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¢Henri Bergson, un “pos-tomista”? *

Por Nelson Vallejo-Gomez *

Introduccion

La publicaciéon de Les Deux Sources de la morale et de la religion (Las dos fuentes de la moral y de la religion,
1932) constituye la culminacién del pensamiento filos6fico de Henri Bergson. Después de haber elaborado una
metafisica de la duracién (Essai sur les données immédiates de la conscience, 1889), una teoria de la memoria
(Matiére et mémoire, 1896) y una filosofia de la evolucién creadora (L'Evolution créatrice, 1907), Bergson
orienta su reflexion hacia la moral, la religion y la mistica, convencido de que la experiencia espiritual representa
la expresion mas elevada del dinamismo creador que atraviesa la vida.

Esta obra apareci6é en un momento particularmente significativo para el pensamiento catélico. Desde la
publicacién de la enciclica Aeterni Patris (1879) por el papa Leén XIII, el tomismo habia sido promovido como
la filosofia de referencia de la Iglesia. El renacimiento neotomista, representado por autores como Désiré
Mercier, Etienne Gilson y posteriormente Jacques Maritain, defendia la vigencia de la metafisica del ser
elaborada por Santo Tomas de Aquino frente al positivismo, el idealismo y las diversas formas de relativismo
moderno.

Aunque Bergson no cita explicitamente a Santo Toméas - “no conozco lo suficiente, desafortunadamente, la
filosofia de Santo Tomdas tomada en su conjunto”,® su estudio sobre las diversas fuentes de la moral y de la
religién convoca un cuestionamiento sobre la tension tradicional entre razoén, instinto y fe. Por ejemplo, la
religion statique entendida desde el escudo protector ante el peligro, sistema instintivo de cuidado, representa,
segiin Bergson: “una reaccion protectora de la naturaleza frente al poder disolvente de la inteligencia” (une
réaction défensive de la nature contre le pouvoir dissolvant de ’intelligence).* En la semantica bergsoniana, ese
poder disolvente (en términos cartesianos seria “disociar”, “reducir” o “dividir’®) alude a la capacidad de la
inteligencia analitica para descomponer, fragmentar y disociar lo real en elementos separados. Se requiere un
qué sé yo para que la inteligencia no siga dividiendo ni fragmentando, es decir, la evidencia por algo encontrado
o por un juicio veridico. En la moral tomista, la precipitacion de la inteligencia en la btisqueda de la verdad es un
vicio opuesto a la virtud de deliberacién, que esta, a su vez, relacionado con la virtud intelectual de la prudencia

1 La caracterizacién de Bergson como "filésofo pos-tomista" debe entenderse como una categoria interpretativa
y no como una clasificacién historiografica consolidada. No existe una escuela filoséfica denominada "pos-
tomismo" que incluya a Bergson, y él nunca utiliz6 esa expresion. Su empleo en este ensayo tiene un valor
heuristico: permite describir una filosofia que, situada después del gran renacimiento tomista, dialoga con las
intuiciones fundamentales de Santo Tomas sin adoptar sus categorias metafisicas. En este sentido, la expresion
pretende abrir un campo de investigacién mas que establecer una etiqueta doctrinal. Afiado una observacién de
caracter historiografico. La tesis de un "Bergson pos-tomista" es sugerente, pero debe formularse con cautela. No
es una categoria aceptada en la literatura especializada.

2 Fil6sofo colombo-francés con pregrado (Diploma de Estudios Generales y Licenciatura) y posgrado (Magister
y Diploma predoctoral de Estudios Avanzados sobre la religion y la metafisica de la durabilidad en la obra de
Henri Bergson, bajo la direccién del profesor titular, Jean-Francois Marquet) en la Universidad Sorbonne Paris-
IV (1982-1988). Doctor Honoris Causa en Humanidades por la Universidad de Caldas (Manizales, 2010), la
Universidad Ricardo Palma (Lima, 2013), la UNAD (Bogota, 2021).

3 In Mélanges, publiés et anotés par André Robinet, PUF, Paris, 1972, p. 1520 (carta al Padre Gorce del 16 de
agosto de 1935, con motivo de un articulo sobre neorrealismo en perspectiva bergsoniana y tomista).

4 Cf. Les deux sources de la morale et de la religion, in ceuvres, Ed. Centenaire, PUF, Paris, 1959, p. 1078

5 En la regla XIII de su manual Regulae ad directionem ingenii (“Reglas para la Direccion del Espiritu”),
Descartes afirma, en esencia: «Si comprendemos perfectamente una cuestién, debemos despojarla de toda
concepcién superflua, reducirla a la mayor simplicidad posible y dividirla mediante una enumeracién en las
partes mas pequeiias.» Este principio anuncia directamente el segundo precepto del Discurso del método (1637):
«Dividir cada una de las dificultades que examinare en tantas partes como fuera posible y como requiriese su
mejor solucion.»
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(pronhésis),® tal como Aristételes la habia estudiado en su Etica a Nicomaco. La precipitacién o imprudencia
consiste en pasar de los principios a la conclusion descuidando el orden que exige el razonamiento pertinente.’
Recordemos que Descartes se opuso a la concepcién clasica sobre la “ceguera del intelecto”, considerando que el
error es un vicio (opuesto a virtud) de la voluntad, pues ésa le parecia mas extensa que el entendimiento y capaz
de aplicarse a lo que no se entiende,’ a lo irracional.

No se trata de una refutacion del tomismo, sino de una tentativa de replantear algunos de los grandes temas del
cristianismo - Dios, la creacién, la moral y la santidad - desde una filosofia del devenir. En este sentido, la
relacién entre ambos autores puede describirse como una continuidad critica y autocritica, es decir, dialégica:
Bergson conserva intuiciones centrales del pensamiento cristiano, pero modifica profundamente su
fundamentacién metafisica y epistemolégica.

Dios: del Acto puro al Amor creador

Uno de los puntos de mayor proximidad entre Santo Tomds y Bergson es la afirmacién de que la realidad
encuentra su fundamento tltimo en Dios. Sin embargo, ambos llegan a esa afirmacién siguiendo caminos
filoséficos radicalmente distintos; ademas, no dan al vocablo Dios igual significacion.

En la Summa Theologiae, Santo Tomas desarrolla una metafisica del ser cuya culminacién es la doctrina de Dios
como ipsum esse subsistens, el Ser mismo subsistente, inspirandose en las lecciones ontolégicas de Aristételes y
su primer motor. Dios es acto puro (actus purus), sin mezcla alguna de potencia, plenamente perfecto e
inmutable.’ La creacién expresa la participacion finita de los seres en ese acto infinito de ser.

Bergson comparte la idea de una realidad absoluta trascendente, pero rechaza la comprension estatica del ser
heredada de la metafisica aristotélica. A su juicio, el pensamiento occidental ha tendido a sustituir el movimiento
por conceptos inméviles, “espacializando” el tiempo y convirtiendo el devenir en una simple sucesién de
estados.

En La evolucion creadora habia definido la vida como un impulso creador (élan vital), irreductible a cualquier
mecanismo fisico o finalidad previamente establecida.”® En Las dos fuentes esta intuicion alcanza su formulacién
religiosa: Dios ya no aparece como la inmovilidad absoluta del ser, sino como una fuente inagotable de creacién,
que la conciencia humana percibe como alegria. La célebre frase que concluye la obra resume admirablemente
esta concepcion: «El universo es una maquina de hacer dioses ».'" Esta expresion no significa que el ser humano
produzca a Dios, sino que la creacién tiene como finalidad suscitar personas capaces de participar libremente del
amor creador. El acento ya no recae sobre la perfeccién ontoldgica sino sobre la creatividad permanente.

Existe aqui una convergencia profunda con la tradicién cristiana: ambos autores identifican el amor como la
expresion suprema de la realidad divina. Sin embargo, mientras para Santo Tomas el amor es consecuencia de la
perfeccién del ser, para Bergson el ser mismo aparece como dinamismo del amor.

Moral y ley natural

La divergencia se hace todavia mas evidente cuando ambos fil6sofos abordan el origen de la moral.

Para Santo Tomas, toda la vida moral deriva de la ley eterna, participada racionalmente por el hombre mediante
la ley natural (lex naturalis).” El bien moral posee un fundamento objetivo inscrito en la estructura misma de la
creacion. La razon practica permite descubrir progresivamente ese orden objetivo y orientar libremente la accién
humana hacia el bien comun y la felicidad dltima.

6 Véase el fabuloso estudio de mi maestro en la Sorbonne, Pierre Aubenque, La Prudence chez Aristote. PUF,
Paris, 1963

7 Cf. Summa Theologiae, 11a-11ae, qu. 53, art. 3

8 Cf. Meditaciones metdfisicas, IV)

9 Santo Tomés de Aquino, Summa Theologiae, 1, qq. 2-13; q. 3,a.2; q. 9, a. 1.
10 Henri Bergson, L'Evolution créatrice, Paris, Félix Alcan, 1907, cap. III.

11 Henri Bergson, Les Deux Sources de la morale et de la religion, Parfs, Félix Alcan, 1932.
12 Santo Tomés de Aquino, Summa Theologiae, I-11, qq. 90-97, especialmente q. 91, a. 2y q. 94, a. 2.
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Bergson propone un andlisis completamente diferente. En Las dos fuentes distingue dos grandes formas de
moral. La primera corresponde a la moral cerrada, propia de toda sociedad organizada. Surge de la obligacion,
de la presion social y del instinto de conservacién. Su funcién consiste en asegurar la cohesién del grupo. La
segunda es la moral abierta, inaugurada por los grandes santos y los grandes reformadores espirituales. Aqui la
accién moral ya no procede del deber impuesto desde el exterior, sino de una atraccién interior provocada por el
ejemplo de personalidades excepcionales, un testimonio vital de alegria libre y libertad alegre.

La obligacién es sustituida por la inspiracién. La ley es reemplazada por el amor creador. No desaparece la
objetividad del bien, pero ésta deja de apoyarse prioritariamente en la razén normativa para manifestarse como
una experiencia vivida. En este punto puede afirmarse que Bergson desplaza el centro de gravedad de la ética
desde la ley natural hacia una fenomenologia de la santidad.

La experiencia mistica

La reflexién sobre la mistica constituye probablemente la mayor originalidad de Las dos fuentes.

Santo Toméas dedica numerosas cuestiones de la Summa a la contemplacién, la caridad y los dones del Espiritu
Santo." Sin embargo, la experiencia mistica permanece integrada dentro de una sintesis teolégica méis amplia.

Para Bergson sucede exactamente lo contrario. La experiencia de los misticos constituye el dato fundamental a
partir del cual la filosofia debe comprender la religién. Por ello dedica paginas admirables a figuras como San
Francisco de Asis, Santa Teresa de Avila, Santa Catalina de Siena o Juana de Arco. No le interesan inicamente
sus doctrinas. Le interesa, sobre todo, la fuerza creadora que emana de sus vidas. El verdadero mistico no huye
del mundo, vive en el mundo; lo transforma, actuando de pensamiento y pensando en actuacién. Asi pues, como
decia Bergson al final de su vida, considerando que tal vez Descartes era el testimonio filoséfico de lo que
deberia ser la teoria aplicada de un pensamiento vital, una especie de materialismo mistica y no, como los
cartesianos la estigmatizaron, una filosofia racional: “Il faut agir en homme de pensée et penser en homme

d'action”.™

En consecuencia, la santidad deja de ser exclusivamente una categoria religiosa para convertirse en una categoria
filosofica que explica las grandes transformaciones de la humanidad.

Dos metafisicas

La diferencia mas profunda entre Santo Toméas y Bergson no reside probablemente en la religién, sino en la
metafisica. Toda la filosofia tomista se organiza alrededor del ser. Toda la filosofia bergsoniana gira alrededor del
devenir. Santo Tomas piensa el movimiento desde el ser. Bergson piensa el ser desde el movimiento. Para el
Aquinate, la perfeccién consiste en el acto plenamente realizado. Para Bergson, la perfeccion consiste en la
capacidad inagotable de crear.

No se trata simplemente de dos respuestas diferentes. Se trata de dos maneras distintas de comprender la
realidad. La primera busca explicar el cambio a partir del ser. La segunda intenta comprender el ser a partir del
cambio constante que implica la durabilidad.

La comparacién entre Santo Tomas de Aquino y Henri Bergson muestra que las divergencias entre ambos son, en
cuanto a la dimensién espiritual de la condicién humana, mucho més metodolégicas que religiosas. Ambos
reconocen una realidad trascendente, afirman la centralidad del amor y conceden a la santidad un lugar
privilegiado en la realizacién de la persona humana. Sin embargo, difieren en el modo de fundamentar
filosoficamente esas convicciones.

13 Santo Tomés de Aquino, Summa Theologiae, I-11, qq. 90-97, especialmente q. 91, a. 2 y q. 94, a. 2.
14 Henri Bergson, Message au Congrés Descartes (1937), in Mélanges, édition établie par André Robinet,
Paris, PUF, 1972, p. 1579.
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La metafisica tomista parte del ser para explicar la creacién, el amor y la moral. La filosofia bergsoniana, en
cambio, parte de la experiencia del tiempo (la “Durée”), de la creatividad y de la intuicién para redescubrir el
significado religioso del mundo.

Precisamente por ello, Las dos fuentes de la moral y de la religién puede entenderse como uno de los intentos
mas originales del siglo XX por renovar filoséficamente la tradicién cristiana sin romper con ella. Bergson no
pretende sustituir el cristianismo por una nueva religion ni oponer la intuicién a la fe. Su propésito consiste en
mostrar que el niicleo més profundo del cristianismo —el amor creador manifestado en la vida de los santos—
s6lo puede comprenderse plenamente desde una filosofia capaz de pensar el movimiento, la libertad y la
creacion.

En este sentido, la influencia de Santo Tomds sobre Bergson no debe buscarse en las citas explicitas ni en una
dependencia doctrinal directa. Se manifiesta, mas bien, en el hecho de que Bergson reelabora algunas de las
grandes intuiciones de la metafisica cristiana para responder a las exigencias intelectuales del siglo XX. Su
filosofia constituye asi una interlocucién permanente con la tradicion tomista: la prolonga alli donde reconoce la
primacia del amor y la apertura del hombre a Dios, pero se separa de ella al sustituir la metafisica del ser por una
metafisica de la duracién y de la creacion.

La influencia de Santo Tomas en Bergson no es tnicamente un problema de historia de la filosofia, sino también
un problema de recepcién. De hecho, la verdadera confrontacién entre el tomismo y el bergsonismo no tuvo
lugar entre Bergson y Santo Tomdas —separados por siete siglos—, sino entre Bergson y los representantes del
renacimiento tomista francés durante la primera mitad del siglo XX.

La recepcion de Bergson entre los pensadores catdlicos franceses (1907-1950):

del recelo al dialogo

La influencia de Henri Bergson sobre el pensamiento catélico francés fue considerable y, al mismo tiempo,
profundamente ambivalente, pues su filosofia marca la corriente espiritualista en complemento al positivismo
cientifico, al materialismo histérico, al idealismo kantiano. Entre la publicacién de L'Evolution créatrice (1907)
y los afios posteriores a la Primera y Segunda Guerra Mundial, la filosofia bergsoniana suscitd tanto reservas
doctrinales como un fecundo proceso de renovacion intelectual, de didlogo cientifico y estético, hasta ser
inclusive premiado con el Premio Nobel de Literatura en 1927. Deleuze propone un brillante compendio de los
principales conceptos de la obra de Bergson en Le bergsonisme (Paris, 1966).

Paradéjicamente, muchos de los principales representantes del renacimiento tomista encontraron en Bergson un
interlocutor imprescindible para replantear la metafisica cristiana frente a los desafios de la modernidad.

El contexto del modernismo

La recepcion de Bergson estuvo condicionada por la denominada "crisis modernista". Bajo el pontificado de Pio
X, la enciclica Pascendi Dominici Gregis (1907) condené diversas corrientes que pretendian reinterpretar el
cristianismo recurriendo a la filosofia contemporanea y a la critica histérica. Aunque Bergson nunca fue
condenado personalmente ni su obra fue incluida en el Index Librorum Prohibitorum, su filosofia fue
considerada con frecuencia sospechosa por ciertos sectores eclesiasticos debido a su defensa de la intuicién
frente al intelectualismo y a su comprensién dinamica de la realidad.

Esta desconfianza se explica porque el neotomismo promovido por Aeterni Patris (1879) defendia una
metafisica del ser fundada en la objetividad del conocimiento racional, mientras que Bergson parecia privilegiar
la experiencia inmediata y la intuicién. Para algunos autores, ello podia conducir al subjetivismo; para otros,
abria la posibilidad de renovar la filosofia cristiana sin abandonar sus principios fundamentales.

Jacques Maritain: de discipulo de Bergson a renovador del tomismo

El caso de Jacques Maritain constituye quiza el ejemplo mas significativo de esta recepcion. Antes de convertirse
en una de las grandes figuras del neotomismo del siglo XX, Maritain fue alumno de Bergson en el Collége de
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France. El mismo reconocié que las lecciones del filésofo despertaron en él una profunda inquietud intelectual y
le permitieron superar el positivismo cientifico dominante en la universidad francesa de comienzos de siglo.

Sin embargo, tras su conversion al catolicismo y su descubrimiento de Santo Tomés, Maritain llegé a la
conviccion de que el bergsonismo no podia proporcionar un fundamento metafisico suficientemente sélido para
la filosofia cristiana. Esta evolucién quedé reflejada en De Bergson a Thomas d'Aquin (1944), obra en la que
sostiene que Bergson habia tenido el mérito de denunciar los limites del racionalismo moderno, pero que su
filosofia permanecia prisionera de una metafisica del devenir incapaz de justificar plenamente la inteligibilidad
del ser. Maritain resume esta valoracion mediante una férmula que ha llegado a ser clasica: Bergson habria
realizado una "purificacion" de la inteligencia moderna, preparando indirectamente el retorno al realismo
metafisico de Santo Tomas. El bergsonismo aparece, asi, como una etapa necesaria, aunque insuficiente, en el
camino del tomismo.

Ftienne Gilson: reconocimiento y critica

La actitud de Etienne Gilson fue mas matizada. Historiador de la filosofia medieval y uno de los mayores
especialistas en Santo Tomas, Gilson reconocié explicitamente la originalidad de Bergson y la importancia de su
critica al mecanicismo positivista. En diversas conferencias y ensayos sefiald6 que Bergson habia devuelto a la
filosofia la conciencia de la vida, de la libertad y de la creatividad, dimensiones que el positivismo habia
reducido a meros mecanismos fisico-quimicos.

No obstante, Gilson mantuvo una critica constante a la sustitucion bergsoniana del ser por el devenir. Desde la
perspectiva tomista, el movimiento s6lo puede comprenderse a partir del acto de ser (actus essendi). Si el devenir
se convierte en el fundamento tltimo de la realidad, la metafisica pierde el principio de inteligibilidad que
permite explicar la permanencia del ser a través del cambio.

A pesar de esta divergencia, Gilson nunca consider6 a Bergson un adversario del cristianismo. Por el contrario,
reconoci6 que su filosofia habia contribuido decisivamente a reabrir el horizonte espiritual de la cultura francesa
del siglo XX.

Maurice Blondel y la filosofia de la accion

Aunque Maurice Blondel no pertenece estrictamente al movimiento neotomista, su pensamiento desempefié un
papel decisivo en el didlogo entre Bergson y la filosofia cristiana.

Blondel compartia con Bergson la conviccién de que la realidad humana sélo puede comprenderse desde la
experiencia vivida y no unicamente mediante conceptos abstractos. Su filosofia de la accién mostraba ya, desde
finales del siglo XIX, que el dinamismo interior de la voluntad remite necesariamente a una apertura hacia la
trascendencia.

Las convergencias entre ambos pensadores fueron sefialadas posteriormente por Henri de Lubac, quien vio en
ellos dos caminos complementarios para superar la separacién moderna entre naturaleza y sobre naturaleza.

Henri de Lubac y la renovacion teologica

Entre los tedlogos de la denominada nouvelle théologie, Henri de Lubac fue probablemente quien comprendi6
con mayor profundidad la fecundidad filoséfica del bergsonismo.

Sin identificarse nunca con la metafisica de Bergson, De Lubac reconocié que su filosofia habia permitido
redescubrir dimensiones esenciales del cristianismo que el racionalismo habia oscurecido: la historicidad, la
creatividad, la libertad y el caréacter dindmico de la revelacion.

En obras como Le drame de I'humanisme athée y La pensée religieuse du Peére Teilhard de Chardin, De Lubac
mostré que el pensamiento contemporaneo necesitaba recuperar una comprension dindmica de la creacién.
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Aunque su referencia principal seguia siendo Santo Tomas, reconocia implicitamente que el didlogo con Bergson
habia contribuido a esta renovacion.

Una influencia decisiva en el pensamiento cristiano del siglo XX

Vista en perspectiva histérica, la recepcién de Bergson entre los pensadores catélicos franceses puede describirse
como un proceso que evoluciona desde la sospecha inicial hacia una integracién critica.

Los primeros neotomistas tendieron a ver en el bergsonismo una amenaza para la objetividad del conocimiento
metafisico. Sin embargo, la generacién posterior descubrié que muchas de sus intuiciones —la creatividad de la
vida, la importancia de la experiencia, el papel de la libertad y la centralidad del amor— podian incorporarse
fecundamente a una reflexion cristiana renovada.

En este sentido, Bergson desempefié un papel comparable al de un "precursor involuntario”. Sin abandonar
nunca su independencia filoséfica, abrié problemas que el tomismo renovado habria de afrontar durante la
primera mitad del siglo XX: la temporalidad, la historia, la persona, la creatividad y la experiencia espiritual.

Puede afirmarse, por ello, que la verdadera influencia de Santo Tomas sobre Bergson no consiste en una
dependencia doctrinal directa, sino en haber proporcionado el horizonte metafisico frente al cual el filésofo
francés elabor6 su propia propuesta. A su vez, la influencia de Bergson sobre el pensamiento catélico consistio
en obligar al tomismo contemporaneo a redescubrir el dinamismo interno de categorias como creacioén, libertad,
amor y santidad. Lejos de excluirse mutuamente, ambas tradiciones terminaron alimentando uno de los didlogos
filosoficos mas fecundos del siglo XX.

¢Es Bergson un filésofo pos-tomista? Hacia una nueva metafisica de la creacion

La comparacién entre Santo Tomds de Aquino y Henri Bergson plantea finalmente una cuestién que ha suscitado
un interés creciente en la historiografia filosé6fica contemporanea: ¢puede considerarse a Bergson un fil6sofo
pos-tomista? La expresion puede parecer paradéjica, ya que Bergson nunca se reivindicé discipulo del Aquinate
ni participé del movimiento neotomista impulsado por la Iglesia desde finales del siglo XIX. Sin embargo,
precisamente por situarse fuera de la escoldstica, su filosofia obliga a replantear algunos de los presupuestos
fundamentales del tomismo y, al mismo tiempo, conservas varias de sus intuiciones mas profundas.

Hablar de un "Bergson pos-tomista" no significa afirmar que el filésofo francés supere o sustituya a Santo
Tomas. El término pos-tomista debe entenderse aqui en un sentido estrictamente hermenéutico: designa una
filosofia que, después de la gran sintesis medieval, retoma algunos de sus problemas fundamentales —Dios, la
creacion, la libertad, el amor y la finalidad— para formularlos con categorias nuevas, adecuadas a la sensibilidad
intelectual de la modernidad.

Del ser a la creacion

La diferencia decisiva entre ambos fil6sofos reside en el punto de partida de la metafisica.

En Santo Tomads, la categoria central es el esse. Toda criatura participa del acto de ser recibido de Dios, quien es
el ipsum esse subsistens. La creacion expresa la comunicacién del ser, y la perfeccién consiste en la
actualizaciéon de las potencialidades propias de cada naturaleza. La metafisica tomista busca explicar la
inteligibilidad del mundo mostrando que toda realidad remite al acto creador divino.

Bergson desplaza radicalmente esta perspectiva. La categoria fundamental ya no es el ser sino la creacién. La
realidad no aparece como un conjunto de esencias ordenadas jerarquicamente, sino como un proceso abierto de
invencién permanente. La duracion (durée) expresa precisamente esta continuidad creadora, irreductible tanto al
mecanicismo como a un finalismo rigido.

Sin embargo, este desplazamiento no implica la negacién del acto creador divino. Por el contrario, Bergson
radicaliza la idea cristiana de creaci6n al concebirla no como un acontecimiento exclusivamente originario, sino
como una accién permanente de Dios en el devenir del universo.
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Desde esta perspectiva, podria afirmarse que Santo Tomas desarrolla una ontologia del ser creado, mientras que
Bergson elabora una ontologia de la creacién continua. Esta diferencia explica tanto la proximidad como la
distancia entre ambos sistemas. El tomismo privilegia la estabilidad del acto de ser; el bergsonismo privilegia la
fecundidad del acto creador.

El amor como principio ontolégico

Existe, sin embargo, un punto de convergencia sorprendente.

En Santo Tomas, la caridad constituye la forma suprema de la vida sobrenatural. Dios crea por amor y conduce
todas las criaturas hacia la plenitud del bien. La creacién posee asi una estructura profundamente teleolégica.

Bergson conserva esta intuicion, pero modifica su fundamento metafisico. En Las dos fuentes, Dios aparece
como un amor que se difunde creadoramente, impulsando la evolucién espiritual de la humanidad mediante la
accion de los grandes misticos. El amor deja de ser tinicamente una perfecciéon moral para convertirse en el
principio mismo del dinamismo c6smico.

No resulta casual que numerosos comentaristas hayan observado una cierta afinidad entre esta concepcion y la
célebre afirmacién de la Primera Carta de San Juan: «Dios es amor» (1 Jn 4,8). Bergson no desarrolla una
teologia revelada; elabora una metafisica filoséfica cuyo centro ya no es el ser inmovil, sino el amor creador. En
este sentido, podria sostenerse que el bergsonismo desplaza la metafisica desde una ontologia del esse hacia una
ontologia del dgape. Naturalmente, esta interpretacion exige prudencia. Santo Tomds jamas separa el amor del
ser, mientras que Bergson tiende a presentar el ser mismo como expresion del dinamismo amoroso. No se trata,
por tanto, de una oposicién absoluta, sino de una diferencia de acentos.

La santidad como culminacion de la filosofia

Otra innovacién decisiva de Bergson consiste en otorgar a la santidad una funcién filoséfica.

En la tradicién tomista, la santidad pertenece principalmente al d&mbito de la teologia espiritual. La filosofia
puede demostrar racionalmente la existencia de Dios y estudiar las virtudes morales, pero la unién transformante
con Dios pertenece al orden sobrenatural.

Bergson modifica esta distribucién. Para él, la experiencia de los grandes misticos constituye un dato filoséfico
de primer orden, porque manifiesta experimentalmente el dinamismo creador del universo. El santo deja de ser
unicamente objeto de veneracion religiosa. Se convierte en el testimonio viviente de la estructura profunda de la
realidad. Esta inversién resulta extraordinariamente moderna. La metafisica ya no parte de conceptos abstractos
sino de una experiencia historica concreta: la transformacion de la humanidad por hombres y mujeres cuya
existencia desborda las leyes ordinarias de la vida social. Desde este punto de vista, puede afirmarse que Bergson
sustituye la prioridad epistemoldgica del concepto por la prioridad de la experiencia espiritual.

Una influencia decisiva sobre la renovacion de la teologia

Aunque el tomismo oficial mantuvo inicialmente una actitud prudente frente al bergsonismo, numerosas
corrientes de la renovacién teoldgica del siglo XX incorporaron algunas de sus intuiciones fundamentales.

Henri de Lubac reconocié que la comprension dindmica de la historia permitia superar ciertas interpretaciones
excesivamente extrinsecistas de la relacién entre naturaleza y gracia.

De manera andloga, la vision evolutiva del universo desarrollada por Pierre Teilhard de Chardin resulta
dificilmente comprensible sin la influencia de la filosofia bergsoniana, aun cuando el jesuita reinterpretara dicha
influencia desde una perspectiva explicitamente cristologica.

Incluso autores como Hans Urs von Balthasar o Jean Daniélou, pertenecientes a una generaciéon posterior,
heredaron indirectamente este redescubrimiento del tiempo, de la historia y de la creatividad como categorias
centrales de la reflexion teoldgica.
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No significa ello que estos pensadores abandonaran el tomismo. Més bien lo ampliaron.

La metafisica del ser continué siendo un fundamento indispensable, pero comenz6 a dialogar con una filosofia
de la historia, de la persona y de la libertad mucho mas sensible al devenir que la escoléstica tradicional.

Mas alla de la oposicion entre tomismo y bergsonismo

Durante mucho tiempo, la historiografia presenté el tomismo y el bergsonismo como dos filosofias
incompatibles: una, fundada sobre la estabilidad del ser; la otra, sobre el dinamismo del devenir. Sin embargo,
los estudios mas recientes han mostrado que esa oposicion resulta excesivamente simplificadora.

Autores como Frédéric Worms han insistido en que Bergson nunca pretendié destruir la metafisica, sino
renovarla desde una comprensién mas profunda del tiempo y de la experiencia. Del mismo modo, historiadores
de la filosofia medieval como Etienne Gilson terminaron reconociendo que la critica bergsoniana al mecanicismo
habia contribuido indirectamente a rehabilitar cuestiones centrales de la metafisica clasica, especialmente la
libertad, la finalidad y la interioridad.

La verdadera diferencia entre ambos no reside, por tanto, en la afirmacién o negacién de Dios, ni siquiera en la
aceptacion o rechazo de la creacion. Radica en la manera de pensar la relacion entre permanencia y novedad.
Mientras Santo Tomads privilegia la inteligibilidad permanente del ser, Bergson privilegia la creatividad
imprevisible del devenir. Ambas perspectivas pueden entenderse no como mutuamente excluyentes, sino como
complementarias.

Conclusion

Responder a la pregunta «ges Bergson un fil6sofo pos-tomista?» exige evitar tanto la identificacién como la
ruptura. No es un tomista, porque rechaza la primacia metafisica del esse, la estructura conceptual de la
escolastica y la subordinacion de la intuicion a la razén discursiva. Tampoco es un antitomista. Nunca combate el
nucleo del pensamiento cristiano ni pretende sustituir la metafisica por un irracionalismo vitalista. Su filosofia
conserva elementos profundamente compatibles con la tradicién cristiana: la creacion, la trascendencia, la
libertad, la persona, el amor y la santidad.

Quiza resulte mas exacto afirmar que Bergson representa una segunda gran metdfisica cristiana de la creacion,
distinta de la elaborada por Santo Tomas, pero no necesariamente opuesta a ella. Alli donde el Aquinate ofrece
una ontologia del ser participativo, Bergson desarrolla una ontologia de la creacién permanente; alli donde el
primero explica el movimiento desde el acto de ser, el segundo comprende el ser desde la fecundidad del
movimiento creador.

Vista desde esta perspectiva, la filosofia bergsoniana no constituye el final de la tradicién metafisica cristiana,
sino uno de sus desarrollos mas originales en el horizonte intelectual del siglo XX. Su didlogo implicito con
Santo Tomds continda siendo una de las vias mas fecundas para pensar la relacién entre creacién, libertad,
historia y amor en el mundo contemporaneo.
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