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Si un genio mistico surgiese, arrastraria tras de si a una humanidad de
cuerpo inmensamente agrandado y de un alma por él transfigurada.
Querria hacer de ella una especie nueva, o mds bien liberada de la necesidad

de ser una especie.
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bergsoniana supone la aceplacion de una “funcion” means of compensating the excesses of intelligence. His
psicoligica y sociologica de la religion con el fin de suggestions on mysticism also provide food for thought.

compensar los excesos de la inleligencia. Su propuesta
sobre el misticismo resulla asimismo sugerente.
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A RELIGION PARECIERA NO GOZAR de buena consideracién en la filosofia mo-

derna. Sus pretensiones de conocimiento fueron muy pronto desacreditadas,

constituyéndose finalmente en un reducto de creencias inoportuno, irracio-
nal, doblegado por la marcha triunfal del racionalismo. Entre fe y razén, cienciay
moral, subjetividad y conocimiento se ha alzado un frio muro de tensiones que el fin
del milenio pareciera estar socavando con la emergencia de fenémenos tales como
el de la formulacién de identidades culturales sustentadas en tradiciones y valores
religiosos, o bien con ciertas manifestaciones instantdneas en que las individualidades
humanas tratan de dar respuesta a la angustia y zozobra emocional a través de una
mezcla confusa e inasible entre lo arcaico (utopias del pasado revisitadas) y ciertos
elementos comprensivos producto de la “ideologia” que envuelve a lo mds avanzado
de la tecnologia (conversién energética del “en todo momento y en todo lugar”).
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Resulta sorprendente que hayan existido pensadores que, vinculados a una filo-
sofia vital, pudieron ir mas alld del prejuicio moderno que descalifica a la religion,
para devolvernos una comprension no reduccionista del fenémeno. Henri Bergson
(1859-1941) entendid la funcion de la religion de una manera no metafisica a partir,
entre otros aspectos que veremos, de la forma en que sigue siendo un pilar de la
sociabilidad, asi como en su manera de contrarrestar los excesos de la inteligencia y,
de esta manera, hacer posible a la voluntad. A partir de concebir la existencia de un
“impulso vital”, unidad o totalidad virtual que da “origen” tanto al instinto como a la
inteligencia, la religion es la “reaparicion” de éste en aquélla. Bergson piensa mads
bien en la religion cristiana, en cuyo misticismo observa una actividad creadora y
dindmica, capaz de hacer posible el acceso al Todo. La importancia del autor de Materia
y memorie (1896) en ¢l tema radica en que se sitita mds alld del choque de posturas
antagoénicas entre racionalidad e irracionalidad, entre verdad y creencia. Bergson
plantea el problema de la religién sobre bases funcionales, antes que detenerlo en
una analitica conceptual interminable. La religiosidad forma parte aqui también de
la fractura de la racionalidad normal.

Nuestra época (Occidente cristiano, modernidad secularizada, estado de danimo
de fin de siglo angustiado por la inminencia de inéditos riesgos apocalipticos) se
encuentra cavacterizada por un “retorno de lo religioso”, o bien por el hecho de que
la religion se experimenta como un “retorno”, como “un descubrimiento de la
positividad que se nos aparece idéntica, en su sentido, al pensamiento de la contin-
gencia del ser al que la filosofia llega a partir de la meditacién de Heidegger”.! Por
tal positividad se entiende, entre otros aspectos, la necesidud de redefinir las formas
de encarar la mortalidad y el dolor humano. Es por ello por lo que una filosofia que
plantea la superacion de la metafisica es la misma que descubre esta positividad en
la experiencia religiosa, es decir, la forma en que proviene de ella. Vattimo conside-
ra que es Lévinas quien ha estado mds atento a relacionar el esfuerzo de la supera-
cién de la metafisica con la recuperacién de las raices biblicas del pensamiento oc-
cidental, al lado de las griegas. En efecto, el autor de Totalidad e infinito (1971) al
menos ha sostenido que separar a Dios de la onto-teo-logia es conferirnos nuevos
modos de pensar ¢l sentido. Se trata de comprender las estructuras de un pensa-
miento que se encuentre mas alld del sex, “que piense mads alld de lo que piensa”.?
Dios como un mas alli de ser. Lévinas encontrard en el problema de la significacion
del uno para el otro, el préjimo, formas alternativas de inteligibilidad que no serdn
un saber teérico ni tematizador, sino que hacen alusion a un sentido que no se basa
en una revelacién, exposicion de si mismo, susceptible de recogerse en una sincro-
nia. “Yo” que parte de un pasado nunca presente, pasado inmemorial que es el “de
la afectacion preoriginal causada por los demds”. Renuncia a la presencia.

! Gianni Vattimo, “La huella de la huella”, en Lea religion. Ediciones de la Flor. Buenos Aires. 1997,
p- 124,
2 Eminanuel Lévinas, Dios, la muerte y el tiempo, Catedra, Madrid, 1994. p. 150.
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Habria tan sélo que tomar nota de que este retorno asume, en la conciencia
comun, una tendencia a conducirse de modo reactivo, ya que es ¢l desplegarse de la
bisqueda nostélgica de un fundamento iltimo ¢ inconcluso. Sin embargo, para la
filosofia ha resultado atractivo este movimiento (“la plausibilidad de la religion”),
en la medida en que se han disuelto las metanarraciones metafisicas y puede mirar
la necesidad religiosa de la conciencia comiin al margen de los esquemas de la cri-
tica ilustrada. La bisqueda de lo religioso tendria el sentido de un abandono de las
actuales condiciones tardomodernas, de la historicidad, para llevar a cabo la recupe-
racién de una condicién auténtica, “pensable iinicamente como un permanecer en
lo esencial”. Una tendencia tan influyente en la actualidad como lo es la hermenéu-
tica, encontraria en ello también su justificacion y pertinencia, ya que su enfoque
sobre el lenguaje y el significado, la accién, la interpretacién y la individualidad
—Ila tarea comprensiva del mundo, la comunicacién interhumana—, supone una
consideracién abierta sobre la tradicidn, la historia, los prejuicios y otros elementos
constituyentes de la conciencia comtin tal cual es.

Dentro de las circunstancias y razones materiales en las que se ha producido este
movimiento, cabria senalar las siguientes:

e la pérdida del sentido de la existencia, es decir, el tedio, inevitable acompanan-
te del consumismo;

e ¢l rechazo a la modernidad, que ha sido el portador de cierta bisqueda de la
identidad cultural, étnica o tribal;

e la disolucién de los grandes sistemas filos6ficos que han acompanado el desa-
rrollo de la ciencia, la técnica y la organizacién social modernas. El retorno a lo
religioso ha coincidido entonces con una critica radical al fundamento y a cierto
sentido universal otorgado a la verdad y a la razén. Disolucién general de las certe-
zas racionalistas de que ha vivido el sujeto moderno, para el cual, como senala Vattimo,
el sentido de culpay la “inexplicabilidad” del mal son elementos tan centrales como
decisivos. Con ello, lo que ha entrado también en crisis ha sido el modo en que el
sujeto humano puede vincularse con las tradiciones y la temporalidad;

e ¢l hecho de que el mundo que estamos viviendo, luego de la guerra fria y la
ancestral polarizacién Oriente/Occidente, estd viendo emerger un policentrismo
evidente en el cual los problemas ideolégicos han retrocedido en favor de los sustratos
culturales, los cuales arraigan en fondos de reserva religiosos;

e en suma, la condicién humana imperante en la que el nihilismo pareciera ser
nuestro destino, en la medida en que existe la “desvalorizacion de todos los valores”
y vivimos la “muerte de Dios” (Nietzsche), o en cuanto a que el ser se aniquila en
tanto se transforma en valor (Heidegger). Se habla entonces de la desaparicion del
valor supremo, esto es, de Dios. La muerte de Dios en Nietzsche no quiere decir sino
que el saber ya no tiene necesidad de llegar a las ultimas causas y el hombre ya no
necesita creerse con un alma inmortal. De acuerdo con la version de Vattimo, “Dios
muere porque se lo debe negar en nombre del mismo imperativo de verdad que
siempre se presenté como su ley y con esto pierde también sentido el imperativo de
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la verdad y, en 1iltima instancia, esto ocurre porque las condiciones de existencia son
ahora menos violentas y, por lo tanto y sobre todo, menos patéticas”.* Es asi que en un
mundo como éste la verdad se convierte en fabula, en la medida en que resulta
imposible vivir experiencias “auténticas”. La muerte de Dios es entonces la muerte de
los grandes ideales, asi como la desaparicién del mundo suprasensible, tal y como fue
planteado por Platén, es decir, como sede del mundo verdadero, del mundo propia-
mente real y frente al cual el mundo sensible, cambiante, es considerado como irreal
o aparente. El hombre queda suspendido en un vacio que de inmediato se dard a la
tarea de llenar, en primer lugar, consigo mismo. Para alguien como Heidegger, el
nihilismo pensado en su esencia constituye el movimiento fundamental de la histo-
ria de Occidente que precipita a los pueblos de Ia Tierra en la esfera del poder de los
tiempos modernos.* Por lo tanto, no comienza estrictamente a partir de que Hegel
o Nietzsche hayan declarado la muerte de Dios, como tampoco se agota en los recla-
mos lanzados al cristianismo al estilo del dltimo de ellos, ni al sostener un vulgar
ateismo.

“Dios ha muerto” no es una férmula de la incredulidad, ni tiene nada que ver con
la trivialidad banal de las opiniones de los que “no creen en Dios”, sostiene Heidegger.
Una critica a la teologia no tendria nada que ver, al mismo tiempo, con una critica
a la fe. El nihilismo “acabado”, de acuerdo con Nietzsche, constituye la logica de la
historia de Occidente, misma que implica una desvalorizacién de todos los valores
supremos o ideales que orientan y soportan la vida humana y a los seres (“Verdad”,
“Bueno”, “Bello”, “fin”, “causa”) y la instauracién de un nuevo conjunto de valores.
Para Heidegger, finalmente, esta historia nihilista se encontrard caracterizada como
un “olvido del ser”, como algo que Occidente mismo no ha podido pensar, que le es
oculto, o que lo ha pensado como “nada”. El “ser del ente”; asi como su verdad, han
faltado a nuestro pensamiento. Hemos pensado al ser como ente.

Entonces el problema de pensar la religion pareceria consistir ¢n determinar si
ella sigue siendo ¢l reducto de lo indecible, de lo irreductible del ser, de lo origina-
rio, auténtico o primitivo, fabulacién por siempre consoladora.? Por lo senalado,

Gianni Vattimo, £l fin de la modernidad. Nihilismo y hermenéutica en la cultura posmoderna. Gedisa,
Barcelona, 1990, p. 27.

1 Martin Heidegger, “Le mot de Nietzsche ‘Dieu est mort’”, en Chemins qui ne ménent nudle part,
Gallimard, Francia. 1997, p. 264.

* En un sentido especifico, y no propiamente dentro del planteamiento heideggeriano que coucibe
¢l pensar como una tarea cuya caracteristica fundamental es la de una preparacién para que ¢l hombre
pueda ser “re-destinado” por ¢l verdadero asunto del pensamiento, que no ¢s sino ¢l volver a poner “lo
Abierto” como lo que hace posible ¢l “aparecer”, la “presencia”, el que el ser y ¢l pensamiento sean una
y la misma cosa, lo Mismo, Derrida se opone a este “pensar y retorno de la religion”. ya que considera
que con ello lo inico que hariamos seria disolver la cuestion. Seria otra forma de control sobre la religion.
En primer lugar, no retorna nada que no esté ya presente, o bien que ha estado ahi desde siempre,
irrebasable e¢n sus formas originarias, sin precedentes; en segundo término, al imponer un ejercicio re-
flexivo sobre la cuestion se termina por perderla de vista. La religiéon no deberia ser una cuestion, o bien,
deberia ser la cuestion de cuestiones. Derrida ve en este “retorno” una destriicciéon misma de lo religioso
en sus formas estatistas o institucionales. Tal es ¢l caso de todos los proycctos “pacifistas™ y ecuménicos
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atender dicho problema implica considerar la forma en que el fin de la metafisica
también se ha presentado, es decir, saber si solamente puede tratarse el problema
desde un punto de vista metafisico, en estrecha dependencia con la indagacién so-
bre la existencia y naturaleza de Dios, como fundamento inmévil y explicacién ulti-
ma de la realidad. Para algunos pensadores de la postmodernidad, la solucion a
dicho problema no consiste en volver a plantear fundamentalismos exacerbados
que se supongan depositarios de condiciones mas idealizadas de autenticidad, una
nueva “esclavitud” desde el punto de vista nietzscheano, sino en ver cémo en dicha
solucién se atiende mds bien a la prioridad de la historicidad y libertad humanas. Un
pensar no metafisico de la religion, quiza simbélico como lo ha dejado entrever el pensa-
dor espanol Eugenio Trias.® En cualquier caso, estariamos ya lejos de concebir a la
religién simplemente como una falsa ideologia, como una ilusién enajenante o falsa
conciencia propia de voluntades en decadencia, enfermas; inversién espejeante de
la miseriay la explotacién. Una explicacién que sostuviera que la religion es el “opio
de los pueblos”, “platonismo de los pueblos” o proyeccion distorsionada de la esen-
cia humana, seria a estas alturas insatisfactoria. En la actualidad los temas que con-
forman a la filosofia de la religién comprenden las diversas argumentaciones de la
existencia de Dios: la determinacién de sus propiedades (ya no que es, sino lo que es),
el problema del mal, pasando por las experiencias de corte espiritual, las relaciones
entre la fe y la razén, el problema de la inteligibilidad del lenguaje religioso, las
relaciones entre la moral y la religion (si existe una moral religiosa), de la revelacién
yla autoridad, asi como la inmortalidad y el sentido de la vida. Como se verd, Bergson
se sitda mds bien en determinados aspectos de las tematicas anteriores que tienen
que ver, primero, con su “método” y, segundo, dentro de lo que es una indagacién
de cardcter psicoldgico y sociolégico, nos atrevemos a sugerir, en la medida en que
estudia a la religion en las formas en que ha permitido contribuir a la construccién,
mantenimiento y transformacién del orden social.

Alguien como Hume, apoyandose en el decir de la antigiedad, recomendaba al
estudiante de filosofia abordar los temas de la teologia natural (la naturaleza de los
dioses) una vez que hubiera conocido la l6gica, la ética y las ciencias. Al ser el cono-
cimiento mds abstruso y profundo era necesario que se hubiera alcanzado cierta
madurez en la formulacién de juicios, ademds de poseer una mente enriquecida por
el conocimiento. Apreciaciones muy distintas encontraremos en las que furiosamente
Nietzsche dedicara al tema de la religién, en particular al cristianismo. Lo menos
que dijo en este tenor fue que hubiera tomado partido por todo lo bajo, lo débil, lo
malogrado. El cristianismo “ha corrompido la razén incluso de las naturalezas dota-

que reclaman la fraternizacién universal, la reconciliacién de los “hombres hijos del mismo Dios”. Se
trata de lo que el autor de Espectros de Marx (1995) denomina “la re-inmanentizacién antropolégica”: los
derechos del hombre y de la vida humana antes de cualquier deber para con la verdad absoluta y
trascendente del compromiso ante el orden divino (¢f “Fe y saber. Las dos fuentes de la ‘religién’ en los
limites de la mera razén”, en La religion, op. cit., p. 68).

6 “Pensar la religién”, en La religion, op. cit., p. 143.
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das de maxima fuerza espiritual al ensenar a sentir como pecaminosos, como
descarriadores, como tentaciones, los valores supremos de la espiritualidad”.” La com-
pasion propia del cristianismo le resulta al autor de Asé hablaba Zaratustra antitética
de los efectos tonificantes que elevan la energia del sentimiento vital: produce un
efecto depresivo. “Uno pierde fuerza cuando compadece”, sostenia. Por lo demas,
esta religion habria perdido todo contacto con la realidad, al sostener no sélo causas
puramente imaginarias (“Dios”, “alma”, “yo”, “espiritu”), sino también efectos ima-
ginarios (“pecado”, “redencion”, “gracia”, “castigo”, “remision de los pecados”); un
mundo entero de ficciéon, de mentiras, cuyo propésito ha sido el evadir la realidad,
ser algo antinatural. En Bergson también encontramos un cuestionamiento a la
concepcién metafisica de “Dios”, que tiene que ver fundamentalmente con su méto-
do que hace de la intuicién el principio central. La concepcién que critica se des-
prende de los planteamientos aristotélicos, que a su vez se basan en la relacién
platonica de la Idea y la cosa. En ellos figura Dios como principio inmévil, soberano
bien. Pensamicento que se piensa a si mismo, encerrado en si mismo, que ve a partir
de si la vida. Divinizacién de las ideas en las que se pretende tomar por esencial lo
que no cambia, ademds de que se olvida la funcién que aquellas deben tener sobre
el actuar humano. El movimiento o devenir es reducido a lo inesencial; es una falta
o deficiencia, una degradacién del ser; en suma, se convierte al “tiempo en una
privacion de la eternidad”.

En particular, las consideraciones de Bergson se sitilan en dos momentos impor-
tantes. Por un lado, tenemos el interés de querer conocer la peculiar “estructura
espiritual” de lo que mentamos con el nombre de “religion”, mientras que por el otro,
quiere referir dicha estructura a un punto de vista no metafisico. Pensar la religion
consiste, en el caso del autor de La evolucion creadora, en comprender la forma en
que lo irracional tiene cabida en el seno de lo racional. La naturaleza “ha creado” a
la religién para compensar los excesos de la inteligencia, en lo que tiene de poner
en peligro la vida, en diferentes aspectos. De esta manera resulta consustancial a la
vida, y los epitetos o denuestos que usualmente se le atribuyen —su “primitivismo”,
ser la sede del error, la ignorancia, lo “absurdo” o la “supersticién”, el ubicarse ple-
namente dentro del campo “fabular” o “ficcional”, haciéndolo posible—, no son
para Bergson sino cualidades inmemorables v necesarias para que la vida pueda
seguir conservandose.

Asi, la existencia de la religion muestra que la vida depende, en lo esencial, de lo
irracional. Se trata de comprender como “absurdas supersticiones” han podido y
pueden todavia gobernar la vida de seres racionales.* Los rasgos de inteligencia,
como los irracionales, pueden coexistir en un mismo individuo. Bergson estd l¢jos
de considerar a la inteligencia (a la razén), como una “superacién” gradual, progre-
siva y victoriosa del “primitivismo religioso”. Lo que la religion supone no pareciera

7 Friedrich Nietzsche, Ll anticristo, Alianza, México, 1997, p- 30
8 Henri Bergson, Las dos fuentes de la moral y de la religion, Porria, México, 1990, p. 58.
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formar parte del tiempo, a pesar de lo que una historia de las religiones nos hiciera
creer, esto es, a pesar de sus transformaciones, éstas si visibles € inmediatas. Para dar
una respuesta a la cuestion central en la reflexion que Bergson realiza sobre la reli-
gion, no habrd que olvidar entonces este aparente “primitivismo” de la misma, a la
vez que el aspecto individual y colectivo del hombre. El andlisis del filésofo parte de
lo que denomina “religién estdtica”, que abarca sus manifestaciones primitivas hasta
la aparicion de la visién antropomorfizada de la divinidad, religién de la ciudad o la
comunidad. Religiéon “cerrada”, dmbito de lo mitolégico, destinada a descartar los
peligros que la inteligencia pueda hacer correr al hombre, religion natural, para
finalizar con el planteamiento de una “religiéon dindmica” representada por la expe-
riencia mistica que abre nuevos caminos al hombre; experiencia de frontera, herofs-
mo individual. Ya Vladimir Yankélevitch habria demostrado que en esta distincién se
plantea la moral bergsoniana, a la par que muestra el caricter mas neto del
bergsonismo: ¢l ser una filosofia del impetu, de las metamorfosis y de los grandes
entusiasmos.’

Si tuviéramos que referirnos al “método” utilizado por Bergson en el esclarecimien-
to del tema, tendriamos que empezar diciendo que para él, el término “religién”
llega desgastado por el uso, cargado de significados poco cuestionados, y que por
ello siente la necesidad de partir de una funcién “psicolégica” ineludible, consus-
tancial al hombre, irrebasable por la ciencia o la técnica. El analisis de esta funcion
es lo que puede determinar los sentidos de la nocién “religién”; ir de lo complejo a
lo simple. En general, Bergson senalard que la filosofia se olvida de reconsiderar sus
“objetos”, y que con frecuencia trata con nociones que probablemente apenas estén
sustentadas en la realidad, o que apenas hayan sido entrevistas, o “mal vistas™.'” De
esta manera es como la religion es un “instinto intelectual”, es decir que en ella
encontramos representaciones formadas de modo natural por la inteligencia para
asegurarse contra ciertos peligros del conocimiento. Es esta funcién la que puede
considerarse como la “forma original” de la religion y que puede encontrarse tanto
en “los primitivos” como en “nosotros”, ambos alejados infinitamente de los orige-
nes. En ella la funcién “fabuladora” se vincula al instinto, a una necesidad vital.
Por otro lado, la religiéon cubre aspectos morales, aquellas zonas de la realidad en
las que el homo faber no ¢jerce ya ningtin dominio. En consonancia con sus plantea-

" Henri Bergson, Universidad Veracruzana, México, 1962, p. 240.

10 Es Gilles Deleuze quien ha mostrado con claridad las “reglas” del método bergsoniano. Se trata de
a) aplicar la prueba de lo verdadero y de lo falso a los problemas mismos; denunciar los falsos problemas;
reconciliar verdad y creacién en el nivel de los problemas; b) luchar contra la ilusién, encontrar las
diferencias de naturaleza o las articulaciones de lo real; y ¢) plantear los problemas y resolverlos en
funcién del tiempo mds bien que del espacio. (Ll bergsonismo, Citedra, Madrid, 1996, p. 9y ss.)
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mientos esenciales, Bergson considerard al “instinto” como el responsable tanto de
la existencia de la inteligencia como de la religién y la magia. Las segundas abarcan
lo que la primera no alcanza a determinar o explicar de manera mecdnica, si bien
son distintas entre si aunque estan relacionadas y son contemporaneas en el origen.
La religion es accién: refuerza creencias y disciplina con sus ritos y ceremonias.
Bergson sostiecne que el hombre es el inico animal cuya accién es poco segura, que
vacila y tantea, que forma proyectos con la esperanza de realizarlos y el temor de
fracasar. “El hombre no puede ejercer su facultad de pensar sin representarse un
porvenir incierto, que despierta su temor y su esperanza”." Pero ademds, es el unico
que se puede apartar de la linea de conducta social cediendo a preocupaciones
egoistas cuando el bien comin estd en peligro. Estos dos aspectos corresponden al
“precio” que el hombre debe pagar por poseer inteligencia. Por ello, la naturaleza
también ha creado una facultad fabuladora que le permite restablecer el equilibrio,
compensando los excesos de la inteligencia, y que constituye una reaccién defen-
siva contra lo que podria haber de deprimente para el individuo, asi como de disol-
vente para la sociedad. Asi, la religién contribuye a estrechar el vinculo social: asocia
intimamente a los individuos en ritos y ceremonias, distingue unos grupos de otros,
garantiza el éxito de la empresa comiin y asegura contra el peligro. Cumple funcio-
nes tanto morales como racionales.

Bergson considerard como experiencia central en el sentimiento religioso el he-
cho de que el hombre sienta que la naturaleza tiene para con €l alguna intencién,
de que el mundo pareciera estar hecho para él, de que todo gira a su alrededor. La
humanidad tuvo que haber comenzado por hechos vitales como el de la presencia
eficaz en la que las cosas y acontecimientos se encuentran imbuidos de alguna inten-
cién. Presencia a partir de la cual el hombre comienza a adquirir importancia en el
universo, cuando “alguien nos ve” o se ocupa de nosotros. “Benévola o malévola,
una intencién de lo circundante le sigue por todas partes, como la luna, cuando €l
corre, parece correr con €L.”'"” Esta presencia se encuentra en el origen de la reli-
gion. De ahi que la creencia en los espiritus sea la que se encuentre mds cerca de
este origen, mucho mas que la de los dioses.

Como hemos senalado, las consideraciones que Bergson realiza sobre la moral y
la religién tienden a mostrar como la vida, el instinto, se cuida de la inteligencia en
la medida en que tiende a considerar la vida como lo inerte. Recordemos que el
papel esencial de la inteligencia consiste en establecer relaciones para dar forma a
una materia inerte, inorganizada. Se encuentra vinculada a las necesidades de la
accion, sus fines son eminentemente practicos, y por ello mismo: @) sélo se repre-
senta claramente lo discontinuo en la medida en que procede de manera analitica,
descomponiendo segiin cualquier ley v recomponiendo en cualquier sistema, divi-
diendo la materia hasta el infinito; 4) en consecuencia, sélo se representa con clari-

" Henri Bergson, Las dos fuentes de la moral y la religion, op. cit., p. 115.
12 Ibid., p. 99.
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dad lo inmovil; concibe el devenir mediante una serie de estados, “cada uno de los
cuales es homogéneo consigo mismo y, por consiguiente, no cambia”.” En la medi-
da en que éste es el procedimiento que caracteriza a la inteligencia, Bergson llega a
sostener que deja escapar lo nuevo que hay en cada momento de la historia. No
admite lo imprevisible, rechaza toda creacion, ya que lo tinico que le importa es que
unos antecedentes determinados den un consecuente determinado, calculable en
funcién de los primeros. La inteligencia siempre parte de y vuelve a lo conocido,
creando modelos artificiales de lo que es, sustituyendo lo que es.'* A la inteligencia
Bergson opondra el instinto, moldeado segun la vida, de forma que procede de
modo orgdnico. El fildsofo considera que si preguntdramos lo suficiente al instinto,
éste podria revelarnos los secretos mds intimos de la vida. Tanto la inteligencia como
el instinto constituyen desarrollos divergentes de un mismo principio que, en uno
de los casos se exterioriza y se absorbe en la utilizacion de la materia bruta, mientras
que en el otro, permanece interior a si mismo. Es la evolucién la que ha separado
—para desarrollarlo hasta el limite— lo que existia de forma tinica en un origen. Es
por ello por lo que inteligencia ¢ instinto resultan por siempre incompatibles y de
ahi la imposibilidad de la inteligencia de reabsorber al instinto, de que lo requiera
mas que éste a aquella. “Lo esencial del instinto no podria expresarse en términos
intelectuales ni, por consiguiente, podria analizarse.”” Que ¢l instinto esté fuera del
dominio de la inteligencia no quiere decir que esté fuera de los limites del espiritu.
De hecho, al “instinto desinteresado”, consciente de si mismo, capaz de reflexionar
sobre su objeto y ensancharlo indefinidamente, es a lo que Bergson llama intuicion.
Mientras que la inteligencia, a través de la ciencia, gira interminablemente sobre los
objetos, adoptando diversos puntos de vista sobre ellos, atrayéndolos hacia ¢lla, la
intuicién se propone penetrar en la vida, restituyéndole sus transformaciones y
movimiento. Para el hombre, dicha posibilidad se encontraria en su facultad estéti-
ca, moral y religiosa.

El andlisis que nuestro autor realiza de lo que denomina “religién estitica” se
concentra en tres planteamientos. Primera consideracion o “funciéon” de la religion:
“la religién es una reaccién defensiva de la naturaleza contra el poder disolvente de
la inteligencia”. No ha habido sociedad sin religion, aunque la pueda haber sin arte,
filosofia o ciencia. Las representaciones de la religiéon no estdn vinculadas con lo

13 Henri Bergson, La evolucion creadora, 1973, Espasa-Calpe, Madrid, 1993, p. 150.

1 El método bergsoniano querri que lo nuevo, lo impredecible, la “duracién”, lo que cada instante
tiene de aportativo, sea también, y hasta cierto punto, no expresable por el entendimiento o el
pensamiento, en la medida en que es “intuible”, adivinable por “simpatia” en nosotros mismos, sin que
tengamos que recurrir a algo externo. La “simpatia” tiende a dilatar nuestra conciencia para introducirnos
en el dominio propio de la vida como “compenetracién reciproca, creacién indefinidamente continuada’”.
Se trata de un dominio en ¢l que las causas forman parte del efecto, “han tomado cuerpo a la vez que él
y estan determinadas por €] tanto como ellas lo determinan”. La inteligencia no llegaa captar la emergencia
de la invencién, lo que tiene de indivisible, es decir, su genialidad. Es hébil para transformar y captar lo
inerte. pero torpe cuando quiere abordar la vida, en donde llega a reproducir los hibitos generados con
lo primero. “La inteligencia se caracteriza por una natural incomprensién de la vida.”

15 La evolucion creadora, op. cil., p. 155.
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imaginario, sede de la fabulacién o la ficcién. Como hemos mencionado, desde un
principio la religién tendria su razén de ser en su manera de contrarrestar a los
juicios y al raciocinio. Introduciria imdgenes vivas que suplantarian a la percepciéon
y con ello se inhibirfa la accién. De esta manera, desde el origen de los tiempos, la
inteligencia apareceria dominada por una estructura que interpondria entre ella y
la realidad un conjunto de imdgencs, de artificios, de falsedades que impedirian que
ésta “se deslizara hacia pendientes peligrosas para el hombre”. ¢Por qué habria que
contrarrestar a la inteligencia en este punto? Por su tendencia en el individuo hacia
la autonomia, la libertad, la iniciativa, que pondrian en peligro la sociabilidad de la
especie. La inteligencia amenazaria con romper en ciertos puntos la cohesién so-
cial, ademds de que con frecuencia conduce al egoismo. En la religién primitiva o
“estatica” existe la amenaza, la prohibicién, la precaucién, mejor dicho, contra el
peligro que se corre cuando alguien piensa sélo en si mismo. Son los actos indivi-
duales, llevados al exceso, los que la religion tenderia a contener mediante el plan-
teamiento de algo “sagrado” y peligroso que no deberia franquearse. En este senti-
do, la religién es algo derivado del instinto, de la inteligencia, pero que se le opone.

Pero no sélo eso, sino que la inteligencia también es la portadora de la idea del
limite, de la finitud o muerte. De ahi la segunda funcién de la religién: “es una
reaccion defensiva de la naturaleza contra la representacién, por la inteligencia, de
la inevitabilidad de la muerte”. El individuo y la sociedad en su conjunto no podrian
perseverar en sus acciones si en todo momento mantuvieran la conciencia de este
fin. Tanto él como la comunidad necesitan de cierta estabilidad y duracion. Las leyes
y las instituciones, considera Bergson, e¢ncarnan de alguna manera este ideal de
conservacién, de continuidad “mds alla de la muerte”. Siendo la vida perseveran-
cia, constancia, impulso creador, la idea de la muerte viene a contradecirla o
contrariarla. De ahi que la religién en este punto plantee la continuidad de la vida.
La idea de un alma sobreviviente del cuerpo recubre, sostiene Bergson, la imagen,
ofrecida a la conciencia inmediata, de un cuerpo que puede sobrevivirse a si mismo.
Por lo demads, el autor constata que esta idea de sobreviviencia ya viene dada en el
tema del “fantasma” o del “reflejo” en el cual el que se observa en un manantial
tiene la posibilidad de comprender que existe “otro” como €l, si bien etéreo y con la
posibilidad de “durar” mds que él mismo. La concepcién primitiva de la “superviven-
cia” se encuentra entonces ligada a la del fantasma que, a su vez, antecede a la nece-
sidad de postular una fuerza que se extiende por toda la naturaleza y que se reparte
entre las cosas y los individuos. Fuerza capaz de influir en los acontecimientos huma-
nosy a la que se le dedicardn ofrendas, sacrificios, en algo que Bergson considerara
como “puerilidades”, monstruosidades, producto de una exageracién y exaspera-
cién “de lo que podia haber de irracional en las tendencias elementales, bastante
naturales”.'®

La tercera funcion de una religién asi caracterizada como estdtica: “es una reac-
cién defensiva de la naturaleza contra la representacién, por la inteligencia, de un

16 Las dos fuentes de la moraly de la religion, op. cil., p. 74.
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margen desalentador de imprevisibilidad entre la iniciativa tomaday el efecto desea-
do”. Esta funcién tiene sentido desde el momento en que lo caracteristico de la
inteligencia es combinar medios con vistas a un fin lejano y emprender lo que no se
siente enteramente capaz de realizar. Entre lo que hace existen normalmente un
espacio y un tiempo, en los que hay lugar para el accidente, lo imprevisto, el azar. La
religion actiia en este caso como una garantia “extramecdnica” de éxito, como lo
que previene o reacciona ante el temor, lo imprevisible o la accidentalidad dados los
desconocimientos de la inteligencia al tratar a la materia. Fuerzas positivas que ayu-
dan al quehacer humano; supersticiones que son “hijas de la voluntad del éxito”. Las
creencias son, en este sentido, confianza, seguridad contra el temor. Para Bergson,
esta funcién es mas inmediata que la creencias en dioses.

I

Bergson considera que existen dos momentos fundamentales en el progreso de la
civilizacién. Los dos referidos a acontecimientos religiosos. El primero se refiere ala
“personalizacién de las fuerzas”, es decir, la ascensién gradual de la religién hacia
dioses con una personalidad cada vez mds marcada, que mantienen entre si relacio-
nes cada vez mads definidas o que tienden a absorberse ¢n una divinidad dnica. Es
ahi donde culmina la religion estitica. El segundo momento corresponde a la con-
version de este tipo de religién en dindmica, es decir, en la que se dan creaciones de
cualidades nuevas y donde el hombre vuelve a colocarse en el centro del impulso
creador, y no por representaciones imaginativas que mantengan su actividad inmé-
vil."” Se trata del misticismo, que conduce a una coincidencia parcial con el esfuerzo
creador que manifiesta la vida. El mistico franquea los limites materiales asignados
a la especie, continuando asi la accién divina. En la vida de los santos, Bergson en-
cuentra la fijacién, encarnacién y perpetuacién de las victorias del espiritu, que re-
presentan finalmente un salto hacia adelante en la evolucién creadora. Ellos son los
que de alguna manera anuncian la edad futura del Espiritu. Sus acciones renuevan
la sensibilidad de los hombres al enriquecerla con emociones preciosas, al descu-

17 El impulso creador es el impulso vital, que no es sino una virtualidad que se estd actualizando, una
simplicidad que se esté diferenciando, una totalidad que se estd dividiendo, ya que la esencia de la vida
consiste ¢n proceder por “disociacién y desdoblamientos”, por “dicotomias”. La vida se confunde con
este movimiento mismo de la diferenciacién en series ramificadas. Esta virtualidad es distinta a la categoria
de lo posible, segtin lo entendemos a partir de Deleuze, al menos en dos aspectos importantes. Lo virtual
se opone a lo actual, pero no a lo real; lo virtual no tiene que realizarse (y con ello limitarse o negar a su
vez otras “virtualidades”), sino actualizarse, es decir, crea sus propias vias de realizacién en actos positivos.
En resumidas cuentas, lo propio de lo virtual s “existir de tal forma que sélo se actualiza diferenciindose,
que se ve forzado a diferenciarse, a crear sus lineas de diferenciacién para actualizarse” (Deleuze, op. cit.,
p- 102).
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brir, como sostiene Yankélevitch, “armonias invisibles y acordes inesperados, captan-
do, por ultimo, todas esas ondas misteriosas que recorren el éter del alma”.'™

De esta manera, la religién dindmica, representada sobre todo por el misticismo
cristiano, va mas alld de la moral cerrada al ya no prescribir la obediencia a un for-
mulario determinado, puesto que se rebasa a si misma sin cesar, que estd mds alld de
todas las formas: su inquictud infinita la lleva mas lejos que todas las leyes. Esta
religién no nos daria el bienestar sino algo mas importante y olvidado en nuestros
dias: la alegria, el entusiasmo aventurado de los misticos. El mistico se recoge en si
mismo para tenderse en un esfuerzo completamente nuevo: la vida se apodera de €l
y de su vitalidad se desprende una energia, una audacia, un poder de concepcion y
realizacion extraordinarios, considera Bergson. El filésofo se pregunta si acaso el
mistico no podria servir de ¢jemplo de “robustez intclectnal”, en la medida en que
se encuentra en €l una salud intelectual sélidamente asentada, un gusto por la ac-
cion, una facultad de adaptarse y readaptarse a las circunstancias, firmeza unida a la
flexibilidad, cierto discernimiento profético de lo posible y lo imposible; simplici-
dad de espiritu que triunfa de las complicaciones, ¢n una palabra, en la medida en
que representa un juicio superior.

Sin duda que es a partir de estos clementos que la filosofia de Bergson puede ser
considerada, después de todo, como una filosofia de la esperanza y la alegria, del
optimismo frente a la angustia o la desesperacion, frente al nihilismo de una volun-
tad diezmada por las circunstancias. Es la intuicién, el impetu vital que inserta una
dosis de indeterminacién en la materia, haciendo posible el triunfo de una libertad.
La alegria es simplemente el esfuerzo por realizar; es el sintoma de un Mads, la
eferencia puramente creadora sin contragolpe, ni segundos pensamientos ni ro-
deos de reflexion. “Alegria seria realmente la simplicidad de vida que una intuicién
mistica propagaria por ¢l mundo; alegria también la que seguiria automdticamente
auna vision del mas alld en una experiencia cientifica ampliada.”® Se trata tainbién
de la afirmacion del devenir, de las transformaciones, de los instantes en que es
posible ¢l cambio, el punto donde la empiria y lo absoluto se unen. Momentos que
son casi-nada pero que, comparados con el nzhil de la desesperacion, representan
una eternidad. La intuicién encuentra el Absoluto por sorpresa, pero lo encuentra.
Exaltaciéon que culmina finalmente en una tranquilidad del alina. La “mistica”
bergsoniana arraiga al hombre al mas acd, al mundo terrestre donde se encuentran
sus tareas. Si bien nace en el recogimiento de la vida interior v de Ia meditacion del
devenir personal, de la cultura personal, no se queda en el intimismo o ¢l solipsismo
de la confidencia, sino que funciona como una orientacién cada vez mds precisa a la
accion que acepta valores que imantan nuestra libertad. Bergson se refiere a misti-
cos que no sélo fueron contempladores, sino hombres de accion, pioneros, bene-
factores, organizadores; por lo tanto, se encuentra lejos de considerar al hombre

'8 Yankélevitch, op. cit., p. 249.
¥ Las dos fuentes de la moral y de la religion, p. 183.
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como un proscrito de la tierra, ademds de que rechaza todo lo que desprecie la
duracion del hombre, su presente continuo.

Para Bergson, el mistico s¢ encuentra poseso de Dios, ¢s su meta, lo cual crea en
su alma una sobreabundancia de vida:

Es un inmenso impulso, un empuje irresistible que la arroja a las mas vastas empresas.
Una exaltacion tranquila de todas sus facultades hace que vea con grandeza. y que por
débil que sea realice poderosamente. Sobre todo ve de modo simple, y esta simplici-
dad, que sorprende tanto en sus palabras como en su conducta, la guia a través de
complicaciones que parece no percibir siquiera. Una ciencia innata, o mas bien una
inocencia adquirida, le sugiere asi de primera intencién la gestién qitil, el acto decisivo,
la palabra sin réplica.”

La direccién del misticismo sera la misma que la del impulso de la vida. En el fondo,
Bergson estaria pensando en la “creaciéon” de una humanidad divina. Es por ello por
lo que insistird en que el misticismo deberfa ser una de las formas de abordar, “ex-
perimentalmente”, el problema de la existencia y naturaleza de Dios. De esta mane-
ra €s como se creerd en un ser trascendente a partir de las razones que haya para
creer en su existencia, y no a partir de una concepcion arbitraria de la naturaleza.
Tanto Dios como ¢l problema del alma deberian ser objeto de una consideracion a
partir de la experiencia. No se trata de medir la realidad a partir de las ideas, sino de
entender la forma en que dependen de ésta. Las ideas son un producto humano y
no una realidad mds verdadera que la del mundo cambiante, que nuestra experien-
cia. Como hemos sefialado, sirven sobre todo para preparar la accién del individuo
y la sociedad sobre las cosas.

Asi, entre la religién dindmica v la estdtica sélo podria caber una relacién de
“conversion”; no de anulacién o desplazamiento, sino de mutacién o transforma-
cién, apertura o movilizacion del alma. Mientras que la religion estdtica permanece
referida al contorno natural (el hombre en sociedad y su facultad fabuladora que le
permite equilibrar los riesgos de la inteligencia, por lo mismo moral quietista), la
dindmica representa entonces un ir mds alld de la naturaleza, un abrirse al devenir
que “hace advenir al porvenir”, segiin la afortunada expresion de Yankélevitch. Una
religion que estaria comprometida con el futuro, con el llamado que representa la
formulacion de un ideal, de un deber ser que senala la zona de las cosas por hacer,
la region de las cosas por venir, que dependen solo de nuestro esfuerzo, la parte del
ante-ser que serd solamente si lo queremos. El deber es un porvenir que me mcum-

"be. A diferencia del Ensayo sobre los datos inmediatos de la conciencia o de Materia y
memoria, donde la duracién es concebida fundamentalmente como continuidad del
pasado hacia el presente, como acumulacién y capitulacion del recuerdo, pasado
que se acumula en ¢l presente, ¢n La evolucion creadora, como en Las dos fuentes de la
moral y de la religion, Bergson aboga mds por un sentido que ve en ella no tanto el

2 Ibid., p. 132.
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enriquecimiento como creacion y aspiracion, no tanto progreso como conquista.
Sabiduria heroica, desafiante frente a las meditaciones del solitario y ante su falta de
accion: quictismo que decide abandonar ¢l movimiento de la vida, que no busca ya
la unidad de la esencia y que no desciende en la profundidad invisible.

En Bergson tendriamos una moral del “eterno recomenzar”, definida como espi-
ritu de apertura y en contra de las inclinaciones de los perezosos que recaen en
cultos de apariencia superficial, o bien cuando se dejan llevar por el fraccionamien-
to de lo plural, con el objeto de aceptar la recaida en la inercia de la muerte. Ha sido
Yankélevitch quien mejor ha mostrado las afinidades entre la Biblia y el misticismo
bergsoniano, el menos en la relacién afirmativa que el hombre mantiene con el
tiempo. El hombre dice si a la naturaleza y a la sociedad, al mundo fisico y a sus
hermanos, a lo que ve, a lo humano en general. Es la rehabilitaciéon universal del
préjimo, la ayuda al préjimo, que son ideas esencialmente biblicas: “aun en el
Pentateuco, la Ley acoge ya a todas las criaturas mas humildes: la larga procesién de
los humillados y ofendidos —la viuda, el huérfano, el pobre jornalero— desfila en los
libros de la Ley antes aun que el Evangelio haya anunciado su buena nueva”.?' Bergson
quisicra que la imagen mistica de un Universo que no seria mds que el aspecto
visible y tangible del amor v de la necesidad de amar, con todas las consecuencias
que entrana esta emocion creadora, cautivase al filésofo ya que, de esta manera,
serfa capaz de comprender la razén de cada ser al ser un complemento de la misma,
al ser los eslabones de una cadena que tiene al hombre en un extremo y a la materia
en el otro:

Una energia creadora que fuera amor y quisiera sacar de si misma seres dignos de ser

amados, podria asi sembrar mundos en que la materialidad, como opuesta a la espiri-
tualidad divina, expresaria simplemente la distincion entre lo que es creado y lo que
crea, entre las notas yuxtapuestas de la sinfonia y la emocion indivisible que las ha
dejado salir de ella.”

Es esta energia creadora la que el mistico ve como esencia de Dios.

Pero también las similitudes estan establecidas en la advertencia ante las adora-
ciones sacrilegas, idolatricas y, en nuestro tiempo, fanaticas. Idolatria que es apenas
el nombre de la eterna frivolidad humana y que nos hace tomar una sonrisa por una
virtud, un perfume de rosa por una verdad, una viga por un Dios; es la que inclina
al supersticioso ante bestias apenas mas pueriles que €l Y, por ende, la agotadora

2V Yankélevitch, op. cit., p. 357.

22 Las dos fuentes de la moral y de la religion, op. cit., p. 146. Bergson cree que es posible encontrar
ejemplos de esta emociéon en uno mismo, ¢n aquel punto del alma de doude parte una exigencia de
creacion. Buscar lus cmociones simples y seguirlas en su bisqueda de forma o expresion; obscrvar cémo
acuden al encuentro de lo ya hecho, de las ideas y palabras existentes, que no son sino otros tantos
“recortes sociales de lo real”. Este seria ¢l método de composicién que mas recomendaria al filésofo para
que pudiera enriquecer a la humanidad con un pensamiento capaz de tomar nuevo aspecto para cada
nueva generacion.
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exigencia del espiritu en una piedad pneumitica: simplicidad, desnudez del espiri-
tu, el despojarse.

Bergson concluye su brillante andlisis del problema de la religién con una céle-
bre pregunta, que ha sido objeto de reflexiones por parte de Derrida, a saber, si la
humanidad quiere seguir como hasta ahora, ella misma agobiada por el progreso
que ha engendrado, o bien si estaria dispuesta a vivir o a realizar ademas “el esfuerzo
necesario para que se cumpla, hasta sobre nuestro planeta refractario, la funcién
esencial del universo, que es una maquina de hacer dioses”. Sin duda que algo mas
quiso ser pensado con esta frase, advierte Derrida.





