y veracidad que hemos estudiado le asegu-
ran de la ausencia de engafio. Respecto al influjo de la tradi-
cidn le parece no ser digno de tenerlo en cuenta.

«Queremos decir solamente, anade, que si las semejanzas
exteriores entre los misticos eristianos pueden tener el origen
en una comunidad de tradicién y de edueacién, su acuerde pro-
fundo es signo de una identidad de intuicién que se explicaria

{144) Cfr. Penide. «Dien dans le Bergsonismes.
{145) Bergson, . 8., pg. 293.
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mas simplemente por la existencia real del ser con el emal se
ereen en comunicacidns {148).

La posibilidad de un fraude colectivo no le satisface a Berg-
son, hi la de un engafio inconsciente de los misticos educados en
ung misma tradicién. La veracidad de sug aporteg es, pues, una
realidad que se impone por si misma.

Bergsen asigna a la prueba un valor profunde y universal,
ya que el hecho mistico es algo mas que una manifestacién ais-
lada. Es la vuelta de la humanidad a su ovigen, encontrado pre-
sente en su interior. Es la clave de la evolucidn de las especies,
que arrancan de un origen, amor creador, que se le presenta di-
rectamente al mistico. Es por tante la ultima explicacién em-
pirica de los hechos aislados analizades en todas sus obras (147).

Para Bergson no bastaba el hecho de que la existencia de
los geres contingentes, en su situacién actual exigieran un crea-
dor. Por sus principios empiristas exigia una experiencia del
hecho. Y aqui se le manifiesta: ¢Amor Creadors, dice, es el sar
crigen de los seres, intuido por el mistico.

Por eso el valor de la prueha de Dios es universal. La rea-
lidad no se acaba de explicar por si misma. Nos la vienen a ex-
plicar los misticos, que presentan todas las garantias de la ver-
dadera intuicidn, quedande muy ldejos del desequilibrio mental
¢ nervicso.

Como remate de este pardgrafo podemos ver en e] mismo
Bergson la aceptacién total del hecho mistico come experiencia
trascendente, fuente de verdades insospechadas para la filo-
sofia.

«MNosotros llegamos asi a2 lo que venimos de anunciar en
el gegundo punto. La cuestién era sabsr si los misticos eran
o no simples desequilibrados, si el relato de sus experiencias
era 0 no pura fantasia. Pero la cuestién fue rdpidamente re-
suelta, al menos en lo que concierne a Ios grandes misticoss
(148) .

‘Con esto nos da a entender que ¢l problema del error des-
aparece, por lo menog <n los grandes. Su veracidad se impone
por si misma, dados los matices de intuicidn verdadera que a-
rrastra, segiin vimos mdas arriba. Después de exponer su teoria
sobre la formacion de la religion dinamieca afiade:

{146) D. 8., 265,
{147) Rabeau G., L.c., pg. 437.
(148) D. 5., 236.
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«Debemos por tanto ver en qué medida la experiencia mis-
tica prolonga la que nos conduce a la doctrina del impulso vi-
tal. Tode lo que contribuya a la formacién de la filosofia, le
sera dado por eila bajo la forma de confirmacifns (149).

Fl mistico prolonga pues la filcsofia. Nos explica mejor el
universo. Y en el mismo hecho de poder empalmar con ella co-
mo una prolongacion la confirma.

Hasta ddénde prolonga ¢l mistico la filosofia? Ya lo hemos
visto. Hasta su origen, que es Dios.

2. — PERFL DEL DIOS TRASCENDENTE

Con la experiencia de los mistices, estudiada criticamente,
Bergson llega a encontray la experiencia deseada. Sélo nos que-
da recapitular las consecuencias de su hallazgo, a la luz de los
conceplos expresados anteriormente.

a)  Recapitylacién
la Inteligencdias

La intuicién del mistico ha side la experiencia clave, gue
permitio al filésofo remontarse hasta el ser, sin el cual no es po-
gible una filosofia. En este momento serd conveniente recordar
lo gue dijimos 2l principio de la intuicién y de la inteligencia,
para ver qué hay de estable en ¢l nuevo encueniro y cémo se
puede concretar lo obtenido por los misticos.

La intuicién, dijimos, es el Gnico instrumento apto para
construiyr, segin Bergson, filosofia. La intuicion avanza en di-
reccion de la vida, y la encuentra en su origen. Es la 1nica
fuente de cenocimiento CIERTO y NUEV(Q, La Gnica capaz de
anadir algo a la filosofia que trate del ser en su realidad carac-
teristica ¥ auténtica.

La Intyicién:

La inteligencia era incapaz de recorrer <¢aminos nuevos.
Su aptitud era la utilidad: adaptar a la accion las invenciones
de la experiencia, reunir, combinar, pero no construir. Su fun-
cidn propia no era salir al encuentro de lo vive o huevo. Tenia
que esperar una intuicién que vivificara sus esquemas. Sin es-
ta comprobacida o intuicién previa la deduccién sdlo alcanza lo
posible, 1o que aun no esta comprobado.

(149) Ib., 268.
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Aplicacién

Analizando el fenémeno mistico, a la luz de los principios
de Bergson, podemos ver que la idea de Dios corresponde a la
construceion de la inteligencia. Era la construceién de los hom-
bres, de Aristétetes. Era 1a obra de la deduccién y de la inte-
ligencia.

La intuicién es la garantia de la concepeién intelectual de
Dios, es el paso de avance gue experimenta la realidad en sus
origenes. La inteligencia viene detrés. Expresa la intuicién en
coneeplos parciales que son verdaderos, pues son experimenta-
dos, pero pequefios, porgue no expresan toda la realidad fldida,
El concepto de Dios es objetivo. Pero Dics es més de lo que al-
canzamos a expresar con nuestra palabra, aproximativa, con
nuestro concepto catdlico. La inteligencia «traduce en términos
abstractos estos elementos de vida superiors (150), elementos
que se manifestaron susceptibles de generalizacién. La inteli-
gencia expresando a Dios sigue a la intuicién que le muestra las
lineas generales, Por eso es objetiva.

hl Canccteristicas de la idea de Dios

Son las que nos manifiestan los misticos; ellos que adap-
tan su lenguaje a la intuicién original. Consultandolos obten-
dremos de ellas la expresién aproximativa. Una dialéctica de
la idea de Dios, fundada en la experiencia v respaldada por o-
lla (151).

1. — Primera coraderistica: DIOS PERSONAL

En primer lugar es el caracter de persona el que Bergson
asigna al Dios de los misticos. Confirma que el Dios intuide
por aguellos es un Ser distinto de los demds, un sujeto de per-
sonalidad propia, que no se confunde con los demas seres como
el Dios difuso gque abarca. todo, de los panteistas.

No es lo mismo Dios que eonjunto de seres creados. En la
carta a J. Tonquedee afirmaba que su Dios era «Un Dios Crea-
dor y Libre, generador a la vez de la materia y de la vidas (152).
Y en este sentido interpretan los auteres la mentalidad de Berg-
son, expuesta en D, 8. a través de las pgs. 250-280.

(150) Cfr. Romeyer B. «Caracteristiq‘ue religieuses du Spir. de Bergsons»

(1581) 'Cfr.: Rideau L. C.,%-g. 64.
{152y Carta de B. a5 J. de Tonquedee, publicada en ETUDES 20-11-1912,



SECCION FILOSOFICA 79

Es, pues, un ser distinto de los demas, ser que es el Pensa-
miento sumo, y que por lo tanto le corresponde el caracter de
Persona. Como dice Romeyer: «El Dios de Amor de Bergson,
pues que es personal ¥ lleno de pensamiento, puesto que ha crea-
do seres distintos de é] libremente vy en vista de un fin.... el
Dios de PBergson digo, es Pensamiento luminosos (153).

En el mismo sentido habla M. Penido (154). Y parece evi-
dente que es la conclusion a que se presta el Gltimo libro de
Bergson, en el que al hablar del testimonio de los misticos, cuya
veracidad y poder revelador suseribe, nos afirma que el mistico
cae en la cuenta de que estd en contacto con algo divino que es
Dios mismo, un Dios amor y emoeién sublime gte es lo que ios
filéscfos llaman persona «sin caer en un antropomorfismo»
(155) .

2. — Segunda carccteristica: DIOS CREADOR

E] aspecto personal del Dios de Bergson se patentiza maés
con €l aspecto ya insinuado de Dios creador. Ya hemos visto
que en la carta al P. Tonquedec afirma que es creador y libre.
Si Dios es un ser gue crea otros seres evidentemente es perso-
nal, porque es distinto de ellos, Dios ha creado seres que le a-
men, y por lo tanto distintos de él, ligados por vinculos de a-
mor: «Tal serd la conclusion del filésofo que se atiene a a ex-
periencia mistica, I.a c¢reacion le apareceri como una empresa
de Dios para affadir seres dignos de su amor» (156},

3. — Tercera caracteristica: DIOS AMOR

Este fltimo cardcter nos cxplica mejor los primeros. El
Dios de Bergson tiene un marcado tinte platéonico (quiza Ploti-
nigta} de amor. Fue un amor intenso aquel en el que experi-
mentaron a Dios los misticos, ¥ cayeron en la cuenta de que Dios
eg ¢l mismo amor., Dios—Amor. Y las criaturas hechas para
amarle. Y asi, después de haber expuesto ecdmo debemos inte-
rrogar al mistico para saber algo de Dios, afiade:

«Pero lo que el mistico dice claramente es que &l amor divino
no es solamente algo de Digs, es Dios mismos (157).

{153) B. Romeyer 1. c. pg. 304,

{154) M. Penido ¢Le Dieu de Bergsons, y Rev. Th. 1833 No. 77.
(155) Bergson. D. S., pg. 270.

(156) Bergson, D. 3., 273.

(157} Ib., pg. 270.
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Y concluye despues:

«Amor gque es la esencia misma de Dioss (158).

También méis tarde habla de una necesidad que Dios tiene
de nosotros. Es una necesidad libre: Ia de comunicatse, la de
amar. No necesidad clega, sino que quiere amar otros seres,
y por lo tanto tiene que crear otros seres para amarlos en su
realidad (Cfr.: 158). Es una necesidad, supuesto su deseo de
amar. Seria imposible amar seres reales sin que existan, por
eso Dics, que segln Bergson quiere amar otros seres, se encuen-
tra en la necesidad de crearlos para poderlos amar. Necesidad
congsecuente a su libre amor previo:

¢«En realidad los misticos estin unénimes en afirmar que
Dios tiene necesidad de nosotros, como nosotros tenemos nece-
gidad de Dios. Porqué tendri €l necesidad de nosotros sino pa-
ra amarnos?s (159).

Log misticos le degscubren por tanto un Dios amor, que o-
bra por amor,

En esta forma el universo adquiere un caricter nuevo. No
es ya el rinedn en que aparecié por casualidad e] hombre, sino
que es un munde hecho para el Unico ser material capaz de a-
mar y ser amado. El universo se subordina al amor.

«8e podria dudar, dice, de admitir si se tenia por casual
la aparicién en medio de les animales y plantas que pueblan
la tierra, de un ser viviente, capaz de amar y de hacerse a-
mar. Perc ya hemos demostrade gque esta aparicidn, si ne es
taba predeterminada no fue una casnalidad» (160).

La aparicion, pues, en ¢l universe del hombre no fue al aca-
s0. Era Dios el hombre para amarlo, y para ese le dio el univer-
80. La creacidn no estaba predeterminada sino que es obra de a-
mor. Y con esto consigue una ultima explicacién del munde. O-
bra libre de Dios, distinta de €], no arrancada de su esencia por
fatalidad ciega, sino por su bondad.

Y asi es como:

«Han sido llamados a la existencia seres que estaban des-
tinados a amar y a ser amados. La energia creadora se debia
definir por el amor. Distintos de Dios, que es la energia mis-

{158) Ib., 271,
{159) Bergson, D, 8., 273.
(160) Ib.
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ma, no podian aparecer mis que en un universo, y es asi co
mo ¢l universe ha surgidos (161).

O como dice en otro lugar:
«Tal sera la conclusién del filésofo gue se atiene a la ex-
periencia mistica. La ereacién le apareceri como una empra-
sa para crear crezdores, para afiadirse seres dignos de su a-
mor» (162).

Y en esta forma el universo no €8 mas que una manifesta-
eidn de amor, que a nosotros nos recuerda la concepcion finalis-
ta (expresamente negada por &) de la filosofia perenne, Por-
que como dice un poco mas abajo:

«En estas condieiones nada le impide al fildsofo arrastrar
hasta el fin la idea que el misticismo le sugiere de un univer-
g0 que no seria mis qué el aspecte visible y tangible del amor
v de la necesidad de amar, con todas las consecuencias que en*
trafia esta emocién creadoras (163).

Este cardcter de Amor nos explica mejor el primero de Per-
sona y Creador. La ICreacién se podia explicar de dos maneras:
0 por una emangcion de Ia substancia divina —especie de evolu-
cién de Dios, del que irian saliendo mundos con necesidad cie-
ga— o por un acto Iibre, del que quiere crear seres distintos de
€] v los crea. De las citas arriba expuestas se deduce c¢laramen-
te que Bergson se atiene a esta segunda hipdtesis. No es nece-
sidad de emanacién o evolucion de Dios, sino libertad «no pre-
determinada». Dios drea seres distintos de El y los crea para
amarlos. El caracter personal queda reasegurado y fortalecido
con el matiz de amor que el filésofo asigna a la creacion,

C} Confirmacion

Afirma Romeyer:

«En lo que concierne a este hecho de la metafisica que s
la sociedad histérica.
Es amor perfecto consciente, personal. Ha querido por amor
crear hombres, ¥ para ellos el universo. Ha querido también
permitirles, gracias a los ejemplos arrastradores de personali-
dades elevadas por él a un plan de caridad inaecesible a las
energias humanas, superarse en algung maner.a. En suma, el
mundo, a pesar de la inmensa dosis de sufrimiento que lleva,
es verdaderamente bueno. Y se prefieve la vida a la nada, Tal

{161) Bergson, D. 3., pg. 276.
(162) Bergson, D. 5., pg. 273.
(163) Bergson, D. 8., pz. 274.
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es €] armazdén expresado explicitamente por Bergson {D. 8.
pgs. 257-285)» (164).

En el mismo sentido se expresan M. Penido en el libro a-
rriba ecitade (165). Y E. Rideau (166).

d)i Necesidad de confrantacion

Todo, pues, nos induce a pensar que el remate del edificio
de Bergson es un Diog personal y distinto, con todas las conse-
cuencias filos6ficas que se pueden deducir de este hecho. Las ci-
tas son evidentes. Los autores lo interpretan en este sentido. El
Libro «Les Deux sources» ¢s la prueha de ello. Pero ;encaja es-
ta concepcion con el resto de su obra, o es una afirmacién erran-
te dentro del sistema?

Bergson no duda en afirmar que es el remate iitimo pevfi-
lador de su sistema. Por eso, después de haberse remontado has-
ta el Dios de los cristianos, se propone el estudio de la prueba;
no ya mendigo de luces de los misticos, sino como filésofo que
cuenta con elementos propios. Y a pesar de haber antez afirma-
do que el Dios de los misticos «no es el Dios de los ilésofos y de
los sabios» (167), después de haber afirmado que «es a los mis-
ticos a los que debemos interrogar» (168), asegura que la intui-
cion mistica, dejada a si misma, tiene tan sélo un valor proba-
ble.

Ella ez cierta, ciertisima, para los misticos que la han ex-
perimentade, pero para los demaés, para la filosofia, sélo podri
tener un valor ontoldgico si prolonga, como un dato mdés, las con-
clusiones que aportaron otras intuiciones,

Esta afirmacién es natural dado su método. En el interés
de seguir a la intuicién pura, en esa niebla evanescente que ro-
dea nuestra inteligencia (169), habia Negado a la conclusién de
que hace falla ir encontrando varias direcciones intuitivas, que
poco a poco se irian encontrando dandonos una probabilidad mis
cierta. Las lineas de hechos se irian entrecruzando haciendo re-

{(164) B. Romeyer, «Morale et Religion chez Bergsony. Arch. de Phil.
1932, V. IX, C. II.

(165) «Dieun dans le Bergsonismes.

(166) Lo Dieu de Bergson., Esgai de critique Religieuse.

(187) de la idea de Dios de Aristételes desconfia en tal forma que afade,

cor_nentando gu proceso intelectual «si... Dieu ainsi defini descen-
?aDlt auzé% , champ de 1l'expérience personne ne le reconnaitrait
. 8. .

(168) Cfr. D. s., pgs. 265, 266,



SECQION FILOSOFICA a3

saltar en el lugar-corte un punto méis denso, mas empirico, mas
probakle v hasta cierto.

La intuicién de los misticos, con la resonancia que lleva en
cada uno de nosotros nos da una direccion, tenue ¥ suave, como
la resonancia interna, pero que sefiala hacia otras. Si las en-
cuentra, si se abraza con los datos analizados en las otras obras
del autor, su probabilidad incipiente se hari enérgica y filos6-
fica. Entonces ge podra afirmar con mas derecho la legitimidad
de la prueba. Si esta linea no llegara a encontrarse con las o-
tras podriamos sospechar un engafic.

La intuicion, pues, por si sola, vale poco para el que no la
ha experimentado. Hace falta, dice, confrontarlo con su siste-
ma, confrontacién que €l apenas esbhoza.

En las piginas siguientes a la exposicion del fenémeno mis-
tico ge inclina por pensar en que esta coineidencia se da. Su o-
bra anterior era la preparacion para el hallazgo de esta expe-
riencia;

«Se encmentra precisamente que el profundizamiento de
un cierto orden de problemas, completamente diferentes del
problema religioso, nos conduce a conclusiones que vuelven pro-
bable la existencia de una experiencia singular privilegiada tal
como la experiencia mistica» (169).

Eil autor se refiere a los estudios anteriores, principalmen-
te a la Evolucién Creadora, en gue analiza la vida y sus ori-
genes, ¥ su percepcién experiencial. Y continda:

«De otra parte, la experiencia mistica, estudiada en si
misma hos proporeiona indicaciones capaces de afadirse a las
ensefianzas obtenidas en -otro dominio ¥ por un método com-
pletamente distinto. HAY ALLI COMPLEMENTO Y RE-
FUERZO RECIPROCOS: (170),

Esta afirmacién, de muy buena voluntad, no se nos hace del
todo evidente. Por eso, después de haber seguido con Bergson
su ascensidn a un Dios personal y ereador, nos proponemos el
realizar enh analisis detallado la confrontacién que Bergson, a
grandes rasgos y con interés conciliador, vio como un comple-
mento mutuo.

Conclusién

Con esto damos por terminada la primera parte de nuestro
trabajo. Etapa de ascenso con Bergson en biisqueda de un Dios,

(169) Bergson, Dr. 8., 266.
(170} Ih, ' :
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ser real personal y trascendente. Los pasos que dimos se pus-
den resumir brevemente en la siguiente forma:

—Afirmacién de Bergson de gue la experiencia intuitiva
es la inica fuente de conocimiente nueve y auténtico.

—Buasqueda de la Intuicion del Trascendente a través de
la sociedad historica.

—Hallazgo de la intvicién y del Dios sospechado.

En cada uno de estos escalones hemos estudiado los diver-
sos factores que influian en nuestra etapa de subida. Para ter-
minar, hemos realizado un estudio del Dios que nos expone Berg-
son como remate (ontoldgice) y (cronolégico) de su filosofia.

‘Al hacer este 1ltimo estudio nos encontramos con la afir-
macién de que la certeza de su prueba proviene de la adicién de
sus indicios a los proporcionados por anteriores estudios intui-
tivos. Eg necesario, por lo tanto, para obtener una idea mis
exacta del alcance de la afirmacidn teistica de Bergson, una ¢om-
paracién del Dios que nos propone con sus teorias ontologicas
previas. Se trata de ver si el Ser trascendente de Bergson, per-
sonal y creador, puede ser creador, trascendente y personal se-
2lin su propio sistema.

Y con esto entramos en la segunda etapa, etapa de descen-
80, de confrantacién del Dios de las «Des Fuentess con el «Ser»
de su sistema,

SEGUNDA PARTE

EL DIOS DE BERGSON

PRIMERA LINEA DE HECHOS: LA NADA Y LA DURACION

Existencia de Dios, y filosofia de la existencia. Son dos li-
neas diversas pero convergentes en un punto, segtim Bergson.
La existencia de Dios es la mds concentrada, la mas intima, Ia
més intensa. Y era toda la filosofia de Bergson la que abrigaba
un existenciailismo implicito. Por eso no nos parece posible re-
chazar a priori la posible coincidencia, sino gque més bien nos
parece haber llegado a la encrucijada definitiva, de que habls-
bamos al principio. Hacia un lado el existencialismo contingen-
te, la existencia errante sin explicacién, sin rumbo. Al otro el
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existencialismo teistico. La existencia enrumbada, con direc-
cién, con Norte. La existencia contingente en virtud de la exis-
tencia necesaria.

Hasta el instante de la aparicidén del altimo libro de Berg-
son el sistema estaba hecho. Sélo entre las paginas la incégnita
de Dios. Segin él entraba como el cuadro en el marco hecho pa-
ra éi. Segin otros quedaba la posibilidad de un universo sin
Dios, o del universo-Dios. Que Bergson haya eserito la dltima
pagina en su obra ya lo hemos observado. Es un hecho. Berg-
son busea una intuicién de Dios en alguien v la encuentra, por
lo tanto existe Dios. ;Perc es una pagina anadida o es la con-
clugién evidente de lo anterior?

Este es el objeto de la sagunda parte del trabajo. Confron-
tar al Diog personal y creador a que llegamos en la primera par-
te con las «Jineas de hechos» estudiadas en otras obras con pre-
cision de psicologo. Si se prolongan, v asi lo eree, habri certeza.

Nosotros pretendemos solamente observar las lineas prin-
cipales ¥y ver si realmente su prolongacion puede ser el Dios per-
sohal y creador que cbra por amor, al que llegamos en la prime-
ra parte.

1 — LA NADA
¢l da Nada problemea folco

Es marcadamente existencialista la posicién de Bergson
ante el universo. Bergson se detiene preccupado ante el singu-
lar. Espera encontrar existiendo el porgué de la existencia. Sa-
ke que su existir es consciente y en esa misma consciencia de su
existencia espera encentrar el porqué del existir, de todo existir.

Esta postura nos hace caer en la cuenta del porqué para
Bergson no es mas que un pseudo-problemsa nuestra idea de la
nada. La luz del descubrimiento de su existencia, le basta una
existencia, le hace ridiculo el pensar en la nada. La nada no
existe. Su propia singularidad se lo atestigua. F] pensar en los
seres a base de la hipdétesis de por qué no son nada no tiene sen-
tido. <l cuestion de zaber porqué una cosa existe ho tiene sen-
tido» (171). La nada no existe. Sélo podemos encontrar pro-
blamas en el ser; en este sentido dice:

¢«Esta cuestion (el problema de la nada) presupone gque la
realidad esta llenando un vacio, que bajo el ser existe la nada,
que en derecho no habria nada, ¥ que hay que explicar por qué

(171) Bergson, D. 5., pg. 85.
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de hecho hay algo. Este presupuesto es pura ilusién, porque
la idea de la Nada Absoluta tiene la misma significacién que
un cunadrado redondor» (172).
Pero no es una c¢ritica de su critica de la nada lo que pre-
tende hacer sino seguir solamente esta linea de hechos de su fi-
losofia. Sigamos, pues, st trayectoria.

k) El problema de! ser no se basa en el de la nada

Por ser la nada un absurdo nuestra comprension de] ser
debe encontrarse en é] mismo, no en un raciocinio a base del
«No ser». Debemos introduecirnos en su profundidad, ya que él
vive en nosotros. Y asi dice en la Evolucién Creadora:

«Si se pasa consciente o inconscientemente por la idea de
la nada para llegar a la del ser, el ser a que se llega es una
esencia légica o matemética, por lo tanto intemporal. Y desde
entonces se impone una concepeidén estitica de lo real. Todo
parece dado de una veZz en la eternidad. Pero hace falta ha-
bituarse a pensar el ser directamente, sin dirigirse primero al
fantasma de la nada que se interpone entre €1 ¥ nosotros. Ha-
ce falta aqui procurar ver por ver, y no ver pars obrar. En-
tonces ¢l Absolute se revela muy cerca de nosoiros, y en cier-
ta manera en nosofros. Es de esencia psicelégica y no male-
matica o légica. Vive con nosoltros, pero por eiertos lades, in-
finitamente mas concentrado ¥ recogido sobre =i mismos (173).

El ahsoluto, pues, el Ser, nos rodea por todas partes. Esta-
mos en el ser, o mejor, él estd en nosotros. La experiencia de la
nada es imposible. Pero el Ser estid en nosotros, vive en nosotros.

¢} Niege con esto la necesidad de Dias?

LEs esto ya un atague contra la existencia de un ser tras-
cendente? Al rechazar en esta forma el problema de la nada pa-
rece que para Bergson el ser contingente se explicara por si
migmo. El absoluto que nos rodea por todas partes no parece
necesitar para & una causa trascendente que Io haya sacado de
la nada, pues la nada es algo ficticlo. Sin embargo, parece que
1no es esa su intencién, por lo menos cuande escribia a Tonque-
dec:

«La argumentacién por la que he establecide la imposibi-
lidad de la nada, no estd dirigida en manera alguna contra la
existencia de una cavsa trsacendente del mundo: Yo expliqué
lo contrarie (E. C., pgs. 299-301 % 323), que ella se dirige
contra la coneepeidn spinozista del ser. Se dirigia simplemen-
te a mostrar que algo ha existido siempre. Scbre la naturale

(172) Ib. pgs. 268 v 9.
(173} Bergson, E. C., pg. 323.
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za de este <algo» no aporta es cierto alguna conclusién positi-
va; pero no dice en modo alguno que lo que siempre ha existi-
do sea el mundo mismo, v el resto dsl libro dice explicitamen-
te lo contrarioe {174).

En este sentido sus afirmaciones contra la nada se reduci-
rian a observar que dada la existencia de cualquier ser contin-
gente es imposible que se dé una Nada absoluta, ya que en ulti-
mo término el contingente indica que existe un Dios necesario
que no puede dejar de haber existido.

Supondri también esta negacién de la nada, una negacién
de Ia «nada de seres contingentess. Esta negacién seria absur-
da, ya que nadie le impide a Dios el aniquilar todos los seres ¥
permanecer &l solo. También hubiera podido no crear un solo
ser,

Sin embargo, parece que no se le puede interpretar en este
sentido a Bergson, en sus expresiones acerca de la nada. ‘El ser
que se le manifiesta debe expresar la semejanza que hay entre
todos los seres, incluso con Diog, ya que no es totalmente diver-
so de las criaturas. Al expresar esa semejanza expresa un Ab-
soluto. El ser, u oponerse a la nada, aunque diga que la nada
no es un problema. El ser, gue participa del SER, que nunca pu-
do dejar de existir.

Jolivet Je achaca caer en el mismo error de Spinoza a quien
quiere combatir: porque Spincza ccneebia los posibles antes que
el ser, v &1 concibe la potencia antes que el acto. Dice hablando
del ser:

«porque este Absoluto, que «dura como nosotross, aunque sea
infinitamente mas concentrade y rvecogido sobre si mismo, es
la potencia, o el posible, ¥ no &l acto, es decir el Ser. Sin du-
da Bergsen realiza esta potenciz, aetia el .posible bajo el nom-
bre de devenir. Pero jqué es ésto sino conceder gratuitamente
lo que estd en cuestién? La explicacidn es ilusorias (175).
Le achaca por btanto explicar el ser por el no ser, es decir,
por lo que es imperfecto ¥y se va a perfeccionar, ¥ por lo tanto
carece de algo, no es algo. Sin embargo parece que a esta con-
clusién no se puede llegar directamente de sug afirmaciones a-
cerea de la nada, sino desde las afirmaciones acerca de la dura-
eién del ser.
Por eso parece claro gue no eg en su critica de la nada en

(174) Primera carta de M. Bergson al P. Tonquedec (12 Mayo 1908) c¢i-
tada en Etudes 20-II-12, pg. 515, citada también por R. Jolivet en
Archiv de Phil. V. VIII (1930), C. II, pg. 7.

(175) R. Jolivet, Art. cit., pg. 81.
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donde encontramos la primera contradieciéon con su afirmacion
de Dios, sino en su estudio del ser.

2. — EL SER
a)  Problema que se encuentra al interprebar el ser

El absoluto, al que recurre Bergson para evitarse ¢l encon-
trar problemas en la «nada», parece ser demasiado parecido a
nosotros, que incluye quizid una semejanza no sclo en ser, sino
en ser contingente. Si es -asi, al introducir al Dios encontrado
bajo el dominio de ese absoluto se trataria de un Dios contin-
gente, Dios no Dios, semejante a nosotros en ser creado.

Es, por lo tanto, necesario cbservar su teoria del ser.

Interpretacion de Bergson: la duracién

En iltimo términe, Bergson encuentra la Gltima explicacion
de este abscluto en una filosofia de lo que dura, de LA DURA-
CION.

" Ya vimos que Bergson nos hablaba de un absoluto, no 1égi-
co ni matematico, sino vivo, en ¢l gue entraba el tiempo: un ab-
soluto que «vive» come nosctros (176), que dura. Y ése es el
matiz propio de toda su filesofia. «La Filosofia de Bergson es
una filosofia de duracién {177). «Pensar el ser como duracion,
en medio de la intuicién, he aqui la esencia del bergsonismo»
(178). Del ser que dura, de la vida, «psijé», saldra sn filosofia
psicologista.

Encuentre de la duracién en o intuicién

Se trata de la Vida, esencia del ser, por eso no le sirve la
inteligencia sino la intuicién. La Intuicién y la Duracion son
las dos bases de su doctrina. Intuicién, base epistemolégzica, v

Duracién base ontolégica.
¢A mi medo de ver, todo resumen de mis miras las defor-

mard en su conjunts y las eXpondra a un montén de ohjecio-
nes i no se coloea en primer término y se vielve sin cesar a
lo que yo considero como el eentro mismo de Ia doctrina: in
ntuicién de lo duracidns (179).
Quiere encontrar la realidad en su durar, en el Tiempo, ol-
vidado segun & por los viejos filésofos. Sorprenderla en su rea-

(176) Cfr. No. 174.
(177) Le Roy «Bergsone, pg. 194,

(178) Romeyer B., Arch. de Phil. {1947) At. eit. pg. 54.
(179) Bergson «La Pensée et le Mouvants, pg. 38.



SECCION FILOSOFICA 89

lidad interna. En ese momento en que no hay varios estados,
gino continuidad fldida y libre, que arrastra e] pasado por la
memoria, que se realiza su futuro.

Es, pues, una vuelta al interior propio. Duracién intuitiva,
que marca el punto de arranque de su aprendizaje de Spencer
para estudiar directamente la vida. Filosofia de la duracion,
pero sorprendida en si mismo (180).

Paco al ser trascendente

Este gor vivo, sorprendide en su interior, se le manifiesta
como consciente. No hasta que viva, hace falta que caiga en la
cuenta de ello. Es una duracién reflexiva, que cae en la cuenta
de su vida continua y flaida a través de los estados momenta-
neos. Es, pues, una duracién autointuitiva.

Y aqui es donde Bergson encuentra ya un pasgo hacia fuera
de si, hacia lo trascendente, lo que no es él. En la intuicién des-
cubre dos direcciones de proveccidn infinita, Una direccidén que
se diluye, que se detiene: la materialidad, detencién de ia vida.
Y otra direccién en la que se concentra y condensa, direccion
que apunta, haciéndose paulatinamente més rica e inmensa, ha-
cia la eternidad. Y es Dios precizsamente esa eternidad. Y todo
ello en una experiencia INTERIOR y trascendente, la que al
priticipio llamamos metafisica, que se sobrepasa a si misma.

Que ésta sea la mente de Bergson se puede ver en una de
sus cartas, en la que desarrolla la idea de este engrosamiento de
la duracién:

¢«De una manera general habéis exagerado, a lo que me
parece, lo que puede haber de trascendente en la doctrina. Sin
duda tenéis razén de decir que yo me acerco m#s que James
a la Metafisica tradicional; habéis también adivinado mi sim-
patia por Plotine (...} pero temo que hayiis despreciade las
relaciones que he establecido entre la duraeién y la eternidad.
Yo no me refiero a la duracién y «<eternidad» de los antiguos
filosofos la que yo he procurado hacer descender de las altu-
ras en que se asentaba, para traerla a la duracién, es decir, a
algo que se engrosa, se enriquece ¥ se crez a si mismo inde-
finidamentes (181).

{180) Cfr. Diamantine M., Op. eit., pgs. 26 v 71.

(181) De una carta de Bergsor a H. M. Kallen, diseipule de William Ja-
mes, publicada en «The Journal of Philesophy, psyeh. and scient.
methodss. (Oct. 28, 1915, pg. 615} citada por Penido M. T. «Dieu

dans Te Berg.», pg. 47.
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Censecuencia

De esta afirmacién podrian partir dos hipétesis de interpre-
tacién. La primera seria que Dios, presente personalmente al
hombre, se le manifestara en alguna forma, y fuera una realidad
infinitamente més superior, que se pareceria a nuestra duracion,
aunque mucho mis perfecta. La segunda: que Dios estd en nues-
tro ser, porque es duracién como nuestra duracién, mucho méis
concentrado, pero eon todos los defectos inherentes a ella. Un
ger que como nosotros se hace y dura.

La primera hipétesis parece estar al margen de la mente de
Bergson. ‘El mismo dice en la ¢ita anterior que no exageren la
trascendencia y se fijen mis en que es la Eternidad un engro-
samiento de nuestra temporalidad. La diferencia es cuantitati-
va. No parece quedar lugar para la radical distincion cualita-
tiva que debe haber entre el creador y sus producciones tempo-
rales.

La realidad eterna (Dios) es, pues, inmanente a nuestra
duracién, v es como una condensacién de nuestra duracién hu-
mana. Todo lo que encontremos serd perfeccién creada, conden-
sada sf, pero creada. Eterno, pero no increado, aunque sea den-
sa y profunda la intimidad tdltima de nuestro ser.

b} Grodos de tensidn de la duracién

Los cuerpos inertes no duran. Su ley es: <El presente no
contiene nada mas que el pasado, y lo que se encuentra en el
efecto estaba ya en la causa» (182).

ILas que duran son los conscientes y vivos; agquellog que in-
troducen una actividad nueva en las orbitas fijay del mundo.
Tienen una tension de potencialidad.

Este poder de actividad se caracteriza por una accién ex-
plosiva. Es como la pistola en manos de un hombre. Hay una
cantidad inmensa de energia concentrada: la pdlvora. Basta
que apriete el gatillo para que la energia se libere en la direc-
cidn que se guiera. Se realiza un efecto nueve e imprevisible
que no estaba entre las energias muertas almacenadas. De es-
{a comparacidén se sirve Bergson para descubrirnos la actividad
propia de los seres vivos.

La conclusion que saca es que la duracién tiene cierta ten-
sidén creadora, capaz de realizar efectos nueves, cuya actividad

{182) Bergson, E. C. pg. 15.
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de creacién estaria medida precisamente por su grado de ten-
&iGn ;
«... la tensién de la Duracién de un ser consciente no me-
diria el poder de obrar? ;La cantidad de actividad libre y crea-
dora que hace falta introducir en el mundo?» (183).
El vivo, pues, tiene ung tensién que le hace introducir algo
nuevo en el universo: ez creador.
«El mundo, dejado a si mismo obedece a leves fatales.
Pero con la vida aparece el movimiento imprevisible y libre,
El ser viviente cscoge o tiende a escoger. Su oficio es crear.
(...}. Como para crear el porvenir hace falta preparar algo
en ¢! presente, como la preparaciém de lo que seri no necesita
hacerse mas que por la utilizacién de lo que ha sido, la vida
se emplea desde el prineipio en conservar el pasado vy a anti-
ciparse sobre el porvenir en una duracidny (184).
Cémo se realiza la acumulacién de lo antiguo? Por medio
de Ia memaoria:
¢La observacion inmediata ha tenido por bien mostrarnos gque
el fondo mismo de nuestra existencia es memoria, es decir, pro-
longaeion del pasado en el presente, es deeir, en fin, duraecifn

ocperante e irreversibles (185).

La memoria es la que arrastra el pasado, al ir atravesan-
do cada uno de los momentos originalisimos de nuestra vida in-
dividual, Por eso también es irreversiple. Vamos viviendo. El
instante que pasé ya lo vivimos. No se volverd a realizar. «Lo
que en hecho percibimos es cierto espesor de la duracidon que se
compone de dos partes, nuesiro pasado inmediato y nuestro por-
venir inmediatos (188). «Nuestra duracidn es irreversible»
(187).

Esa es nuestra duracion. Situacion que nos recuerda la pos-
tura existencialista ante la nada del pasado y la nada del futu-
ro, que en Bergson es entre dos todos: el todo del pasado, pre-
sente en la memoria: v el todo del porvenir, que se va a reali-
zar con e¢] poder emergético y vital de la duracién operante.

Esta es la principal caracteristica de la conciencia. Con-
eieneia es caer en la cuenta de si. No gdlo de su situacién ins-
tantanea:

«Quien dice espiritu dice ante fodo coneciencia (...) Con-
ciencia significa en primer lugar memoria. Toda conciencia,

{183) Bergson <L’Energie spirituetles, pg. 17.
{184) Ib., pe. 13.

(185) Bergson E, C,, pg. 18.

{186) Bergszon «L'Energ. Spir.», pg. .

{187) Bergson, E, C., pz. 6.
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es pues, memoria —conservacién y acumulacién del pasado en
e| presente—: (188):

Por otra parte ser consciente es crear:

«,..encontramos que paraz un ser consciente existir es cam-
biar, cambiar morirse, morirse es crearse indefinidamentes
(189).

En esta forma memoria y creaciéon realizan la temsion del
ser que dura. La duracién se realiza, enriqueciéndose con su pa-
sado, pasado que un dia era porvenir y se realizdé gracias a su
actividad libre, ¥y que pudo no haberse realizado, o haberse rea-
lizado de otra manera.

Siguiendo esta linea Bergson da la interprefacion del ser
concreto. Ni estd constituido por las situaciones, ni es un <hilo
que uniera las cuentas de un collars. La duracién, el ser vivo se
constituye por una realidad ontologica, nunca hecha del todo,
gute se va transformando y haciendo toda entera. Una realidad
que se vuelca en otra, en otra que es obra suya. Es por lo tan-
to una realidad que se va creando asi misma.

Por eso para Bergson hay dos «yo». Uno aparente:

«A decir verdad, este substracto no es una realidad, es para
nuestra conciencia un simple signe, destinade a recordarle sin
cesar el cardcter artificial de la operacién por la cual la aten-
¢ién iuxtapone un estado a otro. Allé dende no hay mas que
una continuidad que se desarroila. St nuestra existencia se
compusiera de estados, ¢n los que un yo impasible hubiera he-
cho 1a sintesis no habria para nosotros la duraciéms (180).

Este «yo» le parece superficial, obra de la atencién que yux-
tapoene un estado a otro estado, como gi en realidad exigtiera un
substrato fijo que hiciera Ia sintesis.

El otro yo, a quien Jlama profundo, es la verdadera suce-
sidn, pago total de un estado a otro, con una tensién que es me-
moria y poder creativo.

Dios en la linea del hombre

De la linea de hechos que estudia Bergson en la duracién
se sigue, pues, que Dios es distinto de las criaturas no por ser
una substancia de perfecciones infinitas (seria algo fijo que no
duraria), sino por irse autocreando, realizando en una aectividad

(183) Bergson L’Energie Spir., pg. 6.
{183) Bergson E. C., pg. 8.
{190) Ih.,pg. 4.
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mucho mas densa. Se enriquece con nuevos estados como nos-
otres, aunque quizéd para ello no necesité un impulso previo co-
mo nosotros.

Las perfecciones que lo constituyen se irfan haciendo poco
a poco. Seria pues un ser de duracién eterna y densisima, como
vimos al principlo, pero duracién como la nuestra, con diferen-
cia cuantitativa, no cualitativa. El también necesitaria otro ser
que lo hubiera impulsado a recibir perfecciones gue no tiene.

Seria por lo tanto una Duracién no hecha del todo, que se
daria a si misma lag perfecciones que no tiene, que ge iria crean-
do a s misma dejando de ser lo que era antes. Univecidad, en
uha palabra, que aunque reconcee un grade intensisimo en las
perfecciones de Dios, al considerarlas sélo de un grado superior
a las nuesiras ¥y no de naturaleza arrastra la imperfeccién, la
carencia y la contingencia hasta el ser necesario, y lo hace tan
inexplicable como lo serfamos nosotros sin Dios.

51 no se propusiers, e] problema, o explicitamente dijera que
Dios trasciende tcda duracién, podriamos suponer una linea de
hechos unibde con el Dios personal creador, pero explicitamente
nos hace ver que Dios en su teoria, esta constituido por esa du-
racidon que encuentra realizada en nosotros «infinitamente con-
densada y recogida en si mismas. Dios es, pues, un Dios a lo
humano, ¢ nosotros dioses menocs condensados, mas diluidos.
(191) .

Lo intvicion de la duracion eternda, objeto de mi propia duracién

El heche que sefialamos como confirmacién de lo dicho es
el siguiente: En Bergson parece encontrarse la interpretacion
de la intuicién de Dios, como intuicién de algo que no se sale de
mi duracion, 2lzo que en cierta manera se identifica con ella.

La linea de la duracién intuida es de una duracién intonida
en nosotros. No como algo presente, o ligado a nuestra dura-
cion, sino EN ella, como algo que se identifica con ella, o con lo
que ella se identifica. Asi dice, que cuantoy mdis profundizamos
en la duracién real, por un esfuerzo de reflexion sobre nosotros:

«,..més sentimos aproximarnos al principio del que nosotros

{191) Cfr. Bergson E. G-, pg. 323.
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participamos, ¥ del que la eternidad no debe ser una eternidad.
de inmutabilidad sino una eternidad de vida ¥ movimiento:
e¢émo de otra manera podriames vivir y morir en ella? In ea
vivimus el movemur et sumus» (192).

Esta afirmacién de que experimentado nuestro ser nos a-
cercamos (¥ experimentamos también en cierto modo) al ser
Eterno, y esta exigencia de que Dios sea mdvil como nosotros,
por el hecho de gue nosotros lo seamos y estemos en El, parece
confirmar nuestra hipdtesis de una identificacion mas o menos
vejada de nuestro ser con el de El, econ una presencia que es iden-
tificacion mutua, con elerta geparacién,

Esta identificacién hace que Diog sea creatura, y no-Dios,
come nosotros, 1o cual es incompatible con el Dios cristiano, per-
sonal y creador por amor, de la primera parte (193).

Y éste es el Dios, ccentro del que todos log mundos brota-
rian como cohetes de un inmenso haz», que analizaremos en la
linea de heches de la creacion (194). Dios-mundo y creatura,
que constituye un verdadero «monismo cualitative y dindmico»
(195).

Y con esto creemos suficientemente claro el hecho de que la
primera linea de fendmenos que parte de la filosofia de Berg-
gon, previa a la prueba de Dios, pugna con esta dltima. Esta
linea es la primera; algo asi como la orientacién general de to-
da la filosoffa, Otras lineas 8¢ van disefiando después. Por eso
desviamos ahora huestra atencién hacia puntos mds concretos.

Y empezamos con Ja teoria de la vida. La vida era el caridc-
ter peculiar de la duraciéon. Duraban los sereg vivos tan sélo,
como lo vitnos en este capitulo. Pasamos, pues, ahiora a anali-
zar la linea de hechos provenientes de la interpretacién de la
vida (materia y espiritu) para concluir con log aspectos pecu-
liares de ella, que son la Creacion y la Unidad Personal de los
seres. Con esto, creemog poder analizar las series de fendmenos
mas explicitas y significativas en la brillante concepeién del fi-
l6sofo de la intuicién mistica.

(192) Bergson. Intr. a la Metaphysique (P. et M.), pg

(193) Cir. Jolivet L. «A la Recherche de Dieus, Arch de Ph11 {1930} .
. VIII C, II, pg. 81,

(194). Bergson E. C. pg. 270,

(195) Cfr, Penido M. «Dieu dans le Bergsonismes, pg. 50.
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I
SEGUNDA LINEA DE HECHOS: LA YIDA
1. — LA VIDA EN GENERAL
al  Volor trascendental de 1o vital en Bergson

Después de haber sstudiado el aspecto mas general de la
concepeién de Bergson: la duracién, pasamos a realidades par-
ciales, explicaciones detalladas de la ténica general de su doe-
trina.

Y es la vida el segundo topico que pretendemos estudiar.
La vida, lo vital le proporciona una linea de hechos prometedo-
ra e intensa. Filosofia vitalista la suya, debia a la vida una de
las facetas mas originales de su aporte. Al margen de interpre-
taciones sectarias a lo Darwin y Lamarck, deseubrid en la vida
un elemento supramaterial y nuevo, No sélo guperior a la ma-
teria, sino explicador de la misma. La vida fue para €l un ele-
mento de sintesis, clave de su duracién, elemento de unidad on-
telbgica dentro del universo.

Y no podia ser Dios extranjero a la vida. Ser nobilisimo
supremo, debia ser el de una vida mis original ¥y més propia.
Por ¢50 no nos parece imprudente acercarnos a la vida para pe-
dir una explicacién del Ser més ser del universo. Si la filosofia
de Bergson encuentra en la vida su fuente de espiritualidad méas
feraz, debe ser a la Iuz de la vida donde se perfilen las caracte-
risticas de La Vida, origen de todo viviente.

Fue el sospechar la profundidad de la vida Io que le hizo
desviarse de la direceién cientista en que lo habian enrumbado
los afios de admiracién por Spencer. Desviacion que lo llevd
hasta la culminacion del Dios de las «Dos Fuentess, a través de
la peragriracién por el universo de la Evolucion creadora (196).

b} Dios y la vida

Y no fue solamente la vida la que le arrancé del influjo de
Spencer, sinc que fue la pauta de las obras posteriores. La ad-
miracién que siguié al deslumbramiento inicial prosiguio al tra-

{196) «En altimo término Enrique Bergson ha llegado a sacar de su mé-
todo radicalmente incompieto, una obra sana y bienhechora. Comen-
Zzd por librarse del scientismo spenceriano con el descubrimiento de
la vida interior, De este descubrimiento personal nacid su filosofia:
la todavia arreligiosa del Ensayo, después la de Materia ¥ Memo-
ria, en seguida la mas amplia y discretamente tefsta de Iz E. C.;
en fin, la propiamente moral y religiosa de D. 5. «Caract. relig.
du spir. de Bergs». Arch. de Phil (1847) V. XVII C. I, pg. 54.
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vés de los afios, como emocién creadora, orientadora de su obra.
Por eso al llegar a Dios es un Dios muy diferente del Dios de
los sabios ¥ de los filosofos. La dificultad que tiene contra ellos
es haber erigido un Diocs construide y muerto, haber olvidado
el caracter vital de Aquel que es La Vida misma.

También fue consecueneia de la primacia de lo vital e] re-
conocimiento del Dios eristiano, inico que no presentaba los ca-
racteres egtaticos de la muerte. Unico capaz de cristalizar en
chras activas, a 1o Juana de Arco, llenz de dinamismo y accidon
(197} .

¢}  Lla vida
Como dhsoluto

Hasta Dios, pues, llega como clave de explicacion de la vi-
da. El camino es el Absoluto que se le manifiesta en la vida.

‘No se trata ya de los vivos, sino de la vida. El absoluto de
la vida, ¢onstituido por todos los vivos en su avance plurisecular
de lucha contra la materia. Es precisamente este absolute el
que nos descubre sus virtualidades dentro de la intuwicién, y el
que hace posible una filosofia, a base, como ya vimos de la ex-
periencia interna en que se manifiesta (198).

La realidad de la vida constituye, pues, un absoluto. Es ne-
cesario por tanto que estudiemoes qué abscluto es, para ver si es
una linea de hechos abierta para el ser eterno personal y crea-
dor, o si sa le cierra, al incluirlo en un abscluto de cosag crea-
das.

No son las teorfas mecanicistas y evolucionistas las que le
cfrecen una explicacién de este absoluto. Las adaptaciones al
ambiente me pueden explicar caracteristicas peculiares de la
vida, pero no su rezlidad y su origen. Asi dice ea la Evolucién
creadora:

¢Lo cierto ez que la acomodacién, aungque explica las sinnosi
dades del movimiento evolutive, no llega a explicar las diree
ciones generales, ¥ menos todavia el movimiento mismo. La ru-

(197} «<El Dios del mistico es el Dios vivo, es la vida misma. ¥No el Dios
de los filésofos y de los sabiose. Para éstos Dios es el Inmutable,
eternidad de muerte, ¥ no eternidad de vida. Concepeidn salida de
la inteligencia humana». Meyer F. «La Pensés de Bergson», pg.
117,

(198) «Para Bergson el objeto de Ia Metafisica es el absoluto de la vida:
nosotros participamos del impulso vital, Mas afin, la vida es obje-
to de una experiencia intimas» Bremond. A. «<Reflexions sur I’Hom-
me dane la Philosophie de Bergsons, pg. 134.
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ta que conduce a la cindad, dice, estd obligada a subir las cues-
tas ¥ descender las pendientes, se adapta a los accidentes del
terreno, pero los accidentes del terreno no son la causa de la
carretera, ni tampoco le han impuesto la direceidn» (399).
La adaptacién es por tanto una peculiaridad minima de la
vida, una virtualidad propia, consecuencia de otra muy superior
que es la de vivir,

Lo vide daccion, como explicacién de ese ahsoluto

La vida tiene una esencia superior a la mera adaptacion, y

.es la aecion:
€... ella tiene siempre Ia misma esencia, que es acumular gra-
dualmente la energia potencial, para gastarla bruscamente en
adciones libresgs (200).

Accién libre es su esencia. Por eso acumula energias len-
tamente, especialmente en el caso de indigencia del hombre, pa-
ra poder desarrollar uha aceidn intensa espontianea (201).

Basta la posibilidad de accién libre para que sea posible la
vida.

La vida y lo inertz en el Universe

La vida que es accidn libre, y por tanto voluntad, abre una
divisién en el universo. F] orden de lo Inerte ¥ el de lo Activo.
Lo dindmico y voluntario frente a lo estatico, inorgénico, sin
“voluntad.

Esta voluntad obra de una manera tan libre, que le parece
imposible una finalidad previa. Finalidad es concepto, ¥ el con-
cepto no alcanza a agotar la realidad.

«La vida en su conjunto, mirada come una evelueidn creadora
es algo andlogo (al orden de lo estitico ¥ lo dinaAmice), Ella
trasciende Ja finalidad si se entiende por finalidad la realiza-
¢ién de una idea coneebida ¢ concebible de antemano. El cua-
dro de la finalidad ez demasiado estrecho parz la vida en sn
integridad. Lo contrario es demasiado largo para {al o cual

{199) Bergson E. C. pg. 111,

{200} Bergson D. 5., pg. 273.

{201y Esta explicacion de la vida le hace sospechar la vida en otros pla-
tetas: «Es vercsimil que Ja vida se desarrolle en otros planetas, en
otros sistemas solares también, bajo formas de las que no tenemos
ninguna idea, en condiciones fisicas en las que nos parece, desde el
punto de vista de nuestra fisiologia, repugnar absclutamente., Si
ella mira esencialmente a ecaptar la parte de la energia uffilizable
para gastarla en acciones explosivas ella escoge sin duda, en cada sis-
tema solar, ¥ sobre cada planeta, como lo hace sobre la tierra, los
medios propios para cbtener este resultado en las condiciones dadass.

E. C.,pg. 278, .
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manifestacién de la vida tomada en particular. Sea cual sea
siempre es de lo vital de lo que tratamos, y todo el presente
estudio estd orientado a establecer que lo vital estd en direc
ciéon de lo voluntaric. Se podria decir que el primer género de
orden (el de lo dinimico} es de lo vital y voluntaric, por opo-
sicién al sepunde que lo es de lo inerte y automatico» {202).

Superioridod de la vida sobre o materia

Esta divisién de drdenes se funds en una superioridad to-
tal de la vida sobre su soporte material. No puede ser la vida
una fosforescencia de la materia (208). La vida es diversidad
de partes coordinadas en un todo para realizar diversas funcio-
neas, Es un principio de orden superior:

<... (el cverpo viviente) es un individwo, ¥ ningtin otro ohje
to, ni el eristal, puede decir otre tanto, ya que el cristal no
tiene ni heterogeneidad de partes ni diversidad de funciones»
(204},

El viviente tiene puwes una superioridad sobre la materia,
ya que realiza con sus partes obras superiores g las que pueden
realizar ellas solas.

La vida es realidad continva

Lia vida es también realidad original indivisible., Los diver-
sos estados por los que pasa el ser vivo parecen distintos. Pero
hay un volcarse de uno en otro, que es estar animados por La
Vida

«La aparente discontinuidad de la vida psicolégica, ohedece,
pues a que nuestra atencidn se fija en ella por una serie de
actos discontinuos, donde no hay més gue una pendiente sua-
ve creemos advertir, siguiendo la linea quebrada de nuestros
actos de atencién los peldafios de una escalera. Es verdad
que nuestra vida paicolégica estd llena de cosas impresionise
tas. Mil accidentes surgen que parecen romper con lo que les
precede ¥ no tener conexién con lo que les sigme. Pere la dis-
continuidad de! fondo en el que se dibujan ¥ al cual deben los
mismos intervalos que los separan son los redobles del tambor
que egtallan de vez en cuande en la sinfonia. Nuestra atencién

(202) Ib. pgs. 243 y 44,

(203) Cfr. Bergson E. C., pg. 284: «La teoria, segiin la cual la eoncien+
cia serfia debida a ciertas neuronas, por ejemplo, ¥ se desprenderia
He su trabajo como ung fosforescencia, puede ser aceptada por el
sabio para el detalla del andlisis; ¢s una manera edmoda de expre-
sarse, pero no es mAs que esto. En realidad un viviente es un cen-
tro de accién. Representa cierta sumaz de contingencia introdueién-
doge en el mundo, es decir, una cantidad de aceién posible, variabla
con los individuos y las especies scbre todo.

{204) Bergson E. C. pg. 13,
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se fija en ellos porque le interesan mas, pero cada uno de ellos
ne es més que el punte mejor iluminado de una zona que com-
prende todo lo gque sentimos, pensamos, queremos, somog en fin,
en un momento dado. Esta zona entera constituye en realidad
nuestro estade. Ahora hien: los estados definidos, puede de-
cirse que no son elementos distintos, se continfian unes en o-
tros en una corriente sin finy (205).
Los estados de conciencia, de vida, parecen aislados, como
redobles de tambor, dice é]; pero tods una sinfonia se desenrog-
lla a través de ellos. La realidad ge vierte de unos en otros, la

vida.
La vida es movilidod

('Como se realizan estos estados particulares? El absoluto
de la vida, afirma, se constituye por la lucha contra Ja materia.
Este absoluto «la vida» tropieza con inconvenientes y triunfa
de ellos de diversa manera. Los resultados gon diversos, y que-
dan a los lados partes de ese absoluto estabilizado en su lucha
con la materia,

La vida e¢s una subida, y no ésta o aquélla, sino cualquier
vida; da vida en general que tropieza con un movimiento de ba-
jada que es la materia. Ese chorro que sube es el absoluto de
{a vida y recorta sobre la materia diversos seres caracteristi-
cos., Asi surge el universo. Origen muy distinte por cierto del
ser que crea seres dignos de ser amados.

Eso es pues la vida:

«Un movimiento y la materialidad el movimiento inverso: ca-
da uno de estos dos movimientos es simple, siendo un flujo in-
diviso la materia que forma un munde, siendo también indivi~
sa la vida que lo atraviesa recortando en ella seres vivoss
(206) .

Por shora nos limitamos a hacer notar esto. En seguida
tendremos ocasién de profundizar sobre este punto, y ver cémo
la materia es producida por la vida en su detencién. El sentido
de un Dies que creara seres dignos de ser amados por El, que-
da diluido y casi anulado. Esta creacidn se veria reducida a lan-
zar impulsos vitales en el espacio, de los que resultarian seres
creados; distintos de él a quienes amaria, pero creados sin co-
nocerlos, hechos al acaso por la conmocién producida por la ma-
teria en la vida, no preparados por Dios. ;Se puede hablar en

{206) 1b., pg. 8.
(206) Bergson E. C. 270.
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esta creacidon de clego v a la larga distancia de seres creados
para amarlos?

d. Confrontacién

Al poner frente a estos hechos las conclusiones de la pri-
mera parte encontramos afirmaciones que nog confirman en la
“teoria de la inecompatibilidad con ¢l Digs-amor. La teoria se
vuelve hacia un Dios-todo, Dics-emanacién de seres.

Descoqs nos hace ver que la realidad que el mistico intuyo,
v que era Dios, se identifica con la vitalidad que constituye las
cosas. Impulso que se degradé en nosoiros, ¥ que se distingue
del impulso puro, pero que parece manifestarse con él, como dos
aspectos de una realidad en mi conciencia, o al menos en la de
los misticos (207). '

En realidad las expresiones de Bergson tienden a afirmar
la presencia de Dios en sus producciones, presencia de identifi-
cacién, de constitutive, lo cual corrobora nuestra sospecha de
incompatibilidad con el Dios amor. Pero como esto supone un
estudio detallado de las expresiones lo dejamos para el siguien-
“te parrafo (208).

(207) Cfr.: Theol. Nat., pg. 420: ¢«Lo que el mistico redne en su infuwi-
cién sublime es en su pureza original este mismo impnlse vital que
la metafisica biologista de Bergson alcanza por la intuicién cienti-
fiea... Impulso vital, energfa ereadora «lanzada a través de la ma-
teria, infraconsciente o supraconsciente, pero de la misma especie
que la conciencia «¢que se divide entre lineas de evolucién divergen-
tes, para darnos «el instinte de insecto y la inteligencia de! hom-
bres {(E. C. 267); estos, en su términe son bien distintos del impul-
50 primero, pero substancialmente jedémo se distinguen, sobre todo
desde que Bergson no abandona ninguna de sus proposiciones ante-
ricres sobre la  continuidad, ¥ que la creacidn por si no se puede
conezbir de otra manera que por la modificacién y crecimiento del
impulso vital primero? (...} se puede ver que es imposible esperar
fla, creacion en el =entido bergsonianc mMAs gue eomo una emanacion
propiamente dicha.

(208) El mismo Descogs suscribe [a afirmacién de Sebastidn Borne, en
gsentido de una identificacién de toda wida eon la de Dios. «Por es-
to ne vemos ¢bdmo descartar de la teodicea de DBergson esta duda

que desarrolla E. Borne en las conclusiones de su estmdio sobre ia

FSPIRITUALIDAD BERGSONIANA Y LA ESPIRITUALIDAD
CRISTIANA, «Una metafisica bioldgica vuelve dificil la distincién
entre lo diving ¥ el ifmpulso vital, entre nuestra vida vy la vida de
Dios» (Cfr. Ib., pg. 421}.

Por otra parte sintetiza en esta forma la identificacién pareial
Dios-creaturas: <Entia continentur in energia creatrice non tantum
virtualiter sed etiam potentialiters (Ib.). Potencialidad en Dios no
sdlo poder de crear, sino inclusidn de realidades extrafias a su e
sencia. Otros seres identificados con él en potencia.

Como vemos de un examen a lineas generalés de la concepcién
de la Vida de Bergson se va directamente al panteismo emanantis-
ta, a la inmanencia ontolégica de la vida divina en sus producciones.
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2, — El IMPULSO VITAL

 De lo dicho se desprende que el absoluto de la vida es ua
gran impuiso mévil, autocreador activo y libre.

a) El impulso y los impulsos

Multitud de seres realiza ese caracter de la vida. Seres nu-
merosos con un fin andlogo. j;Habra que hablar entonces de
multitud de impulses vitales caracteristicos cada cual de deter-
minado individuo viviente? No le parece asi a Bergson. En si
filosofia de Ia duracion no cabia esta interpretacion. De la mis-
mga manera que eché en cara a los filésofos el fijarse en las par-
tes del tiempo, en los instantes, olviddandose de esa realidad que
es la duracidn, irreductible a cada instante, asi también le pa-
rece que la vida no se puede reducir a multitud de impulsos vi-
tales.

Las ciencias se habfan olvidado del tiempo considerando
las partes, Bergson encontrd una realidad vida, que es la dura-
¢ién creadora, Al considerar las partes de la vida también cree
necesario remontarse a la realidad primitiva que lo explique to-
do, ¥ nos hakla de la Vida en general, como vimos antes, y de
un Impulse Vital, como estudiamos ahora concretamente. Im-
pulso vital, pues, que lucha con el regreso de la materia. Lo li-
bre contra lo necesario (209).

Nada de finalismo previo, sino lucha imprevista a través
de inmensas direcciones. Segiln le interpreta Le Roy:

«La vida en sl misma es mds hien finalidad, si no en el
sentido de designio premeditado, de plan o de programa, por
lo menos en el sentido de que es un esfuerzo incesante renova-
do de crecimiento y liberacidon. Y de ahi las férmulas bergso-
nianas: Impulso vital, Evoluecion ersadorar (210).

~Algunos han interpretado esta unidad del impulso vital que
lucha a través de innumerakles rincones como una férmula cé-
meda de Bergson; metafora, no realidad ontolégica. Un impul-

(209) Cfr. Bergson E. C., pg. 273: <¢E] impulso de vida de que habla-
mos consiste en una exigencia de creacion. No puede crear absolu-
tamente, porque encuentra delante de si la materia, es deeir, el mo-
vimiento inverso al suyo. Pero &l agarra esta materia que es la ne-
cesidad misma y tiende g introducir la mayor suma posible de in-
determinacién ¥ libertads.

(210) Le Roy, «Bergson», pg. 98.
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so vital, ¥ encima un impulso ereador (211)}. De hecho Berg-
son hablé siempre de impulso vital, y al hablar de Dios lo 1lamé
impulso creader. Supone, sin embargo, que hay continuidad en-
tre ambos, es dezir que el Gltimo es la explicitacién del primero.
Fl1 Impulse Creador no es un descubrimiento. Su realidad era
cierta, lo vimos si concordaba con lag «lineas de hechos» ana-
lizadas.

Y esa concordancia es una coincidencia ontoldgica con 2l
origen del Impulso vital. Origen que se prolonga en cada uno
de nosotros, en donde lo podemos encontrar por experiencia me-
tafisica, o por intuicion mistica. Dice Bergson:

«Cuando nosotros colocamos nuestro ser en nuestro querer, ¥
nuestro querer en la impulsién que prolonga, sentimos que la
realidad es un crecimiento que prosigue sin fins (212).

En nosotros, pues, descubre un crecimiento del Impulso, de
la realidad. Y prosigue, explicando la distincién que encuentra
entre el impulse mismo, y los impulsos o seres concretos:

¢«Nosotros no somos Ja corriente vital misma., nosotrog go-
mos esta corriente ya cargada de materia, es decir, de partes
congeledas de su substancia que arrastra en su recorridos (213).

Expresién clave y dificil de interpretar, pero que expresa el
pensamiento de Bergson. Se da una corriente vital, con la que
nos identificamos, aunque somos aspectos diferentes de ella, mis
0 menos materializados Diferentes, perc de una misma realidad
idéntica (214).

Los seres como nosotros sen por lo tanto manifestaciones
materializadas del Impuolso vital., Todos somos esa «corriente
vitaly materializada de diferentes maneras,

b): Dios y ¢l impulso

Al liegar 2 este punto se nos presenta un camino doble. Dios
es ege Impulso, esa corriente considerada en su instante mas o-
riginal y puro, o es el creador de esa corriente distinta de ella.
Bergson dice expresamente que Dios es ereador de ese im-

{211) Cfr.: Meyer F. «La Pensée de Bergson»: «Pero el impulso vital
no era mas que una férmula cémoda en la que el binlogista conden-
iseba aus observaciones. Mas alli del impuiso vital, ¢l impulse que
lleva al héroe ¥ al santo, estd el impulso creador que es Diosy mise
mo, asido en la experiencia misticas.

{213) Bergson E. C., pg. 260.

(214) Identificacién que en la intvicién se pone mds de manifiesto. En
el mistico adquiria el cardcter de identificaeién objetiva de volun-
tades, de guerer una misma cosa, y también sujetiva, ser una mis-
ma voluntad. {Cfr, Descoqs Theclogia Naturalis Th. I,pg.420).



SECCION FILOSOFICA 103

pulse ¥y de la materia (215). Sin embargo, dada la manera co-
mo entiende la ¢reacién no nos parece que esa afirmacion sea
incompatible con la primera hipotesis. También nosotros somos
creadores de nosotros mismos. En la suposiciéon de Bergson po-
dria ser creador de esa corriente sin dejar de identificarse con
ella.

Otras afirmaciones que estudiaremos en el Capitulo de la
Materia nes hacen inclinarnos haeia esa hipétesis. Dios se dis-
tingue de las criaturas en que no esti materializado. Esa co-
rriente vital con que nos identificamos tampoco esti materiali-
zada en su aspecto de origen (216).

Pero atendiendo a lo expuesto hasta ahora encontramos el
siguiente argumento para inclinarnos a la primers suposicién.
La Vida tiene para Bergson el caricter de lo mas «primero» on-
tologicamente. Es, dice, completamente indeterminado, las de-
terminaciones son los seres concretos. Es también anterior a
todo, de donde viene todo viviente.

En esta teoria parece inadmisible que sea algo hecho por
Dios. Irta contra la indeterminacién, e imprevisibilidad propias
de la vida. Por otra parte Dios es vivo, en 4l se realiza de una
manetra sin igual e} perfil de lo vive. La vida per tanto si no es
anterior a Dios, debe ser Dios mismo, ya que es el primero en
que se realizan los caracteres de lo ontolégicamente primero:
La Vida en su realidad original.

Y con esto cerramos el analisis de hechos relacionados di-
rectamente con la vida. La conclusion a que Wegamos eg parale-
la a la de] capituo anterior.

‘Alli era un Dios elaborado de elementos contingentes. Aqui
gs un ser que se identifica con la Vida en lo general. Como es-
ta se identifica, no ya como un conceplo, sino como una realidad
original, con los términos de st evolucién, nos encontramos con
que Dios se identifica también con esos términos, Tenemos,
pues un Dios que se identifica con sus produceiones. Un Dios,
no Dios, incompatible con el creador de amor, de Juana de Ar-
co y Teresa.

il
TERCERA LINEA DE HECHOS: MATERIA Y ESPIRITU

Heflazgo
Lo singular y concreto, caricter netamente existencialista

{215) Cir.: cita No. 256.
{Z16) Cfr.: citas Nrog. 221, 223 y 226,
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de vuelta a la inhexauribilidad de lo real, es el niclko de la fi-
losofia de Bergson. Esta peculiaridad da ciertas caracteristicas,
lo vimos, a sus teorias, pero quiz4 ninguna tan marcada cotmo ¢l
de introspeceion e interioridad, vuelta reflexiva a lag profundi-
dades del Yo para encontrar en é] la explicacién del universo de
vida latente en nuestra conciencia (217).

La linea de hechos que pretendemos ahora confrontar con
la idea de Dios es un nuevo exponente de este tépico. Vuelta al
interior para encontrar en €l la conciliacién de dos realidades-
antinémicas: Materia y Espiritu. El interior propio le hace ver
la raiz profunda de ambos, redondeando asi sus explicaciones
anteriores del Impulso de vida, Serd una sintesis de opuestos en
una realidad unica.

La misma experiencia intima y trascendente que fue la pau-
ta de su actitud filosifica es la que le descubre esta dualidad.

frreductibilidad

Ya en las primeras paginas de la «Energia espiritual> nos
hace ver gue la actividad vital es irreductible a la materia y al
cerebro. Dualidad indubitable entre lo cuantitativo y lo espiri-
tual. I.a vida no es materia, ni energia material, de la misma
no es vida. El prineipio mecanico de conservacion de la energia
no sirve en el campo de la conciencia (218).

Es cierto st, que la vida se realiza por explosiones: desen-
cadenamiento de energias acumuladas, como vimos (219), pero
hace Talta la mano de un experto que haga salir el proyecti], la
accion, en una direceién determinada. Lo tinieo que nos dice la
experiencia es que hay solidaridad entre la materia y el espiri-
tu, pero son dos realidades diferentes. Ni todo materia, ni to-
do impuwlso. Algo asi como las relaciones que hay entre un mar-
co y un cuadro. Son distintos, aunque el pintor tendrd que rea-
lizar e] cuadro del tamafio del marco para gue quepa en él. Bl
espiritu se adapta al marco de lJa materia, pero es superior y
distinto.

(217) Diece M. Diamantino, relacionando esta postura con Kant: «Todo
est&.en germen en el punto de partida de su metafisica. Bergson
va a lo conersto y teme desprenderse de & en consideraciones espe-
eulativas., Bergson estd todavia, en cuanto al valor de la razén es-
peculativa en la Critica de la Razén Pura». («Bergson., pg. 117}).

(218) Cfr. Berpgson <L'Energie Spirituelles, Cap. I1.

(219) Cfr cita né:
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1. — LA MATERIA
a)  Origen

Mo le parece a Bergson que ese elemento de materia, que
encuentra en el vive, fuera creado de un golpe por Dios. Es al-
go, comg dice en la E. C., que se va haciendo, que crece.

<«El misterio derramado sobre la existencia del universo
viene en gran parte, en efecto, de que queremos (ue la génesis
sea hecha de un golpe, o bien, de que toda materia sea eterna.
Que se hable de creaeidn, o gue se ponga una materia inerea-
da, en los dos casos es la totalidad del universo la que se po-
ne en cavsa. Profundizando esta costumbre del espiritu s=
encontraria ¢! prejuicio que analizaremos en el siguiente ca-
pitulo, la idea comin a los materialistas y a sus adversarios
de que no hay caso de duracién realmente operante, y que el
absoluto -—materia o espiritu— no sabria tomar lugar en el
tiempo concreto. .. Una vez desarraigade este prejuicio la erea-
¢ién es algo méas claro, porque se confunde con la idea de cre
cimiento» (220).

La materia, pues, no explica su realidad en la hipotesis de
una materia increada, ni en el de una creacidn de la materia de
una vez, que seria algo asi como un prejuicio comiin contrario
a la experiencia. Se queda con la tesis de que la materia se va
realizande. Creacién es algo que se confunde, segiin €1, con au-
mento.

b. — Coructeristicas
Obstaculo

Esta materia es ante todo obsticulo. Inconveniente que hay
que scbrepasar, ¥ que da origen en el ser a modalidades de de-

fensa:
«Las cosas pasan cbmo si una inmensa ola de conciencia hubie-
ra atravesado la materia (...). Pero la conciencia ha sido
cogida en una trampa. La materia se enrolla alrededor de e-
lla, la pliega a su propic autematismo, la adermece en su pro-
pia inconsciencia. En ciertas lineas de la evelucién, laz del
mundo vegetal en particular, autematisma e inconsciencia son
la regla (...). Es como si hubiera dividido para reinar (221).
Chastaculo para la vida, que se adapta a su mecanismo. An-

tes habia dicho
«El esfuerzo ha encontrado resistencias en la materia que u-
tilizabas (222},

(220) Bergson E, C. pg. 262.
(221) Bergsen, L’Energ. Spir., pgs. 20-21.
(222) Bergson E. Spir., pg. 21.
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Y después anade:

«La evolucidn de la vida, después de los origenes hasta el hom-
bre evoca z nuestrog ojos la imapen de una cerriznte de con-
ciencia gue se desenvuelve entre la materia, como para abrirse
un pasaje subterrineo; hari todas las tentativas a derecha =
izguierda, empujard mhs o menog adelante, vendrd la mayoria
de las veces a chocar contra la roca, ¥ por tanto, en una direc-
cién al menos acertard a taladrar y aparecerd la luz. Esta
direccién eg la linea de evolucidn qgue viene a parar al hom-
bres (223).

Agente de individuos

En medio de esta obstaculizacién realiza un trabajo positi-
vo. Divide, parcela en individualidades la fuerza vital inicial
del impulso. Personalidades que estaban confundidas dentro del
dinamismo de la vida se perfilan:

«Pongamos entonces materia y conciencia una frente a
otra, veremos que la materia es la que divide y precisa (...}.
Asi la materia distingue, separa, resuelve en individualidades
y finalmente en perscnalidades tendencias antes confundidas
en el impulso original de la vida» (224).

Las realidades antes «confundidas» en el impulso original
se personalizan, adquieren un caracter propio. Y es asi como
van apareciendo en el univergo seres conceretos personales; des-
de los ingectos hasta el hombre. Un esfuerzo que lucha en diver-
sas direcciones,

Como realiza la materia esta division? Esto le presenta un
serio problema. Al explicarlo se inclina a admitir que la mate-
ria resulta de la vida. Entonces es un obsticulo que la vida se
pone a si misma. La vida, que ella misma se fue fragmentando
v materializando.

Verdoders origen

Al querer explicar Bergson la divisién del impulso cbgerva
que la materia no sdlo es obsticulo, sino también se presta pa-
ra construir instrumentos al «<homo fabers (225),

El impulso le da forma de instrumento y elabora un cuer-
po, lo desarrolla, desde la simiente a su tamaiio norma,

«La vida se instalard a sus comienzos en un cierto género de

(223) Bergson E. Spir., pg. 22.

(224) Bergson E. Spir., pg. 23.

(225} Bergson D. 5., pz. 119: «8i la vida no es resoluble en hechos psi-
quicos ¥ quimicos obra a la manera de una causa especial, sobrea-
fiadida a lo gue nosotros Hamamos ordinariamente materia. Esta
materia es instrumento y es también obstéculos.
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materia que comenzaba o que hubie;a podide comenzar a fa-
bricarse sin ella. Pere alla se hubiera detenido la materia si
hubiera gido abandonada a si misma; y alli se detendri sin
duda el trabajo de fabricacién de nuestros laboratorios. Se
imitard ciertos caracteres de la materin viva, pero no se le im-
primird e! impulso, en virtud del cual se reproduce y en sen-
tide transformista evoluciona» (226).

“ Una vez que el impulso se ha instalado en la materia la eia-
bora, la reproduce, la hace viva y ya tenemos una detencion del
impulso, la constitucion de una perscnalidad nueva, que segti-
T4 reproduciéndose en otras siempre en la misma linea, de a-
cuerdo con las caracteristicas adquiridas,

¢La forma del viviente una vez disefiada, se repits indefinida-
mente, pero los actog del viviente, una vez cumplidos tienden
a imitarse entre si» (227).
Y en esta forma vemos que el impulso vital se diversifica
tomando diversos ingtrumentos materiales, seglin una potencia-
lidad de diversificacidn que levaba dentro:

«No hay que creer que ella (la evolueién) ha lanzado la ma-
teria viviente en una direecidn finica, ni que las diversas espe-
cies representan otras tantas etapas a lo large de una sola
ruta, ni que el trayecto haya sido efectnado sin embarazo. Es
visible que el esfuerzo ha encontrado resistencias en la mate-
ria que utilizaba; ha debido dividirse en el camino, repartirse
entre lineas de evolucién diferentes las tendencias de que es
taba lleno; se ha desviado, retrocedido.... ete.» (228).

E] ohstiaculo de Ja materia, es causa parcial de la diversifi-
cacion del impulso, por tante. La otra causa es el complejo de
tendencias que este Hevaba, que le impelen a dominar el instru-
mento de la materia.

Tcdavia avanza mas Bergson en su intento de sintesis, ¥
propone, siguiende esta linea de hechos gue la va apartando po-
c¢o a poco del choque contra la materia a una génesis de la ma-
teria a partir de fa vida.

De cohsticulo pasd a consideraria instrumento; ahora da al
paso de considerarla efecto.

Le Roy decia que en la teoria de Bergson «Bajo ciertos as-
pectes €8 preciso por tanto hablar mencs de materia o espiritu
que de Espiritualizacién y Materializacion, pues esta resulta por

(226} Bergson, L’'Energie Spir., pg. 21.
{227) Bergson «L'Encrgie Spir.», pg. 25.
{228) Ib., pe. 20.
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una simple interrupcién de aquella» (229), idea que concreta.
Bergson diciendo que el impuiso es «creador de la materia por
su simple interrupcién» (230).

Es la explicacion que propone en la E. C, como mis ds a-
cuerdo con las hipétesis de los materialistas y sus contrarios:
la teoria de una materia que se crea por detencién del impulso
de la vida. Materia que es negacidn por ser detencién de lo que
es realidad plena. «Estatisme» detencidn del «dinamismos, La
via, asi, origina la unidad y la sintesis.

Alll podemos ver la admisién de este tipo de origen de la
materia:

«Pero si una simple detencidn de la acciéon generadora de la
forma podia constifuir ia materia (...) una creacidn de ma-
teria no seria ni incomprensible ni inadmisible. Porgue nos-
otros asitmos por dentro, nosotros vivimos a cada instante una
creacidn de la forma, ¥ esto seria precisamente en el caso en
que la forma es pora v la corriente creadora se interrumpe
momentineamente, una creacién de la materiay (231).

La materia se origina, pues, por interrupcién de la vida.
Cosmologia, que es invergién, efecto, de Ia psicologia. «Cosmo-
Jogia que por hablar asi, seriag una Psicologia vuelta sobre sis
(232) ,

La conclusién a que acabamos de llegar, a nuestro juicio,
no exige que toda materia provenga del impulso vital, sino que
en el impulso hay un proceso de materializacién, que hace que
se detenza ante otros cbsticulos materiales, v los utilice como
ingtrumentos,

Algunos autores insisten en la contradiccion de Bergson,
de un impulso que origine la materia por detencién y se deten-
ga por encontrar el obsticulo de la materia. Encontraria, como
es clare, un obstaculo, producido por ella antes de producirlo.

Las expresiones de Bergson son cseuras en este sentido, pe-
o parece quizd posible evitar el sentido contradictorio de. esta
expresién considerando la materializacién del impulso como no
tinica fuente de materia. E] impulso tuvo que luchar con una
materia creada, tal como la del universo, y él por su propia de-

(229) Le Roy «Bergson:, pg. 99.

(230) Bergson E. C. pg. 287, Cfr. et., pg. 269,

{231) Bergson E. C., pg. 260.

(232) Ib., pg. 227. e
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tencién se materializé, aumentando (haciendo crecer) la désis
material del universo.

Y asi tienen lugar las frases en que habla de un Dios crea-
dor «de la materia v de la vida» (233) vy de la aparicién en ei
universo con el impulse vital de la materia nebulosa:

«Tal ha padido ser 1a eondicién de la vida de nuestra nebunlosa,
antes de gque la condensacién de la materia fuera acabada, st
es cierto que la vida empieza sv vuelo en el mismo momento
en que por el efecte de un movimiento inverso la materia ne-
bular aparsces (234),

La vida, ¥ la materia de un universo cualquiera serian da-
das a la vez, después vendran otras materialidades por detencion
" del impudso.

Sea cual sea la verdadera mente de Bergson una cosa &8s
cierta. Y es gue el impulso vital se detiene, se materializa, aun
dejando lugar para nna «materig nebulars de aparicion simul-
tanea.

Con esto tenemos ya un paso mas hacia el entendimiento
de la divigién del impulso en impulsos. No es ya solamente el
utilizar la materia-obsticulo como instrumento, sino que es el
originarla por una detencidn, o disminucién de fuerzas,

¢}  Confrentacién: dos contradicciones

Este impuliso vital, que se divi-de, como veremog después, a
la manera de un cohete en haces de luces, ;puede compaginarse
con el Dios ereador por amor? Evidentemente no. Son dos-las
contradicciones principales gue ehcontramos.

El impulso vital {al que pertenece Dios, como vimos, ya que
es vive) g2 deshace, sin dejar de existir, en impulsos parciales
materializados. Asi se distingue de sus efectos, pero es una dis-
tincién panteista. El, ser sin ninguna materia, sin dejar de ser
inmaterial ge materializa en mil seres materiales que constitu-
yen los cosmos. Contradiceién en la que no puede entrar un
Dios personal. Un Dios en esta forma, identificado con cada uno
de sus efectos, no goza de una personalidad propia caracteristi-
ca. Es todo, identificado con todo. No puede tener una perso-
nalidad propia, aungue lo afirme e] filésofo. No es el Dios de
las Dos Fuentes,

15.

=1 ]
1]

{235) Bergson, Carta al E.P. Tonquedec Etndes 1912, pe.
{234) Bergson E. C., pg. 279. i
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La segunda contradicciém, nace de relacionar esta teoria
de Bergson con la distincidn entre Dios ¥ las criaturas,

Dios €5 el ser sin materia, impulso que n¢ se ha detenido
en su vitalidad. Las criaturas son seres materializados, deteni-
dos en su impulso. Bergson encuentra en este hecho (estar o no
materializado) el principio de distincién entre Dios y las cria-
turas, ¥ asi lo expone en las «Dos Fuentes...»:

«Una energia creadora que seria amor y que guerria sacar de
ella migma serey dignos de ser amados, podria sembrar asi
mundos, en log que la materialidad, en tanto que opuesta a la
espiritualidad divina, expresaria simplemente la distineién en-
tre lo que es creado ¥ aguél que lo ha creado, entre las notas
yuxtapuestas de la sinfonia y la emocidn indivisible que las ha
dejade caer fuera de si. En cada uno de estos mundos el im-
pulse vital ¥ la materia bruta serian los dos aspectos comple-
mentarios de la creaciény (235).

La materialidad seria el principio de distincién entre Dios
y las criaturas. Pero por otra parte la materialidad es deten-
cion del impulso. La materialidad es ontoldégicamente posterior
a la realidad del impulso vital. Ya que 1a materia (la que pro-
piamente materializa al impulso) se origina por su deteneion.
Para que haya impulso materializado es necesario que el impul-
30 se detenga, segin la teoria mds arriba expuesta. Y por lo
tanto es necesario un momento en el que el impulso creado no
se habia detenido ni materializado (de otra manera la materia
no se originaria por su detencién). En ese momento, en el que
no se ‘habia detenido seria Dios, ¥ por lo tanto también después.
El impulso vital de cada ser seria un Dios detenido.

Se podria decir que ¢l impulso fue creado en estado de ma-
terialidad y detencién. Pero entonces la materializacién del im-
pulse no se origina por su detencién. Si la materializacién se
realiza por su detencion, como él Jo afirma, no hay méds reme-
dio que aceptar la conclusion,

2. — EL ESPIRITD
al Esenda

Una vez visto cémo la linea del anilisis bergsonianc de Ia
materia es incompatible con la prueba de Dics, observaremos
brevemente el complemento del espiritu.

La materia, divisora de partes, era la detencién del impul-
80. A través de ella se nos manifestaba la vida. Era duracion

(235) Bergson E. C,, pg, 275.
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consciente. La conciencia es el espiritu, que nos muestra €] in-
terior, rico en perspectivas. Razon que le hace caer en ja cuen-
ta de la inmortalidad del espiritu (236).

Si la materia es detencién, consecuencia de una quietud, es
natural que al separarse el impulso, el alma, pueda sobrevivir
en una existencia de inmaterialidad (237). Por eso la vida le
parece una ocasion en la que el alma se templa a su paso por
el cuerpo:

«8i tenemog en cuenta que la conservacién ¥ la intensificacion
de la personalidad son posibles ¥ adn probables, después de
la desintegracién deél cuerpe no sospecharemos gque en su pa-
saje a través de la materia gue encuentrs aqui abajo la con-
ciencia se templa como el acero, ¥ se prepara a una accidn mis
eficaz para una vida mds intensa?» (238).

Conciencia, pues, que cae en la cuenta de s misma. No yux-
taposicion de actos. Ni estados de conciencia cuya suma forme
la conciencia. Estos se compenetran y forman un flujo como
la vida, continue. Impulse vital que cae en la cuenta de i mis-
mo (239). Hso es el espiritu.

b} Unidad

L.os diversos momentos, de amor, dolor, tristeza, adquieren
la unidad en la conciencia:

«Decir que el amor, la ira, el deseo ganan en violencia es ex-

presar gque se proyectan haeig fuera, gque brillan en la super

ficie, que a los elementos internos se sustituyen loz elementos

periféricoz: pero snperficiales, profundos, violentos o reflexi-

vos, la intensidad de estoz sentimientos consiste siempre en la

multiplicidad de eletnentos simiples que !a conciencia mezela con-
fusamenter (240).

Ella considera a veces los estados sueltos y separados (fo-

tografia de un rio). Error nacido de la tendencia intelectual a

materializarlo todo; sin embargo la conciencia tiene una visidn

(236) Bergson «L’ame et le corpsy (E. 8., cap. IIV.

(237) Tb., pgs. 62 v 63.

(238} Bergson E. 8., pg. 28.

(239) Cfr. Kucharski P. «Sur le point de depart de la Philogsophie de
B.», pg. 75: ¢Esta fue la originalidad de Bergson: haber superado
los obstdculos de su doctrina de la <duracién pura verdaderas,
por la nocién de una conciencia en Iz gue lag «estagos» se compe—
netran y forman un flujo continuwos,

(240) Bergson «Essai sur les données inmediatag de consciences, p. 26..
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-de todos los estados porque atraviesa, aunque deformada, al me-
nos cuando se fija en las partes aisladas conceptualmente (241).

¢} Conciencia de lo trascendente

A pesar de esta dificuitad intelectual a veces aparece el ver-
dadero conocimiento propio de la conciencia. Es la intuicién.
La conciencia entonces experimenta aigo de lo que es la reali-
dad propia.

Vimos que toda realidad estd en cierta manera identifica-
da con el impulso vital. ;No se le hara esto patente directamen-
te a la conciencia?

Por lo menos la conciencia nos dice algo de toda realidad,
al mostrarnos una, la propia, a cuye modelo debemos pensar.
las otras:

¢La conciencia cue tenemos de nuestra propia persona en su
continuo fluir nos introduee en el interior de una realidad so-
bre cuye medelo nos debemos representar las otrass (242).

Pero ;cémo es posible que mi conciencia encttentre algo co-
miin a otras realidades? Tiene que ser por una experiencia di-
recta de la vida (el raciocinio no tendria un valor definitiveo}.
Esta experiencla directa, sin raciocinic, exige algo positivamen-
te comtn y universal en las conciencias. Es decir, que esa vida
«generaly ese impulso vital presente ontolégicamente en cada
sujeto se vuelve consciente de si. Algo asi como una conciencia
«universals, reminiscencia involuntaria quiza, del «Sujeto tras-
cendentals Kantiano. Asi al menos lo interpretan algunos au-
tores (243).

La dualidad que me presenta la conciencia guedaria en es-
ta forma un poco borrada por esta universalidad interna.

Segun esto la conclencia seria una vuelta del espiritu a lo

(241) Cfr.: Forest «L'Intuition selon Bergson», pg. 66: <Pero ze sigue
que nuestra conciencia no puede tener de si misma mas que una
vista falsa y completamente deformada cwande fija y separa los
estados, as! naturalmente confundidos. Es esto, por otra parte lo
que no se puede evitar mientras se sirva del lenguajes.

(242) Bergson, «La Pensée et le Monvants, pg. 73.

{243) Cfr.: Kucharski. Art. eit.: <¢Aszi (...) decimos que Bergson no
ha partide del <sujetos ni tampoeo del objeto, sino de una nocidn
intermediaria e hibrida que es la de «concienciar» en general, ¥ que
expresa més bien el hecho de conciencia, {0 la experiencia) que un
aspecto o modalidad de lo real, Es manifiestamente ung nocién <to-
da hecha y quasi empirica. Pero ella se eolorea, en Bergson, de un
tinte metafisico singular, ¥ de otra parte el dualismo que ella com-
porta tiende en su obras a borrarse y a resolverse mas o menos en
el concepto de una «conciencia universals prinecipio de las eosaz ¥
fuente profunda de 1a vida».
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que tiene de vivo en si mismo; algo muy ajeno a la labor de di-
visién que la materia realiza. EI impulso que se vuelve cons-
ciente, v que me hace patente algo del impulso general, de to-
dos los impulsos. Al considerarse él mismo sin observar la in-
dividualidad a que esti reducido, encontraria deniro de si su
propio origen: Toda la Vida.

Hsta conclusion refuerza la que obtuvimos en ja linea de la
vida. El Impulso Vital no esta muy lejos de cada impulso par-
ticular, eg inmanente a ellos. Por eso a Bergson no le resulta
dificil el encontrar caracteristicas generales em una experien-
cia interna. Es a costa de hacer al universo inmanente a cada
Ber.

Algunos autores cpinan (244) que la filosofia de Bergson
es una aplicacidon al mundo exterior de lo que pertenece al in-
terior. Mas bien se podria decir que es convertir en interior lo
que &5 exterior a nosotros. El mundo externo, los caracteres de
tedos los vivientes, todas esas razones que captamos con nues-
tra facultad intelectual son reducidas por Bergson a experien-
clas, mas o menos veladamente, y se ve obligado a reconocer una
presencia interior de esas realidades universales.

Y como esas propiedades se verifican en su propio ser, i-
dentifica esas realidades con su realidad singular; un atisbo de
participacién que va a acabar en un monismo,

Con¢lusian

La conclusién a que venimos & parar es que la realidad se
enecuentra en nuestro interior. La conciencia nos hace ver to-
da la realidad, confusamenta y con esfuerzo, dentro de nosotros.
Hsta es la conclusién que segin el mismo H. Bergson se debe
sacayr de su «Evolucién Creadora» La vida, el Todo, estd pre-

{244) Cir.: Diamantino Martins: «Eg interesante estudiar la materia y
la wida por lo que de ellas experimentamos interiormente. Pero co-
mo pretender conocer la materiz ¥ la vida e¢omo son en si por lo
que selo deniro de nosotros existe. Es por eso por Io que el univer-
so de Bergson aparece como la proyeecidn exterior de un mundo in-
terior. No habria sin embargo, logicamente olra actitud, una vez
admitido €l punto de partida {...) lo que tiene su interior solo des-
de el interior se puede conocer metafisicamentes. («Bergsons, pe.
58) .

. Nosotros, estando de acuerdo que lo que esti en e interior so-
lo se puede conocer desde demtro, interpretamos gue Bergson hace
converger hacia dentro lo que estd fura, para gue sk conhocimiento
tenga la condicidn de intuicién interna gue él eXige para gue sea
legitimo, o
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sente en sus producciones, y se manifiesta por un conocimien-
to directo del Yo individual. Y asi encontramos que dice al ha-
blar del «No conocibles> en una nota del Vocabulario filoséfico
de Lalande:
«Uno de los objetos de la <Evolucién Creadora» es mostrar
que & Todo es, al contrario, de la misma naturaleza gue el yo,
y que se aprehende por profundizamiento cada vez mas com-
pleto sobre st mismos (245).

La intuicién de mi es intuicién del Todo, que, por lo tanto,
en alguna manera se identifica conmigo. No es enconirar sus
huellas, o sus efectos. Sino a él directamente, al Todo, al gene-
rador de toda realidad.

Y esto nos hace ver mas claramente quizid el hecho de la
intuicion mistica. Los genios, los héroes, los santog, estan mas
cerca de Dios, porque perciben su interior con més claridad.
Su conciencia encuentra mas brillante en si el origen de la vi-
da: La Vida, no materializada, & pesar de ser dlles seres ma-
teriales. E) mistico encuentra a Dios en si mismo, ya que el
impualso vital no se desinteresa de sus producciones, sino que
mantiene cierta identidad con eilas, que no son mis que una de-
tencidn de su impetu y de su fuerza. En esta forma encuentran
a Dios.

‘Ei Dios de las dos fuentes, personal, creador por amor, dis-
tinto de los demas sgeres, se nog aleja de la linea de hechos. No
queda sitio para un Dios personal donde no hav mis que un so-
o ser identificado con ecada uno de los vivos.

Si la intuicién de los misticos es ascender al origen del im-
pulso por la conciencia que tiene de si, ellos son Dioses. La con-
ciencia de si s6lo les puede dar pie para un raciocinio, no para
experimentar a Dios a] experimentarse a si. Dios, en esta for-
ma seria contingente, al identificarse con criaturas hechas por
El. Hipétesis inadmisible.

La conciencia de si, se confunde con coincidencia con Dios.
* % k

Con esto hemos estudiado ya tres lineas de hechos que di-
vergen en la prueba de Dios. Las tres son complementarias, y
nos muestran una tendencia de la filosofia vitalista de Bergson,

Ahora nos quedan dos mds coneretas: que son los aspectos
de evolucién y autocreacién que nos ofrece en el ser la interpre-
taciéon de Bengson.

(245) Bergson, Notas a la palabra <Inconnaissables en el «Vocabulaire
technique et critique de la Philosophie», de Andre Lalande, pgy. 858.
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IV
CUARTA LINEA DE HECHOS: LA CREACION

En las lineas de hechos que partian de la ohservacién e in-
terpretacion de Ja vida llegamos a un punto de divergencia con
la prueba de un Dios personal.

Este punto en un principio era la inmanencia del impudso,
eonfirmada al estudiar la materialidad. Sospechibamos que la
conclusion a que Mevaban las obras previas a las «Dos Fuentes»
era a un Dics en el 4mbito del impulso creado. Y esta sospecha
fue confirmada, al estudiar la vida primero, el origen de la ma-
teria después, y los caracteres de la coneciencia por dltimo. El
cargarse de materia hace que el impulso (al que Dios no es un
extraiio) se subdivida. La conciencia hace que cada individuo
tenga conciencia de més de lo que ¢8, porque se identifica con
la vida. La experiencia mistica seria la maxima clarificacién
de esta cenciencia. Dios, pues, contingente.

@Quiza no sea esta la intencion de Bergson (246) al legar
a estas conclusiones. Las de un Dios creador y perscnal pare-
cen mis de acuerdo con su mentalidad profunda. Sin embargo
su apego al sistema hace que, a pesar de los esfuerzos per cua-
dror la realidad a sus teorias, permanezca en el fondo esta con-
tradiceion.

Nuestro analisis no va a la intencidén, sino a los hechos, al
estudio objetive de laz teorias. En las brillantes series de ex-
periencias anzlizadas por €I, hay un punto débil: la realidad on-
tolégica de Dios, que pareoe confundivse con la de los seres poy
El creados. Debilidad que aparece mis patente en el punto dal
crigen de la vida que acabamos de desarrcilar.

1. — &L ORIGEN DE LA VIDA

Hacia ese punto dirigimos la atencién, esperando poder en-
contrar nueva Juz que aclare los datos obtenidos hasgta ahoera.
Nuestra mirada se dirige por el momento a la creacién. Esto
supane estudiar mas detalladamente lo que Bergson entiende

(246) J. Maritain, en su libro «La Philosophie Bergsonienne» realiza un
estiudic sobre esta disociacién del <bergsonismo de hechor y el de
intuicidns. Kl libro estd escrito antes de la publicacién de <«las dos
fuentes». En su obra posterior «De Bergson a Sto. Tomis de Aqui-
no» celebra la aceptacién det Dios de los misticos como un acerca-
miento del Bergson de intencidén al de hecho.
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por creacién (concepto distinto del nuestro) para ver qué sepa-
racién corresponde al Dios encontrado, de los demas seres.

Y

a}l  En «las Dos Fuentes de ia Moral v la Religion»

En este libro habla expresamente de creacién. Es la crea-
cién obra no de una materializacién sino dal amor, <La crea-
cion le aparecerd (al mistico) como una empresa de Dios para
crear creadores, para afiadirse seres dignos de su amor» (247).

Alli también nos habla del amor como tnica razén de ser
del universo, v de la distincion de Dios, energia creadora, res-
pecto de los seres, efectos producidos por esta energia o acto pu-
risimo,

«Seres han side llamados a la existencia que estaban destina-
dos a amar y a ser amados, la energia creadora debia definir-
se por el amor. Distintes de Dios, que es esta energia misma,
no podian surgir mas gque en un universe, y es por esto por
lo que el universe ha surgido» (248).

En el mismo libro dice que:

«Nada le impide al fildsofo llevar a cabo la idea que el misti-
cistno le sugiere de un universo que no geria sine el aspecto
visible ¥ tangible de la necesidad de amar» (249).

Sin embargo, es precisamente esta interpretacion, la de
«Las Dos Fuentes» la que Bengzson pone en contingencia respec-
to de su obra previa. La que dice que se debe aclarar por con-
vergencia con otras lineas (250).

b) En otrus ohras

Es poco lo que dice acepca de este problema en sus otros li-
bros (251). Sin embarge parece notarse una tendencia a inter-
pretar la creacién de una manera no muy distinta a nuestro mo-
do de obrar:

«Hablo de un eentro del que partirian los mundos como los ha-
ces de un inmenso haz, teniende en cuenta siempre que yo no
doy a este centro por una ¢osa, sino por una eontinuidad de

(247) Bergson, 273.

(248) 1Ib., 276.

(249) Th. 274.

(250) Bergson D, 8., pg. 274 y sgt,

{251) Respecto al origen primero de la vida en la E. C. dice Diamanti-
no M,.: «Todo se reswne en la obra de Bergson a algunas alusiones
(...). En qué consiste, pues, el problema tipicamente bergsonianc
de la creacién? En el origen de los mundos a partir del élan (...).
El origen primitivo del impulso inicial, de que Ia materialidad es
apenas degradacién ne es traitada en primer plane en la E.. C.»
Bergsony, pg. 156.
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brote. Dies asi definide no tiene nada totaimente hecho; es
vida incesante, mecién, libertad. La ereacidn asi concebida no
tiene misterio, sine que la experimentamos en nosotros desde
que obramos libremente (...} que la accién engruesa avan-
zando, que ella crea a medida de su progreso, esto es lo que
cada uno de nosotros constata cuando se ve obrar» {252).

2. — HALLAZGO DE LA CREACION EN NOSOTROS
al El peder creador encontrado en nosotros

La creacién, pues, en el sentido de Bergson, tiene un caric-
ter semejante a nuestro obrar. Creacién es lo que realizamos
en la vida: aumento, perfeccionamiento, construceién propia.
Notese que la creacién no es a base de Ja nada. Ya vimos que
para Bergson la nada no solamente no tiene sentido, sino que
es un contrasentido. No es creacién a partir de la nada, sino
que es transformacion. Nuestro paso por la vida, como el de
Dios, tiene para Bergson un caricter creativo:

<Al realizar cbras nos hacemos a nosoiros mismos» (253).

Por eso Bergson interpreta nuestra propia alma como algo

que se va haciendo, credAndose:

«Cuzlquier cosa que se extienda mas lejos que el everpo en el
espacio, ¥ guedara g través del tiempo, enalquier cosa que pi-
de o impone al cuerpe movimiento no autométicos y previstes,
sine imprevisibles y libres: esta cosa que deshorda al cuerpo
por todos los lados, ¥ cren auto-credmdose de nuevo a si mis
ma, esto es el «vo» esto es el calma» esto es el «espiritus»
(254) .

‘Es el alma, pues, algo creador. K} alma que se transforma
a través de la duracién y del espacio. Es como el pensamiento
que crea sus conceptos (255).

La creacidn, pues, es para Bergson algo que se da no sola-
mente en Dios sino en los seres creados, en el hombre. Es una
creacion segunda (255). El hombre pues crea.

(252) Bergson E. C., pg. 270,

(253) Ib.,pg. 7.

(254) Bergson «L’Energie Spir.», pg. 86.

(258) Cfr.: Le Roy «Bergson., pg. 150,

(266) Carta al P. Tonquedee. «Etudes», 1812, pg. 515. Citada por E.
Rideau; «Le Dieu de Bergson», pg. 51.

N. B. El sentido de esta creacién de creadores sdlo seria com-
patible en su sistema con una creacién de impulsos propios de eca-
da especie. Cir., E, C.: «No existe ley biolégica universal que se
aplique automaticamente a tal o cual viviente. No hay mdis que di-
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Este poder creador debe entenderse como algo participado
de un ser stuperior. En la carta anteriormente citada dice des-
pués de decir que el creador de la vida y la materia es Dios.
«...cuyo esfuerzo de creacién se contintia en la vida por la e-
volucién de las especies y por la constitucién de las personalida-
des humanas» (258).

k] Anadlisis

Esta participacién supone una continuidad del esfuerzo
creador de Dios., Bergson acentda el cardecter de «continuacidns,
va que no se trata solamente de una concesién de poderes, sino
que parzee serlo en el sentido estricto de la palabra, lo cual nos
hace pensar en una ramificacion, terminacion contingente del
Ser necesario:

«El eentro del que log mundos brotarian comos log haces de un
inmenso bouquets» (257) no es una cosa, sinc una <«continua-
cién de brotes.

‘Esta continuidad de brote parece introducir a Dios en esa
serie de seres que se van auto-cambiando. No es mis que el o-
rigen de todo, que se prolonga, se introduce, en todo. La crea-
cién era el cambio de las eriaturas. Al aplicarle a Dios el con-
cepto de creacién era logico que se le aplicara «con su falsea-
miento previo. Si crear es autocrearse, cambiar, la creacién por
parte de Dios debia ser cambio, continuidad de brote (258).

3. — ESENCIA DE LA CREACION: EL DEVENIR

Seglin eso la creacidn no tiene ese carvacter de dar a luz
multitud de seres distintos, sino més bien al de una lenta evolu-
cion de cambio en el que la realidad se va paulatinamente cons-
truyendo a partir de un origen (que seria Dios), origen que es-
t4 presente siempre. En ese sentido se inclinan lag expresiones
de Bergson. Asi lo interpreta F. Meyer:

«5i la duracién es de hecho incomprensible es porque ella es
agente de creacion. La duracién es creadora, se confunde con

recciones, en las que la vida lanza las especies en general. Cada
especie particular, en el acto mismo por el cual se constituye afir
ma su independencia» (E.C., pg. 17). En ese instante opinamos
que se podria hablar de una creacidn.

(2B7) Cfr.: Nod (252).

{258) Y consiguientemente se realizaria en Dios aquelle de «Para un ser
consciente eXistir consiste en cambiar, cambiar en morirse, morirse

en crearse indefinidamentes (E.C., pg. 8).
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la lenta elaboracién gue engendra las cosas y log seresy (259).

«Asl el misterin de la creacidn se renueva contirnamen-
te. El error de los filésofos ha sido concebir la creacion coma
un acto instantanes en el origen del tiempo, mientras que no
es sino un esfuerzo continuo de invencidn que se prosigue en
lo mas profundo de los seres. El universo no estd terminado
del todo, él se hace, por medio de nosotross (260).

Esta idea ya la vimos al estudiar €l origen de la materia
(261) . El impulso se detenia, e iba resuitando un universo con
diversas caracteristicas materiales.

Bergson arrastra esta continuidad de impulso en detencion
hasta el mismo origen. La misma aceién creadora se resliza en
todas partes. La misma vitalidad, el mismo dinamismo e im-
puigo. Continuidad con Dios.

Y esta continuidad es ccmo un devenir a través de la ma-
teria que desciende. Bergson utiliza la metidfora del brazo:

«Debemos pensar antes en el movimiento del brazo que ze le-
vanta, ¥y que al caer abandonado a si mismy conserva adn, es-
forzandose por levantarle alge del quercr gue lo animé» (262)
y afiade: «Lo que subsiste del movimiento directo en el movi-
miente invertido, que se hace a travis de la realidad que se
deshace» (263).

Un movimiento. que se deshace es lo que subsiste del direc-
to, del origen, que es el {inico que no se habia deshecho, de Dios.
Y sigue el autor:

«Todo lo oseuro en ia idea de ereacién ai se piensa en cosas
que gerian creadas ¥ unz cosa que ereas (264).

Y termina, explicando que eso se debe a la costumbre del
entendimiente:

«No hay cosas, sino accioness» {265).

Esta asercion nos indica la mentalidad de Bergson. Accién
gue crea otras acciones, prolongindose en ellas, dividiéndose en
ellas. Una accidn que se desvia en acciones parciales.

4. — CONSECUENCIA: DIOS DEVENIR

Segilin esto no parece que se pueda librar la interpretacién
de Bergson previa a la altima obra, del matiz de un Dios que se

(259) Cfr.: Meyer, <La Pensée de Bergson», pg. 58.

(260) Ib., pg. 60. _

(261) Al estudidbamos el origen de la materia como algo ern aumento,
no como algo dado. El error proviene, decia de gue queremos eque
la génesiz sea hecha de vwn golpe (Cfr. Cita No. 220).

{262-65) Bergson, E. C., pgs. 26%-70.
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deshace, desvidndose y materializindose en mil direcciones, aun-
que permaneciendo presente en ellas con toda su realidad.

Tdea oscurecida siempre en imagenes de dificil aquilata-
miento, pero a Ja que se llega siempre en dltimo anilisis.

En nosotros considera el aspecto sujetivo de Ia produccion
del vivo, es decir, su transformacién, cnalidad inherente a su
condicidn de ereado, ¥y no a Ia del ser que obra. Y al oonsiderar
este aspecto parcial, que mas indica el defecto del que obra que
su ¢ualidad de obrar, lo pene en primer plano.

La obra resultante viene a asimilarse también a esta trans-
formacidn sujetiva del ser que cbra. Y mo contento con esto se
lo apliea 2 todo creador, sin dar lugar a pensar que pueda ha-
ber un ser que por su infinita riqueza ontologica no mnecesite
transformarse para obrar.

Dios, al aplicarle un concepto creador de este género, que-
da reducide a criatura contingente. Y desaparece e] principal
caricter de una verdadera produccién que es la aparicidn de un
ser distinto del que lo produce, quedando reducida al hecho de
la transformacidon que se produce en el ser que ohra, por ¢l he-
cho de pasar de no operante. Transfermacidn gque sélo se pue-
de dar en los seres creados.

A es0 nos parece que queda reducida la creacidn en la obra
de Bergson, a la transformacién sujetiva del que crea, transfor-
mactén que no se puede dar en Dios, sino en los seres creados,
va que no hay nada pesitivo que se le pueda anadir.

Algunos textos de la Evolucidn creadora nos confirman en
esta hipotesis en medio de la oscuridad de la imagen, con gue
pretende despertar la intuicidn.

Y el primero aquel en que Bergson nos expone la vida del
hembre como término de evolucién. La vida del paso de! hom-
bre por la tierra. Es decir, &l paso de una corriente que parece
haber ido dejando partes de si misma a lo largo de su trayecto-
ria (266) .

{266) Dice M. Diamantine, a propdsite de esta permanencia ontolégica de
[Dics en su obra: «Por todas partes aparece siempre la misma im-
precision. Gesto ereador, pero de quién? No se distingue el acto de
creacién del creador, diria Bergson, ne hay sine acciones, seria dis-
tingnir actos y cosaz. Pero si la materia es el gesto de Dios desha-
ciéndose, y si Dios es acto creador, se deshardi Dies? (...). La
idea que todavia puede salvar estos parrafos de Bergson es, supo-
niendo siempre la misma imprecisién de términos, lo infinito y el
«ser dado» que supone la realidad del «impulsos inicial. La distin-
cidn entre creacién activa y ereacién pasiva precisara el pensamien-
to bergsoniano, pero Bergson no la emplea, ni pedria emplearlas.
¢«Bergsons, pg. 166.
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«El hombre contintia indefinidamente el movimiente vital, aun-
que 6l no entrafia todo le que la vida levaba en si. Sobre o
tras lineas de evolucién han caminade otras tendencias que ia
vida implicaba, de las que e! hombre sin duda conserva algo,
puesto gue tode se compenelra, pere de las que €l mo ha con-
servadd mas que poco cosa: Toedo sucede come st un ser in-
deciso ¢ fluido, que se podrd Hamar como se querrd, hombre o
sobrehombre, hubiera buscado realizarse, ¥ no lo ha consegui-
do mis que abondenamde en rute une parte de si mismon.
(267) .
El hombre} por tanto, ha tenido que eliminar algo de si en
su Jucha. Es decir, é] eg ¢l término de la evolucién de cierto im-
pulso que ha tenido que dejar a los lados partes de &f {(animali-
dad, vegetalidad) conservando no obstante algo de ellas en si.
Por eso el hombre tiene algo de vegetal y animal.

La interpretacién en este sentido es una confirmacion de
la comtinuidad que venimos analizando. Una linea vital arro-
jada en un mundo, va dejando atris otras lineas de impulsos in-
feriores. Si nos remontamos al origen, podriamos pensar en o-
tras lineas que parten de un punto comin. Alli estaria el ser
que Jas contiene a {odas, como el hombre contiene la vegetali-
dad, ¥ ]a animalidad.

El segunde texto hace ver que esta explicacién excluye to-
da finalidad en el mundo,

«Es en este sentido tan especial en &l que el hombre es «tér
mino» o fin de la evolucion. La vida, lo hemos dicho, trascien-
de toda finalidad, toda categoria. Ella es esencialmente una
corriente lanzada a través de la materia ¥ que saca de ella lo
que puede. No ha habido propiamente proyecte ni plan. Por
otra parte es demasiado evidente que el resto de Ia naturale
za no ha sido referide al hombre; nosciros luchamos como las
otras especies, nosotros luchamos contra las otras especiess
(268) .

Nada de finalidad previa. El mundo no es un instrumento
fabricado para el hombre. Los animales [lenan su destino lu-
chando COMQ mosotros per la  vida, pero no PARA nosotros.
Le parece a Bergson demasiado evidente que es asi, quizi por
las energias que se pierden sin utilizacion para el hombre, La
interpretacién de seres dejados al margen de ia linea del hom-

{267) Bergeson E. C., pgs. 288 y 0.
(268) Bergson, E. C., pg. 288,
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bre le parece mis plausible. Y esto era 1égico en la hipdtesis
de un impulso que lucha ciegamente contra la materia.

Mayormente en la suposicién que queremos confirmar de
una continuidad de impulso entre Dios y las criaturas, sin una
verdadera creacion previsiva, sino a base de una modificacion
ciega de la substancia divina,

Hay otro parrafo en que expresa la misma teoria:

«Haciendo tabla rasa de lo que no es mis que simbolo ima-
ginativo se veri que 1 mundo mterial se resuelve en un simple
flujo, una continuidad de salida, un devenir. Y asi se prepara-
r3 para volver a encontrar la duracién real alli donde es mds
util todavia encontrarla: en el dominio de la vida ¥ de la con-
ciencia. Porque, mientras se trata de la materia bruta se pue-
de pasar por alto el flujo (Ecoulement) sin cometer un error
grave: la materia, lo hemos dicho, estd listada de geometria y
no dura, ella, realidad que desciende, mis que por solidaridad
con aquella que sube. Pero la vida y la conciencia son esta su-
bida misma. Cuando una vez se les ha asido en su esencia, a-
daptando su movimiento, se comprende que el resto de la rea-
lidad deriva de elias. La evalucién aparece y en el seno de esta
evolicion la determinacién progresiva de Ja materialidad y de
la intelectwalidad por la consolidaciéon gradual de una y otra.
Pero se inserta en el movimiento evolutivo para seguirla hasta
sus resultados actuales, en lugar de recomponer artificialmente
estos resultados con fragmentos de ¢llog mismos (...). Asi
comprendida 1a filosofia mo es solamente el retorno del espiritu
a si mismo, la coincidencia de la conciencia humana con &l prin-
cipio del que ella humana toma contacto con el esfuerzo crea-
dor. Es el profundizamiento del devenir en general, el evolucio-
nismo verdadero y por tanto la verdadera prolongacién de la
ciencias» (269).

Las conclusiones que obteniamos, al ver interpretar en
cierta forma la creacién y negar la finalidad, se amplian aqui.
La creacién es como una emanacion, en la que seguimos vivien-
do, ¥ de la que recibimos constantemente ¢l «esfuerzo creadors.
Evolucién que se desarrolla gradualmente en movimientos de
subida y bajada, movimientos caracteristicos que tienen en su
término todo el universo, con la peculiaridad de que el origen
sigue palpitando en el inferior de cada una de esas terminacio-

(269) Bergson, E. C., pg. 399.
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nes. Y es en esta manera en la que se hace posible al espiritu,
como anota el filisofo, ponerse en contacto con toda realidad.

5. — PRESENCIA DE DIOS

Como consecuencia podemos habiar de un Dios presente on-
tologicamente en los términos, por identificacién. Por eso la
conciencia no me habla sclamente de mi vida, y de las que son
semejantes a eMa por un razonamiento andlogo, sino por una
verdadera puesta en contacto con el origen creador de las de-
mas vidas, que lo constituye todo.

‘Asi dice en otro lugawr:

«La corriente pasa, atravesando las generaciones humanas y
subdividiéndase en individuos: esta subdivisidén estaba disefia-
da vagamente en &I, pero ella no se hizo patente sin la ma-
teria. Asi se erean sin eesar almas que no obstante en cierto
sentide preexistian. Ellas no son olra cosa gue los arroyos
entre los que se reparte el gran arrovo de la vida, desiizindose
a través de la humanidad. E] movimiento de la corriente es
distinto de lo que atraviesa, si bien se adapta a las sinuosida-
dess (270),

Esta comparacion nos hace confirmarnos en nuestra conse-
cuencia. La corriente se divide en individuos que precontenia,
cemo el rio contiene el agua que se va a dividir en pequefios a-
rroyos. El rio grande es distinto de los pequeiios cauces que lo
prolongan, pero ¢l agua es {a misma. En el caso de Dics y las
criaturas, El, el origen se distinguiria de la materia en que se
encuentran sus efectos, pero la vida que lo constituye tedo ema-
na de él, es lo mismo.

También podemos aducir agui la metafora del chorro de
Vapor.

«Imaginemos un recipiente Heno de vapor a alta tension, ¥
acd y alla en Ias paredes del vaso una fisura por la que el vapor
se escapa eh chorro. El vapor lanzado en el aire se condensa
casi totalmente en pequefias gotas que vuelven a caer y esta con-
densacién y esta caida representan simplemente la pérdida de
alguna cosa, una interrupcién, un déficit. Pero una débil parte
el chorro de vapor subsiste, no condensada durante algunos
instantes; aquella hace un esfuerzo para volver a levantar las
Zotas que caen; a los mas a detener la caida. Asi, de una in-

(270) Bergson, E. C., pg. 202,
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mensa reserva de vida deben lanzarse sin cesar los chorros, de
que cada uno, cayendo, es un mundo» (271).

En este ejemplo se ven claramente los tres aspectes que
hasta ahora han llamado nuestra atencion: el chorro de vapor
(origen de la vida, Dios) estd identificado con las gotas, aun-
que en cierta manera se distingue. Las gotas se constituyen
por la divisién, detencién o materializacion del chorro primitivo.

Una diferencia encuentra Bergson. «La salida de vapor es
una coss hecegaria, mientras que la creacién del mundo es un
acto libre, y la vida, en el interior de este mundo material par-
ticipa de esta libertads (272).

Pero desde el punto de vista de continuidad del impulso, de
emanacién de la vida a base de «una reserva inmensa» no en-
cuentra diferencia.

El creador se reserva la libertad de crear o ho crear, ne se
lo discutimos a Bergson, pero ;su personalidad? La reserva que
se divide en chorros como Ja caldera de vapor se continiia direc-
tamente en ellos, como parte de sf misma. Es lo mismo del rio
que se divide en pequefios arroyos.

Este parece ser de hecho €l punto al que llega la Tinea de
hechos de Bergson en lo que respecta a la creacién. Dios inma-
nente al impulso vital, identificado ontoldgicamente con todos
los impulsos parciales.

‘Conclusién

Transfiriendo las observaciones que acabamos de hacer al
campo de Jos misticos nos encontrames con algo muy distinto
de To hallado en ellos. No es un Dios ereador y personal, sino
ereador impersonal. De la misma manera que nuestras trans-
formacicnes no son nuevas substancias tampoco lo pueden ser
las creaciones de Dios, si se le da este sentido transformista a
la creacidn, Dios impersonal, pues, oculto en todos los seres,
identificindoios, como arroyes en que se divide, o Dios Gnica
persona, del cual somos aspeclos propios.

Nada por tanto de Dios que creaba seres para amarlos, co-
mo personas distintas de él, sino Diog que se transforma y ama
sus prolongaciones, las ltimas terminaciones espacio-tempora-
des de nuestro ser.

Esta conclusion corrobora Tas de «la duracién» «la vidas y
«la materias. Bl Dios que no podia dejar de ser interior a una

{271) Bergson, E. C., pz. 268.
(272) Ib.
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duracién que aparecia como creada, se nes manifesté en la li-
nea de ia vida como impulso vital antes de materializarse; im-
pulso que se iba a repartir en mil mundes creados. Mas tarde
se nos manifesté en el campo de nuestra conciencia, como una
dimensidn trascendental de la misma; al volver el hombre so-
bre =i, se encentraba con una conciencia de Jo general, se encon-
traba con que &l era algo mas, Esta idea viens ahora a confir-
marse con la linea de la creacién, con el matiz de transforma-
cién que acabamos de detectar.

Establecido todo esto s6lo nos queda por estudiar Iy linea
cemplementaria de éstas: la unidad personal, dentro de lz mo-
vilidad del ser. ;Qué entiende Bergson por persona, dentro del
flujo del devenir? Se trata de ver si es una coneepeidn de 1a per-
sona compatible con la que dio a entender en el Dios de los mis-
ticos.

Y asi esperamos completar la confrontacién de la prueba
de Bergson acerca de la existencia o posibilidad de un Dios-
Trascendente.

v
QUINTA LINEA DE HECHOS: LA UNIDAD EN LA MIATIPLICIDAD
DEL DEVENIR

Es €l ultimo principio de sintesis lo que buscamos ahora:
la unidad dentro de la multiplicidad. Porque e« cierto que «l u-
niverso se nos cfrece parcelado en multitud de rincones, de ma-
nifastaciones particulares. Mientras no demos con la unidad
que relaciona las cosas entre si el universo serd a nuestra vista
una dispersién de realidades errantes, La Filosofia de Bergson
busca una solucién al enigma de lo maualtiple ¥y mévil, del «de-
venirs. Y como teda filesofia que ha intentado aportar algo al
universo, también ha pretendido explicar la unidad (cosa que
primariamente experimentamos en nosotros) dentro de] devenir.

Y como hay una unidad doble: la que constituye toda la rea-
lidad, ¥ la de cada individuo cencreto, serd doble la meta de es-
te capitule: Unidad personal, y unidad total del universo. Asi
podremos ver si en Bergson la unidad personal excluye la uni-
versal, o si esta excluye la personal, por lo menos en Dios.

1. — MOVIUDAD Y MULTIPLICIDAD, EXPRESION DE LA VIDA

A. Bremond nos hace ver que «entre San Agustin y Berg-
son hay alge méis grave que un malentendido, hay dos filosofias:
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la de 1a Unidad inteligible, ¥ la del primado de la movilidad»
{273) .

Y es que la movilidad de los seres, consecuencia de su vita-
lidad propia, representa ante Bergson una de las caracteristicas.
mas genuinas de la realidad ontcldgica.

.Sera esta movilidad una negacién de toda unidad? Vere-
mos que no. Por shora podemos afirmar que e movilidad en
Bergson no es més que expresidén de la vida, y por lo tanto eam-
bio, organizacién de elementos, diversidad que podemos esperar
gea subordinada a alglin principio de unidad.

A lo largo de sus escritos hay una vacilacion entre un rea-
lismo, patente cuando habla del flujo de la vida, y un intelectua-
lismo que se muestra cuando pretende darle unidad (274). Y
es que por una parte Bergscn al observar el cambio del devenir
gz fija en aspectos verdaderamente realas de la vida, en su pa-
so de ua <stado a otro, mientras que al hablar de unidad nos ex-
presa una conciencia que parzce algo conceptuz!, cbra del en-
tendimiento, sin obhjetividad gue concuerde con su sistema.

Por esto también se afirma que la filosofia bergsoniana no
es filosofia del ser, sino filosofia del devenir, es decir del cam-
bio, del paso de un estado a otro, sin tener en cuenta la reali-
dad del ser que pasa de un estado al signiente.

Sin embargo Bergson no renuncia a una filosofia del ser.
Dice en una carta;

«Mi filosofia, dice Bergson en su precioso testimonio a
Georges Cattui, es una filosofia del devenir, pero de un devenir
que es del ser. Se habla de la substancia (...) la substancia,
ella, no puede ser definida més gue por sus atributos, ¥ todos
los atributos de la substancia se encuentran en el devenir, pues-
to que él no estd hecho de cosas que pasan sino que en razén da
mi doctrina de la memoria todo el pasado se conserva con el
presente ¥ en e] presente» (275).

Ya en esta cita se nos empieza a eshozar dentro de la mo-
vilidad del devenir el ser, unidad a base de la memoria. Unidad
pues y devenir,

{273) Bremond A. «Reflexions sur L’'Homme dans la Phisophie de Berg-
sony, pg. 138.

(274} Rideauu F. ¢Le Dieu de Bergson», pg. 13: ¢El lenguaje de Bergson
es engaiftose ¥ ¢! pensamiento casi Inasible en su oscilacién entre el
realismo del devenir y el idealismo intelectual con que lo expresa».

(275) Carta de Bergson, citada por A. Forest ¢L'existence selon Berg-
sonh, pg. 91.
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Dentro de esa unidad se esconde toda la movilidad de la
evolucién ;

«M4s aiin, la vida es una evolucidn. Nosotros concentramos un
periodo de evolucién en una vista estable que Hamames for-
ma, ¥ cuande el cambio se vuslve tan considerable com para
vencer la feliz inercia de nuestra percepcitén, decimos que el
cuerpe cambia de forma. Pero en realidad el cuerpo cambia
de forma en cada instante. O mas bien, no tiene forma, pues-
to gue la forma es propia del inmdvil, y la realidad es movi-
miento. Lo qua es real es el eambio continuo de forma: la for-
ma no es mis que un instante tomado en la transicién., Asi,
pues, aqui todavia, nuestra percepcidon se arregla parz solidi-
ficar en imigenes discontinuas la continuidad fluida de lo
real. Cuando las imigenes sucesivas no difieren demasiado las
unas de las otras, nosotros las consideramos como el crecimien-
to o disminucién de una sola imagen media, o comeo la defoi-
macitén de esta imagen en sentidos diferentes. Y es este tér-
ming medio el que pensamos cuando hablamos de una ecosa o
de la cosa misma» (276).

La esencia de la cosa, la forma en la que pensamog cuando
pensamos en algo, es un término medio de log diversos estados,
de las diversas imagenhes gue stgieren en mi les estados de una
misma cosa. La realidad no es estable, sino flhida, cambio. Lo
real Gnicamente es el «cambio continuo de formas. La unidad
con que me lo represento es en ese aspecto unidad convencional,
de término medio, que corresponde a un estado ficticio de la
multiplicidad de cambios de un mismo ser.

Esto se debe principalmente a que la realidad no estd nun-
ca hecha. Esti haciéndose, por eso es un término medio, 1a for-
ma con que la concibo. La definicién perfecta sélo podria co-
rresponder a una realidad terminada: «Una definicién perfec-
ta no se aplica mas que a una realidad hechas (277).

Y la vida no es una realidad hecha, ni la materia, 1a reali-
dad es, como vimos, algo en perpetuo «fieris.

«Materia o espiritu la realidad nos parece como un perpe-
tuo devenir. Ella se hace o se deshace, pero no es jamas algu-
na cosa hecha» (278). '

Todo es cambio, realidad-devenir, realidad-movimiento, rea-
lidad-cambio.

(276) Bergson E. C., pg. 327.
(277) Bergson E. C., pg. 14.
(278) 1b., pg. 295.
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«La verdad es que se cambia sin eesar y que el estado mis-
mo es movimiento, realidad, cambio» (2793).

Todo estado es cambio, por tanto. 8i cambia es real, por-
que la base de su realidad es el cambio,

2. — UNIDAD A TRAVES DE LOS ESTADOS DEL DEVENIR

Este hecho de cambiar tiene una faceta externa: cambio,
dejar de ser, y otra mas profunda gue Bergson procura encon-
trar. Dentro del aspecto de pasar de una cosa a otra estd una
realidad original e incomprensible gue progresa. Nosotros ve-
mos un aspecto en determinado momento y creemos que todo se
reduce a la manifestaciém que nos aparece (280), sin embargo,
la realidad es algo mas subterraneo, que se va haciendo poco &
poco.

Como la sinfonfa que se va construyendo a través de golpes
de tambor y notas de violines. No es la ginfonia el golpe de tam-
bor, pero se va realizando a través de ellos. El tambor es un
aspecto, ef mas perceptible. Nosotros aislamos, pues, aspectos
chjetivos, la sinfonia fluye entre ellos.

Mas claramente vemos esa aislacién de estados, efectuada
por nosotros dentre de la realidad original, en ¢l ejemplo que
pone €l filésofo de]l «nific que se vuelve hombre». Nosotros ha-
blamos de dos estados por los que pasé un ser. Sin embargo ese
ser no era nifio ni hombnz, sino un fluir que va desde el uno al
ctro, cuyas manifestaciones son el nifio y el hombre. Es un de-
venir que va mostrando facetas, de las que aislamos dos.

Veamos da expresion de Bergson:
¢Cuando decimos «el nific se vuelve hombre» nos guardames

de profundizar el sentido literal de la expresiém., Encontra-
riamos que mientras ponemog el sujete «nifios, el atributo
<hombre» no le conviene todavia, ¥ que mientras enunciamos
¢l atributo ¢hgmbres no se aplica ya mas al sujeto «nifior». La
realidad es que la transicién de la infancia a la edad madura
se nos deslizd entre los dedos. No tenemos mas que las deten-
ciones imaginarias «nifiox ¥y «hombres, ¥ estamos cerca de de-
cir que una de estas detenciones es la otra, lo mismo que la
flecha de Zenon estd, segin este filésofo, en todos los puntos

{279 Ib,, pe. 2.

(280) Notese Ia semejanza con Kant en admitir una apariencia de la eo
52 ¥ una realidad oculta. Noétese también la  diversidad. La apa-
riencia no es una, sino miltiple, ¥ no es del todo falsa, algo tiene
de verdad. Lo oculto no lo es totalmente, en B., ya que se manifies-
ta a través de diversos estados. .
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del trayecto, La verdad es que si el lenguaje se moldeara a-
qui sobre lo real no diriamos «el nifio se vuelve hombres, sine
«hay devenir del nifio al hombre» (281).

Y es esto ya cierta unidad, dentro de esa movilidad. Hay
devenir. Un devenir que va del nific al hombre. Es decir un
devenir que se manifesté en el nifio ¥ ahora se manifiesta hom-
bre. El error seria decir que todo el devenir es nific u hombre,
sino que es algo superior, que se muestra a través de manifes-
taciones secundarias (282), como es la estatura,

a) Diversas doses concretas de devenir

También encuentra Bergson otros devenires. No ya el que
se encuentra en una persona, s8ino el que se realiza en varias.
Unidad de devenires que Bergson agrupa en tres series:

«3i ahora se buscara caracterizar con més precisién nuestra
actitud frente zl devenir, he aqui lo que se encontraria. El
devenir es infinitamente variade; el que va del amarillp al
verde no se parvece al que va de Ja larva a la crisalida, o de
la crisilida al insecto perfecto: som dos movimientos evoluti-
vos diferentes, La accién de comer o de heber no se pareee a
la accién de batirse: son dos movimientos extensivos diferen-
tes. Estos tres géneros de movimiento, ellos mismos: qualita-
tivo, evolutivo, extensivo, difieren profundamenter (283).

Movimientos evolutivos por tanto diferentes, parte de un
devenir general que intentamos reconstruir por medio del arti-
fiecio de nuestra inteligencia. Sigue el autor:

<Kl artificio de nuestra percepeion, como el de nuestra inteli-
gencia, como el de nuestro lenguaje, congiste en extraer de
estos devenires tan variados la representacidén fnica del deve-
nir en general, devenir indeterminado, simple abstraceién gue
no se dice nada, ¥ en la cual es raro que pengemoss (284).

Nuestra reconstruccién es impetente para descubrir lo que
es mas especifico y profundo en el cambio, A esta reconstruc-
cién sfiadimos por lo general en cada caso una o varias imige-
nes que representan estados y sirven para distinguir unos de-
venires de otros. Con esta imagen nos concretamos a los seres

{281) Bergson E. C., pg. 338.

(282) N.B. Serfa de una manera anzloga a la manifestacién de la subs-
taneia a travég de los accidentes. Con la diferencia que la substancia

. (como se entiende en filosofia escolistica) no se conoce ademds di-
rectamente.

{283) Bergson E. C., pg. 329.

(284) Ib.
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individuales, y pretendemos sustituir lo que nuestra pobreza no
pudo alcanzar. Y sigue Bergson:

«Esta composicién de un estado especifico y determinado con
el cambio en general es lo que sustituimos a lo especifico del
cambios. ¢Una multiplicidad indefinida de devenires colorea-
dos, por decirlo asi, pasa frente a nuestros ojos: nosotros nos
arreglamos para ver simples diferencias de color, es deecir de
estado, bajo las cuales correria en lz oscuridad un devenir to-
do ¥ siempre invariablemente inecoloro» (285).

Nosotrog sustituimos esa realidad original por una multi-
plicidad de estadog representativos. Pero dentro de elios, detras,
uniéndolos, fluye el devenir, que les da unidad,

b} Explicacién ontolégica de esta snidad. Es una unided vital

La vida es la que da unidad a esa unidad general del deve-
nir que descubrimes. Y le da una doble unidad. La propia de
cada individuo, y una unidad cdsmica, a base de mundos gue se
desarrollan en el espacio.

La vida tiende a producir individualidades, en las que se
concreta la multiplicidad de elementos materiales y acciones. Y
por otra parte tiende a dar una unidad universai. Bergson ex-
plica esta antinomia diciendo que la vida es superior a la uni-
dad ¥ la multiplicidad. Por eso «salta» de la una o la otra. Es
fuente de sintesis, de unién entre lo uno vy lo miitiple. Veamos
una frase en que Bergson propone esta solucién paradéjica:

¢Asi, en los organismos rudimentarios hechos de unz eélula
unica, nosotros constatamos ya que la individualidad aparen-
te del todo, es ol compuesto de un mimero indefinido da indi-
viduzlidades virtuales, virtualmente asociadas. Pero a lo lar-
go de la serie de los vivientes la misma ley se manifiesta. Es-
to es lo que experimentamos al decir que unidad y multiplici-
dad son categorias de la materia inerte, que el impu'ﬁso vital
no es ni unidad ni multiplicidad puras, y gque si la materia a
la que comunica, lo pone en la necesidad de optar por uno o
por otro de log dos, su opcidn no serd jémé,s definitiva: sal-
tard de la una a la ofra. La evelucion de la vida, en la doble
direccién de la individualidad ¥ de la asociacién no tiene mna-
da de accidental. Tiende a la esencia misma de la vida» (286).

(285) Ib,
(286) Bergson E. C., pg. 283.
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¢) la vida, fuente dltima de unided y multiplicided

La materia, pone a la vida en la mecesidad de optar por lo
uno y lo miitiple. Bergson observa que su opeién no es defini-
tiva. Pasa de uno a otro. Esta idea aunque oscura, parece in-
dicayr que la vida, en la divisién de muitiplicidad a la que se ve
abocada no pierde nunca cierto lazo de unidad.

Y en esta forma entendemos ¢émo la vida, al tener que for-
mar individualidades conserva cierta unidad sobre ellas. Es la
unidad que hemos estudiado en las cuatro lineas de hechos an-
teriores, que hace pensar en una unidad de todos los vivos, in-
eluido Dios. Unidad que como vemos generalmente es afirma-
da veladamente (saltard de una a otra, dice Bergson).

3. — IMANIFESTACION DE LA UNIDAD INDIVIDUAL

'Esta unidad individual se manifiesta principalmente en el
campo de la conciencia.

«Cuante més tomamos conciencia de nuestro progreso en la
pura duracién, mas sentimos penetrarse las diversas partes de
nuestro ser, las unas en las obtras, ¥ concentrarse nuesira per-
sonalidad en un punto, o mejor, en una punta, que se inser-
ta en el porvenir, comenzandolo sin cesar. En esto consisten
la vida y la aceidn libres. Dejémonos ir al contraric; en lugar
de obrar sofiemos. En el mismo instante nuestro yo se espar-
ce; nuesiro pasado que hasta alld se recogia sobre si misme
en la impulsién indivisible que nos comunicaba se descompone
en mil ¥ mil recuerdos gque se exteriorizan los unos por rela-
¢idén a los otros» (287).

La conciencia, segiin lo podemos ver en esta cita, tiene pa-
ra Bergson el poder de descubrirnos la unidad propia de la vi-
da, realizada por ella en nosolros. En e] suefio sentimos una
digpersion. El suefio es una falta de dinamismo, de vitalidad,
v esto nos aclara la idea de Bergson. Hay un prineipio de uni-
dad que es la vida, ¥ se nos manifiesta a través de la concien-
cia. En el sueiioc hay menos vitalidad, menos conciencia, y por
tanto hay esa dispersién que anota (288).

(287) Bergson E. C., pg. 220.

(288) Por el momento pasamos por alto el hecho de si esa dispersién que
observa Bergson es real o es algo meramente imaginario. o psicold-
pico. Evidenbemente nuestro yo <piensa» atraide por diverzos po-
los en su suefic, pero no se divide mas que en la atencién.
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Esta conciencia propia, tiene un gran elemento intuitivo.
Es una intunicion de si mismo.

4, — LA UNIDAD PERSONAL ANTE LA INTUICION

Es en la «Introduccién a la Metafisicas donde expene a la
luz de 1a intuicién su teoria sobre la unidad personal. Al ex-
plica la mecesidad del conocimiento intuitivo para penetrar en
]Ja unidad personal de un individue. Nos expone alli ei proble-
ma frente a un personaje de una novela. De nada me servira
que e! novelista me exponga infinitos detalles que no equivalen 2
su personalidad. Pero todos esos detalles los «experimentaria si
coincidiera con el personaje un mismo instantes (289).

Por Ja inteligencia solo llegaria a una unidad ficticia:
g«Los estados psicoldgicos, habiendo necesariamente tomade ¥
guardado para ellos en este analisis todo lo que presenta la
menor apariencia de materialidad, la ¢unidad del yo» no po-
dri ser mas que una forma sin materia (...). A los estados
psicolbgicos asi todos (...) el racionalismo afiade para re
construir la personalidad algo mis sbsurdo todavia (...) ¢l
vacio en que se mueven las sombras» (290).

Por eso dirige la atencién a la intuicién., En ella espera en-
contrar la duracién con su pendiente, que como toda pendiente
tiene un doble aspecto: el de unidad y el de multiplicidad (su-
bida y bajada). Es, pues, una multiplicidad a través de la cual
sube una unidad.

«Que la personalidad tenga unidad es cierto, pero semmejan-
te afirmacién no me dice nada sobre la naturaleza extraordina-
ria de esta unidad que es la persona. Que nuestro yo sea mil-
tiple lo acepto todavia, pero hay una multiplicidad en la que hay
que reconccer que mo hay nada comiin con otra. Lo que impor-
ta verdaderamente a la filosofia es saber qué unidad, qué mul-
tiplicidad, qué realidad superior a lo uno y lo miltiple abstrac-
‘o8 es la unidad miultiple de la persona. Y esto no se sabrd si no
‘e vuelve a asir la intuicidn simple del yo por el yo. Entonces,
‘segln la pendiente que escogeri para descender de esta cima,
llegarsd a la unidad o a la multiplicidad, o a alguno cualquiera
de los conceplos, por los que se trata de definir la vida mdvil de
Ia persomar (291},

(289) Bergson «La Pensée et le Mouvanis», pg. 203,

{290) Ib. <El personaje me seria dado en su integralidad de un golpe, ¥
los mil accidentes que lo manifiestan... me parecerian desprender-
se de ella», '

(201} Bergs/cm, P. M., pg. 221.
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La intuicion es, por tanto, la que descubre la unidad y la
multiplicidad : la unidad, lo propio, lo «no comun con otros» lo
encuentra segin la pendiente que escoja. Ya aqui se vuelve a
perfilar la teoria de la vida. La unidad se encuentra al ver el
aspecto de subida y empuje de la vida en una direccion. La mul-
tiplicidad al ver como se detiene, se materializa.

5. — UNIDAD DENTRO LE LA DURACION

La intuicién nos descubre una unidad: y como la intuicién
es ponerse en contacto, encuentra su explicaciéon de la unidad
en eso a {ue se aplica, es deecir, en la duracién,

En ]a duracion encuentra ya un principio de reunién, La

duracién conserva el pasado en la memoria.
«La duracién interior es la vida continua de una memoria que

se continfia en el presentes (292).

Y esto ya es una homogeneidad, distinta de la heterogenei-
dad de partes y estados por los que pasa cada individuo. Introdu-
ciéndome en esa duracion encuentra una unidad mayor que esa
mera reunién de partes en la memoria:

«Mas si en lugar de pretender analizar la duracién, ge ins-
tala uno dentro de ella por un esfuerzo de intuicion, se tiene
el sentimiento de una cierta tensién bien determinada, en la
que la determinacién misma aparece como una eseogencia en-
tre una infinidad de doraciones posibles. Desde entonces se
da cuenta de duraciones tan numerosas como se querrd, com-
pletamente diferentes unas de las otras, hien gue cada wuna
de ellas reducida & conceptos, es decir, observada exteriormen-
te, desde puntos de vista opuestos, se reduce siempre z la mis-
ma indefinible combinacién de lo maltiple ¥ lo unos (293).

Al valver los ¢jos a la duracidn, encontramos que eada per-
sona es «una tengion bien determinada» (la duracion se carac-
terizaba por su tension)} (294). Esa unidad de tensidn en la du-
racién ofrece el mismo aspecto de uno y muitiple (aspectos de
la vida en su materializarse) .

De esta manera, la congideracion de la duracién nos lleva
a conclusién semejante a la de la Vida, Una fuerza, una reali-
dad alge que se encuentra de todos los que duran, con cierta
continuidad dentro de lo movil, y de los diverses individuos.

(292) Bergson, P, M., pg. 227.
{293) Ib. pg. 235.
{294) Bergson, P, M., pg. 235,
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«Esta unidad, a medida que yo profundizo su egencia, se me
apareceri como un substrato inmdéwvil de] movimiento, eomo
no $é qué egencia intemporal del tiempo: es lo que yo lla-
maria la eternidads (295).

Esta unidad, aunque «depende del punto de vista» de que
se observe (296) ya <s algoe real y profundo, que retine la dis-
persion del ser. Es algo asi como la unidad del arco iris. No se
compone de colores aislados, sino gue unos se van convirtiendo
en otros, hay una realidad que pasa a través de ellos:

«Mag de la misma manera que una conciencia a base de color,
que simpatizara interiormente con el color anaranjado, en lu-
gar de percibirlo exteriormente se sentiria tomada entre el ro-
jo ¥ el amarillo, presintiria también, quizd, méas alld de este
color todo un espectro, en el que se¢ prolonga naturalmente ia
continuidad que va del rojo al amarillo, asi 1a intnicién de
nuestra duracién, lsjos de dejarnos suspendidos em el vacio
como lo haria el puro anilisis nos pone en contacto con toda
una continuidad de duraciones que debemos tratar de seguir
de arriba abaje: en ambos easos podemos dilatarnos indefini-
damente por un esfuerze mis violento, en ambos casos nos
trascendemos a nosotros mismoss (297).

6. — CONTINUIDAD ENTRE LOS INDIVIDUOS

De lo dicho se desprende que la intuicidon de ia propia du-
racion nos descubre nuestra unidad personal, como algo unido
con otras realidades que vienen de lejos. Es la tdmtica manerz
de saber algo de otras realidades, calculando su esencia al sa-
ber que se contindian en nosotros (298).

Segin esto, nos intuimos a nosotros mismos como un esta-
dio intermedio en una gama de arco iris. Nuestra unidad tiene
cierta relacion con la de otros seres que continuamosg (Dios,
V. gr.), como el «anaranjados» entre el rojo y ol amarillo, a
fravés de una continuidad cambiante,

Somos un momento de esa actividad, por eso nos sentimos
como un intermedio entre el impulso vital v la materia.

(2856) Bergson P. M., pp. 235.

{296) Bergson, Ib,, pg. 287,

(297) Bergson Ib. .

(298) Este examen introspectivo se complementa con la teoria de la in-
tuicidn metafisica, o trascendente, que expusimos antes. FPor ella,
deciamos, Bergson encuentra algo mas de su singularidad, puede
Negar, por esa intuicién interna, hasta Dios. Y ahora vemos como
concibe una eontinuidad unificadora de los diversos estados perso-
nales, pero que viene de més arriba, como entre los colores del arco,
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Sigue el antor:

«En el primer easo marchamos hacia una duracién de més en
mas esparcida, cuyas palpitaciones son mds rapidas que las
nuestras, dividiendo nuestra sensacién simple, diluyendo Ila
cualidad en ls cantidad: en el limite estaria lo puramente ho-
mogéneo, la pura repeticidn por la cwal definiremos la mate-
rialidads (299).

En la direccién que subraydbamos hacia la materialidad.
Venimos de algo que se materializa, ¥ que tiende a luchar con-
tra la materia. El origen de la materia que analizdbamos an-
tes, que ahora se presenta como continuacién de duracién. Por
el otro extremo esti la eternidad:

«Marchando hacia el otro sentido llegamos a una duracién que
se tensa, se encierra, se intensifica cada vez més: en el limite
estaria la eternidad. No la eternidad comeeptual que es una
eternidad de muerte, sino una eternidad vida. Eternidad vi-
viente, y por consecuencia moviéndose, en la que nuestra du-
ragién se encontrarfa como las vibraciones de 1a luz, y que
seria la eoncrecién de toda duracién, como [a materialidad el
esparcimiento» (300).

Y esto es lo que Bergson nos dice acerca de la unidad del
universo, y de la unidad personal. Afirmaciones que resume en
la conclusion del articulo citado:

«La conciencia que tenemos de nuestra propiz persona en su
eontinuo fluir nos introduce en el interior de una reatidad so-
bre cuyo modelo nos debemos representar las otraz. Toda rea-
lidad es por tanto una tendencia, si se convieme en llamar ten-
dencia a& un cambio de direccién en el estadio nacientes (301),

La personatidad propia, pues, se manifiesta en la intuicién
¥ ostenta una cierta unidad a través de Jos estados (302). La
‘substancia de la personalidad consiste en la duracién propia
que es la que realiza esa unidad vital.

Esa misma duracién estd conectada con otras (coloraciones
de un arce iris) y por eso en su interior muestra la tendencia
a apuntar hacia dos polos: uno etermo, otro material. En esta
forma Bergson encuentra una unidad en todo el universo,

- {299} Bergson, Ib., pe. 287,

(300} Ib., pg. 238,

(301) Ib., pg. 239.

(302) Afirma Berg.: «Todavia una vez mdis no descartamos por esto la
substancia, Afirmamos por el contario la persistencia (perseitas)
da )l-as existenciasy (P. M., pg. 238, nota) (el paréntesis es nues-
tro). . ’
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De esto se sigue una continuidad ontolégica entre todas Ias
duraciones. La eterna, la origen de todas, se distinguiria de e-
llas en ser la mas concentrada, la de mas virtualidad, presente
eh todas junto con un principio de materialidad de detencién.

Al intentar la conclusién a que acabamos de Hegar con la
prueba de Dios, encontramos comparar lo siguiente:

I.— Esta linea de hechos indiea 1a direccién de un Dios con-
tinuidad de nuestra propia duracion. Nog referimos a la
continuidad expresada por la metifora del arco iris, to-
mada en un sentide amplio.

IT — Tsta continuidad no es compatible con la personalidad
negesaria a un Dios que crea un universo distinto para
ser amado y amarlo, seglin vimos en las Dos Fuentes.
Un Dios que crea por amor es un Diog totalmente distin-
to de aquel a quien crea, no ge puede continuar en él méas
que por cierta semejanza. La radical oposicion que hay
entre creador v creado excluye toda continuidad ontolé-
gica entre el uno y el otro.

III—. Esta continuidad complementa las teorias estudiadas
gradualmente acerea de la duracién, de la vida y de la
conciencia. La conciencia experimenta en su propia per-
sonalidad algo de la personalidad divina, por ser una con-
tinuacién de ella, ¥ en cierto sentido, de su mismo orden.
La vida es una materializacion del impulso primitivo,
que se va materializando a través del universo, Impulso
gue, admitido come metafora, es una expresidn bella de
la semejanza de fuerzas que laboran en el universo; pe-
ro como algo que realmente unifique el universo, algo
real ¥y uno, no se puede admitir.

La filosofia de Bergson, tiende precisamente a des-
pertar por medio de metiforas la intuicidn de una readi-
dad unificada en esa forma. Dios, se reduce al centro de
condensacion y a la vez de brote «jaillisiments de los
muados.

CONCLUSION

Todo esto nos hace pensar en la incompatibilidad de Ia prue-
ba de Dios de «Las Dos Fuentes» con las obras previas.

La direccion que sefialan, confusa y atenuada, no sa dirige
hacia un Dios creador y personal, sino a un Dios introducido en
nuestro mundo contingente, moévil como nosotros, que es como
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la suma de todos los seres, un poco superior si, perc no de or-
den, de naturaleza, sino de intensidad. En él se encuentran
perfeceiones en grado intenso, pero con las imperfecciones gque
suponen en nosotros, con nuestra mutabilidad y contingencia.

El Dios perfilado antes del estudio sobre los misticos, es
un ser que se perfeccioma, se enriquece eomo nosotros, e miie-
ve. Pero ;qué movimiento se puede dar en Dios? Qué puede ad-
quirir que no tenga?

Es el Dios antropomérfico que tédnto combatia Bergson, El
Dios de los guerrerog, de la siembra, de los campos, le parecia
uha personificacidon de cualidades humanas en grade superior
‘v poderoso. FEra, decia, fruto de la funcién fabulatriz propia del
hombre, que construye deidades, viendo intehcioneg humanas en
los acontecimientos del universo, revistiéndolas de caracteres de
hombre. Dioses terribles cuyo poder estaba en los brazos, en la
velocidad, en la venganza.

Este mismo antropomorfismo nos parece gue se desliza en
la obra del filésofo de la vida. Antropomorfismo de filésofo.
Podriamos decir, antropomorfismo ontolégico. Las deficiencias
que encuentra en nuestro ser de hombre se las traspone a Dios,
no de una manera explicita, sino construyendo sus lineas de he-
chos en esa direceidn.

Por eso, al hablar de la vida y analizar Ia movilidad que
supone en nosotros nos hace esperar la prieba de un Diog mé-
vil. Al encontrar en nosotros una duracién interior mis densa
que la estitica de la materia ve que adquirimes cosas nuevas ¥
parece hacernos esperar un Dios que adquiere, que sucede, que
dura, en el sentido nuestro, y por lo tanto un Dios que no tiene
antes de adquirir, que puede ser perfeccionado, sin que haya un
ger superior que le dé las perfecciones. Al vernos, ademis
transformarnos, le llama creacion a muestro perfeccionamiento
intelectual ; y se lo transfiere a Dios, lamandolo creador en un
sentido semejante de autoperfeccionamiento.

Por eso también Bergson pone a Dios en el extremo del im-
pulse, ¥ nos lo hace sentir dentro, en el campo misterioso de la
conciencia. Dios estd en nosotros como una continuidad (recor-
demos las imégenes del arco iris). Dios es Ia continuacion de
nuestra parte mis noble. Bastaria una depuracién suprema pa-
ra llegar a su realidad. Continuacion metafisica de nuesiro ser.
Antropomorfismo ontoldgico.

Por eso, después de seguir sus estudios, profundos v llenos
de vida en sus aspectos concretos, no parece que hace una doble
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trasposicion, Introduce en el hombre realidades que le son ex-
ternas; ¥ asi hace del fondo del hombre alge que contiene a Dios,
Saca del hombre hacia fuera realidades que le son internas; y
asi perfila un Dios de elementos contingentes. Por eso al estu-
diar al hombre encuentra que su ser es una pendiente, que sube
en una continuidad hacia Diog. Y al estudiar a Dios encuentra
que nio eg ajeno a la dimensién mas profunda de nuestra con-
ciencia, 8ino que es esa eternidad que se manifiesta materializa-
48 en nosotros.

El Dios de los misticos es un Dios de amor intenso, si, pe-
ro creador de seres distintos de él. El Diosg cristiano es seme-
Jante a las criaturas, pero respeta su individualidad, en ningu-
na forma se identifica con ella. Ese, y no otro es el Diog de Te-
resa y Juan de la Cruz.

Por eso afirmamos que hay una incompatibilidad entre la
afirmacién final de Dios y la obra filoséfica previa. Las conclu-
siones de la Evolucion creadora no llevan al Dios de los misti-
cos naturalmente. Sdlo quizd como un arsenal de observaciones
de agudo psicélogo, que exigian una explicacién més profunda.
La explicacion més profunda llega con el Dios de los misticos,
pero sélo puede ser Gitil para su filosofia, con el despojo previo
de las comclusiones anteriores. Bergson no se resigna a ello.

No vemos, después de analizar detalladamente los puntos
claves, como se puedan escapar de la convergencia en un punto
contradietorio: es decir, en un dios ser necesario, de elementos
metafisicos contingentes, que dentro de una concepeién filosd-
fica ccuparia un lugar parecido 2l dios de la siembra, de los pri-
mitives, tan eriticado por él.
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UN PLANTEAMIENTO FENOMENOLOGICO DEL
PROBLEMA CRITICO

Por Salvador Cevolles, 5. J.
Profesor de la Facultad de Filosofia de
5. Gregerio, Guite - Ecvador.

s tndudable que el problema critico fundamental tanto en
el planteamiento como en la solucion ha recibido en estos ulti-
‘mos afios congiderables aportes. Cuanta clarificacion desde las
incertidumbres manifestadas por ejemplo en el congreso tomis-
ta de 1925. Sin embargo quedan aun aspectos oscuros y vacila-
ciones, incluso en la misma posicién del problema. Las presen-
tes reflexiones no pretenden complicar més e] abigarrado pa-
norama sino por el contrario contribuir a su simplificaeién.
Ante la maraiia que se ha tejido con la acumulacién de opinio-
nes, el volver a la formulacién del problema en su sencillo pri-
mitivismo no deja de tener importancia, ya que descubrir con
claridad la nervadura de la problemdtica epistemolégica cons-
tituye una base necesaria para ulteriores investigaciones. Un
buen principie equivale a reccrrer ya buena parte del camino.

Uno empieza a ser fildsofo dentro de una concepcién filo-
sofica. Précticamente todos los fildsofos empiezan su aventura
ideolégica amparados por la sombra o por 1a luz del realismo, El
problema epistemolégico se plantea para todos en su fase pri-
mitiva con lenguaje realista. La misma escuela idealista o fe-
nomenoldgica mira retrospectivamente al realismo eomo a una
etapa primera, a la que califica desdefiosamente de naive y que
juzga superada por la investigacién cientifica. Desgraciada-
mente este menogprecio no puede menos de influir en el funda-
‘mento de toda filosofia que es la solucién al problema del cono-
‘cimiento. Al deformarse el enunciado mismo de ja cuestién se
emprende ya una marcha radice!mente desorientada. La solu-
cion que mas tarde se encuentre serad la respuesta a un pseudo-
probiema, a un problema que ha venide a sustitufr al genuino,
y tanto el pseudoproblema como su solucién carecen del interss
vital de las cuestiones reales ¥y solo conservan un interés pura-
mente dialéctico, Ejemplo manifiesto es Kant. Fn €l la formu-
lacidn misma del problema estd viciada por la concepcién de su
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idealismo formal. ‘Como es imposible que la razén teorética
pueda pasar mas alld del fenomeno, toda la atencién se concen-
tra en examinar la facultad cognoscitiva para descubrir en ella
el mecanismo con el que construye activamente su objeto. Des-
de el primer paso su filosofia deja de ser ciencia del ser en si,
para convertirse en ciencia de 1a facultad cognoscitiva. A la
ciencia metadntica sustituye una ciencia metanoética (1) .

Una investigacion radical debe romper los prejuicios sis-
teméticos de escuela y precisar en lltimo término cudl es exac-
tamente el problema del conocimiento que interesa al hombre.
Una investigacién de tal naturaleza tendria que colocarse fuera
tanto del Idealismo como del Realismo sisteméatico. Pues bien,
ese campo al que se debe retroceder, saliendo de los sistemas
ne es otro que el de la Fenomenologia.

E! concepto de Fenomenologia requiere mayor precision.
Un sentido muy generalizado precizsamente por la ibtensa ela-
boracién es el de Husserl y su escuela. Para Husserl, la Feno-
menologia no es el punto de partida; es méds hien el de llega-
da por lo que se refiere al problema del conocimiento. «La
Fenomenologia, dice, es una disciplina puramente descripti-
va que explora por la intuicion pura el campo de la conciencia
trascendental puras (2). Es aguel mundo subjetivo indepen-
diente de toda afirmacién existencial objetiva.

En su lucha contra el Psicologismo pretendié encontrar un
punto de partida inmune de todo contagio sisteméatico y por lo
mismo de valor universal. Pero su Algemeingiiltighkeit fue u-
na ilusién: aguella posicién fenomenclégica estaba ya condicio-
hada y determiinada por supuestos sistemiticos. El gue todo
juicio deba carecer de valor existencial, el que deba siempre co-
locarse entre paréntesis este valor es pretender describir exhaus-
tivamente la realidad perteneciendo 2l margen del hecho de la
realidad; es pretender deseribir el dato sin contar con su pre-
sencia, es, & pesar de las protestas de neutralidad, una funda-
mental adhesidn a las concepciones idealistas. Falseado el pri-
mer paso nada extraino que toda su grandiosa elucubracién aca-
be por despefiarse en el abismo idealista.

Puesto que la husserliana es ya una Fenomenologia siste-
mética, hay que abandonarla y retroceder todavia mas hacia u-

(1} Kant, Prolegomena m einer jeden kiinftigen Metaphysik, Kant’s Wer-
ke, B. I, p. 278.
(2). Husserl, Ideen, I,59, p. 141, Husserliana III.
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na Fenomenologia que realmente lo sea; es decir que se halle
fuera de todo postulade de escuela.

Hartmann estd mis cerca del ideal que buscamos. En su
obra «Grundziige einer Metaphysic der Erkenntniss, la presen-
ta como una simple descripeién de los datos, segin se presen-
tan a la mirada de quien se encuentrs libre de todo prejuicio fi-
losafico: es una mera constatacidn, enumeracidn, analisis de
datos, sin ninguna interpretacién de su <contenido, ni explica-
cién de su inteligibilidad. Verdad es que Hartmann al proponer
su método prevé resultados un tanto negativos ya que afirma
que «¢hay problemas que jamis llegan a resolverse completa-
mente, en los cuales siempre queda un residuo insoluble alge im-
penetrable, irracional. Problemas de esta clase, cualquiera que
sea su objeto, si se atiende dnicamente a esta propiedad de ser
insolubles bien pueden llamarse problemas metafisicoss (3).

Esta resudtante negativa no es intrinseca al método, aun-
que se anticipe desde el principio. Quizi es posible sirviéndose
del método fenomenolégico por el propuesto obtener resultados
positivos que desemboquen en una verdadera Metafisica.

Método fenomenolégico .

Et método fenomenolégico data de muy antiguo. Aristote-
les en su Etica nicomaquiana lo esboza en sus lineas generales,
presentindole como el mas sencillo y eficaz para realizar cien-
tificamente una investigacién en ¢ualquier canrtpo de la espe-
culacién humana.

En toda inquisicién nog encontramos fundamentalmente
con una serie de hechos ¢ datos mas o menos dispersos y enig-
maticos, que reclaman una explicacién integra y coherente. Tal
explicacidn constitiye precisamente el fin de la ciencia, si ha
de ser ésta algo mAs que una pura sistematizacidn: es decir, si
ha de proporcionar una elucidacion profunda y consistente de
los hechos. Mas aln la bisqueda de la solucion es la norma di-
rectiva en la actividad intelectual, de tal modo que ol eriterio
de que Ja investigacién avanza acertadamente, es ante todo el
hecho de que a cada nueve paso, queda siempre posible una so-
ducion, El Hegar a la inteligencia cabal del problema constituira

{3y N. Hartmann, Grunziige einer Metaphysik der Erkentnis, Berlin,
1941, p. 12.
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el premio al esfuerzo de la mente, que solo entonces puede re-
posar tranquila.

El método Tenomenoldgico consta esquematicamente de
tres partes: la primera es la Fenomenologia de los datos, o sea
la sencilla deseripeién y precision del objeto que se trata de in-
vestigar. Al describir el hecho en cuestion y comparar unos da-
tos con otros, surgen los diversos interrogantes y las contradie-
ciones. Recoger con sinceridad esos enigmas corresponde a ia
segunda etapa, o sea a la Aporética. Finalmente la mente acu-
ciada por Ia incertidumbre busca una solucion a las cuestiones
planteadas y trata de conciliar las incongruencias, es la etapa
de 1a Teoria.

Todo éste es un proceso obvio y concorde con nuestra ca-
pacidad intelectual, que no agota todo el contenide de lo inteli-
gible desde el primer momento sino que avanza gradualmente
hacia la posesién plena del objeto estimuladae precisamente por
el desequilibric que experimenta al no encontrar una perfecta
coherencia de los dates que recibe. E]l enigma es el principio
de toda reflexidn.

Cualidad esencial de este método ha de ser ante todo la in-
tegridad en la presentacién de los datos; debe por consiguiente
analizar todos los aspectos del prohlema sin mutilar nada, sin
dejar en la sombra ninguno de sus elementos. Una deficiencia
en este punto conduciria a falsas soluciones en el desarrollo ul-
terior. Debe asi mismo caracterizarse por una completa neutra-
lidad, deseribiendo los datos fuera de toda influencia sistema-
tica.

Aplicecion del método o la Epistemclogia

Tratindose del probalemg,, critico fundamentad, el método
antes descrito presenta una manifiesta oportunidad.

Decian los antiguos filésofos que ninguna ciencia demues-
tra su propio objeto. Y esto es claro, puesto que si emprende el
esthidio «de un objeto, este objeto en . alguna forma le ha sido
dado. En una ciencia tan radical como es la Epistemologia ca-
be preguntar ;también a ella se le entrega un objeto? De dén-
de toma ella, que es la primera ciencia, su objeto propio? ;Hay
realmente un objeto que se le dé?

Parece que no se puede responder positivamente a estos
interrogantes sin cometer un absurde. Es claro que la ciencia
primera no puede recibir de otra ciencia el objeto de su inves-
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tigacion. Sin embargo debe partir de un objete que tome para
examinar. Por lo tanto es preciso retroceder mas alla del cam-
po cientifico. No nos queda sino el campo fenomenolégico. La Fe-
nomenologia es la que habra de proporcionar ¢l chjeto para la
investigacién epistemolégica.

Hay que buscar el objeto —en este caso el problema del
conocimiento— en el plane en que se plantea. Es en mi vida
infalectual prefiloséfica, simplemente en mi vida de hombre ra-
cional, donde surgen los interrogantes sobre la capacidad de la
mente humana y sus limites. AMM ge presentan las sospechas,
las incertidumbres; alli se origina el problema. Y pueste que
en ese plano se origing el problema, alli es donde debe buscarse
st genuino significade, su real planteamiento antes de que sea
suplantado por un falso problema formulade a la luz de pre-
juicioa sistemdticos., En este campo previo deben estar de a-
cuerdo todos los filésofos anllzs de emprender la elaboracion de
sus sistemas. Es indispensable analizar y precisar el punto de
partida, el dnico momento en que todos los filésofos hablan un
lenguaje comfn, y al menos de iure se hallan de acuerde. Tan-
to mds urge volvar a esa fase previa, presistemitica cuanto que
desde Kant la misma terminologia de los fundamentales proble-
mags filosdficos estd adulterada.

Por otra parte si hemos de entablar uns discusién con los
adversariog, es indispensable partir de algo comiin con ellos.
Sin un minimo de coincidencia es imposible cualquier discusién,
Ahora bien, con e] adversario eseéptico e idealista no hay otro
punto de contacto, no hay nada comidn sino el planteamiento
mismo del problema con el deseo de encoatrarle alguna solueién.

Ademas, ung descripeion exacta del fendmeno cognoseitivo
no sclo constituye un firme punto de partida sino gne seria Ia
piedra de toque para juzgar de la solidez de cualquier doctrina.,
Una teoria que tratara de negar o destruir los datos, manifes-
taria por el mismo hecho su incapacidad de explicarlos. Lo me-
mos que puede exigirse a una hipdtesis es que explique en su
integridad y sin hacer violencia los datos del problema. Es po-
sible que al avanzar la investigacién debamos pricisar nuestras
apreciaciones de los datos, eliminar quizid algunas ilusiones; sin
embargo debe quedar como norma fundamental la primacia de
los datos sobre la teoria, ¥ en caso de pugna inconeiliable, ésta

tiene que ceder el paso a los primeros.
10
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Fenomenologio del conacimiento

La posibilidad de analizar el acte cognoscitivo estriba en
la ccapacidad de reflexion. El sujeto cognoscente mientras co-
noce asiste a su propio acto de conoecer. Su propio acto le es
realmente translacido en todo momento. Seria un ahsurdo que
algin sujeto pensante no cayerz en la  cuenta de que pensaba,
que considerara su acto como algo impersonal, algo ajeno, eje-
eutado por otra persona. '

El primer dato, el hecho primitivo es éste de que yo soy
consciente, Ser consciente es conocerse a si mismo; estar pre-
sente cognoscitivamente a si mismo, ser transparente a si mis-
mo. Y este hecho estd inmune de cualquier oscuridad o incer-
tidumbre. Ni seria posible una mayor clarificacién, ya que cual-
quier aclaracién tendria que hacerse a través de la conciencia
¥ por la conciencia. Suprimir este dato fundamental del pro-
hlema, equivaldria a suprimir el problema mismo., Pero ade-
mas ni siquiera es posible, puesto que tedo intento de sustitu-
cién o de duda se estrella contra la presencia de una concien-
cia y restituye el hecho primigenio en toda su integridad. Siem-
pre queda la conciencia de algo, una toma de contacto con al-
go. Ciencia y conclencia estin indisclublemente ligadas. Es
imposible una ciencia que no gea copscien-te, como es imposible
una conciencia que no caphz a un sujeto conoeiendo algo. Fl su-
jeto & si mismo como sujeto a propésito de su acto de conocer
ebjetos, cualquier objeto, incluse a si mismo como objeto.

El Sujeto, al conocer evidentemente experimenta un cam-
bio. Hay una diferencia entre carecer de un conocimiento v po-
seerlo. Hay un enriquecimiento. Por otra parte y preseindien-
do del valor psiquico de la accidn cognoscitiva, el Sujeto que
conoce permanece inmutable, igual que antes. Es un enrigue-
cimiento, una adquisicién diversa de las adquisicionss del orden
de cualidad, cantidad, accién o pasidn.

Si conocer €5 esencialmente conocer algo, el nudo del pro-
blema estd en dilucidar esa relacion entre los dos polos Sujeto
y Dbjelo: esta es una duadidad real en el sentido de que hay u-
na realidad cognoscente y una realidad conccida y que las dos
se oponen uniéndose en la realidad de la coneciencia. Suprimir
uno de los polos o simplemente suprimir su contacto es supri-
mir el mismo conocimiento. Jamas podria darse una concien-
cia que fuera puro objeto sin sujeto, ni un. conocimiento sin
contenido objetivo, aunque por otra parte no se vea imposibili-
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dad en que puedan centinuar en su existencia objetos que no
son conocidos o continuar en su existencia sujetos que en un
momye=nto dado carezcan de actividad cognoscitiva, lo cual se
patentiza mas con la obvia experiencia que tiene el Sujeto dz
que, aunque deje de pensar en muchos centenidos de conciencia,
todavia continla conseciente de su propia existencia,

Puedo preguntarme qué valor tienen log datos de mi con-
ciencia, pero ho puedo poner en tela de juicic que hay datos en
mi conciencia y que les capio cognoscitivamente. La Fenomizno-
iogia no tiene otra tarea que la de registrar esta situacién de
hecho.

En el contenide de mi conclieiicia se me priesentan objetos,
que capto comoe ne penhsantes: tal es el papel dobre el gue escri-
bo, mi pluma, mi mesa. S me presentan como seres que no son
sujetos conscientes dentro de mi conciencia. Sen realidades a
su manera, como es realidad a su manera mi acto consciente.
Es decir gque el ser consciente no se identifica simplemente con
el ser. Si yo disecio el ser y el conocer, en tal disolucién encuen-
tro que e} ser goza de innegable pricridad. Conocer implica evi-
dentemente ser; en tanto que ser no implica necesariamente co-
nocer. Puedo concebir que exista algo sin que eso sea conciencia,
pero no que pueda darse una conciencia sin que exista. Con ra-
zén los escoldsticos calificaban al ser de primum notum, puesto
que Ja misma coneiencia, que es el primer dato se reduce a él.
En este orden antes de] cogito, estd el aliquid est.

Un no-yo inconsciente contribuye siempre a constitufr el
vo consciente. El aprehender un objeto es esencial para que
exista una conciencia. Es indispensable que yo conozca objetos
para que se presente el hecho de que existe una conciencia ¥ un
saber que ge conoze,

Horizonte de lo conciercia

La presencia del objete en la conciencia mis que un térmi-
no final de la actividad cognoscitiva es una etapa dentro de un
movimiento, E] comprobar la presencia de un ohjeto es conce-
bir una esperanza de ulteriores adquisiciones. Es la entrada en
un horizonte en que siempre queda un mas alld cognoscible.

Cuando analizo los conbenidos de mi conciencia, lo primero
que descubro es su inmensa variedad y complejidad. Pero esa
multitud aun dentro dal campo puramente fenomenclégico pue-
de clasificarse en diversos grupos:
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a— Primeramente hay una serie de objetos que coinciden
en ser espaciales y localizados; se hallan ademas situados entre
un antes y un después sucesive, Cada uno de estos objetos se
me ofrece sumergido en un riquisime contexto. Y todos ellos se
me presentan como anteriores zl acto de conocerlos, como ex-
trafios a toda elaboracién consciente del Sujeto, aunqus en el
campo descriptivo no conste aun a qué sea debida su presencia.
Y es digno de advertir que tanto el contenido representado co-
mo el cuociente de espacialidad y temporalidad se me ofrecen
igualmente como un dato.

b— Cuando los chjetos sensibles desaparecen de mi per-
cepeion, cuando dejan de ser presentes, me queda en la concien-
cia el recuerdo, la memoria, la imagen de ellos. Tal imagen es
un elmento real en mi conciencia. Es como un residuo, una
sustitucidn de los objetos, que estuvieron presentes. Esas ima-
genes revisten también las caracteristicas espacio-temporales
propias de los objetos, & quiencs recuerdan.

c— Con la ayuda de estas imAgenes puedo construir com-
hinaciones nuevas. Cada uno de esos productos goza de cierto
sentido. Es en si mismo término del conocimiento, aunque no
me llzva a un objeto previe. Su manera de ser es diversa de la
manera de ser de los objetos anteriores. No me son dados, no
se me imponen en cuanto tales. Por el contrario yo me impon-
go a ellos, puesto que los construyo.

d— Otra seriz de objetos son los que se me presentan co-
mo realidades abstractas. Siendo todo conocimiento, eomo cons-
tz, una forma de asimilacién del objeto, en la percepcion sensi-
ble dicha asimilacién es precaria y fugaz. Esti condicionada a
la presencia del objeto en el campo de accién de los sentidos.
En la imaginacion la posesién es mas intima v estable. Puedo
evocar esas realidades en cada momento y manipularlias a ca-
pricho. En la conceptualizacién me gquedo con algo objetivo v
asimilado, despojindolo de su caricter espacio-temporal. Es
conziderar el objeto como un caso dentro de clerta serie o mo-
do de ser; lo cual implica dejar y prescindir de lo que es carae-
teristico de la singularidad de objeto y atender y retener lo que
es ¢l sustrato comiin, en que coincide una infinidad real o posi-
ble de objetos singulares.

e— Algo parecido a lo que sucedia cow las imagenes, acon-
tece con los conceptos. El Sujeto pensante trabaja activamen-
te con ellos. Los asocia y al asociarlos descubre una multitud
de relaciones, una complejidad conesptual, que en cierte senti-
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do, en cuanto a la referencia es voluntaria, pero en cuanto a las
intrinsecas relaciomes de lo referido escapa a la arbitrariedad
v reviste otra vez el cardcter de independencia e imposicién.

El Juicio

Del hecho de tener conciencia de un objeto surge natural-
mente el juicio, que es como la afirmacion desdoblada de un he-
cho Gnico. En ella un elemento de la conciencia, el predicado,
es referido a otro elemento de la conciencia, el sujeto. Asi la
conciencia expresa o traduce sus experiencias en juicios.

Todo acto de pensar aun el mas elemental es ya un juicio.
Un pensamiento que no afirmara, gue enunciara simplemente
sujetos sin atribuirles ningiin predicado ¢ que enuneiara predi-
cados flotantes sin sujeto, a que atribuirse, es imposible. Solo por
un artificio ulterior de la mente, gue exprofeso prescinde del
valor existencial, pueden lograrse los contenidos simplemente
ideales que son los puros conceptos, con los que opera la Logica.

Por ofra parte nunca se da un juicio absolutamente singu-
lar. El juicio que parece Unico en cada momento no es mas que
el centro o el foco de una serie de juicios, que lo acompafian co-
mo un halo tanto més luminose cuanto més cercanos a €l se en-
cuentren. Un juicio tan sencillo como «este libro es rojo», a-
rrastra mas o menog implicitamente una aureola de afirmacio-
nes concomitantes, tales como: sé gue esto eg un libro; conozco
cudles son las caracteristicas fundamentales para que un obje-
to sea considerado como un libro; entiendo la finalidad a que
estd destinado el objeto libro; ademés sé que el rojo es un eo-
Yor; que dice determinadas relaciones eon otros colores, que dice
relacion al sentido de la vista; oy yo quien afirmo que este li-
bro es rojo: v yo gozo de una permanencia continua durante to-
do este tiempo psiquico de mi  percepcién y afirmacion; tengo
suficientezs motivos para formular semejante afirmacién; pre-
veo algunas consecuencias de ella; todas estas afirmaciones son
hechas por mi en un marco temporal y local que guarda relacidn
con otros objetos; formulo esta asercidén ante quienes me escu-
chan y entienden mis expresiones, etc., ete.

En medio de este torrente de afirmaciones concomitantes,
el juicio ¢este libro es rojo» no hace mais que poner de relieve
0 sacar a primer plano una de entre las miltiples posiciones det
Sujeto frente a ia readidad,
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Estructura del juido

El juicio es una sintesis. El juicio mas sencillo y elemen-
tal, ¥y que por lo mismo es el fundamento para ulteriores y mas
complicadas formas de afirmacion es agquel en el cual el sujeto
representa un dato de experiencia simplemente presente a la
‘conciencia y el predicado sefiala un aspecto de este dato asimi-
lado por la actividad conceptual. La sintesis de los dos elemen-
"tos se verifica por medio de la cdépuila.

Tal integracién de elementos en una unidad supone una
previa disgregacién. La sintesis presupone un andlisis. Asi el
juicio viene a ser como la eorreceidén de una imperfecta opera-
‘cién humana. La abstraccion habia aislado lo que era umw y el
“juicio lo vuelve a restituir. '

El juicio no es experiencia pura ni es pura conceptnaliza-
cién. Bs la unién de las dos operaciones. Y aungue los dos ele-
mentos sujeto y predicado se identifiquen en e} juicio, no cons-
“tituyen sin embargo una tautologia. Y aunque el concepto su-
-jeto ¥ el concepto predicado se refieren a una misma realidad
¥ amhos gignifican el mismo objeto segin su totalidad, con to-
-do existe entre e} sujeto y el predicade una diferencia, la mis-
.ma que media enire lo implicito y la explicito. El sujeto desig-
na ta realidad en bloque, el predicado el aspecte especial bajo ¢l
-cual es comnsiderada. De esta manera hay un positive avance
cognoscitivo cuando se profiere una afirmacién. Es =] modo
.natural como progresa el hombre en sus conocimientos, dado gque
no agota desde ol primer momento todo el contenido cognesciti-
.vo de los objetos, sino que peiretra mias y mas a medida que va
descubriendo nueves aspectos v nuevas relaciones en lo que de
alguna manera ya conocia.

Por lo tanto, en cuanto a la realidad total a que se refieren,
en nada son diferenteg el sujeto y el predicado, pero en chanto
.a su-explicitacién son diversos y correlativos. El sujeto denota
el objeto y econnota las perfecciones esperiales; el predicado, por
el contrario, denota ta! aspecto inteligible ¥y econnota el objeto
.total. Este hecho es precisamente lo que hace posible la afirma-
cién por identidad emtre el sujeto y el predicado.

El predicado, puesto que significa una perfeccién implican-
‘do un sustrato que la posee se puede referir por identidad al
sujeto, pero, dado que expresa una perfeccién inteligible desli-
gada de una determinada singuiaridad, queda abierto a la po-
sibilidad de que pueda aplicarse a otra singularidad.
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La identificacion o mutus interiorizacién del sujeto y <l
predicado es obra de la edpula. Ella hace que los elementos su-
jeto y predicado que de otra manera serian dispersos, entren
en relaciéon de compenetracién mitua,

La cépula ejerce en realidad una doble sintesis, gue, si-
guiendo la terminologia de Heidegger puede llamarse predica-
tiva y veritativa. La primera une €] sujeto v el predicado en &l
sentido de que aplica este ®timo al primero. Eg una funcién
simplemente unitiva y por l¢ mismo constituye una unidad de
orden puramente légico. Es la iinica reconocida por et Idealis-
‘mo. Pero la descripcién fenomenolégica descubre ademds una
nueva funciéon, Al surgir el juicio como expresién de la conciencia,
segin velamos anteriormente, pretends una identificacion real
de sujeto y predicade: esto se afirma en la realidad objetiva
tanto del sujeto como del predicado v su real identificacion. Se
afirma que e] contenido conceptual existe con una ceonsistencia
propia mas ala del acto gnosecldgico. El juicio, vendria a ser
finicamente la toma de posesién del sujeto cognoscente respec-
to de un mundo traséendente.

La c¢épula ejerce por tanto una funeién légica y otra onto-
logica. De las dos, la Gltima es la primaria ¥y fundamental. La
relacién conceptual tiene lugar solamente en un gegundo tiem-
po. Bien anota a este propdsite William James que «nnestro mo-
do de conciencia el mas primitivo, e} mis instintive, el menos
evolucionado es el modo objetive. Solo el desenveolvimiente de
la reflexiém nos hace capaces de concebir un munde interiors
(4).

La funcién de declaracién existencial es tan marcada que
“en algunos juicios eclipsa totalmente a la de relacidn logica de
los eonceptos. La copula tiende fundamentalmente a declarar la
posicién existencial, Juicios tales cotrio «yo existo, pienso, re-
cuerdos, etc., pretenden hacer ante todo una declaracion de un
modo existencial. E! desdoblamiento de un aspecto puramente
ideal unido a otro de afirmacion existencial no tiene lugar sino
en juicios de caractler secundario y raflejo, en los que cabe una
suspension de la afirmacién veritativa precisamente porque pri-
mero ¥ en forma independiente se han adquiride los conceptos
v se trata de ver si se verifican en esta realidad presente.” En
los juiciocs directos, en que el concepto esti tomado de la reali-
dad presente, no cabe la dualidad de l6gico ¥y real. Se dd en

(4) W. James, Psychology, New York, 1905, II, p. 32.
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ellos una simultaneidad fundida: el concapto se capta como exis-
tente y la existencia como determinada en un modo especial.
La conceptualizacion, en que una nota significativa se represen-
ta en forma neutral es un fruto de elaboracién posterior.

Connotacién trascendente del juicio

La conciencia de mi acto cognoscitivo es fundamentalmen-
te conciencia de la realidad, de que yo soy. No soy consciente
de mi yo dmtico por algiin acto de conciencia distinto de mi rea-
lidad sino que esta realidad me es consciente idénticamente en
si misma. No interviene un acto de conciencia distinto de mi yo
consciente énticamente real. Lo hago porque soy consciente de
mi realidad cognoscente. Conciencia y realidad son idénticas.
Lo que es conocido es lo mismo que lo que es real; y lo real es
lo que eg conocido. En esta unidad el conocer ¥ el ser son una
misma cosa y ¢l problema del puente que uniera e] pensar al
ser desaparece por completo.

La conciencia se expnesa por la imagen de la traslucidez de
la actividad cognoscitiva ante si misma; como si yo cognos-
cente estuviera presente a mi mismo, ¢ que me poseyera a mi
mismo. Estas férmulas no son exactas ya que para explicar la
conciencia operan un desdoblamiento. Es precise disclver esa
dualidad. El ser consciente de mi conciencia no se realiza por
an acto distinto de mi eonciencia, es idénticamente el mismo.

En egta conciencia la presencia de la rcalidad es un dato
primigenio y absolute. E] juicio primero, la primera afirma-
cion declara que «algo es» que «algo existes. La afirmacién del
ser en cualquier acto coghoscitivo consciente 28 tan irrecusable
como ¢l hecho mismo de la afirmacién. Mi acto cognoscitivo se
manifiesta primariamente como un contacto, una experiencia
de la realidad. Asi la primera experiencia del ser seri la de la
conciencia, en cuanto que el ser se manifiesta como conciencia
¥ la conciencia como ser.

Debiéndose considerar el conocer como una realidad-acto,
descubro que el Sujeto cognoscente no selamente eg este acto de
conocer en cuanto que s2 realiza de hecho su potencia de cono-
cer, sino que es un acto primerc. Es una duracion de una rea-
lidad idéntica a si misma, que se constituye en base y sujeto de

dos actos de conocer.

La primera experiencia del ser se presenta muy amplia, me
descubre simplemente que mi conciencia es comoe una forma de
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realidad, como una concrecién vy limitacién de la realidad en su
inmensa érbita. E] declarar que mi conciencia existe es incluir-
la en una esfera inmensamente mayor que la abarca. Afirma-
da la exigtencia de la conciencia no se cierra la posibilidad de
que exista algo mds quz no es esta conciencia o incluso gue no
es conciencia. El hecho de que aparezcan en la conciencia nue-
vos objetos términos del conocer hace presentir un mas alla ob-
jetive, un mundo de objetos que aun no caen en la aprehension
intelectual,

Ademias ya que el conocer se presenta como uwha aprehen-
sion, captacidn del ser, como una relaciém del ser a la concien-
cia, ¢l conocimiento es esencialmente sumisién a la realidad, su-
bordinacién al ser. El objeto conocido domina y determina el
conocimiento. Es no solamente condicién, es su determinante,
La independencia del ser respecto del conocer es otro datoe pri-
migenio, irrecusable.

A propisito de esta implicacion metafisica que se presen-
ta como uno de los datos inevitables del conocimiento, anota a-
certadamente Hartmann que «no debemos desechar la Metafi-
sica incluida en los problemas, sino fUnicamente la Metafisica
supuesta por los puntos de vista particulares» (5).

Hussert] preocupado exclusivamente por la Fenomenclogia
de! sujeto, del contenido conceptual en cuanto originado en el
sujeto, habia descuidado [a del objeto, la presencia de la reali-
dad en la relacion cognoscitiva. Asi su intencionalidad resulta
inconsistente.

Por olra parte el conocimiento que poseo de un objeto se
me manifiesta como susceptible de crecimiento. Esto hace posi-
ble una disttincion entre Jo que conozco ¥ lo qQue me resta atin
por conocer. Hay un remanente incégnito en cada conocimien-
to; entre el obiectum y el obiiciendum no hay adecuacién. En-
tiendo por ejemplo que entre el poligono inscrito y el ¢irculo que
lo circunscribe median ciertas relaciones fijas, aunque ignore
cudles sean en particular. Asi, pues, concomitantemente con e}
primer conocimiento de una cosa, se presenta la conciencia de la
inadecuacién del propio conocimiento, que constituye a su vez
una anticipacién del transobjetivoe. Por lo tanto todo primev
conocimiento es complejo: eomprende un aspecto positivo —lo
que actualmente se eapta de la realidad—. BEs simplemente un

(5} Grundziige einer Metaphysik der Erkentnis, Berlin, 1925, p. 3.
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- gsaber. Y un aspecto negativo —la ignorancia sobre el remanen-
“te—, Es un saber que no se sabe.

Ahora bien, siendo el conocimiento un movimiento inten-
cional, al presentarse la barrera limitante entre el obiectum y
el transobiectum se produce una tensién. El Sujeto no se satis-

‘face con lo adquiride, sino, que, siguiendo su propio impulso, se

esfuerza por superar las fronteras. La conciencia de la inade-
“cuacidm estimula a realizar la adecuacién. De aqui resulta <l
progreso en el saber.

El aspecto dindmico que va avanzando haecia la totalidad

“de la realidad, mareando cada nuevo paso con un nuevo juicio
de afirmacién es impulsado, o mejor, atraido por aquel incogni-
tum praecognitum, puesto que no sclamente hay mayor exphci-
‘tacion de lo ya adquiride sino nuevas y positivas adquisiciones.
‘Lo cual muestra gue el centro de gravedad de la relacion cog-
noscitiva se encuantra claramente fuera del Sujeto, en el trans-
" ohjetivo.
Segtin esto, el acto de conocer es active y pasivo a la vez:
“la espontaneidad del Sujeto por invadir la esfera del chjeto va
stempre acompaitada de una estricta pasividad en cuanto se re-
fiere al contenido de las adquisiciones, el Sujeto simplemente se
va plegando a las imposiciones normantes de la realidad.

Desde ¢ momento en que interviene el juicio de afirmacién,
el concepto mental pretende ser la expresion de la realidad en
-el sentido de gue, aunque no agote su totakidad, diee algo de ella.
Esta relacion de trascendencia sobrepasa la simple coherencia
.‘eonceptual: un juicio verdadero es mucho més que un juicio po-
_sible. Asi el juicio implica una pretengién inevitable de expre-
sar cierta conformidad entre el pensamiento y un otrden absolu-
_to de referencia, extrinseco al pensamiento. La imposibilidad
_de una Gnoseologia pura se manifiesta por el hecho de que el
fenomeno cognoscitive gravita con toda su entidad hacia un mis
alla, hacla una insercién en «} plano ontolégico.

Como aspecto correlativo tenemos el hecho innegable del
error, que por su parte corrohora la misma pretension. El e-
rror en el juicio carece completamente de sentido si se suprime
-la referencia a una worma abscluta extrinseca e independiente
de los conceptos. Y asi como de da conciencia de la inadecuacién
en el conocimiento hacia Ia necesidad de adecuacién, del mismo
modo, de la conciencia de ausencia de verdad surge la tendencia
a rectificar e} juicio, a ajustarlo mejor a la realidad.
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Conclusién

Lia deseripcitn del fenémeno cognoscitive en sus diversos
.aspectos acentiia su pretensién de trascendencia. El punto de
gravedad del acto cognoscitivo cae manifiestamente en la esfe-
ra ontolégica.

La coneciliacién de la inmanencia del acto coghoscitivo con
la trascendencia del chjeto es lo que desata toda una seria de
enigmas vy prohlemas que serdn recogides y clasificades por la
Aporética. Esta a su vez desemboca en la cuestién basica de
sl el fendémeno cognoscitive con tedas sus pretensiones, connota-
ciohes e implicaciones puede ser interpretado integra y coheren-
temente suprimido todo sustrato ontoldgico, o si se habra de exi-
gir éste para que conserve un minimo de significado.

Tal serd la cuestion maxima que debers afrontar la Teoria
del conocimiento, pero en cualquier sentido que trate de resol-
verla, no podré desentenderse del primigenio planteamiento, co-
mo lo presenta la deseripeién fenomenolégica que acabamos de
eshozar,






LA PARTICIPACION POR INDEPENDENCIA TOTAL
EN LA SOLUCION DE LOS PROBLEMAS ENTRE
INDIVIDUO Y ESTADO

Por luis Ambrosio Cruz, 5. J.
Profesor de la Facultad de Filosofia de
5. Gregorio, Quito - Ecuador.

Publicabamos en esta misma Revista (1): «La Participa-
¢ion en g filogofia de San Buenaventuras. Lo gque entonces ex-
pusimos gueremos commpletarlo en la presente exposicién.

Como atinadamente lo afirma Tristin de Atayde (2) se-
gin la concepcién social cristiana, ni el Estado existe para el
individuo, como pretendian las revoluciongs inglesa, norteame-
ricana y francesa, ni ol individuo existe para el Estado, como
quiere la revoluciém rusa v lo pretendié en su fondo la italiana
¥ la nazi.

La posicién catdélica ni es individualista ni antiindividua-
lista, ni acepta la feoria del Estade gendarme, que reduce las
actividades del Estado a la proteccién de la vida y prosperidad
¥y robustecimiento de los contratos, ni propulsa el Socialismo que
haria del Estado el duefio y director de todos log instrumentos
de produccién (3). De manera que segin e] pensamiento catd-
lico en sociologia, ni podemos defender el Individualismo, ni el
Socialismeo, sino que como en varios puntos la verdad la encon-
tramos en el centro.

La sociedad ni ha de constar de miembros que gocen de
omnimoda libertad y amplitud de derechos que no puedan ser
limitades por las exigencias del bien comtin, ni ha de componer-
se de cindadanos, que pierdan todos sus derechos individuales,
anteriores a la fundacién de la sociedad civil, ante el Estado con-
siderado, como la lnica fuente de derechos.

Es, por lo tanto, nos dice el Romano Pontifice Pio XII, no-
ble prerrogativa y misién del Estado inspeccionar, ayudar y or-

{1y Cfr. Ecclesiastica Xaveriana. Vol. I. p. 164. 1951.

{2) Cfr. Tristin De Atayde. Introducciém a la Sociologia Cristiana,
p. 118,

{3) Cfr. Cath, Eneyclopedia. Vol. VII, p. 762,
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denar las actividades privadas e individuales de la vida nacio-
nal, para hacerlas converger armonicamente al bien comun; el
cual no puede determinarse por concepciones arbitrarias ni re-
cibir su forma en primer término de la prosperidad material de
la sociedad, sino més bien del desenvolvimiento armoénico ¥ de
la perfeccion natural del hombre, para la que el Creador ha des-
tinado la sociedad eomo medio. Considerar el Estado como fin
a)] que debe subordinarse y dirigirse todo, sélo podria tensr con-
secuencias nocivas para la prosperidad de las naciones. Y esto
sea que este dominio ilimitado se atribuya al Estado como man-
datario de la Nacion, del Pueblo o sélo de una clase social; sea
que lo reclame el Estado como absoluto sefior independiente de
todo mandato (4}.

San Buenaventura con su doctrina, como en seguida lo va-
mos a ver, va contra las pretensiones de los individualistas v
socialistas ¥ al mismo tiempo establece los principios fundamen-
tales de una concepcion cristiana de las relaciones del individuo
vy del Estado.

Una de las afirmaciones de los individualistas es la igual-
dad de derechos: todos log hombrzg, segun ellos, son iguales.
Veamss el pensamiento de]l Doctor Serafico sobre este punto:

«Item, quaeritur de hoc quod dicitur ultimo capitulo, guod
ab ipsa creatione una anima est subtilior alia in essentia ¢t ad
intelligendum memorandumque habilior. Hoe enim videtur esse
falsum, quia, gicut dicit Gregoriug, «omnes homines natura pa-
res genuits: evgo similiter et ab ipsa creatione animae pares
sunt.

«Item, quaeritur subtilitas ingenii et habilitas ad memoran-
dum veniat ex parte corporis am ex parte animae. Et quod ex
parte animae, videtur Magister in littera dicere. Sed contra-
rium huius videtur, quia videmus, quod ipsa anima, quae non
variatur per tempora, modo dimentior est, modo ad intelligen-
dum acutior. Hoc autem non potest esse nisi ex parte corporis.

«Item, videmus guod colerici naturaliter sunt meliores in-
genii quam phlematici: ergo si hoe dieit complexionem ex parte
corporis, videtur etc.

«Respondes: Dicendum quod, sicut Magister dicit in littera,
satis probabile est, quod in ipsa crecatione sit prmcellentia in
animabus. Bt quood dicuntur esse pares, hoc non intelligitur
quantum ad privationem ordinis in dominio et servitute.

4y A.A. S. 31. p. 433.
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«Si autem quaeratur, unde veniat ista praecellentia natu-
ralium, utrum ex parte animae, vel ex parte corporis; dicendum,
quod cum anima hon sit propter corpus sed propter animam cor-
pus, ista praecelentia ex parte animae venit. In hac auntem
prasceliit una anima alteram, non ratione prinecipii ex guo, cum
sit ex nihilo, sed ratione sapientiae Conditoris, qui producit om-
nia secundum debitum ordinem., Non est tamen negandum, quin
multum faeciat corpus ad exercitinm illarum habilitatum, guae
animae a sua creatione insunt. Unde bona dispositio corporis
multum expedit, sicut e contrario mala multum impedit; et
propter hoc iudicantur eoleriei boni ingenii, quia anima gquan-
tum ad usum illius habilitatis iuvatur per convenientem dispo-
sitionem ex parte corporis. Attamen mnon est illa ratio princi-
palis boni ingenii, quia videmus, aliquando homines contrariae
complexionis ingeniosos esse. Unde cum videamus homines ad
diversa exercitia aptos, quosdam ad artes mechanicas, quosdam
ad liberales, et iterum quosdam ad mathematica, quosdam ad
metaphysica, quosdam ad naturalia, quosdam ad rationalia; si
gqueeratur ratio respondebit theologus quod hoe est ex distribu-
tione denorum Dei a quo tantum procedunt dona gratuita, im-
mo etiam dona naturalia; et ommia talia gratiae vocantur a
Sanctis; ef de huius medi intelligitur iflud qued dicitur primae
Petri quarto: unusquisque, sicut accepit gratiam, in alterum ad-
ministrantes etic. Naturalis autem respondebit, quod venit ex
diversa disposgitione ex parte corporis, vel quantum ad eomple-
xionem vel quantum ad organizaticnmem. Uterque tamen bene,
sed theologus meliug, quia principaliorem assighat causam; un-
de ¢t Philosophus in libro de animelibus, cum  assignat causas
dispeositionis membrorum, ubi non invenit causam principalem
ex parte naturae, recurrit ad dispositicnem Conditricis Sapien-
tiae» (B).

Con sumo gusto hemos trasladado este testimonio y esta ar-
gumentacién tan didfana del Doctor Serdfico, en donde afirma
la desigualdad de log hombres. Admite y reconoce la desigual-
dad de los hombres, ya en el campo de la ciencia, ya en el cam-
po de los oficios mecénicos, y la ultima explicacién que encuen-
tra de este hecho tan evidente para el que no gquiera cerrar los
ojos a la Iuz se remonta hasta el mismo Autor de la naturale-
z3: las diferencias tienen su origen y explicacion en la fuente
de donde se deriva todo don natural ¢ sobrenatural, en Dios.

(5) 1II 8ent. D. XXXII. Dub. Tom. II. p. 777.
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Dios es el gue ha puesto en el munde, por lo tanto, las diversas
cualidades, base de las diversas clases sociales. Los hombres no
somos en todo iguales; asi con esta simple exposicion de la doe-
tring de San Buenaventura quedan completamente excluidos los
individualistas v liberales que no guieram reconocer a Dios co-
mo ] Agente prineipal de la desigualdad de los hombres,

Sigamos en la inquisicién de esta doctrina: los individua-
listas pueden liegar a exaltar tanto al individuo que lo lleguen
a considerar como a un dios; S. Buenaventura que en este pun-
to como en los demés de su doetrina estd de acuerdo con el pen-
samiento tradicional de la Iglesia, nos dice que el alma no es
Dics:

«Respondec: Ad praedictorum intelligentiam est notan-
dum quod in hac quaestione multi philosophantes multa dise-
runt falsa et vana. Quidnam enim crediderunt, non solum eam-
dem esse animam in omnibus hominibus sed etiam in omnibus
animalibug. Crediderunt enim animam non esse aliud quam
Deum; et huiusmeodi positionis fuit Pythagoras et Varro, sicut
dicit Augustinus in libro De Civitate Dei de Varrone. Maxime
autem hoc putaverunt de anima humana propter sui dignitatem
et spiritualitatem gquantum ad intellectum agentem; quantum ve-
ro ad intellectum possibilem crediderunt esse idem quod hyle,
quia anima potest recipere cmnia, et ita denudata est a formis
cmnibus. Hoe aubem ponere non est philosophia, sed manifesta
ingipientia. Cum enim anima sit variabilis et transmutabilis et
bonitatis et malitiae susceptibilis, omnimo Deus esse non po-
test (6).

De manera que el alma humana no puede ser Dios; creer
lo contrario es una estulticia, como lo acabamos de ver en el Doc-
tor Serafico; la criatura mo es Diog sino que depende esencial-
mente de Dios.

Intimamente ligada con esto estd la tfesis de los liberales,
que proclama la libartad omnimoda; pero S. Buenaventura nue-
vamente les sale al paso con su doctrina sobre todo euando tra-
ta de la obediencia de los cristianos a los sefiores terrenos aun
a los malos, Leamos sus palabras:

«Utram christiani teneantur subesse tyrannis sive potestati
gaeculari in aliguibus.
«Cireca primum sic proceditur et quaeritur utrom christia-

{6)) II Bent. D. XVIII 4. II. Q. 1. Tom. II. p, 446.
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ni teneantur subesse tyrannis sive potestati saeculari in aliqui-
bus. Bt quod sie videtur,

«1. Primae Petri secundo: Servi, subditi estote in omni
tempore dominis non tantum bonis et modestis, sed etiam dis-
colis.

«2. Item ad Romanos decimo tertio: Omnis anima potes-
tatibus sublimioribus subdita sit, cui tributum, cui vectigal. Et
si hoc dicas quod haec est admonitio propter scandalum vitan-
dum; contra: paunlo antea: Necessitate subditi estote, non solum
propter iram, sed etiam propter conscientiam.

«3. Ttem, hoc ipsum ostenditur ratione, quam Apostolus
facit ibidem. Non est, inquit, potestas nisi a Deo; sed quae a
Deo sunt, ordinata sunt: ergo omnis potestas ordinata est ordi-
natione divina: itaque qui resistit potestati Dei Dei ordinationi
resistit sed qui resistit ordinationi Dei damnationem sibi acqui-
rit: ergo etesr (7).

De manera que segiin ¢l Doctor Serafico, los cristianos tie-
nen que estar sujetos y obedecer a los principes seculares; si le
preguntamos a S. Buenaventura sobre el fundamento de las le-
ves civiles, nos responderd con la doctrina tradicional de la Igle-
aia: '

¢«Haec ergo omnimeda sigra sunt, qued ius civile secundum
legem divinam regulatur et ordinatur, quamvis adhuc aligua
reperiantur in eo quae a iuro divino discordent, sicut de usuris,
et concubinis et quibusdam aliis paweis» (8).

Pero todavia mas explicito tenemos cuando nos ensefia que
toda potestad de presidir dimana de Dics cocmo de causa orde-
nadora o por lo menos permisiva; estas son sus palabras:

«Concedendum est igitur, quod omnis potestas praesidendi
secundum id quod est et efiam respectu eius super quem est,
iusta est et a Deo est; et hoc ostendunt rationes et auctoritates,
quas ad primam partem inducuntur, et idec concedendae sunt.
Concedendum est nihilominus, quod medus deveniendi ad hane
praesidentiam in comparatione ad voluntatem praesidentis po-
test esse justus et iniustus; et secundum quod iustus est a Deo
wat, secundum qued iniustus est, 2 Deo non est. Quia vero num-
quam est ita iniustus ex una parte, guin sit iustus ex altera; ideo

(1) II. Sent. D. XLIV a. III. Q. I Tom. II. p. 1009.

(8) Principivm Sacrae Scripturae Tom. IX p. 9. Ed. de Paris.
11
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de nulla potentia praesidendi dici potest, quod non procedat a
Deo» (9).

De manera que las leyes y }a potestad de mando no es fru-
to de un contrato como quieren los liberales, sino que tienen sua
fundamento s6lido en Dios, fuente dltima de todo dsrecho. Pe-
ro sigamos profundizando en el pensamiento de S. Buenaventu-
ra y oigamos lo que nos dice sobre Ja razén de por qué ha sido
introducida la potestad entre los hombres ¥ tratemos de ver si
dicha potestad se opone a la libertad.

«Quaeretur de hoe, quod dicit: Interdum dominatur homo
homini, utrum homo pessit iuste homini dominari. Quod sie vi-
detur: «Non est potestas nisi a Deo»; et Apostolus dieit, quod
gerviendum est dominis non tantum propter timorem sed etiam
propter conscientiam; sed omne quod est a Deo est iustum: er-
o hominem hahere potestatem super hominem est jusfum. Prae-
terea si conscientia non dictat homini nisi iustum, cum est rec-
ta; et hoc dictat, cum dicat Apostolns; ergo iustum est homi-
nem homini esse subditum. Item Apcstolus dieit: «servi, obe-
dite dominis carnalibus»; sed Apostolus non hortatur, nec prae-
¢ipit, nisi iustum: ergo., Contra: homines sunt aequales natu-
ra: ergo quod unus alteri praesit, hoc est contra naturam; sed
omne guod est contra naturam est peceatum; ergo. Iiem omnes
sunt liberi per naturam; ergo guando homo efficitur servus, hoo
€8t per usurpationem: sed omne usurpatum est paccatum: er-
go peceatum est homini dominari: quod patet quia Noe divina
auctoritate filium suum Cham fecit servum fratrum. Similiter
Isaac fecit de Esau et Jacoh. Reapondeo dicendum quo iustum
est homiinem homini dominari. Et ad itlud quod obiicitur da
hoe, quod est contra naturam et quod cmnis homo est liber; in-
tellingendum quod duplex est status, scilicet naturae destituiae,
et naturae institutae, et si omnis essent liberi et acquales, et
nen esset dominium homirnibug, que praeessent, nisi solis brutis;
tamen quantum ad statum naturae corruptae; quia alii alils sunt
peiores, et mali, ideo iusto iudicioc Dei et in posteris servi fiunt.
Alia ratio est etiam dominandi scilicet propter cohabitaticnem
malorum: si enim non esset scitio iniquitatis et quilibet ad vc-
tum peccaret; et sic esse dominium et servitus in  heminibus.
Utrum autem alii iuste possint praeesse bonis quaeratur infras
(10). Y

(9 TI Sent. D. XLIV a. IT @. I. Tom. II. p. 1006.

(10) Expositioc in Eceles, Cap, VIII. Tom, IX. p. 650, Edicién de
Pariz.
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Con esto queda probade que en ] estado presente de la na-
turaleza caida, Ja sujecidn ni se opone ni puede oponerse a la
libertad de que goza la naturzleza humana; libertad, por otra
parte, que no es absoluta sino que tiene sus limitaciones origi-
nadas en el hecho de que es contingente, creada y ademés esta
en el estado de naturaleza caida después del pecado original.

Aqui nos queremos detener un momento para hacer caer
en la ecuenta de este hecho, que para 8. Buenaventura no hay
una separacién radical entre Filesofia y Teologiz. Por eso en
estos textes citados le vemos que va esgrimiendo ya los argu-
mentos de razdn, ya los basados en la revelacién, segiin le hace
falta para responder a las dificultades contra los argumentos
de razén o contra los de Revelacién. Para S. Buenaventura no
existe sino una ciencia con varias partes; la Teclogia no es sine
la continnacién de su pensamiento filoséfico, ya que €I solo no
puede Negar a la verdad en toda su integridad. .

3. Buenaventura estd perfectamente persuadido que las
leyes humanas si tienen valer y han de ser cumplidas por los
miembros de la Sociedad, es por tener como tiltima razén de su
ser el participar de la ley eterna; a proposito presentamos el si-
guiente texto, que ademds de servirnos de ejemplo que confir-
me esta doctrina, profundiza un poco mis en este punto impor-
tante de la obediencia de los stibditos 2 los que tienen legitima
auteridad. El Doctor Serafice esti comentando el capitulo se-
gundo de 8. Lucas. Al llegar al versiculo quinto dice asi:

«Qstenditur postremo ut inconveniens imperiali edicto, cum
subditur: ut profiterentur cum Maria gibi uxore praegnante.
Hoc enim processerat ex imperiali edicto. Et licet ante iam con-
cepisset Virge Regem caeli et terrae, tamen imperiali edicis
etiam praegnans voluit oboedire, ut posset cum Filio dicers
llud: «Sic enim docet nos implere omnem iustitiams» et per hoe
exemplum dare nobis obtemperandi omni potestati superiori,
secundum illud: «Subiecti igitur estote omni humanae creatu-
rae prepter Dominum, sive regi quasi praecelenti, sive ducibus
tanquam ab eo missis ad vindictam malefactorum, Jaudem vers
bonorum». In hoc autem apparet, quomodo humanum imperium
famulatur divine: praecipiente emim Caesare, ut omnes in civi-
tatem suam irent et ohoedientibus eius imperio Maria et Ioseph,
factum est quod neuter intendehat, scilicet quod Christus nas-
ceretur in Bethlehem, secundum quod erat aeternaliter disposi-
tum et temporaliter promissum, et vaticinatum et prophetatum,
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Et ideo non est contemnendum aliquomode mandatum praepo-
sitorum» (11).

De manera que los decretos humanos son gobernados por
Ia voluntad divina, como manifiestamente lo acabamos de ver
en el caso de la obediencia de Maria y de José a lag 6rdenes im-
periales del emperador Augusto. BEs la divina Providencia gue
rige todos los acontecimientos de la humanidad; pero esto 1o lo
pueden entender los que no admiten siho una libertad abscluta
en la criatura racional, libertad que llegan a divinizarla, pues
como horma de sus acciohes no admifen en resumidas cuentas
sino su capricho o caprichos.

Siguiendo el comentario schre el Evangelio de 8. Lucas
llega of Doctor Serafico a la parabola del rico y de su adminis-
trador priudente ¥y nos proporcicna una doctrina que tanto pa-
ra el recto entendimiento del derecho de propiedad como para
la recta interpretaciém y uso de la potestad humana, tiene unos
alcances de honda importancia. Para 3. Buenaventura come
para log Santos Padres, v.gr., para S. Ambrosio, S, Agustin,
los propietarios y los gue gozan de autoridad no son sino admi-
nistradores. Oigamos sus propias palabras:

«Homo quidam erat dives, qui habebat villicum. Homo iste
quidam simgularis et singulariter dives recte intelligitur Deus,
secundum iliud: «Idem Dominus omnium, dives in omnes qui
invoeant illums». Iste solus dives, qui habet omnia et abundat.
Meus est enim crbis terrae et plenitudo eing. Et rursus: «Meae
sunt omnes ferm silvarums». Et rursus: «Domini est terra et ple-
nitudo eius; orbis terrarum ete.» Huiug hominig divitis villicus
¢at quilibet homo, qui habet aliguid posse terrenum sive digni-
tatis sive divitiarum ad dispensandum. Unde glossa: «Villicus
est quilibet homo, qui habet aliquid posse terrenum sive digni-
misit>. Et alia glossa dicit: «Villicus proprie est villae custos;
sed ponitur hic pro ceconomo, id est dispensatore». Humana
igitur potestas quoniam non est nisi ad tempus ab alio collata,
non est nisi quaedam villicatic et oeconomia. Unde dicitur: «Tua
sunt omnia et quae de manu tua accepimus, dedimus tibi. Pere-
grini ztiam sumus coram te, et advemae, sicut omnes patres nos-
tri. Dies nostri quasi umbra super terram, et nulla est mora»
(12).

{11y Comment. in Evang. Lueae in Cap. II. Tom. VII, p, 46.
(12) Tbid. p. 408.
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Para S. Buenaventura, por lo tanto, el individuo ha de es-
tar sujeto a las leyes humanas y civiles, pero al mismo tiempo
que va contra el individualismo exazerado rechazando la omni-
moda libertad de la voluntad humana, salvaguarda los derechos
del individuo 2l determinar c¢6mo la potestad humana no se ha
de ejercitar gino segon la voluntad del Autor de todo derecho,
Dies; el hembre constituido en dignidad y potestad no es sino
un administrador. 8. Buenaventura por tanto esta en medio
del individualisme y estatismo. Ni el individuo es  Dios, ni el
Estado.

Si, segin la doctrina de S. Buenaventura, el individuo ha
de estar sujeto a la ley de Dios y a las leyes civiles, también los
principes tienen gue mirar por e] bien de los siubditcs y caso de
no hacerlo deben ser vituperados; cigamos su doctrina sobre es-
te punto; el Doctor Serafico esta comentando el Salmo 62:

«Partes vulpium erunt. Vulpes tortuose incedunt, profun-
dae cordis sunt. Haec avtem conveniunt malo principi. Item
mali principes vulpi comparantur» {(13).

Con sumo pusto presentamos el presente texto en que el
Docter Serafico confirma la doctrina que estamos exponiendo:

«Tertia est norma praesidendi, id est qualiter princeps ad
popwlum debet se habere, et e converse. Et hace emanat a ve-
ritate prima: quia populus d:shet assistere punienti et vindican-
ti; princeps non debet suam utilitatem quaerere, sed reipubii-
cae. Philogophus dicit, quod differt tyrannus et princeps: ty-
rannus quaerit propriam utilitatem sicut Heprodes, qui, timens
privari regno suo, sevit in pueros; princeps autem communem
utilitatemn intendit. Tamen hodie magna abominatio est in his
qui praesunt, quia in navi non ponitur rector, nisi habeat ar-
tem gubernandi; quomodo ergo ponitur in republica ille qui nes-
cit regere? Unde quando per succesionem przsunt, male regitur
respublica. David fuit sanctissimus. Salomon, etsi lubricissi-
mug, tamen sapiens; Roboan stultus, quia divisit regnum. Ro-
mani per artem diaboli elegervnt Diocletianum. Debebant eli-
gere cemedentem iNum super vomerem; qui pestmodum multa
mala fecit. Unde quandiu Romani illos qui praeessent, elege-
runt, sapientissimos elegerunt; et tune bene gubernata est res-
publica; sed postquam ad sucessionem venerunt, totum fuit des-
tractums» (14),

{13y Exposit. in Psal. LXII Tom. IX, p. 232, Edicién de Paris.
(14) In Hex. Serm. V. 6 p. 357.
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Por lo tanto el Estado representado por Jas autoridades tie-
ne gque promover el bien comdn de les ciudadaros; el Estado no
es el fin ni puede ser et fin de las actividades; el Estado debe
contribuir a la prosperidad y felicidad de los individuos. Y asi
como log individuos no son omnimodamente libres, asi los prin-
cipes no son completamente libres, sino que ellos también han
de estar sujetos a la ley matural y deben tener para consigo cier-
ta prictica de disciplina, si gquieren ser buenos gohernantes:

«Unde non passim quemlibet de populo docetur Moyses ce-
teris praeficere sed eligere ex omni populo viros ignaros et ido-
neos, qui iudicet pepulum omni tempore, Exodi decimo octavo.
Qui enim suscipit officium, ut alics bonos faciat, oportet, ut
hanc bonitatis disciplinam prius in se studiose exercendo didi-
cerint et ex frequenti usu in habitum verterit. Unde Dominus
prius legitur fecisse que post erat verbo docturus; Actuum pri-
mo; Coepit Iesus facere et docere:» (15},

Deben por lo tanto los principes mirar por el bien comin
de los individuos y deben dar a los stubditos ejemplo de sujecidn.
Para mayor abundamiento de lo que estamos tratando conside-
remos el siguiente texto ds 8. Buenaventura, en que compara
a las potestades seculares con las potestades angélicas:

«Sicut autem praelati spirituales, et iudices in suis offieiis
conformitatem habent ad Dominationes et Virtubes, sie reges
et principes saeculares coelestes debent limitare Potestates. Nam
Potestates dicuntur angeli quorum potentia sgpoeiali adversae
potestates coercentur, ne tantum laedant quantum desiderant.
Unde dicit Dionisius: «Sanctarum Potestatum cognominatio do-
cet petentem et bene ernatam et inconfussam eirea divinas suc-
ceslones ordinationem, non tyrannice inferiora virtute potesta-
tiva praecipitantem, sed potenter in divina reducentem, et ad
potentificam causalem potentiam, guantum fas est assimilan-
tem, et ad Deum, qui princeps est omnis potestatis, secundum
hyerarchicam dispositionem inferiora convertentem, divinam et
jucentem potentiam in inferioribus resplendescere facientem,
etc.» (16).

Nos podemos dar plena cuenta y apreciar una vez mis que
la doctrina de S. Buenaventura no es individualizante ni socia-
lizante; reconoce tanto la sujecion del individuo 2l Estado cuan-
do se trata de promover el bien comin, como la obligacién que

{16y Dre Bex Alis. Cap. I. Tom. VIII. p. 131,
(16} De Ecces. Hier. Cap. III., Tom.: VII. p. 481, Ed. de Paris.
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tiene el Estado por medio de sus legitimos representantes de
vigilar y promover el bien de log ciudadancs respetando sus de-
rechos que como lo hemos visto se extienden hasta el campo re-
ligioso, el Estado ha de promover, insistimos en este punto, el
bien comin de sus sabditos, ayudando a la Iglesia. Tanto el in-
dividuo como e! Estado tienen sus derechcs y obligaciones,

Scbre las condiciones que requiere la Sociedad para estar
perfectamznte constituida anota lo siguiente 21 Doctor Serafico:

«Est autem notandum, quod ut materialis civitag sit per-
fecta, quatuor maxime reguirnntur. Primum est quod sit alta,
sive in alte fundata, ut ad eam difficillime ascendatur. Nam
non libenber exercitus ascendit montem et propter difficulta-
tem, et defectum aguae, qui ut pluritnum invenitur in monte.
Secundum est, ut sif clausa, scilicet aquis cireundata, ve] fosis
murisque valata, ne subito ab hostibus in eam intretur, Ter-
tinm est ut sit fortis et firma, non super arenam sed super sa-
xum fundata, vt non facile dirnatur, Quartum est, ut fidei et
prudenti consilio sit gubsrnata, ne ab hoste falleretur» (17).

Prestemos atencion, sobre todo, a la cuarta condicion,
que conserva su actualidad: «prudenti consilioc gubernatas; las
otras tres condiciones, sobre todo las primeras no tienen aplica-
cion porque las condiciones de las guerras han variado; pero en
el ambiente historico de S. Buenaventura tenian valor. Por lo
gue hemos aducido de S. Buenaventura nos persuadimoes que el
Santo defiznde los derechos del individuo y los derechos del Es-
tado e impone obligaciones que han sido impuestas y por el Su-
premo Legislador a estas dos entidades. Pudiéramos alargar-
nos mis y quizd pudiéramos detenernos a considerar sobre to-
do el punto relacionado con el Estado totalitario en lo que se re-
fiere a los medios de produceion; por hoy ne juzgamos conve-
niente del tema que nos habiamos propuesto en esta exposicidn.
Pero si vamos a destacar algunas conclusiones en relacién con
nuestro tema. Ante todo es preciso confesar que 8. Buenaven-
tura no se ocupd del tema individuo y Estade, sino de paso ¥
a intervalos; en este punto en 8. Tomas podemos encontrar mas
material ¥y mas doctrina, sobre todo cuando trata De Regimine
Principum; pero aungue de este tema no se haya ocupado el
Doctoy Serafico exprofeso, con todo por las afirmaciones que
hemos aducido en este trabajo, queda como conclusién que en
este punto coincide con la deetrina de 8. Tomaés.

(17} Serm. de Sanctis. Tom. XIII, p. 518. Ediciéon de Paris.
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En relacién con la anterior ‘conclusion esti la siguiente:
que aungue no haya compuesto un tratado sobre el punto que
hemos estudiado, sin embargo ha puesto las bases o principios
de donde brotan facilmenie y con naturalidad las demds conclu-
siones. En este punto como en otres muchos tenemos que reco-
nocer un avance progresive de la ciencia: la misma doetrina
defiende S. Buenaventura, 8. Tomés, paladines ¥ portaestan-
dartes de la ciencia filosdfico-tecligica en la edad media. La
misma doctrina defiende Sudrez, Taparelli, Ledén XIII, Pio XI,
Pio XII. Pero entre la edad media ¥ la edad contemporanea hay
una diferencia semejante a la que existe entre el amanecer y
el mediodia. Con las enciclicas sociales hemos Hegado al medio-
dia del pensamiento catélice, de este pensamiento gue desde Je-
sucristo a través de los siglos ha ido cada vez mag iluminando
a la humanidad con e} aporte de las grandes mentalidades cris-
tianas: Agustin, Buenaventura, Tomas, Sudrez y otros mds. El
pensamiento catélico en este punto como en otres ho es sino el
resultado del esfuerzo de los catdlicos conscientes de su deber de
iluminar al mundo con su doctrina que aungue antigua es nue-
va ¥y siempre nueva gracias a los hombres que han buscado la
verdad para luego comunicaria a sus semejantes,

Hemaog diche que en S. Buenaventura podiamos encontray
Jos principios bdsicos para la recta inteligencia de los derechos
y obligaciones del individuo y del Estado en sus mutuas rela-
ciones.

Detengamonos un poco en este punto y en sintesis aprecie-
mos la conexién de lo que hemos expuesto en este articulo.

Fundamentos bdasicos en la dockina de 5. Buenaventura sobre
el tema individvo y Estodo

Dios es el Autor principal de Ja designaldad entre les hom-
bres; Dios es el Creador del individuo y es el Autor de la Socie-
dad: principio de enormes alcances, porque si Dios es el Autor
de! individuo y del Estado, entonces los dos estan sujetos a Dios,
¥ por lo mismo ni el individuo es completamente independiente,
el individuo no es Dios; ni el Estado es independiente, el Esta-
do no es Dios.

Pudiéramos afirmar sin temor de equivocarnos que aqui es-
ta, usando un término de Aseética, el principio ¥y fundamento
de toda la doctrina; tode lo demés no es sino la ampliacién de
este principio basico. Porgue si el individuo depende de Dios,
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se sigue con légica contundente que esti obligado a cumplir la
voluntad de Dios v por lo misme si ordena que se someta al Es-
tado, que ha sido constituido como necegario para el progreso
y prosperidad de los ciudadanos, tendri que acatar las Ordenes
provenientes de la legitima autoridad; y al misme tiempo Ja au-
toridad tendra como dependiente de Dios que cumplir para el
fin para el que ha sido puesta: princeps non debet quaerere
suam utilitatem sed reipublicae.

‘Ademés si los dos vienen de Dios, entre el individuo y el
Estado no puede haber oposicién; por lo tanto ni liberalismo ni
soicialismo.

Y asi pudiéramos seguir deduciendo las consecuencias del
principio bésico de S. Buenaventura, consecuencias aplicables
al campo de la educacién, religién, economia, cultura etc., con-
secuencias que las podemos apreciar en las enciclicas de Ledu
XIII, Pio XI, Pio XII.

Asi con toda légica Negamos al punto deseado y pretendi-
do en esta exposicién, Antes, cuando hicimog la publicacion de
una parte de la tesis doctoral sobre la participaeién en la filo-
gofia de S. Buenaventura en esta misma Revista, habiamos con-
siderado que Dios es el Ser por esencia, y que la creatura es el
ser per participationem, que Dios es e] Ser independiente, y que
la creatura depende de Diog; en cste articulo hemos visto comn
de este principio parte toda la ética social en S. Buenaventurs;
su metafisica es orientadora para la accién.

El mundo contemporineo atraviesa tanto en el erden inter-
no, como nos dice Oliveira Salazar (18) como en €] internacio-
nal, una etapa de evidente debilidad del Estado; por otra par-
te, ciertas reacciones justificadas pero excesivas, caminan aqui
v alla hacia su cmnipotencia ¥ su divinizaecién. A uno y otro
exceso hay que contraponer el Estado fuerte, pero limitado por
la moral, con los principios del derecho de gentes, con lag garan-
tias y libertades individuales, que son la supprema exigencia dz
la solidaridad social. El Estado tiene el derecho de promover,
armonizar y fisczlizar todas las actividades nacionales en el a-
mor de la patria y en la disciplina de los ejercicios vigorosos,
que la preparen y dispongan para la actividad fecunda y para
todo cuanto pueda exigir de ella el honor o el interés naczional.

{18) Oliveira Salazar. E] Pensamiento de la Revolucién Nacional. p.
97. Citado por Meinvielle en Concepcion Catélica de la Politica.
Buenos Aires. 2a. Edicién., p. 18%.
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El Estado necesita ser tan fuerte que no necesite ser violento.
Y para lograr todo esto nada como e} inculear la idea predomi-
nante de S. Buenawventura: Tanto el Estado como e] individuo
dependen de Dios; gobernantes y gobernados deben penetrarse
de su dependencia del Creador. Asi S. Buenaventura ha acer-
tado con la verdadera solucién de log problemas sociales.
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