mente, que c
de la religibn

, acercada sincera, ;
[ _cu enta para el conocimiento vivo Pl |

xactae de esa realidad ma
ca sobre una de las dlmens nes fundamentales del hombre no se ha di-
cho la Gltima palabra; puede que haya sido dicho todo, pero no se lo
habré dicho totalmente, aun dentro de la totalidad limitada que cabe
en el decir humano.

Bn el caso conreto de Bergson se ha dado este acercamiento profun
do, detenido y sincero al tema y a la realidad de la rellglon. Wada
més 1nteresante que la peregrinacidn de este hombre que, siempre ascen
diendo, pasd de un extremo al otro del pensamlento, y de una actitud
v1tal hasta su opuesta, siempre movido por la més absoluts fidelidad
a si mismo y a 1ls cosas, entrevistas éstas en una experlmentac1on Yy es-—
tudio totalmente serios y comprometedores: Bergson vino desde el posi-
tivismo evolucionista de Spencer hasta uh espiritualismo personalista
de signo cristiano en d campo de la filosofia, y desde un elvido de
Dios hasta una aproximacibébn vital a Jesucristo como centro y nudo de
la hlstorla. Y esta doble peregrinacion gque ocupa su vida entera no su-
puso jamés la ruptura consigo mismo ni con las ex1genc1as més persona-—
les de un pensamiento rigumoso y libre. Quien lea su Gltima gran obra,
Les Deux Spurces de la lMorale et de la Religion, cuando todos los pasos
estaban dados, se persuadirad de que sus Gltimos pasos no suponen desfa-
llecimiento ni caaudicacidn sino, todo lo contrario, afianzamiento y
plenitud. Mo rechazd ninguno de los datos valiosos que encontrd en su
camino viniesen de un materialista como Darwin o de un comentador de
los misticos como Delacroix; no los pudo asimilar todos, y por eso le
objetarédn los intlectmwalistas aristotélicos como los existencialistas
de primera hora, los aprioristas a ultranza como los positivistas enca-—
sillados también apribricamente en sus datos empiricos. Fero esto no
obsta para que se reconozca la eficacia de su obra tan rica en suges-
tiones, 3w fidelidad a si mismo y a las cosas, su independencia de todo
servilismo y falsedad. Esto le llevd a renunciar a su propio pasado,
cuando le parecid desviddd o insuficiente, y a prosresar 1ncansablemen—
te en el esfuerzo de plegar su pensamiento y su vida 1o més estrechamen
te posible con la realidad y sus exigencias: es la gran leccidn de Berg
son como filodésofo y como hombre.

for ser esto asi tuvo Bergson un maglsterlo tan total y efectivo
sobre los hombres de su tiempo, que reconocian su penetr301on filoso-
fica, su plenitud vital y su sinceridad humana. En momentos de clara
aja de los valores religiosos y espirituales, supo traerlos de nuevo a
primer plano. Y fueron una' lecidn de nombres importantes...Féguy, Gil-
son, laritain, los que encontraron en el una mano generosa para no caer
o para volver, una vez caidos, a las mas puras formas del cristianismo.

Wste recibid de €1 un testimonio del mas alto valor; recibid tam-—
bidr una luz que no puede calificarse de original, ya que se trataba
de un redescubrimiento de algo que es el crlstlanlsmo mismo, de aleo
vivido desde siemppe por sus mejores hombres, pero si de enormeménte e#
ficaz nara revivificarlo en lo que los cristianos estamos obligados a
contribuir para que el ®ristianismo aparezca a las gentes como algo vi-
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vo, que, ademas, no puede considerarse como necacibn sino como plenitud
del hombre. Bl gran esfuerzo de Theilhard de Chardin en esta misma di-
reccibn no serd sino la continuacibdn, mas iluminada y sobrenatural de
la tarea Gltima de Betsson: para aquellos que "escuchan sobre todo la
voz de la tierra" (1), Theilhard, "un hombre que cree sentir apasiens-—
damente con su tiempo',(2) ha querido mostrar que el cristiano no es

un renegado de este mundo ¥y SU Progreso, sino que, ror serlo, esta obli
sado a trabajar con todas sus fuerzas en =¥ 1la perfeccidbn de este mun—
do, y que el cristianismo, vivido en toda su perfeccidn y universslis-—
mo, da al mundo su dimensi6on definitiva. Antes de &1 Bergson habia a-
bierto el camino, recorriéndolo el primero; desde su punto de vista

que no es el Gnico posible ni el mas completo habia tratado de vpatenti-

zar esto mismo.

s un punto de vista interesante porque @e va de frente contra una
persuasibn muy extendida ¥y rutinariamente aceptada vor quienes se pien-—
san alejados de todo oscurantismo. Fuede resumirse en dos proposiciones:
primera, la religidn es algo que esti en oposicibdbn a la cultura de modo
que ambas pueden considerarse como valores inversamente proporcionales;
secunda, el hombre religioso es un tipo fracasado como hombre gue se Tre
fueia en la religibn para salvarse en otra vida de su fracaso en ésta.
Hay en estas dos proposiciones, una referente a la rslisgion, otra a2 la
religiosidad, una problematica con demasiddds implicaciones como para
entrar aqui en su anélisis. Desde la perspectiva de Bebgson, gque €S la
que =gm voy a presentar, esas proposiciones son la negacidn misma de
la verdad; para él la religidn en su sentido mas pleno es la cumbre de
la cultura, y el hombre religioso el eslabon supremo de una jerarquia
cuyos valores mas altos son el genio, el héroe y el santo. L.os lectores
sabran gque Bergson no es ningn doematico ni apriorista; ni siquiezra
lleco a ser bautizado en la religibn catdlica, sin que esto suponsga bo-
rrar con la accibdbn lo escrito con el pensamiento. Forqgue, FalSvezoisca
mas aleccionader a este respecto preguntarse por la distancia recorri-—
da y no tanto por la meta alcanzada. Bs verdad que, segtn lo escrito
por él en 1932, nueve afios antes de su muerte, Bergson no habia llega-—
do a abrazarse completamente con la Jolesias Catbdlica en su doble aspec—
to de alma y cuerpo, de naturaleza y gracia, de jerarquia y sacramento.
Fero es justo ypresumir cue el proceso continud, y son de sobra conoci-—
das las razones gravisimas que le movieron a no separarse de sus herma-—
nos judios en momentos en que las tropas nazis arrasaban con todos los
restos de la raza judia. Finalmente consta como pidid que fuera un sa-—
cerdote catblico el que rezara sSobre su tumba. Desde 1904, seghn su ami
o Le Roy, crela Bergson en l1a divinidad de Jesucristo. (3)

LA RELIGION ESTATICA:

A1 hablar de religidn, Bergson distingue dos formas esencialmente
distintas entre lag que no se dan pasos intermedios y aque, por tanto,
no admiten el ﬁa&ﬁiﬂe la una a la otra, en el sentido de que la mas per
fecta proceda por essolucion de la imperfecta. A la imperfecta llama re—
licibn estatica, a la perfecta religidn dinadmica. La legitimacion de
este uso de la misma palabra para dos actitudes vitales y para dos rea-—
lidades tan distintas por cierta semejanza material y externa en sus
efectos, y porque la religion dinaémica no se encuentra casi nunca en
su estado puro sino mas bien diluida y mezclada con hombres y elementos
que son mas propios de la estatica, aunque puedan estar elevados y Pu-
rificados por la potencia que despierta el misticismo. Un fenbmeno rue-—
de ser pelisioso subjetivamente, es decir, puede poner en juego una ac—o
titud y unas funciones del alma que son las ejercitadas en la verdadera
relicgiosidad y, sin embargo, no serlo obietivamente por no corresponder
efectivamente a las realidades religiosas sino a sucedaneos de ellas.
3in embarso seguimos llamando a tales Tenobmenos religiosos con denomil-—
nacibn tomada de la realidad a la que apuntan.

(1) Theilhard de Chardin, T,e Milieu Divin, du Seuil, 1952 5D L2
DY e N2 i =
(3)E. Rideau, Fn relisant Les Deux Sources, ftudes, Oct . 1957
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cibn que somos y que todas la sas son. Sea dicho esto a manera de in
troduccibn y sin especial critica; baste con anotar transitoriamente
que esta concepcibn no supone necesariamente un irracionalismo volunta-—
rists, que el rechazo de una forma de inteligencia como la més segura
forma de conocer la realidad en sus ontenidos singulares no implica el
rechazo de toda forma mental de pensar, que la critica de una conceptua
1lizacibn en concreto no significa la destmwmccidon de toda conceptualiza-—
cibn en absoluto.

Dentro de esta mirada de conjunto, PBerzson estudia paralelamente
dos formas de religidbn, una nacida "naturalmente" de esg vida incomple—
ta y falsa: la estAtica; y otra que nace por impulso de arriba y corres
ponde y encendra una forma superior de vida: la religion dinédmica. Ma-—
gia, culto de 1los espiritus o de los animales, adoracibn de los dioses,
mitologia, supersticiones de todo cénero, son los elementos cuasi-mate—
risles de la religidn estatica. Ante ellos cabe preguntar cuadl es la
raiz tltima de la que han nacido y de la que toman su religiosidad, su
sentido r2ligioso; con esto dariamos en el glemento cuasi-formal de la
religibn primitiva, y seria una resvuesta de orden metafisico. Pero tam
bién cabe preguntar cuél es su origen en concreto, cbmo de unas formas
relipgiosas se ha pasado a otras: con la respuesta dariamos cierta vero-
similitud a tantas supersticiones que parecen increibles en un hombre
racional; y ésta seria una respuesta de orden sicolobgico.

A la primera precunta responde Bergson diciendo que se trata de
"una veaccibn defensiva de la naturaleza contra lo que pudiera haber
de deprimente para el individuo, y de disolvente para la sociedadm en
el ejercicio de la inteligencia. (4) Ante todo cabe sefialar que aun
esta religidn inferior tiene por fin protesger al hombre, hacer que pue-—
da llevar una vida progresists y humana; desde luego, evitar su aniqui-
lacibn. En efecto, el hombre precisamente por ser inteligente se en-—
frenta con una serie de peligros capaces de destruir su propia natura-
leza; entre los aznimales, es el hombre el {nico que ve lo inalcanzable
de su accibn, el finico gue tiene proyectos lejanos y dificiles de alcan
zar y es capaz de apreciar lo aventurado ¥ vulnerable de los mismos, el
tinico que se sabe sujeto a la enfermedad y abocado a la muerte. El ser
intelirente no vive sdlo del presente: no hay reflexibn sin previsibn,
no hay previsién sin inguietud, y no hay inquietud sin que la acciodon y
la vida se paralicen momenténeszmente. Bl instinto parece lograr mejor
sus objetivos que la inteligencia; el hombre debe conguistar su seguri-
dad atenido al riesgo que perpetuamente le amenaza, mientras que elfres
to de la naturaleza reposa sobre el instante que pasa CoOmo lo haria so-
bre la eternidad. Desde otro punto de vista, es el hombre, entre todos
los seres que necesitan vivir en sociedad para no perecer, el tnico que
se puede desviar de la linea social prefiriendo sus intereses egoistas
a las exigencias del bien comn(in; precisamente los individuos mejor do-
tados para hacer avanzar la sociedad se encontrarén tentados de utili-
zar SU mayor capacidad en servicio propio. 5e ve asi, que la inteligen-

cia medio' necesario para el progreso humano es tambiéen su religro.

(4T B ergSon, Les Deux Sources deé Ia Morale et de la Religion, Alcan,
Faris, 1932, p.219
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lero la naturaleza ha cuidado de dar al hombre un contra
ral a los excesos de la inteligencia, que por ser un triunfo &
vital en su lucha con la materia, el orisen de una esyecie superior,
no puede presentarse sin una posibilidad de superar sus propios peli-
gros. Analizando las funciones del hombre encuentra Bergson una natu-
ral y bien determinada, la funcion fabuladora de la gue rroceden las
creaciones artisticéas y las representaciones fantasmagbricas propias
de una religibn promitiva; ahora bien, no siempre ha habido obras de
arte y siempre ha habido religion. Luego es por la religidénm, por lo que
la naturaleza ha puesto primordialmente en el hombre,dicha funcibn."Fn
relacibdbn con la religibn esta facultad seriz efecto y no causa",(5)
quiere decir que en vista de la religibn se le ha dado al hombre una
facultad de estructura apropiada para resistir a los peligros de la in
teligencia mediante la presentacion de imagenes tan vivas que pudierzan
parecer cosas y hechos. Solo hay supersticidn entre seres inteligentes,
entre seres, por otra parte, en que un resiuvdo de instinto sobrevive
alrededor de la inteligencia. ¢En nombre de qué si no es de la reli-
gidbn, podrian los individuos atenerse imteriormente a las costumbres
que eran para los primitivos la forma en la que se les presentaba la
moral y la forma que daba cohesidn a la vida social? Para oponerse a
una perturbacidn de la vida proveniente de la inteligencia, la natura-
leza no tiene otro recurso que oponer la intelicencia contza si misma,
mediante una representacidn intelectual pero nacida no de un juego ob-
jetivo de realidades sino de un instinto tras mm= el que habla la na-
turaleza; la inteligencia ocupa en el hombre elx puesto gue el instintc
en otros animales, pero no hasta tal punto de ocupar todo el espacio
vital humano.

Uno de los esxcesos por los que la inteligencia puede amiquilar
el progreso de la especie y, consecuentemente, el de los individuos,
es el egoismo individualista que rompe la cohesidn socizl. El progreso
de la especie necesita del individuo, de su inteligencia, de su inicia-
tiva, de su independencia y libertad. La invencidn supone iniciativa,
y una llamada a la iniciativa individual trae el riesgo de compremster
la subordinacidén y la disciplina social. La inteligencia tendra gue soO
meterse como cualquier otra funcidon vital a las necesidades del ser vi-
vo como un todo y de la especie; tedricamente cuenta con una independer
cia completa de la naturaleza, pero ésta limitaréd de hecho aguella in-
dependencia cuando la inteligencia vaya contra su destino fundamental
lesionando un interés vital. La naturaleza y la vida supervigilan siem
pre; haran, pues, aparecer en el sendm de la inteligencia ciertas oon-—
vicciones espontaneas que contraresten sus peligros. Ahora bien, "lo
social esta al fondo de lo vital” (6), asi como lo individual esta en
la raiz del progreso. Para que en esta dialéctica de fuerzas contrariac
lo individual no desintegre lo social, la naturaleza dispone de un me-
dio muy simple: dotar al hombre de instintos apropiados que susciten
en la inteligencia representaciones oportunas, por ejemplo, un dios
protector de la ciudad que prohibe, amenaza, castiga. "Todo lo que es
habitual a los miembros del grupo, todo lo que la sociedad espera de
los individuos, deberid pues tomar un caracter relisioso, si es verdad
que por la observancia de la costumbre, y por esto sdblamente, el hom-—
bre se liga a los otros hombres y se separa asi de si mismo".(?7) Desde |
este punto de vista la religibdbn primitiva es una precaucidn contra el
pgligro que se corre, una vez que se piensa, de no pensar mas que en
si mismo. Hasta tal punto que la vidlacidn individual se considera co-—
mo un peligro de castigo social, pues contamina a todo el grupo unita-
rio. Bn relacidn con esto se han originado los tablhs, mezcla de respul?
sion fisica y de inhibicién moral, a la vez sagrado y peligroso; irra-|
cional de=xdex®k considerado desde el individuo, pues no procede inme-
diatamente de la inteligencia, es racional en cuanto ventajoso a la so
ciedad y a la especie.

(D) mnen M2y (B) dise 1257 ek
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Otro de los excesos en que puede naufragar la vida proviene de la
depresibébn que ciertas representaciones intelectuales suscitan. Ante to-
do, la representacion de la muerte: al constatar el hombre que todo 1o
que vive en torno de él acaba por morir, se convence de que &l tazmbién
morird; si la naturaleza ha evitado a todos los demés vivientes 1la idea
de la nmuerte es porque tal representacibdn frena el movimicento de la vi
da. Podrd esta idea ser més tarde sublimada, pero a las inmediztas es
deprimente sobre todo ignorando ls fecha del morir. Fara restablecer el
equilibrio, la naturaleza suscita en la inteligencia una idea nueva:

"a la idea de que la muerte es inevitable opone la imagen de una conti-—
nuacibdbn de la vida después de la muerte”. (&) Ia naturzleza regala asi
al pr:mltlvo la presencia de una realidad que &1 todavia no puede alcan
zar por rac1001n10' la supervivencia del hombre despues de la muerta

Este jdueco de imAgenes e ideas caracteriza la religibn en sus origenes.
Bs asmimismo representacibn perturbadera la cue nos muestra la imprevi-
sibilidad y el riesgo de nuestras. acciones: "entre lo gue la inteligen-

cia hace y le resultado que pretende obtener se abre a menudo, tanto en
el espacio como en el tiempo, un intervalo que deja un amplio lugar al
accidente".(S) No hay continuidad entre el gesto y el resultado, sino
entre ambos un vacio imprevisible, que poco a poco la cienciz imZz lle-
nando con su cinncia mecanisista extendida a todo el universo; hasta
que esta persuasibn c1ent1f10a no se ha solidificado en el hombre, éste
que necesita actuzr mads alld de sus limites actuales de dominio de la ma
teria, se veré ayudado por una representacidn instintiva: la de poderes
favorables que se superponen a las causas naturasles; éstas a su vez des
pertaradn en la inteligencia la representacidn de fuerzas antagbdnicas
que explican el fracaso, pero que pueden servir asimismo de aliciente

a la accion. Este resurso no procede del &sconocimiento de la causali-
dad mecénica ni esti orientado a amenguar el esfuerzo personal sino, al
contrario, a potenciar el esfuerzo .mecénicaea, una vez tosibilitsda la
confianza necesaria para la acciodn.

Bergson, pues, no estéd conforme con guienes aseguran gue la reli-
cibdbn procede del temor que en el hombre desrlertan 1os mis terribles fe
nomenos naturales; desde luego acepta que la emocidn del hombre delante
de la maturaleza tiene algo gque decir sobre el origen de las reli=iones.
La religidon, con todo, procede menos del temor que de una reaccion con-—
tra el temor o, mejor atin, del cuidado que tiene la naturaleza de armar
nos con todo lo necesario para vencer las dificultades que proporciona
a la vida la fuerza, nosifiva v negativa a la vez, que es en nosotros
la inteligencia. Y asi todo lo gue la inteligencia aplicada a la vida
importa de agitacidn egoista y desfallecimiento inhibidor, viene a ser
contrarestado por representaciones religiosas que la naturaleza hace
suscitar a través de la funcibdn fabuladora. Ia relicibdbn primitiva seria
una forma provisoria de contribuir al progreso de la especie y del indi
viduo, a la espera de que irrumpan en el mundo los verdaderos hombres
religiosos y, con ellos, la verdadera religibn. La religidén no ha podi-
do surgir por puntas de vista teoricos, como resultado de un raciocinio
obligante; antes de filosofar es necesario vivir, y es, por tanto, de
una necesidad vital de la que han debido proceder las convicciones ori-
ginales; concretament:c por lo que atafie a la religidn es dsto manifies-—
to, ya gue el primitivo tiene su vida entera colgada de 1la r°11010n, lo
cual no sucede con ningtn tipo de conviccidn racional; mas aGn, la reli
2idon siendo coextensiva con nuestra especie es parte>de nuestra estruc-
tura. El esfuerzo mismo de vivir la hacer surgir necesariamente como
contrapeso de la inteligencia también necesaria en sus efectos. For ser
de origen vital e instintivo puede decirse que nace de un movimiento in
fraintelectual; pero por lo mismo habrid de decirse natural pues nace de
1a naturaleza mlsma como contrapeso de otro elemento también natural.

Todo este juego de fuerzas y contrafuerzas puede parecer complicado si
se lo observa analiticamente, pero contemplado como un todo viene a for

(8) ib. 137; (9) ib.145-146
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con su pasado y su presente, ntada por los poetas, figurada po:
arte, de modo que el consentimiento universal sirva de garante de la
verdad de esa creencia; segunda, la existencia de los dioses no era de
la misma naturaleza que la de los obietos wvisibles ¥y palgables ¥ Sueres
lidad no dejaba de depender de la voluntad humana: "se podria decir que
cada dios determlnado es oontingente, mientras que la totalidad de los
dioses, o més bien el dios en general, es necesaria” (10) ; tercera,
Tara los antiguos la re11q1on no Dertene01a 2l dominio del conoclmlen—
to ni de la contemplacibdn, sino principalmente al de la accibn. Las PE
rresentaciones intelsctuales que suscita para invalidar ciertos teli—
gros intelectuales forman una amalesma con la accidn concomitante, de
modo que han de entenderse como un momento de ésta Yy han de ponderarse
en su capacidad de accibn. Como ademis suscitba todo un mundo obietivo
de ritos, ceremonias, oraciones, intermediarios oficiales...se reforza
ba la persuasidn de su objetividad, pues efectos rezles presuponen ¥
exigen una causa real.

Con todas esas observaciones se ha pretendido dar la restuestza =z
la primera gran cuestidén planteada sobre la raiz Gltima de la relisibn
primitiva en el hombre. Una respuesta que Bergson ha enraizado en la
misma naturaleza humana, aungque en un sentido veculiasr de indole biolo-
gica. Queda la otra cuestidn, ya mas derivada, sobre el origen concretq
sicologico de las distintas formas particulares que ha adoptado ceneral
mente la religidbn entre los primitivos, "los elementos constitutivos de
una religion primitiva",(11) que procederén, claro esthd, de la necesi-
dgd que tiene la vida de defenderse contra los excesos de la inteligen-
cia.

Fara lograr la cohesidnz social del grupo ha surgido naturalmente
la persuasidon de la supervivencia de algo humana que sicue actuando so-
bre este mundo y de la presencia de los muertos entre los vivos con el
poder de hacerles bien y mal: asimismo la rerresentacidn de una fuerza
exrandida en el conjunto de la naturaleza y de la que particiapan los
objetos y los seres individuales: mana, wakanda, orenda, pantang...;
Juntando esta representacidn con las anteriores se llega a la de los es
rlrltus que podrian contar con esa fuerza para actuar sobre los vivos.
51 estos son los elementos constitutivos de cuya mezcla y desarrollo
provienen las distintas formas de la religidn primitiva como un resulta
do de la tendencia elemental con que la vida se defiende de la inteli-
cencia, dichas formas guardaran esta direccidn fundamental aungue con
efectos tan distintos como la magia, creencia en los animales y totemis
mo, creencia en los espiritus, creencia en los dioses. Fero nineuno de
estos efectos es la forma primera en que se ha vresentado naturalmente
la r2ligidbn sino que todos ellos se han derivado de una exreriencia fun'!
damental.

51 en el origen de nuestras creencias hemos encontrado uns
S(10)Hba 2455 (1) ib. 128 :

reaccibén
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cierta sensibilidesd para que pueda ser manejada moralmente; s 1o}
ces la funcibn fabulazdora tansforma estas personalidades elementales
en dioses o en espiritus, entramos en el zmpito de la religibn; si los
considera como puras fuerzas capces de plegarse a la voluntad humana,

nos encontramos con la magia: cuando a un movimiento no correspondia,
no podia corresponder el efecto deseado, era preciso que la naturaleza
se encargase de lograrlo:; y esto no podia ser si la naturaleza no es-— |
tuviese de algn modo vuelta al hombre para escuchar sus brdenes y do—

tada, ademas, de una fuerza expandida por todas las cosas, suficiente

para lograr sus propdsitos: mana, wakanda, etc. Considerada la reli-
=ibn en su estado inferior y en cuanto es inmediata respuesta instin-—
tiva, la magia es una parte suya, pues es también vna precaucidn de
la naturaleza contra los peligros gue corre el ser inteligente por
serlo; en un estadio superior, aun dentro de la reliecibn estatica, en-
tendido como una adoracibén a los dioses a los que uno se diriege por |
1a oracibn, la magia se separa de la religidn a partir de un OIS G
comfin y no puede hacerse provenir la religibdbn de la magia; en este ]
sentido la magia con su esencial egoismo, con su pretension de formar
el consentimiento de la naturaleza, con su apelacidn a un medio cuasi-
fisico, cuasi-moral, es totalmehte opuesta a la religidn que exige de
interés, implora el favor de un dios y se dirige a una persona. |

Tampoco la creencia en los espiritus es 1lo mas primitivo o lo ex-
plicativo de todo el resto en 1la religion. Fara Bergson, la religiobn
no tiene un origen filosbfico, un proceso racional, ya sea éste el a-
nimismo o el Treanimismo: todas las cosas hienen espiritu como cada
uno su alma, o una fuerza impersonal y universal que se concretiza en,
una especie de alma, respecto delas cuales de la creencia se hubiera
pasado a la religidbn. Lo original no es ni una fuerza personalizada
ni espiritus individualizados, sino que inicialmente se rresta inten-—
ciones a las cosas y a los sucesos, como si la naturaleza estuviese
cuidadosa del hombre; lo primero dice la experiencia es el sentimient]

de una presencia eficaz. Ya a priori es totalmente inveresimil que la
humsnidad haya comenzado por puntos de vista tebricos, pues antes de
filosofar es preciso vivir, y tiene que ser de una necesidad vital de|
la que han de salir las disposiciones y las convicciones originales, J
aleo que esté dentro de nuestra misma naturaleza. Bl hombre se perci-
be como un punto en la inmensidad del universo; para no sentirse per-,
dido, se le ofrece la imagen antagonista de una conversion de las co-!
sas v de los sucesos hacia el hombre, sea favorable o desfavorable.

(12) ib. 173 |
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actividad, con una accibn bienhechc a en lo que tiene de permanente,
que rec1b1ra un mayor caracter personal por relacibn con el mundo de
los muertos con el que se mezcla naturalmente. Bs un vaso previo an-—
tes de 11egar a la adoracidn de los dioses, un paso obvio que explica-
ria porqué se encuentra en todas las religiones primitivas, ocupando
un lugar importante.

Caso marecido es el culto de los animales y el totemismo, tan
expandido en otros tiempos. Hoyx nos extrafia porque el hombre ha co-—
brado rara nosotros una dignidad eminente precisamente por su inteli-
cencia; para el prlmtlvo era todavia insospechable la capacldad inde-
finida de invencidn propia de la inteligencia, que ademas, por refle-
xidbn, le suscitaba la imagen de la proria debilidada Hasta la incapa-
cidad de hablar aureolaba al animal de misterio. Fero aun asi no se
comprenderia por qué el hombre haya venido a parar en el culto de los
animales si ha comenzado mor creer en los espiritus; pero si no ha si-
do a seres ya completos a los que la humanidad e ha dirigido de inme-
diato sino a acciones bienhechoras o malhechoras, tomadas como rerma-—
nentes, es natural que después de haber capatado las acciones se les
haya querido apropiar cualidades; estas mauvlidades parecen presentar-
se en estado puro en los animales, cuya actividad. es simple, de una
pieza, orientada en una sola direccidn. Hasta tal punto la naturaleza
del animal parece concentrarse en una cualidad unica, que su indivi-
dualidad parece disolverse en el género al que pertenece. Hsto Gltimo
puede traer alguna luz al problema del totemismo, que responde tam-
bién a una exigencia vital, pues parece encontrarse entre puhtos inco-
municados de la tierra: cuando dos clanes dentro de una tribu decla-
ran constituir dos especies dxzkimkax animales, no es sobre la anima-
lidad, sino sobre su dualidad sobre la que cargan el acento; dualidad
hecha sensible por la cualidad fija que simboliza cada uno de los ani-
males. Bs el mismo método de siempre: "partiendo de una necesidad bio
logica, buscamos en el ser vivo la necesidad que le corresponde. Si
esta necesidad no crea un instinto real y activo, suscita, por inter-—
medio de lo que podria llamarse un instinto virtual o latente, una
rerresentacion imaginativa que determina la conducta como lo hubiera
hecho el instinto".(13)

Bl punto mads elevado, obtenido por la relicibn estatica es el de
la creencia en los dioses. Fero aun en este caso Bergson no ve 'nada
¢z absolutamente nuevo, nada comparable a la religidn dinamica, nada
sino variaciones sobre el dobhbe tema del animismo elementar y de la
magia; la creencia en los espiritus ha quedado, por lo demas, como el
fondo de la religidn popular".(14) Rl dios, en oposicidon al espiritu,
se presenta como una persona, con sus propias cualidades, defectos ¥
caracter, con su nombre y sus relaciones definidas con los otros dio-
ses, con sus funciones importantes que sbdlo a &l le toca ejercer; se
ve cbmo es posible el raso de los espirbus a los dioses, reforzando |
el elemento personalldad més y mas, en la misma linea en que se salto
de la presencia eficaz, de la personalidad elemental a los espiritus.
Todavia la divinidad no implica inmutabilidad y los dioses van enrique
ciéndose, sin seguir una ley fija, con los despojos de sus enemicos,
conforme a las creaciones de la func1on fabuladora, cada vez mas des-—
ligada de su funcidbn primitiva y mas orientadsz, por menor necesidad,

(13) ib. 19784198
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pasado por los espiritus y ha venido a desembocar e <
pués ha seguddo la linea de mitologia, folklore, leyendas, cuentos, uo
velas, siempre con una capacidad especial para dar realidad eficaz so-
bre nuestra vida a lo que no la tiene como objetividad independiente
de nuestras necesidades. - 2

VMirada asi en conjunto la doctrina de Bergson sobre la religidn
estAtica tanto en su raiz filosb6fica como en su anadlisis sicolbdgico,
es claro el papel importantisimo que juega en ella su doctrina de la
inteligencia. Su concepcidn sdlo puede sostenerse en el supuesto de
que la inteligencia sea exclusivamente una facultad orientada hacia
la accibn mecénica, un puro medio de utilizar en servicio de la vida
un instrumento con los presupuestos de inventarlo y fabricarlo con ob-
jeto de servirse lo mejor posible de la materiaj; la ciencia de tipo
mecanicista es su resultado obvio y su fruto mias perfecto, rues le per
mite la utilizacibn, cada dia mis perfecta, del mecanismo universal al
conformarse y calcar la configuracidn matematica del universo. Eersson
no afirma propiamente que la intelicencia sirva de hecho s0lo para es-
to, sino que asesura que de iure se le ha dado al hombre sd6lo con ese
objetivo; esto es claro, ya que por el mero hecho de tener gue inven-—
tar y manejar la realidad m&s allad de sus inmediatas posibilidades es
una forma que sobrevasa a la materia y es independiente, hasta cierto
punto, de todo lo material, de los mecanismos de la naturaleza. Tiene
asi posibilidades de un prosgreso indefinido, ademds de fundamentar la
capacidad de iniciativa y libertad en el hombre. (16) Fero esto no obs
ta a que la inteligencia sea formalmente la facultad de lo= material:
"un proceso idéntico ha debido tallar al mismo tiempo la materia ¥y la
inteligencia®, (18) haciéndola asi fnadecuada para captar el espiritu
v la duracidn de caracteristicas contrarias a lo material. . ... p3iepn

toda esta concepciodon de la inteligencia es, por lo menos, parcialisspue
de aceptarse erdianriamente en lo que tiene de afirmacibébn, pero no en
lo que tiene de exclusidon. Fuede concederse efectivamente que mediante
la inteligencia progresakx la accidon mecanica del hombre, que es en el
dominio mecanico de la materia, cada vez més avanzado y seguro, donde
ha alcnazado sus triunfos mas llamativos; més aln, puede concederse
que donde la inteligencia se mueve mejor es en el mANEIEW conocimiento
y manejo de lo sensible -recuérdese la tesis escolastica que sostiene
gee elobjeto propio del entendimiento humano, que esta unido al cuerpo,
es la esencia o naturaleza existente en la materia corporal,(1§)- 19
puede concederse también que el granpeligro de la inteligencia, su
tentacibn natural es venir a parar en la descripcidn que Eergson cri-
tica, y que en esta tentacidon cayeron sobre todo los primitivos con
poca multura educativa y con demasiados apremios vitales para dedicar-
sé a dificiles raciocinios. Fero - y puede haber aqui soterrada en el
fondo una cuestiodon de nombres- la filosofia perenne atribuye a la in-
teligencia mas campo propio del concedido por Bergson, hasta ab?rcar
las funciones qué &1 atribuye a la intuicibn. Si nos salimos asi de

lz antinomia inteligencia-—-intuicidn, para apelar a una mas general fa.
cultad cognoscitiva que abrace entrambas, la cuestidon teodorica desapa-
rece eh paerte —-seria ingenuidad pensar que totalmente-, mientras que
en el aspecto practico se daria un acuado mas con Bergson: el primi-—
tivo no pudo ejiercitar las formas superippes del conocimiento intelec-
tual sino sblo las inferiores como tantos hombres de hoy dia mal edu-
(15) ib.202; (16) ib.287; (47). L'Evolution Créatrice,Alcan, Faris,
1921,p.217; (18) Summa Theologica, 1 q.84, a.?



Religibn y PReligiosidad en Bersson : 10

cados intelectualmente por falta de ejercicio o mal uso de sus facul-
tades; consecuentemente, no podria salir de los peligros de la inteli-
sencia por un esfuerzo puramente racional. No debe olvidarse qgue Ferf-—
son trata de explicar aqui las formas més bajss en las que se ha pre-
sentado la religibn, y no la génesis y causas de la verdadera y plena
religidbn a la que contribuyen por lo que toca al hombre, sus faculta-
des sureriores; de ahi que no asegure su explicacion como algo referen
te a toda posible religidn, sino a las formas en las que se ha presen-—
tado entre los primitivos, conocidos por nosotros.

Tsto nos lleva a la cuestidn del método emrleado por Bersson en
su estudio. Se pudiera distinguir entre sus presupuestos metodoldgicos
v la puesta en ejercicio de su método, ambas cosas fundamentadas en su
especial filosofia; entre los presuspuestos pueden sefialsrse éstos co-
mo mas importantes: 1) La naturaleza ha hecho rerfectamente las cosas
y ha dotado a todas las especies de los medios rrecisos para alcanzar
sus fines; por tanto, si la naturaleza en una especie dando un bien hza
prestado también un peligro, habrid cuidado asimismo de prororcionar
un contrapeso intrinseco y natural; responde tal apreciacidn a la espe-
cial concepcidn opptimista de la evolucidn bergsonizna, nacida de la
comprobacidn practica, mds que de una legitimacidn tedrica, general.
2) en el hombre las exisencias fundamentales a las que deben subordi-
narse todas las demds con sus facultaaes respectivas, son las exigen-—
cias de la vida y de la accidon con la mira puesta més en la especie
que en el individuo; la preponderzncia del individuo no serd peligross
sino provechosa parz el conjunto, mas que con la ayuda de 1ls religibdn,
princivalmente de la dinadmica. %) Antes de filosofar es menester vi-
vir, y la vida misma con sus reacciones vitales, esponténeas se cuida-
rd de obtener lo que hoy nos pudiera parecer resultado de raciocinios
que nunca han tenddo una eficacia decisiva sobre la vida y menos en
los primitivos. 4) De ahi el principio que reguls todo su estudio:
"partiende de una necesidad biolbgica, buscamos en el ser vivo la H&é@
sidad que le corresponde. Si esta insuficiencia no crea un instinto
real y activo, suscita, por intermedio de lo aue podris llsmarse un
instibto virtual o latente, una revresentaciodon imasinsriva que deter-—
mina la conducta como lo hubiera hecho el instinto"(13). 5) Lo cual
procede a su vez de nuevos principios: "el dominio de la vida es esen-—
cialmente el dominio del instinto,...sobre una ciertas linea de evolu-—
cion el instinto ha cedido una parte de su lagar a la inteligencia,...
ruede serulrse una perturbacidn de la vida y la naturaleza no tiene en-

tonces mas recurso que el de oponer la *utellﬂpnc1a a la inteligencia.
La representacion intelectual que restblece asi el equilibrio en pro-
vecho de la naturaleza es de orden religioso"(19) ; o, de otra forma

concebido y expresado, practicamente "ponemos una cierta actividad ins-
tintiva; haciendo surgir entonces la intelisencia, investigamos a ver
51 se sigue una perturbacidn pelisrosa; en estex caso el equilibrio se-
r4d verdaderamente restablecido por representaciones que el instinto
suscitard en el seno de la inteligencia perturbadora: si tales revpre-—
sentaciones existen, se trata de ideas T 11”103ﬁs elemengales".(20);

6) Con todo lo cual se entiende mejor por que la inteligencia no es la
Gltima instancia reguladora de la vida: no sbdlo no lo es por tener el
destino antes apuntado sino porque es facultad parcizl de un todo, da-
da en funcidn y subordinacidn a ese todo, que es la vida. La naturale-
za es utilitaria y, por tanto, no hay instinto sin funcibdn determinada
¥y practica, no se puede sostenar quela inteligencia se nos haya dado
por puro placer, sino que responde también a las exicencias vitales ¥y
su relativa independencia se detiene cuando va a lesionar un interés
vital. Tal subordinacidn de lo cosnoscitivo a lo vital no supone formal
e inmediatamente una negacion de la objetividad de las facultades men-
tales, sino la afirmacion de su subordinacidn entititativa a la natu-
raleza que es esencial y primariamente vida; pudiera ser gue la forma
mas adecuada de subordinarse a la vida fuera la de conocer la objetivi-
dad de las cosas de un lado, y de otro la de dirigir al individuo en
busca de la mayor intensidad vital, de la accidn mas =zdsxumzsdx elfectiva.

(19) Les Deux Sources...135; (20) ib.145
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sendraciones van objetivandose en una cultura,
contacto el nifio desde sus primeros momento
ejercicio sus mejores posibilidades. 2) Esbudi e los
sea por observacibdbn de los actuales, ya por los T stos aue han
los antiguos, pues aunque ellos también han trabaizdo largament
lo primigenio, no ha sido en una linea progresista que les distan
demasiado de lo original, sino mAs bien en la linea circular, rep
ria, propia de las sociedades cerradas. Sobre los resultados de amb

fuentes, Bergson reflexiona para encontrar lo que hay de comin y oI

helk om dkers Cra o ?sFF?%?@°S- La discusidn de aquellos presupuestos
como de estas formas de investigacibn filosbfica nos llevaria muy le—
jos; respecto de estas Gltimas es fAicil comprender que proporcionaran
un gran sentido de realidad y, en este sentido, un aporte indispensa-—
ble para no elucubrar con conceptos vacios. Pero cabe hablar de una
realidad fisica y de una realidad metafisica, de un ser y un deber
ser; y entonces cabria objetar a,Bergson que sus métodos, excelentes
para dar con el ser de la realidad fisica, es incompleto para descu-—
brirnos el deber ser de la realidad metafisica. Bergson ha estudiado
las formas en que la religidn se ha mostrado en los primitivos, y los
ha estudiado de una manera que pudiéramos llamar positivista, de suer-—
te que, como &l guiere, sus teorias no son hipdtesss sino concreciones
de hechos, que siguen lo mas cerca posible 1la realidad misma. Asi se
puede llegar, hasta cierto punto, a lo comin de las religiones, a su
esencia; pero no a la esencia de la religion, en cuanto la religidn

es un "deber ser'" que los primitivos no han alcanzado, algo que tiene
su esencia metafisica, radicada en la naturaleza de las cosas Yy no SO—
1o en necesidades biologicas, entendidas en un sentido restricto.

- Con estas observaciones podemos entrar ya enla valoracidbn del con
cepto de religibn en los primitivos, sin olvidar nunca que ni para el
mismo Bergson es la Unica religidn ni siquiera la religidn verdadera,
plenamente tal, que se distingue sustancialmente de aquella. Y lo pri-
mero que se puede decir, conforme en esto a su mente, es que tal reli-
g£ibn aunque necesaria es transitoria y debe ser superada, ya que se
funda en una situacidn cultural y vital que de hecho ha superado casi
todo el mundo: la base de la misma es que la vida no podia entonces
defenderse de los excesos de la inteligencia sino por representaciones
de la funcibén fabuladora; cuando pudiera defenderse d= otra forma, a-
quellas representaciones y todo el mundo religioso en torno a ellas,
esthd también llamado a desapsrecer. Se volverd, con todo, instintiva-
mente a ella -casos de desviacidn religiosa actual en Brasil como el
espiritmsmo de Umbanda, mezcla de formas africanas, cristianismo y es-
piritismo- cuando no se viva la genuina linea de la religidn verdade-—
ra y la correcion de una inteligencia bien desarrollada. Entonces,

(es realmente religidbn 1o estudiado hasta aqui por Bergson y tal como
&1 1o ha enfocado en sus soluciones? No ha querido seguir el método
que seglin &1 sigue la filosofia en sus trabajos, consistente en estu-
diar una cosa que el sentido comOn ha ya desiegnado con una palabra,

a 1esar de que esa cosa esté mal vista o mezclada con otras gue se de-
bieran seyarar; se opera asi con una desarticulacibébn de la realidad,
operada por el &enguaje, y que frecuentemente no corresponde a las ar-—
ticulaciones reales. Fara evitarlo, Bergson ha ido inmediatamente "a
una cierta funcibn del espiritu que se puede observar directamente
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sin ocuparse de la reparticidon de lo real en conceptos correspondlentes
a las palabras". (21) En este andlisis de la funcibén se @#h ha encontra-
do uno de los sentidos que se suelen atribuir a la palabra rellglon,
que en este caso, al tratarse de una funcibn natural, corresponderi a
una realidad, aunque esta desborde la significacibn usual de esa pala-
bra, hrpClqamente porque en nuestro caso se la ha tomado en su estruc-—
tura y en su funcidn. ®l que sigue el otro camino de atender a todas
las sisnificaciones usuales de la palabra rellglon para sacar el térmi-
no medio de ellas, resolvers una cuestidn de léxico mAs bien gue un PO
blema fllosoflco, aunque con esto no estariam conformex el actval movi-
miento filosdfico 1ngles con sus analisis del lenguaje como método filo
sb6fico. Fero cabe preguntar a Bexson: &por qué esprecisamente el campo
de la religidbn el que pertenece a la facultad fabuladora por proceder
de ella? No se niega que todas las recalidades estudiadas por &l proce-—

[ dan de esa funcidn, aungue aqui también cabria discusidn, ni siguiera

i se niega que esas realidades sean religiosas; sino unlcamente que sean
‘ reliciosas por proceder de esa facultad, que de ella reciban lo que pue
dan tener de formalmente religioso. o}or qué, sin méis, toda precavcion
natural de la naturaleza contra los peligros de la intellpen01a va a
ser religibén? ¥n mi opinidn estas vreguntas no tienen respuesta adecua-
da en Rergson y demuestran, por si solas, lo insuficiente de su método.
tuede decir qué la inteligencia suscita naturalmente peligros, que la
naturaleza necesita defecnderse naturalmente contra esos peligros, que
eso lo logra mediante la funcibdn fabuladora, que de la funcidon fabula-
dora proceden todas esas manifestaciones que la historia de las reli-—
giones 51tua como propias de su ambito...pero en todo esto no hay nin-
cuna razbdbn intrinseca para decir que eso es religidn, si no es el decir
que a eso decreto yo llamar religidén o el confesar gue esas formas estu
diadas reciben su denomivacidn de relisiosas por otra razdn distinta de

las que apunta nuestro filbdsofo. ..
a P o S5i alicontrariol, se profundizaisl asi—

dea del apriori religioso que hay en todo hombre y al que alude Bergson
mismo: cuando asegura que siendo la religidn coextensiva con la especie
humana debe ser algo perteneciente a su estructura, podriamos llegar a
algo que no sbdlo explique la religidn estatica sino todas religion. Por-—
que la explicacidn be r@sonlana, aun en lo que respecta a las formas in-
feriores de la religidn, puede considerarse como verdadera pero incom-—
pleta: hay lo que &1 dice, pero éno hay algo mas en esas manifestacio- |
nes deformadas de la religion? Fienso que si tanto en el aspecto subjes
tivo como en el objetivo. ®n el aspecto subietivo, porque ademas de esa
defensa de la naturaleza contra los excesos de su ser intelectual puede
apreciarse el ejercicio de una actitud, de una manera de ser que corres
ponde al dominio religioso, ademés de servir para el mejor desarrollo
de la ‘especie y del individuo; hay en el hombre, y también podemos ape-—
lar nosotros a la introspeccidn y a la historia de las religiones, una
serie de posibilidades y actividades que forman un dominio natural que
es el religioso, como, por eiemplo, hay otra serie de posibilidades ¥y
actividades, -llamense si se quiere facultades, que corresponden tam-
bién anaturalemente al dominio estético, etc. Y esas facultades son la
correspondencia subjetiva a un orden objietivo querido por Dios e implan
tado por Bl no sblo como un deber ser sino, por lo mismo, como una real
tendencia a vivir ese orden objetivo. ¥ no se requiere para esto gue el
primitivo se dé cuenta rellewameltp de esa cidon subjetiva ni me-—
nos que acierte a empalmaz perfectamente e rdenacibén con la objieti-
vidad de las relaciones debidas entre Dios y el hombre en el campo to-
tal de lo religioso, sino que, en lo gue entendemos todos por fendmenos
religiosos, se pongan en ejercicios probablemente equivocado, esas fa-
cultades que son objetivamente de indole relicziosa: asi toda la acti-
tud de respeto a un ser superior o entendido en alguna forma como tal,

de adoracion, de sumisidn, de impetracion, de culto, pertenecerian a
ese mundo, estén orientddas rectamente al Dios verdadero, o desorien-—
tadas al concretar la idea de ser supremo, la impresidon de algo subpe-

rior en una realidad que de suyo no es objietivamen
tades se les puede llamar r?llplo;as, primero 7«

(21) ib.184
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seccibdbn natural de nuestra vida y ser humanos, estém o no estém atro-
fiada en sus manifestaciones; sesundo, porque es término medio comfin,
semejante de las distintas formas recogidas por la historia de las re-
lieiones; tercera y principal porque es la correspondencia subjetiva

de un orden obietivo de dependencia vivida respecto de Dios tal como el
espiritu humano ruede descubrirlo en el estudio de su esencia metafisi-
ca v en la expertencia de su esencia fisica. fiste permitiria hablar de
religiones falsas y religiones verdaderas; seria verdadera la que co-
rrespondiese al orden objetivo de las relaciones queridas por Dios en-
tre Bl y el hombre, poniendo en ejercicio ordenado las facultades res-—
pectivas de la propia subjetividad religiosa; serian falsas las que o
subjetivamente no pusiesen en recto eijercicio esas facultades que cons-—
tituyen la religiosidad, o no las refiriesen al verdadero y tnico Dios
ni las conformasen con las exigencias objetivas de ese mismo Dios.

Ciertamente PBergson no ha gquerido situarse en este plano, por lo
menos en la primera rarte de su estuvdio donde solo ha tretendido enfo-
car las manifestaciones falsas e inadecuadas de religidn y, por tanto,
sblo nos ha dado la raiz de esas formas de religidn y no de toda reli-
gion posible. Fero tal vez no se desborda completamente su intencidn
aun en esta parte, si desde un punto de vista metafisico, se traen nue-
vas luces al asunto; porque &l también, a pesar de que su estudio es
primordialmente factico, de an&lisis de hechos o manifestaciones concre
tas, confirma su interpretacidén desde sus peculiares puntos de vista
metafisicos, desde su concepcidn del hombre y de la vidaen general. Y
asi como se puede descubrir en elm orden subjetivo, aun de las religio-
nes inferiores, aleco mas de lo que concede Bergson, paralelamente en
el orden objetivo, es decir, en sus manifestaciones reales objetivadas:
magia (39, creencia en los animales, en los espiritus, en los dioses,
ruede verse o un apuntar -cosa insinuada por el mismo EBergson- a una
forma superior de religidbn que ya la naturaleza apuntaria instintiva-
mente, un tender a algo objetivamente mas rerfecto y menos utilitaria-
mente bioldsico, o un concretizar falso, inadecuado de una idea y un
sentimiento relicioso en lo fundamental auténtico. Es verdad que como
demuestra la historia vrimitiva le es dificil, practicamente imposible,
al hombre dejado a sus solas fuerzas, acertar en la relacidon obietiva
con su Dios. Y en esto tendrias razéon Bergson, pero no la tendria tanta
al no reconocer un apriori mas auténtica y profundamente religioso que
clamase desde la misma naturaleza por esa verdadera religion: cosa que
no le hubiera sido tan dificil conceder, supuesta su concepcion de que
Dios es Amor, y que por amor ha creado a los hombres para que le amen.

Tero se debe tener presente que lo hasta aquil expuesto no es sino
una parte del pensamiento bergsoniano sobre la religibn, parte precisa-
mente referente a las formas inferiores y mas desvaidas de la misma.

Wl resto de su pensamiento no s6lo traerad vuntos de vista nuevos sobre
el fenbdbmeno religioso en general y sobre el aistisnismo en particular
sino que también serviré para completar y dar nueva Juz aun a lo ex-—
puesto hasta ahora.
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