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Estimado Fernando:
Reciba un cordial saludo.

Tengo el gusto de presentarle el trabajo de grado titulado Simpatizar con el mundo:
Bergson y la continuidad entre imagenes, presentado por la estudiante Maria Camila
Parra Norato, para optar al titulo de Filésofa.

El trabajo de Camila es el resultado de una investigacion para encontrar la relacion que
puede haber en la obra de Bergson entre el concepto de imagen que, en Materia y
memoria, recoge el caracter propio del mundo material y su primacia en el
conocimiento, y el mismo término, usado en el ensayo “Introduccion a la metafisica”
como recurso metodologico que tiene por funcion llevar al pensamiento a lo concreto
que hay que intuir. El texto de la estudiante refleja el esfuerzo creativo para poder
establecer un nexo que el propio filosofo no aclara en sus textos y que es fundamental
para entender el significado de la intuicion como método. Es de destacar el uso hecho
por Camila de las fuentes en francés y de una buena parte de la bibliografia en ese
idioma, algo poco usual en un trabajo de pregrado. Por estas razones considero que el
texto ya esta en condiciones de ser sometido a examen de grado.

Atentamente,

LUIS ANTONIO CIFUENTES QUINONEZ
Profesor
Departamento de Filosofia
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INTRODUCCION

El trabajo filoséfico se fundamenta en diversos esfuerzos por simpatizar con el mundo y
con nosotros mismos. Esta blusqueda se origina en la experiencia de la cotidianidad,
donde la accidén de nuestro cuerpo y el curso de la naturaleza armonizan con sus
respectivos movimientos, al igual que dos melodias coinciden en el trayecto de sus
ritmos correspondientes. En este mismo flujo de confluencias, tanto la interioridad como
la exterioridad de nuestro cuerpo buscan expresar sin detenciones ni distinciones la
continuidad donde viven, pero la particularidad de nuestro caracter pausa este flujo e
impone multiples silencios sobre él. Ciertas exigencias de la vida, como el lenguaje y la
vida social, habitdan a nuestra conciencia, pensamiento y, en general, a toda la
inteligencia a proceder mediante intervalos en su movilidad con vistas a una utilidad o
sentido practico. La labor del filosofo esta, entonces, en recomponer o, mejor adin, en
retomar la marcha de la movilidad que ha abandonado a peticion de un determinado tipo
de razon que solo supo fragmentarla. Este trabajo es precisamente un desarrollo de ese
retorno y un intento por reanudar la continuidad entre nosotros y el mundo.

La obra de Henri Bergson defiende una direccion del conocimiento que, impulsado
por una intencion verdaderamente filos6fica, busca simpatizar con la realidad y logra
invertir el curso habitual del pensamiento. Cada idea de nuestra conciencia se compone
por un método especifico y cada disciplina del conocimiento se sirve de distintos
elementos para llevarla a cabo y comunicarla. En este caso, el vinculo que busca la
filosofia del francés se da entre dos realidades: la del espiritu y la de la materia, y el
principal elemento que permite esta relacion es nuestro propio cuerpo. Asi, entre el
espiritu y las cosas parece levantarse una barrera o un limite: nuestra propia corporalidad

y materialidad. Dos afirmaciones pueden surgir de este intervalo, la separacion rotunda
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entre espiritu y cuerpo o una relacion en cierta medida estrecha; en otras palabras, un
estricto dualismo sin correlacion entre sus partes o una continuidad entre lo material y lo
inmaterial. La intuicion nos permitird afirmarnos y guiarnos por la segunda via y
direccion del conocimiento.

Un acercamiento detallado a la filosofia de Bergson puede comprender las
implicaciones de su intuicion, que van desde la mera experiencia de nuestra cotidianidad
hasta la abstraccion de un método elaborado por la inteligencia. La investigacion en
torno a este recorrido nos sitia en el marco de este trabajo, pero la idea principal que
impulsé nuestro interés por el pensamiento de Bergson es un problema dado en el
corazdn de sus obras, a saber, la nocion de imagen. Los distintos momentos y
planteamientos sobre este término en particular nos inspiraron para situar en el centro de
nuestra exploracion la siguiente pregunta: ;qué rol desemperia la imagen en la intuicion
bergsoniana?

Este interrogante surge de una aproximacion a dos escritos del filésofo frances:
Materia y memoria y el articulo “Introduccion a la metafisica”. Nuestro punto de partida
se remonta a una lectura inicial de la primera obra, donde la palabra imagen salta a la
vista desde su propia introduccion y cuya importancia transversal en todo el libro se
enuncia con claridad: ser una forma de existencia que ilustra la relacion entre el espiritu
y la materia o, como lo hemos mencionado, entre nuestra interioridad y exterioridad.
Esto quiere decir que esta imagen es proxima a la experiencia que conlleva la intuicién
de la duracion y, en efecto, su relacion es bastante estrecha debido a la caracterizacion
que Bergson hace de ella con la materia: “la materia, para nosotros, es un conjunto de
‘imagenes’” (MM, p. 209). En otras palabras, Bergson le otorga una realidad a las
imagenes y, con ello, se aleja de las consideraciones que el sentido comdn puede tener
de ellas al asociarlas con algo meramente visual. Sin embargo, hay una diferencia entre
identificar a la materia como un conjunto de imagenes y no solo como un conjunto de
cosas, a saber, que la materia en general se constituye por ser ante todo perceptible; ellas

se relacionan con nosotros mediante un vinculo con la percepcion que integra el cuerpo.



17

Pero nuestra lectura y primer acercamiento al pensamiento de este autor se alimentd
por las consideraciones que Gilles Deleuze (2014) realiza acerca de la imagen
bergsoniana en relacion con el cine. Guiados por una comprension que asociaba a la
imagen, la materia y el movimiento a partir de una actitud particular por la cual, segln
este ultimo filésofo, se realiza una sintesis de estos tres elementos y se afirma que la
movilidad de las cosas es igual a su reproduccién artificial (p. 27), condicionamos
nuestra lectura de MM a partir del mecanismo cinematografico, esto es, a partir de un
funcionamiento que separa, divide y reune artificialmente a la materia. Pero esta
afirmacion, tan compleja y abstracta, se volvia cada vez mas remota a medida que nos
acercabamos con mas detenimiento a distintas obras y comentaristas de Bergson.

Nuestro camino se aclaraba a medida que avanzabamos en nuevas lecturas: el Ensayo
sobre los datos inmediatos de la conciencia y varios ensayos de El pensamiento y lo
moviente. Cada una de estas obras nos acerco a una concepcion particular que Bergson
realizé acerca de la base de su filosofia, es decir, de la intuicion: por un lado, el Ensayo
afirma la duracion a partir de cierta experiencia o percepcion inmediata por la cual nos
captamos viviendo en la movilidad del universo, conocida como la experiencia del
“dejarse vivir” (DI, p. 114). Por otro lado, el segundo libro nos detalla un nuevo tipo de
vivencia, aquella donde, gracias a la inteligencia, podemos seguir dando cuenta de la
continuidad entre el movimiento del universo y nuestra propia interioridad; es esta
intuicion la que “progresivamente, ha devenido como elemento de este método [el
bergsoniano] y como resultado de la reflexion y del punto de partida de la creacion en
filosofia” (Vieillard-Bardn, 2007, p. 104).

Cada uno de los elementos que encontramos en las tres obras mencionadas nos
permitid construir un puente no solo entre ellas, sino primordialmente una via de
comprension que da cuenta de esta relacion entre nuestro interior y las cosas externas, y
la cual, se dirige de nosotros hacia el mundo y, de vuelta, a nosotros mismos. Las
nociones mas importantes trabajadas en el DI nos permitieron sentar las bases de nuestra
tarea investigativa; la relacién entre espiritu y materia examinada en MM inspird

nuestro curso y compuso los pilares del mismo, y el método de toda esta filosofia
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expuesto en la IM nos permitié afianzar una preocupacion de orden epistemoldgico en la
que desemboca nuestro interés al identificar a la imagen como expresién de la duracion.
Asi, pues, los pasos que elaboramos desde aquella sensacién primaria y en cierta medida
estética encontrada en Deleuze, hasta las complejidades del método, los reunimos en un
vinculo principal: la continuidad entre dos sucesiones de una sola intuicion, la de la
imagen ontoldgica y la de la imagen argumentativa o metodoldgica.

La afirmacion contundente y transversal de nuestro trabajo inicia, por lo tanto, con la
experiencia de nuestro espiritu cuando este se deja vivir en el flujo de sus afectos o
sensaciones. Sin el peso de nuestra conciencia reflexiva o pensamiento que percibe la
materia a partir de una idea abstracta conocida como la idea de espacio, con la cual
divide la continuidad del movimiento para producir fragmentos separados entre si, el
espiritu experimenta en las cosas y en sus estados internos, la coloracion de su propia
existencia. Pero una vez la inteligencia impone su funcionamiento fragmentario por el
que reune artificialmente los cortes en la duracién (a la manera de un mecanismo
cinematogréafico), nuestros sentimientos pasan a situarse bajo la sombra de nuestra
personalidad. De acuerdo con estas consideraciones, la continuidad intrinseca a la
duracion no puede sobrevivir dentro de los limites del intelecto, y la inmediatez de una
intuicion entendida como mera sensacion es el Unico terreno donde puede existir con
claridad la movilidad pura de nuestros estados internos. Pero una vez nuestra conciencia
deja de pensar en lo interno para dirigirse a aquello que la rodea, ella misma se esfuerza
para comprender que la materia no dura como nosotros y que, entre ella y el resto del
universo, existe una multiplicidad de ritmos de duracion.

Aquello gue nos distancia de nuestra exterioridad es eso mismo que nos vincula a
ella. El cuerpo, que atraviesa todas nuestras relaciones con las cosas, nos permite
comprender la movilidad del mundo, su diferencia con nuestro movimiento y la
correspondencia entre espiritu y materia. Para Bergson, la afirmacion de un dualismo
como la separacion rotunda de dos corrientes de accion ha sido el error mas contundente
de la ciencia y la filosofia. Su preocupacion se concentra en aseverar en ese mismo

dualismo un flujo de dinamismo entre las dos corrientes, donde el cuerpo sea un enlace
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entre nosotros y el mundo; este enfoque abarca, por lo tanto, a la intuicion inicial y al
esfuerzo del pensamiento en el que perdura la duracién. Es gracias a esta preocupacion
que cobra importancia la descripcion de lo que mas adelante llamaremos imagen
ontolégica: la materia, toda la materia de la cual formamos parte, es un conjunto de
iméagenes donde ocurre una correspondencia constante de acciones entre todas ellas.
Subrayamos la totalidad de la materia porque uno de los esfuerzos mas relevantes de
MM es entender al cuerpo como una imagen mas dentro de este conglomerado, esto es,
como un dato del universo siempre perceptible. La relacién entre nosotros y las cosas
que nos rodean esta, entonces, mediada por un componente mas de todo el universo que
participa de una caracteristica esencial tanto de la materia como del espiritu.

Si comprendemos la estrecha correlacion entre las imagenes ontologicas podemos
captar una continuidad que abarca el papel de la inteligencia en la coincidencia de sus
actos con las acciones de la materia. Pero el esfuerzo por comprender todo esto ya ha
pasado a través del trabajo del pensamiento y de su respuesta Util a ciertas necesidades
de nuestra cotidianidad. Esto quiere decir que, para poder percibir nuestra continuidad
con el mundo debemos tener en cuenta las reflexiones de nuestra conciencia y rescatar
de su labor los constantes y multiples esfuerzos por recobrar la intuicion de su duracion.
La urgencia de un método que detalle este proceso se vuelve necesario para ver en la
expresion de nuestra movilidad el reflejo de su propio flujo continuo y la manera de
acceder a él.

De acuerdo con la IM, el mejor instrumento para este método son las imagenes que
nosotros vamos a denominar como argumentativas. En medio de los conceptos que
componen cualquier filosofia, Bergson cree firmemente que las imagenes son el medio
méas adecuado para conducir a nuestra conciencia hacia la experiencia inmediata de
nuestra duracién. Desde su primera obra el autor afirmd los distintos recursos que
impiden el curso de dicha vivencia, los simbolos, las representaciones y en particular los
conceptos encierran nuestra vida en instantaneas que no tienen en cuenta la realidad que
las rodea; su inmovilidad como recurso argumentativo no le permite al espiritu

expresarse con libertad ni retomar su intuicién duradera. De hecho, nada nos puede
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entregar esta experiencia, pero los esfuerzos de la conciencia podrén concebir, con ayuda
de la imaginacién, “muchas imagenes diversas, tomadas de especies de cosas muy
diferentes, [que] podrén, a través de la convergencia de su accién, dirigir la conciencia
hacia el punto preciso en el que hay cierta intuicion a captar” (DI, p. 187).

Que nos enfoquemos en la expresion del método bergsoniano y de la intuicion de la
duracion nos va a permitir explorar varias ideas que afirman la continuidad entre
nosotros y el mundo, a saber, la extension y tension que nos permiten atender a la vida y
simpatizar con ella. Con ayuda del esfuerzo trazado en este proyecto no solo queremos
mantenernos en la experiencia de la duracion, sino también examinar su papel en la
actividad del pensamiento cuando este decide indagar en un método filosofico.

Asi, pues, en medio de todas estas afirmaciones, debemos acercarnos con
detenimiento a la via que hemos enunciado y a ciertas cuestiones que pueden arremeter
contra ella. Nuestra labor es integrar la continuidad entre las imagenes con otros textos
de Bergson, escritos de comentaristas como Frédéric Worms, Vieillard-Baron, Camille
Riquier, entre otros, e, incluso, con algunas de sus criticas; tres cosas que acentuan el
peso de esta investigacion. Asi, el texto se divide en tres capitulos: el primero ahonda en
las consideraciones generales del Ensayo sobre los datos inmediatos de la conciencia y
en el papel constitutivo a las imagenes ontologicas de Materia y memoria. El segundo
nos enfrenta a los distintos temas concernientes al método bergsoniano en la
“Introduccion a la metafisica”, los cuales nos permitiran acercarnos al pilar de nuestra
tarea y a su Ultima seccion: la imagen argumentativa. Finalmente, nuestro tercer capitulo
culmina con la afirmacién filos6fica de la relacién estrecha y continua entre ambas
imagenes examinadas o, como ya lo mencionamos, entre nosotros y el resto del

universo.



CAPITULO |
MATERIA Y DURACION: UN CONJUNTO DE IMAGENES

En 1903, Bergson escribe el ensayo “Introduccion a la metafisica” para detallar, por
primera vez en toda su obra, los parametros del método filoséfico que ha atravesado su
pensamiento y que recomienda a sus lectores. Este texto nos introduce en el estudio
acerca de dos maneras profundamente diferentes en las que se ha identificado el
conocimiento humano a lo largo de la historia de la filosofia, estos son, el analisis y la
intuicion. De acuerdo con el filosofo francés, podemos identificar cada tipo de
conocimiento por el objeto que le corresponde a su respectiva investigacion: mientras
que el analisis se detiene en lo relativo, la intuicion se enfoca en alcanzar lo absoluto
(IM, p. 179). Esto quiere decir que la primera forma procura conocer un objeto por
aquello que la rodea y la segunda se esfuerza en comprender a la cosa misma desde su
interior vy, asi, penetrar en ella. Desde estas formulaciones, Bergson explicita el modelo
que toma su propio pensamiento y proceder intelectual; como veremos, este se afirma en
la intuicion, pero las particularidades de su propuesta implican un ejercicio en conjunto
con el analisis. Nuestro estudio busca indagar en estas cuestiones y relacionarlas con las
principales ideas del bergsonismo para conciliar, como dice Deleuze (2005), el plano

metodoldgico y ontolégico sobre los que opera esta filosofia (p. 45).

'Queremos aclarar algo de extremada importancia en este punto: los dos planos afirmados por Deleuze en
su lectura de Bergson son términos que utilizamos Unicamente como recursos para nuestra investigacion.
Cada una de estas nociones tiene profundas implicaciones en la comprensién deleuziana de la filosofia de
la intuicion, pues mientras que el plano metodol6gico hace referencia a un conocimiento abstractivo vy, al
mismo tiempo, vinculado con la duracion, el plano ontoldgico estd estrechamente relacionado con las
consideraciones del autor sobre la inmanencia. Como veremos, nuestro uso de la palabra «ontologia» se
refiere, por el contrario, a la existencia base de un conjunto de iméagenes que se relacionan por una accion
constante y necesaria, propias de las leyes naturales. No pretendemos, por lo tanto, afirmar una estricta
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Nuestra manera de proceder se juega en el horizonte de una nocion crucial para este
tipo de método: las imégenes. Por un lado, en la IM se nos dice que toda filosofia
procede, necesariamente, mediante conceptos, es decir, mediante ideas abstractas, o
generales, o simples que, a la manera de un simbolo, sustituyen al objeto que simbolizan
sin exigir de nosotros ningun esfuerzo (IM, pp. 187-188). Por el contrario, las imagenes
son recursos linglisticos que logran mantenernos en lo concreto, en la experiencia de
una intuicion que logra penetrar en los objetos y, de esta manera, conocerlos desde su
movilidad pura y cambio constante. Por el otro lado, el término imagen tiene una
connotacion distinta en Materia y memoria (1896), que se comprende en el plano
ontologico y no tanto en el del método, como el otro tipo de imagen. Sin embargo,
nuestra tarea no se elabora solo en la diferencia y separacion de una imagen que hemos
decidido llamar argumentativa y de otra ontoldgica, sino primordialmente en una
particular relacion que pone en evidencia una continuidad de movimientos entre el
mundo y el trabajo de la inteligencia.

Pero antes de adentrarnos en la IM, debemos dar un recorrido por dos obras que
preceden a este escrito: el Ensayo sobre los datos inmediatos de la conciencia (1889) y
Materia y memoria. Nos concentraremos, especificamente, en el segundo capitulo del
primer libro y en el primer y cuarto capitulo del segundo, los cuales hacen referencia a la
duracion, la materia y el espiritu. En el presente capitulo procuraremos exponer los
detalles de una cierta ontologia que se afirma en la filosofia de Bergson gracias a uno de
los dos tipos de imagenes que anunciamos, lo cual nos permitird, mas adelante,
insertarnos en las consideraciones del método y las imagenes argumentativas.

Asi, pues, daremos inicio a esta investigacion con los planteamientos del DI sobre del
ritmo que acontece en el interior de un objeto particular: nuestra conciencia, y, en la
segunda mitad del capitulo, observaremos el vinculo entre nuestros estados internos y las

cosas a partir de la oposicion dualista entre espiritu y materia. En este sentido,

ontologia en la filosofia de Bergson, sino aseverar una metafisica cuyos vestigios ontoldgicos son solo los
de una existencia mecénica y sin dinamismo.
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mencionaremos la importancia de una nocidn central para esta filosofia, cuya existencia
vive a medio camino entre aquel dualismo, esta es la nocion del cuerpo.

Ahora bien, al considerar dos obras en un solo capitulo hemos tenido que dejar atras
varias ideas trabajadas, sobre todo, en MM; pero las cuestiones mas cruciales seran
presentadas con gran detalle, pues todas las caracteristicas en las que indagaremos se
enlazarén para sustentar la tesis de la continuidad entre el mundo y el método, o, entre la
realidad de las imagenes ontoldgicas y la realidad de las iméagenes argumentativas.
Nuestra atencion aqui no esta, por lo tanto, destinada en comunicar un andlisis concreto
de los problemas en los que se concentré Bergson durante sus primeras obras, sino
extraer, a la manera de una esponja que absorbe solo algunos componentes del liquido
donde se sumerge, las cuestiones que nos daran los cimientos de la relacion continua

entre dos planos, aparentemente, ajenos Yy sin relacion directa.

1. Consideraciones generales: El dato inmediato de la conciencia

En una carta del 9 mayo de 1908, Bergson le manifiesta a su amigo y también filosofo
William James su preocupacion por la concepcion de la idea de Tiempo que ha
prevalecido en las ciencias, y que dio paso al Ensayo:

Fue la nocién del tiempo, tal como interviene en la mecénica o en la fisica, la que
conmueve todas mis ideas. Me di cuenta, para mi gran asombro, de que el tiempo
cientifico no dura, de que no cambiaria nada en nuestro conocimiento cientifico de las
cosas, si la totalidad de lo real se desarrollara de golpe en la instantaneidad, y que la
ciencia positiva consiste esencialmente en la eliminacién de la duracion. (WJ, p. 77)

Surgida tras su cuidadoso acercamiento a los Primeros principios de Herbert Spencer, la
preocupacion bergsoniana por el tiempo se vio acompafiada por un interés de alejar el
quehacer filoséfico de las generalidades y reducciones matematicas de la realidad en las
gue Spencer se mantenia. En su intento por observar el tiempo mismo desde los detalles
que entrega el desenvolvimiento de nuestra conciencia, Bergson se enfrenta a la idea de
espacio por la que “el tiempo cientifico no dura” y, a partir de ella, emprende un

esfuerzo por recobrar y comprender nuestra propia movilidad continua.
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Este propdsito hace de la primera obra del filosofo francés un esfuerzo de
introspeccion. El recorrido de esta busqueda parte de las concepciones que el sentido
comun tiene de nuestros estados de conciencia, en su asociacion con la matematica y,
principalmente, con algunas nociones kantianas que Bergson explora para terminar
alejandose de ellas. Este punto de partida enuncia el método filosofico propiamente
bergsoniano que parte de una critica a los falsos problemas para observar las diferencias
con los verdaderos problemas? y, asi, poder comprender lo que realmente implican
conceptos como la duracién y la intuicion no solo en este pensamiento, sino en la
realidad misma (Deleuze, 2017, p. 11). Asi, pues, las concepciones del sentido comin se
enmarcan, en el caso del DI, como un problema que se acerca mas a la concepcion del
tiempo dado por la ciencia positiva (como enuncia la cita de arriba), que a las
conclusiones elaboradas a partir de la duracion. Con esto, la comprension de los estados
de conciencia como problema central de esta obra, tiene que atravesar, primero, la
manera en que, comunmente, se les ha entendido; llevandonos a afirmar que nuestra
interioridad “esta lejos de ser eso que se percibe con mayor facilidad” (Vieillard-Baron,
2007, p. 31).

Dos de las cuestiones mas importante examinadas por Bergson sobre los falsos
problemas que rodean la duracién de nuestra personalidad son, por un lado, la
«magnitud intensiva» de nuestros estados internos y, por el otro, la idea de ndmero.
Concebir a nuestros sentimientos y sensaciones a partir de una cierta magnitud es
pensarlos desde una medida especifica, donde se afirma a ciertos hechos de conciencia
siendo “mas” o “menos” intensos que otros; el sentido comun suele proceder de esta
manera, integrando en sus aseveraciones una proporcionalidad numérica que termina
ubicando a cada uno de esos estados en el mismo espacio de medicion. Este tipo de
accion es denominada en el DI como una relacion de continente a contenido, por la cual

un nimero mayor engloba a otro menor; esta concepcion, traducida en los términos de

2 Esta distincion entre los falsos y los verdaderos problemas es trabajada por Bergson en la segunda
introduccién de EI pensamiento y lo moviente (1934), titulada “De la posicion de los problemas” y escrita
en 1922. En pocas palabras, esta diferencia alude al tratamiento que llevan a cabo dos tipos de métodos:
el andlisis y la intuicion. Las implicaciones de ambos esfuerzos metodoldgicos las detallaremos en el
segundo capitulo de este trabajo.
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nuestra interioridad, nos llevaria a ver en un dolor o en una alegria profunda la manera
en que contienen sensaciones de menor intensidad. El lenguaje encuentra su simplicidad
en este tipo de expresiones comunes, pero un problema mas grande estd en las
aseveraciones del mismo orden que lleva a cabo el conocimiento cientifico con su
aplicacion constante de la idea de namero.

El vinculo entre el nimero y la concepcién de magnitud en la intensidad de nuestros
estados se da por una de las nociones mas elaboradas y criticadas en el DI, a saber, la
idea de espacio. La comprension de las cosas en su espacialidad implica asumirlas en
relacién con su cantidad y no con su cualidad, como le interesa a Bergson; las cosas se
captan, por lo tanto, mediante una sumatoria 0 una division que nos llevan a concebir
nuestra personalidad a partir de una multiplicidad reunida en una unidad de sentimientos
0 sensaciones concretas; en otras palabras: “todo nimero es la sintesis de una
multiplicidad que encierra en ella las unidades” (Philonenko, 1994, p. 29). Para Bergson,
este conteo de los objetos en el espacio implica una yuxtaposicion de los mismos, es
decir, colocar en un espacio determinado una cosa junto a otra para formar un conjunto
de cantidad especifica. Esto significa que, para que dicha reunion se alcance, los objetos
reunidos deben ser considerados como identicos porque, solo asi, la unidad que las retne
podra ser considerada como una totalidad. Asi, cuando hablamos de ‘“‘sentimientos”,
estamos refiriéndonos a distintos estados (dolor, alegria, ira, etc.) a partir de una
caracteristica global y, de los multiples objetos concebidos por separado en un espacio
especifico, pasamos a agruparlos en una sola unidad. Este juego de sumatorias y
divisiones es, para el autor, el nimero en estado de acabamiento, al cual se le objetiva “y
aparece entonces, precisamente, como indefinidamente divisible” (DI, p. 103).

Esas divisiones son las mismas unidades que conforman un nimero “mas grande” y
cada una de ellas es un punto matematico que simplemente se adhiere o no entre si. Son,
como diria Philonenko (1994), simples momentos sin cualidad alguna que deben
comprenderse sin confundirlas entre si (p. 29), y esto lo logramos, de acuerdo con
Bergson, al proyectarlas en el espacio. Al igual que una linea segmentada en varias

secciones, el nimero se extiende en distintos puntos matematicos separados unos de
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otros que nuestro pensamiento termina reuniendo a su gusto, pero que necesita fijar en
un mismo plano para llevar a cabo esta operacién. Comprendemos con esto que la
yuxtaposicion entre objetos en el espacio 0 entre nimeros imaginados sobre una misma
linea no conlleva mucha dificultad, el problema estd en la operacion matematica de
nuestros estados internos, y en el DI se nos propone una via para comprender esta
cuestion: “Aqui, como los términos ya no son dados en el espacio, casi no se podra
contarlos, parece, a priori, si no es por algun proceso de figuracion simbolica” (DI, p.
105). Bergson nos sugiere captar nuestros hechos de conciencia a partir de
representaciones simbdlicas para que logremos, mediante un trabajo de la imaginacion,
proyectarlos en el plano del espacio donde situamos cominmente a las cosas.

Pero la asociacion entre cosas y estados internos no debe afirmarse a partir de las
mismas caracteristicas. Hay una diferencia crucial entre el conjunto conformado a partir
de nuestra interioridad y aquel que elaboramos en lo externo:

Hay dos especies de multiplicidad: la de los objetos materiales, que forma un nimero
inmediatamente, y la de los hechos de conciencia, que no sabria tomar el aspecto de un
namero sin intermedio de alguna representacion simbdlica, en la que interviene
necesariamente el espacio. (DI, p. 106)

La distincion se da a partir de las dos concepciones de nimero que forman, por un lado,
los objetos y los hechos de conciencia, por el otro. El estado de acabamiento que
enunciamos de un nimero es, precisamente, la manera de captar de manera inmediata a
los objetos materiales, y, por el contrario, necesitamos de un proceso de constitucion
para asignar un numero a nuestros estados internos. Pensemos, por ejemplo, en el
namero 10, este se nos presenta como una simple unidad que, en principio,
consideramos por intuicion siendo “indefinidamente indivisible”; pero si lo
descomponemos en todas sus unidades, nuestro pensamiento va a situar estas ultimas
sobre un mismo medio para comprender 0 que su sumatoria iguala el conjunto de donde
fueron sustraidas, o que podemos seguir dividiéndolas cudntas veces deseemos. Esta
misma operacién con respecto a las unidades es bastante similar a la accion que

llevamos a cabo cuando analizamos la multiplicidad de nuestros estados profundos, solo
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que, estos Ultimos, necesitan de una representacion simbdlica para llevarse a cabo.
Veamos.

Antes de ver la analogia entre la idea de nimero y la multiplicidad de nuestros
sentimientos y sensaciones, Bergson considera que es crucial ahondar en la idea de
espacio para detallar el proceder del sentido comin y de la ciencia positiva en su
comprension de nuestra interioridad. Sabemos que el espacio es un medio donde
podemos situar a los objetos uno al lado del otro, a la manera de una linea dibujada en
un papel, donde esbozamos distintas cosas sobre ella. Por esta misma linea no podemos
captar los detalles, cualidades y matices de dichos objetos, y debido a esto es que el
espacio es considerado como un plano o medio homogéneo, donde no pueden darse
distinciones. Pero para ver a las cosas a partir de una misma tonalidad es necesario que
el pensamiento abstraiga una caracteristica comdn por la cual decide relacionarlas y, en
esta medida, el espacio no es otra cosa que una realidad también concebida por nuestra
inteligencia; es decir, el espacio en cuanto medio homogéneo es una concepcion del
intelecto, un producto de nuestro espiritu. Al ser una abstraccién o, como la denomina
Bergson, un “extracto” de la inteligencia, el espacio se asemeja bastante a las
afirmaciones de Kant en su Estética trascendental cuando dota a este resultado “de una
existencia independiente de su contenido” y cuando declara “aislable en derecho lo que
cada uno de nosotros separa de hecho” (DI, p. 109). Pero, entre la forma a priori de la
sensibilidad que caracteriza a la intuicion del espacio detallada por Kant y el espacio
como producto en la filosofia bergsoniana, hay una gran diferencia, a saber, que en este
altimo pensamiento, el espacio no es una propiedad ni cualidad de las cosas:

No hay casi otra definicién posible del espacio: es lo que permite distinguir una de otra
varias sensaciones idénticas y simultaneas: es pues un principio de diferenciacion
distinto al de la diferenciacion cualitativa y, por ende, una realidad sin cualidad. (DI, p.
111)

Como producto, el espacio no posee cualidad, pero, de acuerdo con lo que ya hemos
dicho, en el espacio podemos proyectar nuestros estados interiores que son siempre
cualitativos; entonces, ;cdmo es posible relacionar estos hechos de conciencia con un

medio que es propiamente homogéneo? De acuerdo con Bergson, para resolver este
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problema, es necesario afirmar una diferencia entre el espacio y la extension o, como él
mismo dice: es “necesario distinguir entre la percepcion de la extension y la concepcion
del espacio” (DI, p. 111) para afirmar que la segunda es solo un medio y la primera es
una propiedad cualitativa que poseen los objetos para proyectarse con facilidad en dicho
medio. Con esta separacion no solo obtenemos mas caracteristicas del espacio, sino
también de las cualidades de los objetos y de la realidad del tiempo o duracion a la que
Bergson quiere remitirlas para comprenderlas tal como son.

A diferencia de la homogeneidad del espacio por la que se conciben intervalos y
separaciones entre los objetos, los hechos de conciencia, antes de ser proyectados, “se
penetran y en el mas simple de ellos puede reflejarse el alma entera” (DI, p. 113). Pero,
las demandas del lenguaje, de las relaciones sociales y, en general, de la utilidad de la
vida nos han habituado a percibir los estados profundos en su divisibilidad, antes que en
su interpenetracion. Esto se debe a las representaciones simbdlicas que solemos
asignarle a cada sentimiento o sensacion experimentada en nuestro interior, las cuales
nos permiten referirlos a partir de su magnitud intensiva o artificial. Pero no solo en el
espacio se han medido los objetos o estados de conciencia, sino que, gracias a la ciencia
y a la filosofia, también se ha considerado al tiempo como metro cuantitativo de las
cualidades:

si el espacio debe definirse como lo homogéneo, parece que inversamente todo medio
homogéneo e indefinido sera espacio (...) [y] no obstante, se estd de acuerdo con
considerar el tiempo como un medio indefinido, diferente del espacio, pero homogéneo
como él: lo homogéneo revestiria asi una doble forma, segun que lo llene una
coexistencia o una sucesioén. (DI, p. 113)
Espacio y tiempo revisten, por lo tanto, dos formas de la homogeneidad: el primero
afirmado a partir de una simultaneidad de existencias y el segundo desde una sucesion
divisible. Sin embargo, Bergson admite que, al separar la homogeneidad en tiempo y
espacio se cae en el error de la forma a priori kantiana, por la cual el espacio se concibe
como una idea fundamentalmente dada, y al tiempo como un simple derivado de dicha
idea 0 como algo que esta subsumido al espacio (Philonenko, 1994, p. 32). En otras

palabras, las formas de la homogeneidad hacen del tiempo un mero artificio del espacio
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y no nos permiten comprender al tiempo en su cualidad pura que, para el filésofo
francés, es la misma duracion.

Con todo esto, nos enfrentamos ahora a la cuestion de la duracion en su separacion
con el espacio y su relacion con los estados internos de conciencia. Cuando
mencionamos que el ejercicio aplicado por Bergson en el DI es un trabajo o esfuerzo de
introspeccion es porque el punto fundamental para cada uno de los conceptos alli
trabajados es nuestra interioridad. Por mas que el fildsofo emprenda dicho recorrido en
los falsos problemas o concepciones mal planteadas del sentido comin y la ciencia, lo
que mejor sustenta sus demostraciones es el fluir de nuestra vida interior. Esto quiere
decir que la duracion esta estrechamente relacionada con nuestros sentimientos y
sensaciones: “la duracion completamente pura es la forma que toma la sucesion de
nuestros estados de conciencia cuando nuestro yo se deja vivir, cuando se abstiene de
establecer una separacion entre el estado presente y los estados anteriores” (DI, p. 114)3.
La duracion es, en pocas palabras, una sucesion de estados que se compenetran todos
entre si, al igual que una melodia donde no hay separaciones conscientes de sus
respectivas notas al momento de escucharla.

En este vinculo entre todos nuestros hechos de conciencia hay una clara diferencia
con el espacio: en la duracion no ocurre una yuxtaposicion ni una clasificacion de las
cualidades que viven en ella. Cada una de las cosas experimentadas en su tiempo real no
obligan a la inteligencia imponer distinciones o matices especificos y exteriores para
aprehenderlos: todas ellas las conocemos en la sucesion de su propia interioridad. Las
caracteristicas deducidas de la idea de espacio parecen, entonces, no ser propias de la
duracion, pues la idea de namero, la homogeneidad y la separacion de las cosas se
refieren siempre a elementos de una exterioridad que estan siempre sometidos a la suma

y a la division con respecto a otros objetos.

% Bergson habla en esta cita de una duracién completamente pura, lo cual nos hace pensar en una duracion
bien sea “impura” o incompletamente pura. Como veremos mas adelante, la intuicién es el medio que nos
permitird reconocer esta distincion y vincular tanto a la duracion pura como a la duracion de cierto tipo de
sucesion con el método bergsoniano.
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No obstante, recordemos que, al estar habituados a la idea de espacio, la operacion
inmediata de nuestra inteligencia es precisamente percibir a las cosas por fuera de su
duracion. Con esto, ¢qué ocurre primero, la experiencia del tiempo real o el trabajo del
intelecto? ¢Se puede determinar una temporalidad entre ambas cosas? Y, si se puede,
¢como debemos elaborarla? Es de una dificultad bastante grande determinar una
sucesion entre la duracién y la idea de espacio, principalmente cuando afirmamos, por
un lado, que la duracién es la experiencia misma de vivir que se da a todo momento v,
por el otro, que desde que nacemos nos acostumbramos a comprender las cosas desde su
separacion y sentido externo. Para dilucidar este problema, Bergson propone
observarnos a partir de dos niveles o de un yo que se desenvuelve a dos alturas: una
profunda y otra superficial; esto con el fin de ver cdmo, tanto nuestra interioridad como
nuestra exterioridad, son tendencias que abarcan caracteristicas la una de la otra. De esta
manera:

en una palabra, nuestro yo toca al mundo exterior por su superficie; nuestras
sensaciones sucesivas, aunque apoyandose las unas en las otras, retienen alguna cosa
de la exterioridad reciproca que caracteriza objetivamente sus causas; por lo cual
nuestra vida psicologica superficial se desenvuelve en un medio homogeéneo sin que
este modo de representacion nos cueste un gran esfuerzo. (...) Pero como este yo mas
profundo no constituye mas que una sola y misma persona con el yo superficial,
parecen durar necesariamente de la misma manera” (DI, pp. 130-131)
Pareciera que, para captar a nuestro yo durando en su nivel mas interno es necesario ver
los vestigios que la exterioridad deja en su propia comprension y, con ellos, entender por
qué “nuestra vida psicologica superficial se desenvuelve en un medio homogéneo™ sin
mucha dificultad. En el esfuerzo por percibir lo que deja la utilidad de las cosas en
nosotros es que veremos coOmo toda nuestra personalidad, jugada entre los dos niveles
descritos, dura de la misma manera. Esto quiere decir que necesitamos examinar el
desenvolvimiento de las cosas en el espacio para descifrar la manera en que nosotros
duramos y, asi mismo, la manera en que duran esos objetos, pues para alejarnos del
espacio y acceder a la duracion ininterrumpida de nuestros estados es antes necesario

atravesar esa misma exterioridad.
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2. Situarse sobre la accién: la teoria de la percepcion y la afeccion

El examen de los objetos que son externos a nosotros es el tema que relaciona el DI con
MM. Al explorar la duracién de nuestros estados internos y su comprension a partir de la
idea de espacio, Bergson propuso la idea de un yo que vive entre el nivel mas profundo
de su conciencia y el plano mas superficial donde estamos habituados a dividir y
yuxtaponer las cosas en un medio homogéneo. En el anterior apartado nos preguntamos
si es posible afirmar una temporalidad entre la duracion de nuestros hechos de
conciencia, donde estos mismos se compenetran a todo momento, y la proyeccion
inmediata de las cosas en el espacio que lleva a cabo el pensamiento. Sin proponer, por
lo menos todavia, una respuesta a este interrogante, sefialamos que la exterioridad deja
su huella en nuestro intento consciente por comprender la duracion; es decir que el yo
profundo “retiene alguna cosa de la exterioridad que caracteriza objetivamente sus
causas” (DI, p. 130). Esta afirmacion bergsoniana implicaria, entonces, comprender las
cosas existentes por fuera de nuestra interioridad para dar con la mejor manera de
entender la duracion.

En efecto, Bergson lleva a cabo esta bdsqueda en MM vy, con ella, elabora una
continuidad entre esta obra y el DI, pues de preguntarse por el tiempo real de nuestros
estados internos, pasa a investigar la manera en que duran las cosas que nos rodean y
como ellas nos afectan; examina, en pocas palabras, el vinculo entre “dos corrientes, una
de las cuales nos aporta de fuera la idea de magnitud extensiva, y la otra [que] ha
surgido en las profundidades de la conciencia, de donde nos consigue y ofrece la imagen
de una multiplicidad interna” (DI, p. 97).

El primer capitulo de MM refleja, al igual que el DI, un esfuerzo por comprender y
arremeter contra los falsos problemas; pero en el caso de esta obra, Bergson nos
conducird de la mano con una teoria y ejercicio concretos que demandan de nosotros
cierta atencion para llevar a cabo el mismo trabajo realizado por el autor, esta es la
hipdtesis de la percepcion pura. Trabajaremos este tipo de percepcion en el siguiente
apartado para ver, concretamente, la manera en que la accién de las cosas nos afecta y se

relaciona con nuestros actos de conciencia. Por ahora, introduzcamos los temas
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principales de MM que le permiten a distintos problemas cobrar méas sentido o
coherencia, como lo son la idea de espacio, la idea de tiempo y las nociones que ellas
dos abarcan.

En su segunda obra, Bergson continla analizando el caracter psicologico de la
duracion, pero esta vez, enfocado en una preocupacion concreta: la relacion entre la
corriente de nuestro yo y la corriente de las cosas. El prlogo de la séptima edicién que
introduce a MM recurre a las concepciones del sentido comudn y de la ciencia para ver en
esas dos corrientes los opuestos que suelen afirmarse cuando hablamos, por un lado, de
nuestra interioridad y, por el otro lado, de la capa méas externa del yo, es decir, el filésofo
francés recurre al dualismo entre espiritu y cuerpo. Precisamente, este es el tema
principal de la obra, la afirmacion de la realidad del espiritu y de la realidad de la
materia desde un intento por “atenuar mucho, si no suprimir, las dificultades teoricas que
ha suscitado siempre el dualismo” (MM, p. 209)*. En palabras concretas, para Bergson,
estas dificultades tedricas provienen de la concepcion realista e idealista de la materia
que, en su intento por comprender sus propias caracteristicas, la alejaron del tiempo real
o de la duracion. Para entender bien esta ruptura, el filosofo francés profundiza en el
proceder de estas filosofias y separa, en su primer capitulo, al cuerpo del espiritu con el
propésito de, primero, exponer los errores que conlleva el planteamiento de este
problema y, segundo, detallar el vinculo inquebrantable entre los dos “opuestos”. Asi,
pues, Bergson “va a partir del cuerpo para mostrar que este no se puede explicar por si

mismo, ni es comprendido sin hacer intervenir otra realidad, invisible, que Ilamaremos

* Si bien, al hablar de dualismo nos referimos a la oposicion clasica entre cuerpo y espiritu, es necesario
sefialar que también estamos haciendo referencia al esfuerzo y recurso psicolégico de Bergson por
comprender este problema de la metafisica tradicional. En las primeras paginas de su Introduccién a
Materia y memoria, Frédéric Worms nos menciona que, ya en el titulo Materia y memoria se esta
reconfigurando la relacién del dualismo clasico: “no es el «espiritu», sino la «memoria», la que vendra a
completar la «materia» en el titulo mismo. De inmediato nos vemos impactados por tal cambio. Lo que
viene a afiadirse o0 a agregarse a la materia, es decir, a un tipo o nivel general de la realidad, no es, en
efecto, otro tipo o nivel de realidad, sino sobre todo una actividad o funcién psicoldgica individual”
(Worms, 1997, pag. 2). Asi mismo, Bergson estableceréd desde el subtitulo de la obra una referencia a los
términos del dualismo clasico: Ensayo sobre la relacion del cuerpo al espiritu; sin embargo, desde ya nos
sugiere que no va a oponer ambos conceptos o realidades, sino que esbozard una direccién u orientacion
del cuerpo hacia el espiritu, donde la realidad de la materia se encarnara en la actividad del cuerpo por ir al
encuentro de su otra realidad: la del espiritu.
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espiritu o alma” (Vieillard-Baron, 2007, p. 45). Veamos, entonces, la manera en que se

Ilevan a cabo tanto la separacién como el lazo entre el espiritu y el cuerpo

2.1. El mundo dado: entre la accion necesaria y la indeterminacion

Bergson comienza su investigacion de MM con el siguiente ejercicio: “vamos a simular
por un instante que nada sabemos de las teorias de la materia y de las teorias del espiritu,
nada también de las discusiones sobre la realidad o de la idealidad del mundo exterior”
(MM, p. 217). Una vez realizado este esfuerzo imaginativo, el autor afirma que nos
encontramos en presencia de imagenes que ejercen entre si acciones que obedecen a las
leyes constantes de la naturaleza y, ademas, asegura que entre ellas hay una imagen
privilegiada, a la cual conocemos no solo desde fuera por percepciones, sino también
interiormente por afecciones: “es mi cuerpo”. Enunciada solo en unas cuantas lineas,
este ejercicio es eshozado con algunas de las principales nociones que atravesaran toda
la obra y el problema de la dualidad: imagenes, percepcion y afeccion.

Para Bergson, la materia a la cual nos enfrenta en su intento por hacer del
conocimiento una tabula rasa, es un conjunto de “imdgenes”. Sin entregarnos una
definicion concreta de este término, el prologo de MM afirma que “por ‘imagen’
entendemos una cierta existencia que es mas que lo que el idealista llama una
representacion, pero menos que lo que el realista llama una cosa, una existencia a medio
camino entre la “cosa” y la “representacion” (MM, p. 209). De esta manera, las imagenes
tienen un tipo de realidad propia que les pertenece, es decir, una existencia
independiente a cualquier otra realidad. Esto, en los términos que hemos ido
mencionando, significa que la materia existe sin la necesidad de su opuesto, sin la
necesidad del espiritu que se introduce en ella concretamente para percibirla; en pocas
palabras, las imagenes no requieren de nuestra percepcion para poder existir, por el
contrario, son solo “percibidas cuando abro mis sentidos [e] inadvertidas cuando los

cierro” (MM, p. 217). Sin embargo, en la especie de epojé° que llevamos a cabo con la

5> En un ensayo titulado “Y a-t-il une réduction phénoménologique dan Matiére et Mémoire?”, Camille
Riquier (2004) se pregunta por la reduccion propuesta en la hipotesis de la percepcion pura a partir del
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percepcion pura, la introduccion del cuerpo implica la incorporacion de nuestra facultad
perceptiva que capta a las imagenes desde la mera presencia concebida también por el
sentido comun; esto, en palabras de Leonard Lawlor (2003), significa que las imagenes
son ante todo presencia en tanto que son independientes de nuestra conciencia y no
presencia dada exclusivamente a nuestro conocimiento (p. 5).

En esta independencia, las iméagenes no se encuentran separadas entre si, sino que
ejercen su accién unas sobre otras al seguir el curso constante de las leyes naturales,
ocurre entre si una serie de acciones necesarias de causalidad. Pero este mismo influjo
dado de manera mutua no excluye al cuerpo es su propia materialidad y, por ende, lo
abarca en la continuidad de su accion. En efecto, hay un componente del cuerpo como
imagen que no incluye la cualidad del espiritu y que existe en los términos de la materia
misma. No obstante, en seguida a la afirmacion de esta necesidad constante y de la
presencia del cuerpo, se afirma una particularidad del mismo: él priva sobre las demas
imagenes y esto, dentro de las leyes causales, solo puede entenderse por un ambito
cualitativo que rompe ese mismo ritmo constante donde, en un principio, fue afirmado.
En este punto entra a formar parte del conjunto de imagenes la accion de la percepcion y
de la afeccion.

Nuestras percepciones y nuestras afecciones le entregan al cuerpo su diferenciacion
dentro de toda la materia. Podemos concebir, con esto, dos maneras en que €l ejerce sus
acciones: una a partir de su propia materialidad y, con ella, de las leyes de la naturaleza,
y otra desde las cualidades que lo identifican como una imagen privilegiada en todo el
universo. Bergson recurre a dos imagenes para explicar respectivamente estas dos
concepciones del cuerpo que, ahora, utilizaremos: una central telefénica y una zona de

indeterminacion.

modelo fenomenoldgico husserliano. EI comentarista afirma que, a diferencia de Husserl, Bergson no
afirma al conjunto de las imagenes como un suelo que antecede a las leyes de la naturaleza que rigen el
cuerpo, sino que lo identifica en su relacion con la Idgica de la ciencia post-copernicana: “nada parece
distinguir el «sistema de imagenes» al que el mundo se reduce y el mundo de la actitud natural
incriminada por Husserl” (p. 265). Esto nos permite comprender que, en todo el plano de la materia, las
iméagenes influyen entre si a todo momento y que, en la reduccion bergsoniana, la existencia de cada
imagen estd, necesariamente, vinculada con su propio curso de accion mecénica.
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Las centrales telefonicas se caracterizan por recibir y devolver llamadas, de dirigir
una comunicacién entre dos partes. El cuerpo es un centro de accion en este mismo
sentido: ¢l “atiende” la accion de las otras imagenes para responder con un acto,
igualmente necesario. En este ir y venir de respuestas “la accidn necesaria se cumplira
por si misma, cuando su hora haya sonado” (MM, p. 220). Pero, ;c6mo es posible que
actuemos de esta manera simplemente automatica? Bergson nos dice que gracias a
nuestro cerebro. Para esta filosofia en particular, el 6rgano del cerebro es una imagen
mas en el plano de la materia, esto quiere decir que, al igual que cualquier otra imagen,
no puede por si sola actuar de otra manera que no sea recibiendo y devolviendo acciones
meramente causales. Al igual que una central, nuestras operaciones cerebrales ejecutan
una accioén mecanica y, desde este punto de vista, no contribuirian un cambio o novedad
en el curso de las imagenes; en otras palabras, observando al cuerpo como un simple
punto que recibe y ejecuta movimiento no podemos comprender ni la cualidad ni el
privilegio que lo caracterizan.

Ahora bien, si seguimos estrictamente la imagen de la central telefonica, nos
daremos cuenta que obviamos una accion particular: entre la llamada recibida y la
respuesta comunicada hay una espera por parte de la persona que llama. Bergson asocia
el funcionamiento cerebral siguiendo también este factor temporal y, por medio de él,
los movimientos con lo que responde a la accion de otras imagenes podran contornear
sus propios detalles. Pero, estas caracteristicas no se dan por el mismo mecanismo de
causa y efecto que caracteriza al cerebro en su materialidad, sino que la espera introduce
la posibilidad de una seleccién entre distintas respuestas a la excitacién externa. Esta
multiplicidad de reacciones es posible gracias a las células nerviosas de nuestra corteza
corporal que conducen el impacto por todo el sistema nervioso hasta llegar al cerebro,
donde se abren distintas vias virtuales de accion, entre las cuales la excitacion recibida
gana a voluntad tal o cual mecanismo motor para escoger asi su efecto (MM, p. 228). El
cerebro es, entonces, un instrumento que abre caminos de respuesta, las cuales analiza
para seleccionar la que mejor se corresponda con la excitacion y, mas importante adn, es

que
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mas alla de su distincion, esta es la accion que constituye el vinculo permanente por el
que Bergson puede saltar del yo al mundo, de modo que la caracterizacion de la
realidad o de la materia como conjunto de imagenes, lejos de asumir de inmediato una
funcion ontoldgica, solo procede tomando en consideracion a la rigurosa potencia de
actuar que le es propia al viviente. (Cornibert, 2012, p. 58).

Se nos preguntara con lo anterior si el cuerpo o, especificamente, el cerebro en cuanto
que central telefonica introduce, con su espera y seleccion, una cualidad del yo a la
materia, pero este componte del cuerpo visto solo desde su materialidad “no es tanto el
aporte de una subjetividad a la excitacién recibida o al movimiento originado afuera; es,
mas bien, el aporte de un tipo especifico de accién del cuerpo vivo a la accién de la
materia” (Cifuentes, 2019, p. 376). La relacion entre nosotros y las cosas externas es, por
ahora, solo considerada a partir de sus respectivas acciones desprovistas de cualidad.
Para ver esta particularidad, Bergson recurre, ahora, a la imagen de la zona de
indeterminacion.

Relacionada con la posibilidad de espera que entrega el cerebro en su disefio de
multiples vias de respuesta, el cuerpo es, dentro de ese intervalo temporal, una imagen
de accion indeterminada. Bergson considera que este nuevo tipo de accion se aleja del
curso necesario en el que nos enmarcan las leyes de la naturaleza y nos conduce a “la
parte de independencia de que dispone un ser vivo” (MM, p. 231). Pero esta
independencia no remite a la accion cualitativa hacia un aislamiento con respecto a las
funciones de nuestro sistema nervioso, sino que, precisamente, dependiendo del retraso
que ellos mismos generan, nuestro espiritu podrd perfeccionar sus respuestas a la
excitacion recibida. Entre mas vias confluyan en nuestros actos, la precision de nuestros
movimientos corporales sera mas grande, al igual que la exactitud de nuestra expresion
espiritual, y nuestro cuerpo se constituird como la zona privilegiada donde ocurren todas
estas actuaciones entre imagenes.

Pero, el alcance que tiene nuestro cuerpo en su relacion con los objetos marca no
solo una distancia temporal, sino también espacial, pues el nUmero de caminos virtuales
que se abren en nuestro interior no solo depende de la accidn del cerebro, sino también

de una causa externa, es decir, de las imagenes que influyen sobre nosotros, de la
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materia misma. Para Bergson, asi como el trabajo del cerebro estd orientado por la
accion de las cosas y del cuerpo, nuestra percepcion también se regula por ella, y asi
como las operaciones del sistema nervioso se originan en los objetos, también “la
percepcién consciente debe producirse” (MM, p. 230). Necesariamente vinculada con la
indeterminacion de nuestras acciones, la percepcion dispone, entonces, de un factor
temporal y espacial; la particularidad de su trabajo estaria enfocada ya no solo en su
dependencia con el tiempo y el espacio, sino con su capacidad de medir la espera y el
alcance extensivo del cuerpo. En este punto nos volvemos a topar con los términos que
habiamos denunciado antes por el DI: medida y espacio. En efecto, la percepcion
consciente mide la indeterminacion de las acciones porque su papel correspondiente es
de carécter simbolico, al establecer separaciones entre las imagenes captadas por el
cuerpo, en la dependencia con su propia espera. Asi las cosas, nos preguntamos cOmo es
posible que el espiritu y la cualidad de sus acciones se expresen mediante la labor de una
percepcion que se aleja notoriamente de la duracion. La respuesta ofrecida por Bergson

en MM esté ligada a la nocién de memoria, representacion y afeccion.

2.2. La percepcidn consciente y el origen de la representacion

Gracias a la espera generada por nuestras acciones cerebrales y a la indeterminacion que
nace por el impacto de una excitacion externa, nuestra percepcion dibuja “en el conjunto
de las iméagenes, a la manera de una sombra o de un reflejo, las acciones virtuales o
posibles de mi cuerpo” (MM, p. 221). Disefiadas en una temporalidad de la cual
disponen nuestros movimientos, estos mismos bosquejos adquieren extension gracias al
espacio percibido por la conciencia, de donde parecen venir las acciones de las imagenes
y al cual terminan dirigiéndose las respuestas que ejecuta nuestro organismo. Cada una
de estas vias virtuales esta presente en nosotros por el vinculo existente entre la
percepcion y la memoria: “no hay percepcion que no esté impregnada de recuerdos. A
los datos inmediatos y presentes de nuestros sentidos mezclamos mil y mil detalles de
nuestra experiencia pasada” (MM, p. 232). En este llamado a los recuerdos de

momentos pasados, nos alejamos de las cosas que percibimos en la actualidad, al igual
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que la percepcion inmediata del presente; pero, incluso en este aparente “instante”, la
percepcién implica una duracion y un esfuerzo de nuestra memoria por enlazar y
prolongar el pasado en la actualidad.

Si recordamos que todas las acciones ejecutadas por nuestro cuerpo se originan en el
plano de las imagenes y en la accion constante y necesaria ejercida entre estas ultimas,
podemos anotar que los recuerdos enlazados por nuestra percepcion con el presente de
su excitacion, no solo responden al llamado actual, sino que también nacen en el plano
de la materia. En la exterioridad del cuerpo, estas iméagenes son pura presencia, pero una
vez las pensamos o recordamos, pasan a ser representaciones. Para Bergson, este paso de
la presencia a la representacion estd mediado por nuestra percepcion vy, al igual que un
proceso de destilacion, la imagen externa se filtra en los limites de la conciencia. Esto
quiere decir que las imagenes dejan algo de si mismas cuando las percibimos:

para obtener esta conversion es preciso no iluminar el objeto, sino por el contrario,
oscurecerle ciertas partes, disminuirle en su mayor parte, de manera que el resto, en
lugar de permanecer encajonado en un cerco como una cosa, se destaque de él como
un cuadro. (MM, p. 234)

Hay, por lo tanto, una conexion entre la imagen como presencia y la representacion que,
de acuerdo con el filosofo francés, se da gracias a la virtualidad de la segunda en el
plano de la materia.

Recordemos que uno de los propositos mas importantes de la percepcion pura es
afirmar, por un lado, que todas las cosas que percibimos estan, por entero, en el mundo
y, por el otro, que su accidn no necesita de nuestro organismo para existir. Si nosotros no
afladimos ninguna caracteristica a este conjunto de imagenes, sino que, por el contrario,
le restamos algunos detalles justo cuando entramos a percibirlas, nuestra conciencia no
tiene entonces la capacidad para formar una nueva imagen Yy, ni siquiera, nuevos rasgos
para su representacion. Con esto, las imagenes representadas en nuestra conciencia se
daban en su totalidad dentro del mundo que nos rodea; son, como afirma Worms (1997),

los objetos virtuales de nuestra percepcion (p. 54)°8.

6 Solo a partir de nuestras representaciones es que comprendemos la referencia de MM a El tratado sobre
los principios del conocimiento humano de Berkeley. De acuerdo con Bergson, la hipdtesis de la



39

Dadas por completo en nuestra exterioridad, las representaciones se actualizan,
entonces, gracias a nuestra accion de percepcion, por la cual el flujo de interaccién
constante de la materia se detiene cuando nos impacta. En esta actualizacion, nuestros
habitos espacializantes nos conducen a simbolizar todo lo que percibimos; esto es, a
situar las cosas sobre un plano homogéneo donde se oscurecen sus cualidades y
distinciones particulares y donde solo se reconocen las caracteristicas que tienen en
comin con otros objetos que recordamos. Este caracter virtual de nuestras
representaciones que existe dentro de la materia nos ayuda a reconocer una diferencia de
grado entre una imagen existente y otra percibida conscientemente. Si, por un lado,
concebimos al conjunto de las imagenes interactuando entre si por las leyes de la
naturaleza como el universo dado en la realidad y, por el otro, al cuerpo que percibe a
todo momento ese mismo mundo y que, por extension, también se lo representa,
anotamos que hay una supervivencia (por degradacion) de la primera imagen en el acto
consiente del cuerpo.

Esta diferencia de grado nos remite a la relacion de continente y contenido que
desarrollé Bergson en el DI y, como acabamos de decir, al caracter simbdlico que, en
este caso, conlleva la percepcion consciente. Pero no nos dejemos guiar solamente por
las denuncias realizadas en dicha obra, sino que veamos, ahora, el esfuerzo de Bergson
con el que sobrepasa sus propias formulaciones.

La idea de espacio nos llevd a pensar la seleccion y la division como actos que no
pueden captar el tiempo real o comprender la duracion. Efectivamente este proceder del
pensamiento ha percibido a las cosas no desde su relacion y continuidad, sino solo a
partir de su yuxtaposicion; pero ambas acciones no reflejan Unicamente el trabajo de
ciertas corrientes filoséficas, sino también el papel de nuestra percepcion. Deberiamos,
entonces, desprestigiar la labor de nuestra capacidad perceptiva, pero esto implicaria

hacer de la capacidad que nos relaciona con el mundo una condena a la idea de espacio.

percepcion pura nos permite afirmar que ser es ser percibido o que “la existencia de una idea [imagen]
consiste en ser percibida” (1982, I. 2), pues afirmar que las representaciones existen virtualmente en el
conjunto de las imagenes significa, como veremos méas adelante, que su existencia actualizada es posible
gracias a la percepcion.
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Pareciera que Bergson mismo tuviera en mente estas apreciaciones cuando introduce en
MM la accién positiva que anuncia ya el espiritu, a saber, el discernimiento (MM, p.
236).

Considerado como una accién por la que se analizan y separan, en este caso,
imagenes y caracteristicas del mundo, el discernimiento enuncia al espiritu porque
introduce en la accion de la percepcion al “caracter cualitativo de nuestra inteligencia, en
contraste con la seleccidn que parece ser solo de lo espacial” (Cifuentes, 2019, p. 397).
Tengamos muy presente que este acto, por el que coinciden espiritu e inteligencia, esta
presente en toda nuestra percepcion, es decir, en una accion que depende bastante de las
acciones necesarias y mecanicas de la materia. Hay, por lo tanto, dos acciones que se
abren cuando percibimos las cosas: la seleccion, que siempre esta en vista de una accion
externa, y el discernimiento, que se preocupa por las reacciones ocurridas en nuestra
interioridad.

Esta vision “hacia dentro” se mencion6 al comienzo de MM, en el momento que
Bergson introduce al cuerpo en el plano de las imagenes: nuestra manera de conocernos
interiormente se da mediante las afecciones. En la manifestacion del espiritu cuando
nuestra inteligencia discierne distintos objetos, las afecciones tienen un papel en esta
accion: ser la coincidencia entre la cosa y el cuerpo, “esto es, en fin, que nuestro propio
cuerpo sea el objeto a percibir” (MM, p. 253). Afirmar que sujeto y objeto coinciden en
una sola accion significa hacer de esta relacion algo inmediato, sin mediacién de
ninguna de nuestras facultades; significa, en los términos que hemos trabajado, hacer de
la accién de mi cuerpo algo real y no virtual, como sucede con la percepcidn. Esta es la
diferencia més grande entre percepcion y afeccion: mientras que la primera abre
multiples vias de accion, la segunda reacciona en el mismo instante en que recibimos
una excitacion externa.

Imaginemos, como hace Bergson, el pinchazo de un alfiler en nuestra mano. Como
reaccion automatica o instantanea, nuestro organismo se aleja de esta accion al padecer
inmediatamente dolor; este mismo efecto decrece poco a poco cuando nuestra

percepcion del alfiler y de la mano impactada entra en escena para representar la causa
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de la afeccion. Tanto las partes de nuestro organismo que se involucran en la accion
recibida, como nuestro intelecto, hacen parte de la independencia que gana el cuerpo en
su representacion de las causas que lo afectan. En el ejemplo del alfiler se nos dice que
una multiplicidad de 6rganos esta involucrada en el efecto doloroso generado por el
pinchazo: no solo nuestra mano, sino todas las fibras sensitivas que existen entre la zona
afectada y el cerebro se contraen y se esfuerzan para “volver a poner las cosas en su
lugar” (MM, p. 252). Asi, pues, las reacciones sucedidas y provocadas por una afeccién
nos demuestran dos cosas: primero, que nuestro organisSmo no cede a una espera para
contornear su accion y, segundo, que una afeccion como el dolor no solo implica una
continuidad en el efecto que genera, sino que también hace posible una resistencia.

A diferencia de la espera dada en la percepcion, la resistencia de las afecciones
responde a los habitos mas incrustados en nuestro cuerpo. Tratdndose todavia de una
inmediatez, el hecho de que nos resistamos a impactos dolorosos significa que,
omitiendo el paso de la conciencia reflexiva, nuestro organismo mismo recibe algo del
mundo, y la afeccion “no se limita a reflejar la accion de fuera; lucha y absorbe asi
alguna cosa de esta accion (...) Podria decirse, por tanto, metaféricamente, que si la
percepcion mide el poder reflector del cuerpo, la afeccion mide su poder absorbente”
(MM, p. 253). Este es el sentido de decir que las acciones abren una mirada “hacia
dentro” de nosotros mismos y no solo una proyeccion hacia afuera. Asi, pues, de
entrada, la afeccion se muestra como el producto de una interioridad paradojica: ella
parece darse solo dentro del cuerpo, pero al mismo tiempo, es el resultado de la
exposicion al mundo (Worms, 1997, p. 74).

La relacion inmediata entre nosotros y las cosas que abre la afeccion nos lleva a
formular dos interrogantes: si en nuestra relacion con la materia el organismo percibe de
entrada a los objetos, ¢cudl es el vinculo entre la percepcion y la afeccidn?, y, si cuando
percibimos el mundo no podemos desprender la espacialidad de la materia, ¢cual es la
relacion entre la coincidencia afectiva y el espacio en el que percibimos a las imagenes?
Para resolver estas inquietudes debemos recordar una de las nociones enunciadas en el

DI: la percepcidn de la extension. A diferencia de la idea de espacio en cuanto producto



42

del espiritu, la extensién es una propiedad cualitativa que tienen nuestros estados
internos para ayudar a nuestra imaginacion a proyectarlos en el medio homogéneo que
caracteriza al espacio. La afeccion, a diferencia de los hechos de conciencia, parece
prescindir de esta nocién, ya que, al permitir la coincidencia entre el sujeto y el objeto,
no necesita concebirse externamente. Sin embargo, concebir de manera rotunda a las
afecciones como algo inextenso nos ha conducido a creer de manera errénea que todos
nuestros estados internos, como son las sensaciones y los sentimientos, no tienen
continuidad con las cosas que las producen y, peor aln, que todos esos estados nacen de
las profundidades de nuestro cuerpo: “entonces, de este centro se hara partir sensaciones
inextensivas que se inflaran, por decirlo asi, ganando extension y terminaran por darnos
primero nuestro cuerpo extenso, luego todos los demas objetos materiales” (MM, pp.
249-250). Aceptemos, en cambio, una nocion espacial y capital que esta involucrada y
afirmada en los estados aparentemente inextensos, que nos permita no solo proyectar
estos hechos en una idea de espacio, sino que nos lleva, primordialmente, a relacionar
cualitativamente las afecciones, sentimientos y sensaciones con la materia que nos rodea
y con las acciones necesarias de nuestro organismo.

Sin embargo, esta nocion la trabajaremos hasta nuestro ultimo capitulo, pues para
comprenderla en totalidad, es necesario pasar antes por el papel que juegan nuestras
afecciones y percepciones en su relacion con la memoria. Con la particularidad de
nuestros recuerdos podremos entender como es que la extension en cuanto cualidad se

sirve de la conciencia reflexiva para expresarse.

3. La memoriay los distintos niveles de conciencia

Recordemos que Bergson afirma en el DI la necesidad de hacer una distincion entre la
percepcion de la extension y la concepcion del espacio (DI, p. 111), y relacionemos esta
separacion con la percepcion pura de la materia, por la cual mi cuerpo surge en medio de
las imagenes como una imagen privilegiada (MM, p. 209). La primera aseveracion nos
pone de frente con la percepcion y la segunda con la afeccion, es decir, con el disefio de

multiples vias de accion virtuales y con la coincidencia entre el espiritu y la materia.
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Ambas nociones son, en sus respectivas implicaciones, extensas; pero la manera de
darse en cada una la extension difiere a grandes rasgos: en la percepcion la extension
tiene que ver mas con el espacio mismo que con el caracter cualitativo de la extension
acontecida en la afeccion. Sin embargo, esto no significa que en nuestra coincidencia
con el mundo no existe un elemento o caracteristica espacial, sino que este, en
comparacion con nuestra percepcién del mundo, se acorta hasta el punto en que nuestro
cuerpo no tiene otra opcion mas que absorber la accion de las cosas que lo impactan. Asi
mismo, la espacialidad propia de la percepcién acoge el sentido cualitativo de la
extension, solo que, en este caso concreto, nuestra inteligencia debe esforzarse para
llegar a ella; camino que, en el caso de la afeccion, se da por si sola en la experiencia
inmediata de la accién que nos estimula. Con esto, pareciera que, debido al acto de
percepcion de nuestro cuerpo, el espiritu debe recobrar lo que le fue dado en la
experiencia inmediata de la afeccién donde puede vivir la continuidad entre él y las
cosas.

El esfuerzo del espiritu y del intelecto no tiene como propdsito llegar a una extension
dada en el interior del cuerpo, sino de recobrar la experiencia con la materia donde surge
este caracter cualitativo. Del hecho de que, al hablar de afecciones, nos expresemos en
términos de interioridad no queremos decir que la extension se origine en nosotros
mismos, sino que la accidn dada en esta vivencia, parcialmente espacial, se abre hacia
adentro del cuerpo; asi, la nocion de interior y de exterior “no es al principio mas que la
distincidon de mi cuerpo y de los demas cuerpos” (MM, p. 244).

Al abrirse hacia adentro, la afeccion tiene la particularidad de absorber algunas
caracteristicas de los objetos; para Bergson, el elemento de la materia que absorbemos
internamente es una sensacion o vibracidn, es decir, una accion de la cosa externa que, al
mismo tiempo, se manifiesta en nuestro cuerpo; en otras palabras, “la afeccidon mezcla
dicha vibracion al movimiento de las imagenes que de afuera vienen a influir sobre el
cuerpo en un lugar bien determinado, no consiste en reflejar, consiste en la absorcion de
los embates de las excitaciones foraneas” (Cifuentes, 2019, p. 407). Gracias a nuestros

estados afectivos podemos hacer que nuestra accién se relacione con los movimientos de
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las imagenes, pero precisamente en ese ir y venir entre imagen y sensacion afectiva,
atravesamos el acto de percepcion y el espacio que él mismo abarca.

Afeccion y percepcion se atraviesan mutuamente en el curso de sus acciones, ninguna
de las dos puede existir alejada de la otra porque, por un lado, la percepcién le entrega a
nuestras sensaciones su espacialidad y, por el otro, la afeccion nos permite experimentar
la cualidad que comparte nuestro cuerpo con las cosas. Bergson reune esta relacion en
las siguientes afirmaciones:

La percepcion nace de la misma causa que ha suscitado el encadenamiento de
elementos nerviosos con los érganos que la sostienen y con la vida en general: expresa
y mide la potencia de obrar del ser vivo, la indeterminacion del movimiento o de la
accion que seguird a la excitacion recibida. (...) Y la sensacion propiamente dicha,
lejos de surgir espontaneamente de las profundidades de la conciencia para extenderse,
debilitdindose en el espacio, coincide con las modificaciones necesarias que sufre, en
medio de las imagenes que la influyen, esta imagen particular que cada uno de nosotros
llama su cuerpo. (MM, p. 260)
Sin embargo, para concebir con rigor esta reciprocidad, se nos dice en MM que debemos
escuchar el llamado a la memoria exigido por la indeterminacion de nuestro cuerpo y, de
esta manera, sobrepasar la superficialidad en la que nos hemos mantenido.
Mencionamos anteriormente que la indeterminacion generada por el acto de la
percepcion posibilita un factor temporal en nuestros movimientos, en este mismo
aspecto es donde se juega la actualizacion del pasado en el presente mediante los
recuerdos asociados a la excitacion recibida, y, de acuerdo con Bergson, esta
temporalidad concreta de la memoria obedece a los niveles de conciencia entre los
cuales vive nuestro yo.

Como ya sabemos, el filosofo francés propuso en el DI dos alturas o capas distintas
de un mismo yo, una interna y otra superficial. Ahora, en MM, estos dos extremos se
dividen en més niveles gracias a que, dependiendo de la accion demandada por el objeto
gue nos afecta, ganaran o no profundidad en el tiempo que nos demoremos ejecutando
nuestras acciones corporales. Esto quiere decir que, si el afecto implica la coincidencia
entre nosotros y las cosas, la brecha dada entre el impacto externo y las respuestas
corporales es mucho mas pequefia que la disefiada por la percepcion consciente y sus

vias virtuales.
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En el tercer capitulo de MM, Bergson ofrece un esquema que se delimita entre la
memoria pura y la percepcion consciente, y que sitia a medio camino un tipo particular
de recuerdos, a saber, los recuerdos-imagenes. Por las caracteristicas que hemos anotado
de nuestra facultad perceptiva, podemos entender facilmente por qué esta accion se
constituye como el opuesto del nivel més profundo de la memoria: al darse en las cosas
y no en el interior del cuerpo, la percepcion implica una o varias acciones contorneadas
por la conciencia. Examinemos, entonces, la nocion del recuerdo puro y del recuerdo-
imagen.

Dependiendo del llamado especifico hacia el presente que realice una accion, el
esfuerzo de nuestra conciencia por escarbar en las profundidades de nuestra memoria
modificard la cantidad de recuerdos que terminan involucrandose en la respuesta de
nuestro cuerpo. En estas consideraciones, nuestra conciencia se asume como una
actividad por la cual elegimos imagenes del pasado a partir de una representacion
elaborada del objeto que nos afecta. EI conjunto de recuerdos escogidos en este punto
implica, primero, una contraccion de la memoria y, segundo, una expansion de la misma
al momento de su actualizacion en una situacion presente. En otras palabras, cuando la
materia nos afecta y nuestra percepcion surge por este acto, la sensacion naciente nos
enfrenta, en un principio, con el conjunto de recuerdos puros que superviven en nuestra
memoria, esto es, con una masa confusa y contraida, y luego, una vez la conciencia
reflexiva decide matizar los detalles de esta mezcla en su propia indeterminacion, la
memoria se expande en un movimiento de relajacién. Asi, pues, hay una
correspondencia entre el esfuerzo consciente que ejerce nuestro espiritu por ahondar en
las profundidades de la memoria, y la expresion del encogimiento que se da en este
trabajo.

La expansion es, por lo tanto, el recorrido ejecutado entre la confusion de la memoria
pura y la accion de la percepcion; en este mismo camino, Bergson elabora dos nociones
de extremada importancia: las imagenes-recuerdos y los recuerdos-imagenes. La primera
alude a la accion de una memoria “independiente” que reune estas mismas “imagenes a

lo largo del tiempo a medida que ellas se producen, y como si nuestro cuerpo, con lo que
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le rodea, no fuese jamas otra cosa que una de entre estas imagenes, la ultima, la que
obtenemos en todo momento practicando un corte instantdneo en el devenir general”
(MM, p. 272). Son recortes o0 tomas de los sucesos que conforman nuestra vida cotidiana
y que no tienen ningin sentido de utilidad, pues no afiaden o sustraen detalles de los
hechos que vivimos diariamente. No obstante, el almacenamiento de estas imégenes
crece a medida que nuestras percepciones se prolongan en acciones nacientes y, entre
mas recuerdos de este tipo resguardemos, la profundidad de nuestra memoria sera mas
baja. En estos niveles los recuerdos dejaran de relacionarse con las imagenes particulares
de sus representaciones y pasaran a depositarse en el cuerpo como ‘“una serie de
mecanismos perfectamente montados, con relaciones cada vez mas numerosas Yy
variadas con respecto a las excitaciones exteriores” (MM, p. 276).

Por el contrario, los recuerdos-imagenes se dan, precisamente, gracias a esoS
recuerdos profundos que han pasado a constituir los mecanismos motores de nuestro
cuerpo y que almacenan los recuerdos puros. De acuerdo con Bergson, la accion util de
nuestro cuerpo expresa los recuerdos que estdn mas incrustados en él y la memoria que
en ellos se juega es “casi instantanea a la cual sirve de base la verdadera memoria del
pasado” (MM, p. 343). A esta base tiende nuestra conciencia para la ejecucion de sus
propias acciones y se da, propiamente, su recorrido por los distintos niveles de la
memoria, mediante el cual reconoce los recuerdos mas apropiados que terminaran
actualizandose en el presente y, de esta manera, se terminara formando el recuerdo-
imagen. Propiamente, entre la imagen-recuerdo y el recuerdo-imagen no hay una
separacion, su diferencia depende de la direccion de nuestra conciencia, pues la primera
se da en la “independencia” de nuestra memoria al acumular representaciones de
experiencias que ya cesaron, y la segunda nace en el rumbo que toma la percepcién en
su llamado consciente al pasado.

Con todo esto, vemos que Bergson adopta el funcionamiento de estos dos tipos de
memoria para comprender nuestras acciones, nacidas y contraidas por nuestra
percepcion y afeccion. Su esfuerzo detallado en MM tiene un proposito claro, en el que

sobrevive la preocupacion fundamental de su filosofia, también enunciada en el DI, a
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saber, recobrar la duracion en la que vivimos. Sin duda, todas las cuestiones que
trabajamos en este capitulo nos alejaron de esa misma busqueda, pero nos detuvimos en
cada una de ellas para ver la ruta que toma el autor en su esfuerzo por comprender el
movimiento del mundo. Cada una de las ideas acé exploradas nos ayudara a hilar no solo
la duracion a nuestra investigacion, sino también a comprender una continuidad entre
todo este trabajo de la conciencia reflexiva o de la inteligencia y esa misma duracion.
Debemos, entonces, seguir ahondando en la labor intelectual para llegar a este objetivo;
razén por la cual nos introduciremos en el método propiamente bergsoniano para tejerlo,

posteriormente, con los problemas trabajados en este primer capitulo.






CAPITULO 11
METODO FILOSOFICO: LA INTUICION COMO
DISCERNIMIENTO

La realidad del espiritu y la realidad de la materia implican dos tipos de accion que, en el
presente trabajo, se han afirmado como dos cursos de accién que se afectan mutuamente.
A partir de sus respectivas acciones hemos visto como la interioridad y la exterioridad se
relacionan y cuales obstaculos existen en el flujo de este vinculo. Nuestros habitos
espaciales han moldeado a la conciencia para percibir las cosas en funcién de su
utilidad; cada aspecto que rescatamos de ellas son los detalles y recuerdos mas
encarnados en nuestro cuerpo. Esto quiere decir que estas mismas caracteristicas
representan para nuestra conciencia reflexiva el mejor partido a escoger para su accion
practica. Pero en cada uno de los movimientos corporales, la cualidad de nuestra
personalidad se expresa y, en cada contacto con los objetos, el espiritu se revela por el
discernimiento con la que disefiamos las respuestas a estas afecciones.

En toda la corriente de nuestros actos se presentan maltiples indeterminaciones del
alma cuya espera es proporcional al esfuerzo intelectual que ahonda en las
profundidades de nosotros mismos. Pero, ¢qué implica esta toma de decisiones? Si
simplemente destinamos los esfuerzos de nuestra conciencia a acciones meramente
atiles, no tendriamos que indagar en los niveles méas bajos de la conciencia donde se
encuentran los trazos mas elaborados de nuestros sentimientos y sensaciones. Pero,
Bergson cree firmemente que estos estados profundos son el escenario donde mejor se
presenta el flujo de la duracién. En el DI, el autor afirma que en la tendencia
ininterrumpida donde se suceden nuestros fendmenos internos, toda nuestra persona se
deja vivir; en sus palabras “el sentimiento mismo es un ser que vive, que se desarrolla,

gue cambia por consiguiente sin cesar” (MM, p. 135). Esto implica que, cualquier cosa
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que interrumpa este desarrollo de la duracion, impediria el cambio constante de nuestra
interioridad. Desde esta consideracion, todas las acciones conscientes irrumpen en este
devenir de la duracidon, incluso “cuando discernimos en su masa confusa una
multiplicidad de duracién” (MM, p. 135). Entonces, ;,cOmo podemos reconocer en este
tipo de actos la supuesta expresion espiritual y como recobramos la coloracion de
nuestra duracion cuando la conciencia los oscurece?; ademds, una vez actuamos
reflexivamente, ¢es posible retomar la experiencia donde duramos o, por el contrario,
estamos condenados a vivir “en presencia de la sombra de nosotros mismos™? Bergson
elabora la respuesta de estos interrogantes desde su primera obra, pero solo la detalla con
propiedad cuando habla acerca de una cuestion central de su pensamiento: el método
filosofico de la intuicion.

La enunciacion realizada en el DI expresa el acto fundamental de dicho método: ser
“un vigoroso esfuerzo de abstraccion” del mundo exterior para que la conciencia vuelva
a ser ella misma (DI, p. 108). Este esfuerzo es el mismo trabajo de la inteligencia que se
abre en el curso de accion de la percepcion y de la afeccion, es decir, es el papel
consciente por el que fraccionamos nuestra movilidad pura. Segun esto, la accion de la
conciencia reflexiva tiene, entonces, la posibilidad de volver a su flujo de duracion, al
mismo tiempo que forma cortes en este mismo ritmo. Con lo anterior, nos topamos con
un escenario problematico y aparentemente contradictorio, pero para poder disipar esta
incoherencia tenemos que ahondar en las profundidades del esfuerzo intelectual y ver en
ellas la extensa relacion entre la intuicion y la labor del pensamiento.

Sin embargo, veamos por el momento los detalles del método bergsoniano que ve en
la intuicion un tipo de conocimiento estricto y riguroso. Para este objetivo detallaremos
uno de los ensayos mas relevantes de esta filosofia: la “Introduccion a la metafisica”.
Escrito en 1903 para la Revue de métaphysique et de moral y reeditado en 1934 para la
publicacion de El pensamiento y lo moviente, esta introduccion es el ultimo de los
primeros seis textos recopilados en este libro, con los cuales se procurd explicitar el
“método que creemos se debe recomendar al filésofo” (IM, p. 13). Siendo la primera

formulacion del método, este ensayo dio lugar a un movimiento filoséfico y cultural en
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Francia conocido como el bergsonismo. Asi, Bergson suscito admiracion y critica hacia
su obra entre 1901 y 1903 cuando, en el College de France, impartié una serie de
charlas sobre la duracién y la filosofia en general que, posteriormente, se reunieron en
las lecciones sobre la idea de tiempo, hoy conocidas por la recopilacién Historie de
’idée de temps. En el corazon de estas conferencias se encuentra la primera redaccién de
la IM, resonando en su tiempo por ser, como dice Frédéric Fruteau en las notas a la
edicion critica, una “replica no-cartesiana del Discurso del método” (IM, 2010, p. 419).
Tal importancia también nos persuadid a nosotros y es por eso que, ahora, nos
proponemos a exponer los detalles de esta obra.

1.El método de la intuicidbn como medio para el conocimiento absoluto

El problema de la intuicibn como método surge tras un largo recorrido en el
pensamiento de Bergson. Asi lo afirma el autor en una carta de 1916 que destina a su
amigo y filosofo Harald Hoffding: “la teoria de la intuicion, sobre la cual usted insiste
mucho mas que sobre la de la duracion, solo se despejé ante mis 0jos mucho tiempo
después que esta tltima” (C, p. 456). Como lo hemos visto, en el Ensayo y en Materia y
memoria el término «intuicién» no tiene la importancia que, en cambio, si posee el
concepto de duracion. En ambas obras, el tratamiento explicito que recibe la intuicién
estd asociado a lo que captamos gracias a una percepcion inmediata, y se caracteriza
como una unidad de continuidad indivisible donde se reinen multiples momentos de
duracion. Es una concepcidn que le concede ciertos elementos a la intuicion sensible de
Kant, pero que se define, primordialmente, por la distancia marcada con la comprension
del filésofo aleméan al afirmar como producto de nuestro espiritu la idea de espacio. Para
1916, el afio en que Bergson dirige su carta a Hoffding, las dos obras mencionadas ya
habian sido publicadas varios afos atras, lo que quiere decir que la teoria de la intuicion
que se “despejo ante los 0jos” del francés puede estar referida a su trabajo posterior por
el gque concibe dicha teoria a partir de un nuevo entendimiento, a saber, el método.

En el Gltimo capitulo de MM, se pueden rastrear algunas aseveraciones que nos

permitiran comprender mejor la manera en que intuicion y método se equiparan. La
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tarea exacta que se le asigna a la intuicion en esta obra escrita se diferencia de la
atribuida en el Ensayo, sobre todo, porque en comparacion con la inmediatez de la
intuicion, el método necesita de multiples esfuerzos intelectuales: “este método presenta,
en su aplicacion, dificultades considerables y que renacen sin cesar, porque exige, para
la solucion de cada nuevo problema, un esfuerzo enteramente nuevo” (MM, p. 372).
Como veremos, el esfuerzo es la pieza fundamental de esta filosofia que nos permite
vincular la intuicién de la percepcién inmediata con el trabajo metddico llevado a cabo
por el pensamiento, ya que solo la marcha elaborada por el esfuerzo nos puede devolver
a la curva de nuestra experiencia duradera con el universo.

Las implicaciones que conlleva el método se preludian en MM, pero se detallan
varios afos después con la redaccion de la IM, como primer ensayo cuyo tema central es
el método filosofico utilizado y recomendado por Bergson. En una carta de 1902
dirigida por el autor a Xavier Léon y como el mismo nombre del ensayo de 1903 lo
indica, este escrito serd una introduccion, no solo a ciertas consideraciones acerca de la
metafisica, sino “a los trabajos que estan en preparacion”’ (C, p. 76). Reeditado mas de
treinta afios despues para ser publicado en la recopilacion de El pensamiento y lo
movimiento, la IM se ubica en esta serie de escritos como el ensayo central, pero Gltimo
de todos los que tratan el método bergsoniano. Bergson decidio editar esta obra sin tener
en cuenta el orden cronoldgico de cada uno de sus escritos, lo cual nos hace pensar que
la intencion con la cual elaboré este orden obedece una preocupacion temética. Fréderic
Fruteau (2010) se pregunta en las notas a la edicion critica del PM acerca de esta
posicion en el compendio y sobre la relacién que mantiene la IM con los demas escritos

de esta recopilacion. La inquietud del comentarista surge debido a los cambios incluidos

" Bergson se referia aca a distintos ensayos que no habia publicado para la fecha. Articulos o lecciones
como “La idea del tiempo” (1901-1902), “El esfuerzo intelectual” (1902) y su discurso sobre “La
inteligencia” (1902) son algunos de los trabajos que tenia en preparacion y que se servian de la
“Introduccién a la metafisica” como su propio preludio. Si bien estas fechas son anteriores al afio en que la
“Introduccion” se publico en la Revue de métaphysique et moral (1903) —cuya direccion estaba en manos
de Xavier Léon—, la verdad es que este mismo texto se expuso a comienzos del afio anterior como la
leccion inaugural en el Collége de France. Es por esta razon que Bergson expresa en su carta que este
ensayo serviria, una vez publicado, como la debida introduccion a sus trabajos posteriores (Cfr. Fruteau,
2010, pp. 421-422)
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dentro del pensamiento bergsoniano a partir de 1907 con la aparicién de La evolucion
creadora y el limite que se impone alli al alcance del conocimiento intuitivo. De acuerdo
con Fruteau, la tesis de la IM afirma a la intuicion como el inico método que alcanza un
saber absoluto de las cosas, superando asi a la ciencia y a su conocimiento relativo del
mundo. Sin embargo y como anota el mismo comentarista, en el lapso que va de 1903 a
1907

el absoluto en cuestién cambi6 de direccidon o, mas bien, se amplié: en 1907 [con la
EC] un lugar se abre al espacio como el ‘otro lado’ del absoluto. Es sobre este lado que
la inteligencia cientifica se formé de ahi en adelante, mientras que la duracion se
vuelve o convierte en el absoluto privilegiado de la especulacion metafisica. (IM,
p.422)

Por ahora, debemos tener en mente que la intuicion es para Bergson un tipo de
conocimiento y no solo, como suele creerse, una sensacion instantanea que surge cuando
algo externo nos afecta. Si bien en la IM las caracteristicas del conocimiento intuitivo se
contraponen con “la inteligencia cientifica”, en la publicacion de 1934 el autor agrega
ciertas afirmaciones por las que ambos tipos de conocimiento solo se diferencian, mas
no se oponen, como parece manifestarlo Fruteau con respecto al “privilegio” que
adquiere la intuicion gracias a EC.

La observacion de Fruteau, entonces, se queda corta frente a lo que el mismo texto de
1903 nos ofrece. El contenido de la IM permanecid, casi en su totalidad, intacto en su
reedicion. Bergson realizd6 mas agregados que modificaciones a esta publicacion, como
evidencian la mayoria de sus notas al pie. El primero de estos comentarios nos indica la
transicion que tuvieron los temas tratados en el ensayo entre ambos afios; en esta nota el
filosofo nos dice que, incluso en 1903, ya se afirmaba la importancia de los dos métodos
que dirigen al conocimiento, es decir, el método de la metafisica y el de la ciencia. Sobre
este punto en concreto, la primera nota de 1934 afirma: “hemos mostrado que el primer
método [de la ciencia] convenia al estudio de la materia y el segundo [de la metafisica]
al del espiritu, que hay por otra parte intervencion [empiétement] reciproca de los dos
objetos entre si y que ambos métodos deben ayudarse mutuamente” (IM, p. 180. La
cursiva es nuestra). Gracias a lo que hemos visto sobre las dos primeras obras de

Bergson, una afirmacion como la enunciada al comienzo de este pasaje no nos extrafia:
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la materia es el objeto de la ciencia, asi como el espiritu es el de la metafisica. En
cambio, la oracion que le da cierre y que subrayamos nos propone una tesis, hasta el
momento, sorprendente. VVeamos.

Por ahora, sabemos que la inteligencia, situada desde el punto de vista de la ciencia
positiva, se sirve de la idea de espacio para hacer de la materia un medio homogéneo.
Esta acepcion alude a las necesidades de una vida “que se ejercita sobre una materia que
ha sido preciso desorganizar para satisfaccion de nuestros deseos” (MM, 1959, p. 372).
Ahora bien, es este caracter pragmatico el que Bergson busca situar por debajo de la
intuicion para volver a tomar contacto con lo real o, en otras palabras, con la duracion
pura. De acuerdo con el autor, para retomar ese contacto es necesario hacer uso de un
método que integre los elementos infinitamente pequefios de la realidad que han sido
opacados por nuestros habitos. A partir de este método de integracion podemos pensar
que, por oposicion, la ciencia obstaculiza la busqueda o el proceso que emprende la
intuicion, pero nuestro panorama cambia una vez leemos las aclaraciones presentadas en
la IM. Este texto nos llama la atencidn acerca de dos cosas: primero, el método de la
ciencia y el de la metafisica son dos sistemas distintos y, segundo, ambos
procedimientos “deben ayudarse mutuamente”. Si tenemos esto en mente podemos ver
que la intencion de Bergson no fue privilegiar a la metafisica sobre la ciencia y, mucho
menos, negarle una alta importancia a la segunda junto con sus preocupaciones practicas
(IM, p. 191). En efecto, el conocimiento cientifico dista, desde un comienzo, del
conocimiento metafisico: ni siquiera sus objetos son los mismos; pero la importancia
que el primero le concede al aspecto Util de las cosas que se moldean de acuerdo con
nuestras acciones, puede ser® el punto de partida que la metafisica va a necesitar para dar
cuenta del valor de su intuicion inicial; en otras palabras, para que el conocimiento
intuitivo siga su rumbo debe, primero, reconocer la utilidad del mundo que examina.

Es desde estas consideraciones que nos enfrentamos, de nuevo, con el comentario de
Fruteau referido a EC: “la metafisica bergsoniana se bifurc6” (IM, 2010 p. 423). De

8 Hablamos aca en términos de posibilidad porque serd solo hasta mas adelante —después de haber
expuesto el método de Bergson— que concretaremos este pensamiento y lo detallaremos con atencion.
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acuerdo con Fruteau, Bergson establece en 1903 una clara separacion entre el alcance
del método metafisico y del método cientifico frente al absoluto. Para argumentar este
problema, el comentarista se basa en la critica a distintos sistemas cientificos propuesta
en la IM, cuyo enfoque procura valorar el interés de la ciencia por adaptar la realidad a
los intereses de su punto de vista. Esto nos puede hacer creer que Bergson se ocupa en
resaltar algunos defectos del método cientifico para sostener sus consideraciones
negativas al respecto; sin embargo, las palabras que construyen este texto son muy
cuidadosas: su autor no acusa el proceder de la ciencia en su totalidad, sino el punto de
vista que empiristas y racionalistas han disefiado acerca de la realidad. En un momento
donde “el criticismo de Kant y el dogmatismo de sus sucesores eran en general bastante
aceptados” (IM, p. 180), la IM surge como un examen critico dentro del pensamiento
filosofico®. Frente a esto, lecturas como la propuesta por Fruteau no dejan ver con
detalle la cantidad de matices y planteamientos bergsonianos que se tenian sobre la
ciencia y sobre sus distintos métodos. Afirmar que la filosofia de Bergson se “bifurco”
entre la duracion y el espacio a partir de EC significa no observar algunas de las
consideraciones que el filésofo realiz6 antes de 1907. Por ejemplo, enfoques como el de
MM, donde se reconocio a la extension como cualidad de la materia, nos pueden ofrecer
algunos indicios sobre la posibilidad que tendria el espacio —y la ciencia— de alcanzar
el absoluto o la duracién. Esta probabilidad no solo pone en cuestion algunos aspectos
de la opinibn que comentaristas como Fruteau desarrollan, sino que también puede
condicionar la lectura que decidamos realizar de la IM en relacidén con las obras que le
anteceden. Por lo pronto detengamonos en examinar los matices que Bergson nos
entrega sobre su filosofia en su texto de 1903.

Para dicho examen presentaremos en dos grandes momentos lo que, consideramos,
son dos de los principales temas del articulo: primero, partiremos de la intuicion y del

andlisis como las dos formas que tenemos de conocer las cosas, y segundo, expondremos

® Precisamente por este punto es que la “Introduccién a la metafisica” marca un momento de alta
importancia en la historia de la filosofia y, especialmente, en la produccién filosofica de Francia. El
“bergsnonismo” se fundamentd en la critica a los sistemas filosoficos que dirigieron al pensamiento a
través de meros simbolos y conceptos. La filosofia de Bergson se enfocO en caracterizar distintos
pensamientos que procuraran tomar como fundamento la experiencia de la vida.
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la critica que Bergson realiza a los distintos sistemas de la ciencia positiva. Un tercer
tema que, para nosotros, es el primordial entre los trabajados en la 1M, es la nocion de
imagen argumentativa, el cual trabajaremos al comienzo de nuestro tercer capitulo.
Ahora, para hacer la exposicion de los dos primeros problemas, aclararemos en primera
instancia la forma en que se emplean los conceptos a lo largo de la IM. Cabe destacar
que nuestra exposicién no sigue la divisién propuesta por los titulos que se encuentran
en la cornisa de la edicién francesa. En vez de seguir la linealidad temética del ensayo,
lo que procuramos hacer es profundizar en cada cuestion propuesta desde los distintos
argumentos que se desarrollan a lo largo de toda la IM.

1.1. Aclaraciones: el papel de los conceptos en la IM

Como hemos podido observar en nuestro primer capitulo, algunos conceptos adquieren
una importancia capital por los problemas que ellos mismos plantean. «Duracion»,
«espacio», «espiritu», «materia», entre otras, son algunas de las preocupaciones que
logramos rastrear en la filosofia de Bergson. Si nos detenemos en las primeras paginas
de la IM podemos corroborar que dos términos saltan a la vista: la dupla relativo-
absoluto o, en otras palabras, los dos alcances que presentan las “dos maneras
profundamente diferentes de conocer una cosa” (IM, p. 179). Antes de concentrarnos en
esta primera tematica, necesitamos aclarar un punto que atraviesa todo este ensayo. La
IM no pretende aportar nuevos conceptos a la filosofia de Bergson, sino examinar los
distintos sistemas y escuelas filosoficas a partir de su oposicion realizada por el autor a
“los conceptos generales que simbolizan un punto de vista sobre la realidad, para afirmar
claramente su intencion de refundar la metafisica” (IM, p. 427. La cursiva es de
Fruteau). Esto se suma a las criticas realizadas en MM vy, sobre todo, en el DI, cuando se
habla del encierro que proporcionan los conceptos estaticos de nuestros habitos
linglisticos.

Teniendo en mente la critica bergsoniana a los conceptos nos preguntamos, entonces,
¢por qué Bergson nos remite a ciertos conceptos para comprender su filosofia? Si

seguimos una lectura como la de Gilles Deleuze (2017) afirmariamos que todos esos
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términos, ademas de ser recursos explicativos, son los componentes de lo que el
comentarista llama “dualismos bergsonianos”; dualismos que procuran “dividir un mixto
siguiendo sus articulaciones naturales, es decir, en elementos que difieren en naturaleza”
(p. 18). Deleuze resalta este interés bergsoniano por las duplas conceptuales debido a las
diferencias de grado y de naturaleza que ellas pueden plantear. Por ejemplo, en
“dualismos” como percepcion-recuerdo o espacio-duracion, donde el sentido comuin
solo observa diferencias de grado, Bergson asegura que solo hay diferencias de
naturaleza. Sin embargo, esta importancia conceptual defendida en EI bergsonismo abre
un problema, a saber, la sistematizacién o taxonomia del pensamiento bergsoniano. A
pesar de que esta filosofia no puede desprenderse de los conceptos, estos deben pensarse
como recursos moviles del pensamiento que no agotan la realidad de las cosas ni de la
intuicion que siempre los sobrepasa. Por tanto, la lectura que realizamos de los términos
ofrecidos en la IM es una que procura, asi como asegura Vieillard-Baron, no “deducir la
totalidad del saber en un concepto central, [que sea] demasiado amplio como para ser
adaptado a la realidad” (Vieillard-Baron, 2007, p. 105).

Todas las palabras que Bergson toma para aludir a las dos posturas que adopta
nuestra inteligencia al momento de conocer el mundo seran, entonces, tratadas desde la
precision que el mismo autor esboza en su articulo. Aclaramos, empero, que esta
‘precision’ no se reduce a una definicidn escueta y sistematica, sino a la relacion
concreta gque conceptos como «absoluto», «intuicion» o «metafisica» tienen con el
movimiento de la realidad. En otras palabras, los conceptos capitales de la IM van a

observarse en su correspondencia con la realidad y no solo con su abstraccion.

1.2. Intuicién y andlisis: dos formas de conocimiento

En la primera nota al pie de la IM, afiadida en 1934, Bergson nos dice: “uno es libre de
dar a las palabras el sentido que quiera, cuando se toma el cuidado de definirlo”
(Bergson, 2013, p. 180). Esta es precisamente la intencion que motiva al autor para
esclarecer, dentro de su propia filosofia, la primera dupla conceptual del presente

ensayo: absoluto-relativo.
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Ambas palabras aluden a los dos modos en que nos acercamos a las cosas en el
mundo. Mientras que el conocimiento del absoluto penetra en su objeto y lo percibe
desde dentro, el conocimiento de lo relativo se refiere a la operacion de la inteligencia
que se sirve de simbolos para aprehender dicho objeto desde su exterioridad. Para la
filosofia bergsoniana, cada uno de estos dos términos se corresponde con una manera
concreta de conocer el mundo, a saber, la intuicion y el analisis, respectivamente?®.
Bergson utiliza estas dos ultimas nociones en la IM para establecer el suelo comdn entre
este ensayo Yy las obras que le preceden. Por un lado, sabemos que, en el DI, «analisis»
hace alusion al trabajo del intelecto que divide y separa el mundo que quiere
aprehender!?. Por el otro, MM nos aclaré que la intuicion'? es la experiencia por la cual
volvemos a tener contacto con la continuidad de la duracion. Ahora en la IM, analisis e
intuicion se van a precisar con mas rigor a partir del enfoque metodoldgico alli
trabajado.

Como mencionamos, el método intuitivo implica necesariamente un tipo de esfuerzo
intelectual, pero asi mismo el analisis también requiere de un trabajo del pensamiento.
Al hablar acerca del método que busca proponer, Bergson, en una conferencia ofrecida
en la Residencia de estudiantes en Madrid (1916), alude a esos dos tipos de esfuerzo

como las dos marchas sucesivas ocurridas en el espiritu. Mientras que la marcha

10 Desde ya vamos a subrayar la importancia de estos cuatro términos (absoluto, relativo, analisis e
intuicién). Creemos que el nombre del articulo tratado tiene un enfoque concreto. Dijimos anteriormente
—sirviéndonos del comentario de Fruteau y de la correspondencia de Bergson— que el titulo
“Introduccion a la metafisica” sirve como preambulo de los textos que, para 1903, su autor tenia en
preparacién. No obstante, no detallamos el valor que por si solo tiene ese mismo titulo. ¢Qué significa que
uno de los textos mas importantes del francés sirva como preparacion para la metafisica? Nosotros
creemos que este escrito cumple dos funciones: detallar lo que significa la metafisica para la filosofia
bergsoniana y ser, al mismo tiempo, un ejercicio metafisico que se evidencia desde sus acepciones sobre la
intuicion y lo absoluto. Por ahora diremos que este ejercicio consiste en expresar la importancia de la
duracién, al mismo tiempo que se expresa desde esta movilidad.

1 Anotamos que Bergson no define en ninguna de las paginas del Ensayo sobre los datos inmediatos de la
conciencia el concepto de «analisis», sino que hace mencién de esta palabra en distintos momentos para
resaltar el trabajo de la conciencia reflexiva, por el que esta descompone en distintas partes una misma
cosa. Algunas de estas referencias son: p. 59, p. 102, p. 106, p. 108, p. 121, p. 127.

12 Anotemos que, a diferencia del «analisis», a la intuicion no le afiadimos comillas. Al hacerlo
procuramos demostrar que la primera palabra se reduce a su expresion conceptual, mientras que la
segunda se expone como una experiencia. Esto conlleva el peso que ejerce la critica bergsoniana sobre los
conceptos como términos cerrados que produce nuestra inteligencia. A partir de dicha critica resaltamos la
importancia que Bergson le asigna a la experiencia como fundamento de nuestro conocimiento.
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analitica se refiere al movimiento que nos ofrece nuestra inteligencia y la idea de
espacio,

el segundo de esos dos momentos, la marcha final, es ese que yo llamo intuicion —un
esfuerzo muy dificil y muy penoso por el que rompemos con las ideas preconcebidas y
los habitos intelectuales ya hechos, para volver simpaticamente al interior de la
realidad. (EP, p. 63)

Hablemos primero de la marcha intelectual que Bergson expuso tanto en DI como en
MM. Recordemos que en ambas obras la inteligencia trabaja en vista de la utilidad
demandada por las exigencias naturales de nuestro cuerpo y la sociedad; que a la base de
este trabajo se encuentra la idea de espacio producida por el espiritu, y que el propdésito
de esta idea es permitirle al intelecto separar y seleccionar de la materia su aspecto Util.
La «seleccion» es la accion primordial de la inteligencia. Es en ella donde vemos el
papel y la importancia que adquiere la espacializacion propia de nuestro pensamiento,
debido a los ejercicios de division y yuxtaposicion que la vida cotidiana demanda y que,
de acuerdo con esta filosofia, han determinado nuestra comprension de la interioridad de
las cosas. Esta critica desarrollada en DI, muestra que la vida de nuestro yo se vive en
distintos niveles que van del “yo profundo” y al yo “superficial”. La capa mas externa
representa el nivel de nuestras necesidades, lenguaje y vida social, mientras que la mas
interna indica el yo méas personal donde se originan nuestros actos, por decirlo de alguna
manera, mas auténticos. De acuerdo con esto, la inteligencia y su trabajo propio se
ubicarian en el plano mas externo del yo y, en oposicion, encontrariamos en lo profundo
la fluidez e interpenetracion de los estados que gobiernan nuestra personalidad.

Con lo anterior, pensariamos que hay una fuerza interna en nosotros que no se
relaciona o no se ve afectada ni por el trabajo de la inteligencia, ni por la idea de espacio
que le es util a ciertas exigencias del cuerpo. Pero, de acuerdo con Bergson, nuestra vida
ha estado habituada a percibir la realidad a partir de simbolos y distinciones por los
cuales representamos el mundo de manera artificial. Esto quiere decir que nuestra
comprension de la interioridad se ha visto perjudicada por las demandas de sus acciones
practicas; en otras palabras, “la representacion que tenemos de la interioridad esta

marcada por la forma como la inteligencia la simboliza en el momento de referirse a
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ella, valiéndose de simbolos modelados sobre la idea de espacio” (Cifuentes, 2019, p.
64). Este proceder moldea la marcha intelectual, antes mencionada, y, no obstante, él
mismo nos permite comprender la marcha que antecede e indica aquel “esfuerzo dificil y
penoso” implicado en la intuicion.

Si volvemos a la lectura de Fruteau, pareceria que tanto la marcha intuitiva como la
analitica son ajenas y se alejan la una de la otra. Inteligencia e intuicioén se percibirian
como suelos distantes entre si que se relacionarian por un salto inexplicable del espiritu,
donde este Ultimo recobraria la duracion perdida en la cotidianidad de su vida. Esta
lectura no es pertinente porque ella indicaria que Bergson separaria de manera rotunda a
la ciencia y a la metafisica, o al analisis y a la intuicion. Sin profundizar todavia en este
punto concreto, desde los elementos que Bergson nos entrego en sus dos primeras obras,
podemos negar esa idea que aisla el contenido intelectual del intuitivo. Recordemos el
trabajo principal que efectla la inteligencia, pero que le propio al espiritu, es decir, el
discernimiento.

Si recordamos lo que tratamos en el primer capitulo, al examinar MM Bergson
establece que en la limitacion de nuestra percepcion consciente hay, sin embargo, “algo
de positivo y que anuncia ya el espiritu: es, en el sentido etimologico de la palabra, el
discernimiento” (MM, p. 236). Esto significa que, al discernir —es decir, al distinguir y
separar—, el espiritu se anuncia en nuestros actos y revela en ellos el caracter cualitativo
a la base del trabajo intelectual. Asi, pues, inteligencia y espiritu se rednen en el
discernimiento de este Gltimo que se revela en la percepcion consciente, y por ese
vinculo podemos liberar al intelecto de la mera espacialidad a la cual fue condenado por
la «seleccion» de las necesidades bioldgicas. Es esta misma accion cualitativa la que nos
permite comprender que la inteligencia y, ademas, el cuerpo, no conllevan
exclusivamente un significado pragmatico, sino que también la cualidad permea, hasta
cierto punto, el trabajo de la inteligencia. Por este caracter vemos que Bergson estaria
planteando una relacion entre las dos marchas que le son propias al espiritu y que se

vinculan en una continuidad.
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Ahora bien, si extendemos esa misma relacion a los dos tipos de conocimiento
referidos en la IM, y que en este apartado nos competen, es facil concebir las
implicaciones conllevadas por las duplas relativo-analisis y absoluto-intuicion. En las
primeras paginas de este ensayo, Bergson revela las acepciones que toman en su
filosofia las palabras «analisis» e «intuicion»:

llamamos aqui intuicion a la simpatia a través de la cual uno se transporta al interior de
un objeto para coincidir con lo que tiene de Unico y por consiguiente de inexpresable.
Por el contrario, el analisis es la operacion que reduce el objeto a elementos ya
conocidos, es decir comunes a dicho objeto y a otros. (IM, p. 183)

Las dos concepciones que tiene cada tipo de conocimiento sobre un objeto es lo que
anteriormente se denominé como el caracter relativo y absoluto de la realidad. Mientras
que la simpatia se relaciona exclusivamente con el aspecto absoluto o Gnico de una cosa,
la reduccion de esa misma cosa solo tiene en cuenta los componentes externos que
expresan su propia relatividad. Conocer una cosa tal como ella es implica captarla desde
su interior y esto significa aprehenderla en su duracién, en su multiplicidad interna y
sucesiva, y en sus relaciones con el todo.

Este tipo de conocimiento dado por la intuicién ha sido una preocupacion que ha
atravesado toda la obra de Bergson, pero sus dos primeros libros se limitaron a rastrear
este problema en la duracion del yo, es decir, en la duracion de la conciencia. Explorar la
intuicion en relacién con los ritmos de la duracion interna es una de las cuestiones que
MM dejé apenas esbozado y que, ahora, podemos examinar en la IM. El método que nos
propone Bergson en este ensayo es, precisamente y en pocas palabras, un esfuerzo por
simpatizar con la duracion del universo, con lo que este tiene de interior. Ciertamente
esta simpatia estd estrechamente relacionada con la intuicion, por la cual nuestro yo se
conoce a si mismo, pero no se identifica con ella en su totalidad. Intuicion y simpatia
difieren cuando nuestro espiritu entra en relacion con el mundo porque, mientras la
primera indica la sensacion inmediata por la cual coincidimos con las cosas, la segunda

extiende esa misma inmediatez hacia el proceder de nuestra conciencia para que nuestra
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inteligencia, nuestro pensamiento y nuestra razon en general, recobren la intuicion que
vive bajo la sombra de su utilidad®2.

De acuerdo con David Lapoujade (2018), la nocién de simpatia le permite a Bergson
develar a la conciencia una cierta «intencion» a captar en la duracion de la materia: “lo
que se le atribuye al trabajo de la intuicion es la comprensién de la realidad como
duracion, pero lo que es propio de la simpatia es la comprension de una intencién interna
a esta duracion” (p. 41). Por intencion, Lapoujade se refiere a una tendencia por la cual
el espiritu reconoce el movimiento de la materia y, por la cual, puede acceder a la
intuiciéon de la misma. En efecto, si el espiritu simpatiza con la materia es porque la
percibe 0 experimenta como movimiento puro, como una realidad que es tendencia, “si
se acepta llamar tendencia a un cambio de direccion en estado naciente” (IM, p. 211.
La cursiva es de Bergson). El yo se dirige hacia la materia porque nuestra propia
intuicion capta en esta ultima una duracion que Ilama su atencién, porque captamos una
direccion seguida por nuestra interioridad que coincide con el ritmo de su movimiento.
Simpatizamos con una tendencia externa porque nuestra semejanza con el mundo se da
por una comunicacion o continuidad interna entre los movimientos de nuestro yo como
sujeto, y los del mundo como objeto. Precisamente, la direccién que atrae a nuestro
espiritu se toma una vez nuestra conciencia se esfuerza por situarse a si misma en la
duracion que experimento, para extenderla hasta su simpatia comdn.

Ahora bien, el ritmo de duracion con el que mas nos familiarizamos (y que ya hemos
trabajado) es el que sucede en la interioridad de nuestra personalidad, “es nuestra propia
persona en su fluir a través del tiempo” (IM, p. 184). Este viene siendo el punto de
partida de nuestra simpatia con el mundo vy, asi mismo, del método bergsoniano, por el
cual somos testigos del paso ocurrido entre la duracién del yo y los demas ritmos de
duracion evidenciados en la IM. En pocas palabras, la direccion del método de la

intuicion puede darse “primero por una auto-simpatia, una conexién con nuestra propia

13 Queremos aclarar que, por mas que en este punto separemos, aparentemente, la intuicion de la simpatia,
estas dos nociones hacen referencia a una misma intuicion: la sensacion experimentada en la inmediatez
de la afeccion y el esfuerzo intelectual que procura llevarnos a esa misma experiencia.
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duracion, y luego se extiende hacia afuera en una apertura del sujeto” (Mattison, 2013,
p. 329).

Al desarrollar la idea de aquel yo que dura en su fluir a través del tiempo, Bergson
usa una imagen sobre lo que sucede cuando damos paso a la «mirada interior» de la
conciencia (IM, p. 184). En un paseo que recorre toda mi persona, desde la parte mas
externa hasta la méas interna, mi conciencia logra percibir cuatro detalles o matices de
ese recorrido que ha emprendido y, como si estuviéramos atravesando las distintas capas
de un objeto cuyo nucleo determina la forma de esos mismos mantos, llegamos a un
punto central de toda nuestra personalidad. En primera instancia, mi conciencia se topa
con su parte mas superficial donde se contienen las percepciones separadas y
yuxtapuestas que tenemos del mundo externo. Enseguida, y por debajo de esas vistas
solidificadas, percibimos los recuerdos relacionados con la periferia del yo que nos
ayudan a interpretarla, y junto a ellos, unas acciones mas arraigadas a esta
superficialidad exponen los habitos a los que ha sido sometida toda nuestra persona.
Pero debajo de todas estas envolturas nuestra mirada interior se encuentra con el fondo
de si misma: su movilidad pura, su duracion real. En palabras del autor: “es, por debajo
de estos cristales bien recortados y de este congelamiento superficial, una continuidad en
derrame que no es comparable con nada de lo que he visto derramarse” (IM, p. 185). Dar
cuenta de las caracteristicas que conforman esta interioridad sin espacio es la tarea
propuesta por Bergson y a la cual debe apuntar la filosofia.

Ese “paseo sobre mi persona” que acabamos de detallar, nos reveldé el movimiento
realizado por nuestra inteligencia cuando parte de su capa mas superficial para llegar al
fondo de su interioridad. Vimos, entonces, lo que sucede cuando la conciencia reflexiva
se desplaza de afuera hacia adentro hasta dar con su propia duracion. Pero el recorrido
adoptado por Bergson no parte de lo externo, sino del movimiento mismo de las cosas
por el cual comprende los multiples ritmos de duracion que lo rodean. Por lo tanto, ;qué
sucede cuando el punto de partida es nuestro yo mas interno o, en otras palabras, nuestra

duracion interior? Pues bien, este es precisamente el movimiento descrito por Bergson
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en la segunda parte de la introduccion (1922) de PM que, ahora, nos ayudard a
comprender sus afirmaciones sobre el método ofrecidas en la IM.

En aquel texto de 1922 titulado “De la posicion de los problemas”, Bergson procura
extender las implicaciones que proporciond acerca del método de su filosofia en 1903
con la IM. Enfocandose en lo que comprende la intuicion y, con ella, en la duracién
interior, este ensayo toma como fundamento la idea de que la intuicion es “la vision
directa del espiritu por el espiritu” (12, p. 39), es decir, una percepcion inmediata donde
no tienen lugar los cristales recortados de nuestro “congelamiento superficial”. En esta
medida, el espacio, el lenguaje y toda yuxtaposicion de la materia son ajenos a este tipo
de percepcion que lleva a cabo nuestra conciencia inmediata para captar la continuacion
de su duracion. La vision o conocimiento directo y absoluto de las cosas es la funcion de
la intuicion y, como dijimos anteriormente, es a partir de ella que simpatizamos con los
objetos en el universo, incluido nuestro propio espiritu. La insistencia en este aspecto, en
tomar lo mas interno del espiritu como punto de partida, tiene un objetivo claro: hacer
del método la experiencia integral (IM, p. 225) entre nuestro espiritu y el mundo; una
experiencia que Bergson identifica como la metafisica®®.

Pero, si esa misma vivencia intuitiva es para Bergson una metafisica, entonces nos
preguntamos ¢cOmo es posible que una experiencia tenga la posibilidad de volverse
filosofia? La exploracion demandada por el filosofo es trabajada en la IM a partir de una

imagen y término preciso: la auscultacion espiritual®® (IM, p. 197). Considerado como

14 Tomar al espiritu como punto de partida para examinar la duracién ha sido un esfuerzo trabajado por
Bergson desde su primera obra. En el DI, el aspecto pasivo de la intuicion en su dejarse vivir alude a la
sucesion ininterrumpida de la conciencia inmediata, donde mejor se expresa el conocimiento directo del
espiritu por el espiritu. Ya en esta obra, el autor nos propuso un esfuerzo para llevar a cabo esta vision en
relacién con la memoria: cuando pensamos los estados del pasado debemos recordarlos fundidos en su
totalidad, al igual que el recuerdo de las notas de una melodia (Bergson, 1959, p. 114).

15 De acuerdo con las notas ofrecidas por Fruteau en la edicion critica francesa de PM, se indica que, entre
1903 y 1934, Bergson modific6 este término. En la primera publicacion de la “Introduccion a la
metafisica” el autor aseguraba que la intuicidn, en cuanto que simpatia, se identificaba, si, como una
auscultacién, pero intelectual y no espiritual. Fruteau atribuye este cambio a la escritura de La evolucion
creadora en 1907 y a las acepciones que ya hemos comentado sobre la metafisica y la ciencia. Asi mismo,
el comentarista, al igual que otros, como Philonenko y Philippe Soulez, afirman que este cambio se debe a
la influencia que encuentra Bergson en la filosofia de J. G. Fichte entre los treinta afios que separan ambos
escritos. En efecto, el autor expresa su admiracion por el pensamiento del aleméan en su correspondencia
(C, p. 67-68), pero no especifica la influencia concreta que tuvo en sus escritos. Esta admiracion nos
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un procedimiento cientifico por el que se escuchan de manera directa o indirecta los
sonidos de nuestro organismo, el francés se sirve de este ejemplo para identificar a la
experiencia o simpatia de la intuicién con una exploracion del espiritu por el espiritu. Si
seguimos de manera estricta este proceder podemos decir que, al igual como los érganos
de nuestro cuerpo siguen el curso de un movimiento o ritmo continuo entre si, los
estados psicoldgicos presentan una sucesion constante, de la cual puede formar parte
nuestra conciencia. Si consideramos ambos ejemplos, se comprende lo afirmado en la
IM respecto a esa misma auscultacion, a saber, que gracias a la intuicion logramos sentir
palpitar el alma (1M, p. 197).

Asi, pues, la metafisica es el medio o ciencial® que aprehende el movimiento de la
realidad en su duracion pura, esto es, que conoce las cosas de manera absoluta. Al
entender la metafisica como una experiencia integral, Bergson afirma que toda clase de
conocimiento que busca simpatizar con su realidad mas profunda debe desprenderse de
los limites que seccionan y miden su mismo objeto; esto significa que debe prescindir de
los limites impuestos por ciertas necesidades practicas, como los conceptos y simbolos
cerrados comprendidos por nuestro lenguaje y sentido comun. A partir de esta renuncia
y liberacion conceptual, la metafisica puede “crear conceptos muy diferentes de aquellos
que habitualmente manejamos, quiero decir representaciones flexibles, moviles, casi
fluidas, siempre prestas a moldearse sobre las formas huidizas de la intuiciéon” (1M, p.
190). Esto se relaciona con lo que tratamos en nuestras aclaraciones: Bergson no

pretende deducir la realidad en un concepto central y cerrado, pero si busca adaptar el

introduce con un problema bastante interesante y es que, mas allad de detallar o rastrear la huella del
idealista en el francés, se puede hondar en la confrontacion que tendrian ambos conceptos, ya que,
mientras que la «auscultacién intelectual» remite a la concepcion kantiana de intuicién (que también
encontramos en la obra bergsoniana), la «espiritual» se refiere a la interpretacion que tuvo Fichte sobre esa
misma intuicion de Kant. Para esta interpretacion ver el libro La philosophie de Fichte de Xavier Léon,
1902.

16 lamamos aca ciencia a la metafisica por dos razones: primero, para recordar el contexto que menciona
Bergson en la primera nota de la IM, donde dice: dejamos a la metafisica “a cuenta de la ciencia, porque
fue practicada, de hecho, por investigadores que por lo general se acepta llamar «cientificos» antes que
«metafisicos»” (IM, p. 180). Con esto, el autor procura dar cuenta de una metafisica que sirvi6 como
fundamento para la ciencia de su época, y segundo, para ir indicando que la metafisica y la ciencia pueden
considerarse como la misma disciplina, en cuanto ambas busquen desarrollar el mismo esfuerzo de
intuicion o simpatia propuesta por Bergson.
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trabajo de la filosofia en la busqueda de nuevos conceptos “flexibles y méviles”. De esta
manera, la simpatia que ganemos con la duracion de la materia se fundamentara, si, en la
intuicion, pero al mismo tiempo en la continuidad de aquellos términos adquirida una
vez nuestro espiritu se relaciona estrechamente con su objeto de investigacion. La
intuicién, entonces, no se queda en su totalidad inexpresada y puede revelar el
conocimiento absoluto adquirido de las cosas que conoce.

Esa misma metafisica es designada por Bergson como un «verdadero empirismo»,
como una filosofia que ahonda en la interioridad de las cosas a partir de varios esfuerzos
del espiritu. Esta concepcion de la metafisica se da porque trata “las condiciones de la
experiencia real” a partir de una intuicion que es ella misma método y que, “en cuanto
tal, no es un acto Unico, sino que nos propone una pluralidad de actos, una pluralidad de
esfuerzos y direcciones” (Deleuze, 2005, p. 46). Asi, pues, en la IM resuena la frase
redactada en MM sobre el trabajo que realizamos por simpatizar con la materia'’: en
1903 se repite que este empirismo “se ve obligado a suministrar, para cada nuevo objeto
que estudia, un esfuerzo absolutamente nuevo” (IM, p. 197).

Al igual que en MM, en la IM se sostiene que el esfuerzo metddico de la intuicién
consiste en renunciar a los habitos y a las concepciones de las que se sirve a diario el
pensamiento, pero especificamente en este ensayo esos habitos hacen referencia a los
conceptos y simbolos del entendimiento. La dificultad del método no solo se complejiza
con la 1M, sino que también se matiza dentro del problema conceptual que Bergson no
para de elaborar. A partir de la critica a los conceptos o, como ¢l los llama, “ideas
abstractas, o generales, o simples”, se explica la diferencia mas relevante habida entre
intuicion y analisis, a saber, el movimiento. Mientras que el analisis actia sobre la
inmovilidad que el pensamiento sustrae de la duracion, la intuicién siempre opera sobre
la variabilidad presente en los objetos durante su cambio constante.

Al describir a la intuicion y al analisis desde el movimiento donde ambos operan, se

podria pensar que, entre ambos actos, no se presenta con claridad ninguna relacién, pero

17 Recordamos la frase de MM que ac4 aludimos: “Este método presenta, en su aplicacion, dificultades
considerables y que renacen sin cesar, porque exige, para la solucién de cada nuevo problema, un esfuerzo
enteramente nuevo” (MM, p. 372).
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el mismo método bergsoniano niega esto. Al ahondar en este tema, Bergson afirma que,
tanto para la realidad en general como para el método de una filosofia de la duracion, el
movimiento siempre es anterior a la inmovilidad (IM, p. 205). La intuicion de la
duracion precede siempre al analisis del universo y a la accion de nuestra inteligencia
por la que se intenta captar el mundo a partir de su abstraccién. Sin embargo, la intuicion
también se comprende como la simpatia entre distintos ritmos de duracion que,
necesariamente, requiere del trabajo intelectual. Entre este esfuerzo y la abstraccion
criticada por Bergson hay una gran diferencia: la primera concibe la intuicion como su
punto de partida al que siempre aspira regresar y la segunda se estanca en los productos
de la inteligencia sin aceptar la experiencia movil que antecede y fundamenta el
conocimiento. El filosofo francés examina este Ultimo andlisis a partir de su critica a los
sistemas filosoficos'®. Refiriéndose a las escuelas empiristas, racionalistas v,
especificamente, al pensamiento kantiano, la IM procura sefialar los errores en donde
puede incurrir el pensamiento al momento de comprender la realidad para resaltar, en
Gltimas, la ruta que conquista el método de la filosofia bergsoniana. Los detalles de esta
critica, al igual que los puntos adoptados por el método de la intuicién, seran explorados

en el siguiente apartado.

2.Critica a la filosofia y al pensamiento sistematico

A lo largo de las obras examinadas, Bergson recurrio a distintos modelos de la filosofia
tanto para afianzar su pensamiento, como para aclarar los limites que no se deben
sobrepasar. Bien sea por la conversacion expuesta en el DI con los postulados kantianos
de la intuicion y del espacio, o los distintos modelos cientificos en los que se basa MM
para desarrollar su teoria de la memoria, el francés convierte su propia escritura en un

dialogo permanente entre él y otros pensadores. EI mismo reafirma la importancia de

18 Como se sabe bien, dentro del pensamiento de Bergson, el término “filosofia” puede referirse tanto a la
ciencia como a la metafisica de su tiempo, en tanto ambas aludan a un juego de ideas elaborado por el
pensamiento al momento de comprender la realidad a partir de la materia.
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aquel didlogo en la 12 de PM, cuando habla sobre el papel de la filosofia en relacion con
la ciencia:

Hace falta llevar la filosofia hacia una precision més alta, ponerla incluso a resolver
problemas mas especiales, hacer de ella la auxiliar y, si es necesario, la reformadora de
la ciencia positiva. (...) Ya no habra entonces mas que una filosofia, como no habra
mas que una ciencia. Una y la otra se haran por un esfuerzo colectivo y progresivo. Es
cierto que se impondra un perfeccionamiento del método filosofico, simétrico y
complementario de aquel que recibi6 en otro tiempo la ciencia positiva. (12, p. 78-79)

La colaboracién entre ciencia y filosofia requiere, entonces, de una precision concreta
que impulse el trabajo progresivo de ambas disciplinas. Esto, en los términos entregados
en la IM, corresponde a una colaboracion entre el analisis y la intuicidn hasta el punto
donde cada una pueda participar de la otra. Este trabajo mutuo haria que la simpatia del
conocimiento intuitivo se establezca, incluso, con los conceptos y los simbolos en los
que suele expresarse la ciencia positiva. Pero esto solo puede darse cuando los objetos
analizados por la ciencia no han sido opacados ni por la relatividad conceptual ni por la
relatividad simbdlica; en otras palabras, cuando nos damos cuenta de que el analisis es
incapaz de reemplazar a la intuicion o “a la investigacién metafisica del objeto en lo que
posee de esencial y de propio” (IM, p. 189).

De esta manera, Bergson quiere demostrar que la ciencia y la metafisica pueden
ejercer métodos cooperativos para conducir a la inteligencia y a la conciencia por la
luz*® de la realidad, esto es, por el movimiento real de la duracion. Asi, pues, la filosofia
bergsoniana abre la posibilidad de un nuevo dialogo entre ciencia y metafisica, donde la
primera redescubre las articulaciones naturales de un universo que hemos moldeado
artificialmente, y la segunda cultiva no una intuicion inmediata, sino una intuicién

filosofica del pensamiento que va mas alla de nuestros habitos espaciales de

19 Se nos podria alegar que con la expresion «luz» que estamos valiéndonos del punto de vista que
Deleuze desarrolla cuando examina la filosofia bergsoniana; sin embargo, este trabajo se quiere distanciar
de esta comprension. Para los estudios deleuzianos sobre el cine, apoyados sobre su lectura de MM, la
realidad de la materia es una propagacion de luz donde no hay contornos y donde el universo mismo es un
plano de inmanencia. Nosotros hacemos uso del término «luz» para dar cuenta que el movimiento real del
mundo deja de durar cuando el pensamiento le impone su propia sombra, cuando lo aleja de la inmediatez
de su experiencia intuitiva. No queremos, por tanto, atribuirle a esa misma movilidad un significado
ontoldgico como el que elabora Deleuze, cuando afirma, de acuerdo con Cornibert, que el plano de la
materia “se caracteriza por el hecho de ser por entero Luz” (Cornibert, 2012, p. 42).
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representacion (Ansell-Pearson, 2002, p. 163). Entendiendo de esta manera a la ciencia y
a la metafisica, ambos modelos del pensamiento lograrian superar lo que Bergson
considera por «sistemas» filoséficos, y ambos pasarian a ser la mirada absoluta del
objeto que estudian. Veamos, entonces, qué significan para Bergson los llamados
«sistemas» y el problema que ellos han abarcado a lo largo de la historia de la filosofia.

La linea argumentativa que comprende la IM parece tener un rumbo determinado con
respecto al problema de los sistemas o escuelas filoséficas. En principio, se nos habla
del papel que cumplen los conceptos al moldear nuestro pensamiento, enseguida se
relaciona este mismo trabajo conceptual con el analisis o la manera en que la ciencia
positiva conoce la materia, y una vez dadas estas herramientas, Bergson elabora su
critica a los distintos sistemas que han atravesado con gran importancia a la filosofia.

De acuerdo con lo afirmado, los conceptos son tratados como simbolos por la
inteligencia debido a la utilidad que los primeros le proporcionan a la segunda para
expresarse. Al recurrir a conceptos demasiado simples para comprender la materia, esos
simbolos reemplazan el objeto analizado y no terminan demandando de nosotros ningin
tipo de esfuerzo. Esta sustitucion conduce a la conciencia reflexiva a tomar por objeto
€s0s mismos conceptos sin ver que, al final, cada uno de ellos expresa inicamente “una
comparacion entre el objeto y aquellos que se le asemejan” (IM, p. 188). De
comparacion en comparacion, los sistemas terminan formando una composicion
artificial de su objeto y observando su propia realidad solo desde una propiedad que ha
sido abstraida de manera conceptual. Ahora bien, esa misma composicion se asemeja a
la concepcidn bergsoniana de sistema filos6fico, en cuanto acumulado de puntos de
vistas exteriores formados por nuestra conciencia sobre la realidad. Esto quiere decir que
la manera en que actlia nuestro pensamiento para aislar la realidad a partir de varios
puntos de vista, viene a ser una extension de la misma operacion que termina
simbolizando a la materia con conceptos simples y generales.

Ahora bien, la critica a los conceptos elaborada por Bergson nos permite comprender
el papel atribuido a los sistemas de las ciencias positivas. Si entendimos que el trabajo

de los “conceptos simples” es sencillamente dividir la unidad concreta de un objeto en
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unas cuantas expresiones simbolicas (IM, p. 190), y, asi mismo, que la metafisica es una
ocupacion precisa de la intuicion, entonces, podemos ver que entre la metafisica y los
conceptos simples hay una gran diferencia entre si. Precisamente porque este tipo de
conceptos no se sirve de un método intuitivo que le permite a la inteligencia esforzarse
para sobrepasarse a si misma, es que la metafisica no puede identificarse con un simple
juego de ideas externo a la materia. Si, por el contrario, dicho método recurre a ese tipo
de conceptos, lo Unico que puede alcanzar a conocer es la superficie de las cosas sin
obtener, en fin, un conocimiento absoluto de las mismas.

Para comenzar a ver cdmo entra en relacion el presupuesto de los conceptos con los
sistemas expuestos en la IM, Bergson nos conduce por un camino que ya hemos
recorrido, a saber, el de nuestra propia interioridad. Por esta razon es que el primero de
los sistemas de la ciencia positiva mencionado es el de la psicologia junto con su analisis
del yo. Al examinar la personalidad humana, esta ciencia descompone en distintos
elementos lo que pudo concebir por un momento como unidad; asi, lo que llamamos
antes como “propiedad” aislada de un objeto, se concretiza en el andlisis psicologico
como un estado interno del yo separado de la persona para erigirse como entidad
independiente. Pero este aislamiento particular no se desprende directamente de la
totalidad viviente que compone al yo, sino que antes ha sido necesario reducir su
totalidad a un mismo plano o, en palabras del autor, se ha tenido que “descuidar la
coloracion especial de la persona” (IM, p. 192). De esta manera, nuestra interioridad se
divide en cuantas unidades sean necesarias para formar un rompecabezas adecuado con
el punto de vista que la secciono.

Cuando se reconstruye nuestra personalidad desde una mirada externa, la linea del
rompecabezas que une estas piezas mostrara por si sola su propia artificialidad. Asi, el
problema de la psicologia y, con ella, el de la ciencia positiva en general no es solamente
sustituir al todo por una unidad reconstruida artificialmente, es también confundir el
punto de vista del andlisis con la intuicion misma; es ver, en Gltimas, a la realidad del
objeto en esa linea esbozada desde la exterioridad de la cosa. La psicologia elabora,

entonces, un esbozo abstracto de aquello que examina y, sobre un simple esquema, hace
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que dependa una multiplicidad de teorias ilusorias. Pero este simulacro de la realidad
necesita de ese mismo método descrito para poder disefiar, incluso con rigor, su punto de
vista por el que conoce a las cosas solo desde su superficialidad. Por esto, todos los
sistemas que nacen de esa confusidn, que sitGan al andlisis en el lugar de la intuicién
terminan elaborando teorias guiadas, como dice Bergson, por una traduccion que
siempre se aleja de su original. La psicologia misma hace que su analisis derive en
distintas traducciones de la percepcion que construye del yo: asi, en las interpretaciones
de los empiristas y racionalistas se extiende ese punto de vista por el que se reconstruyo
la unidad del yo, hasta los postulados de sus respectivos sistemas.

En la IM, Bergson nos expone una lectura sobre el sistema racionalista y el sistema
empirista que se ha venido gestando desde el DI. Para el autor, ambas escuelas
filosoficas caen en la misma ilusion, arriba expuesta: confunden el trabajo del analisis
con el de la intuicion y creen que pueden reconstruir su objeto con la composicion de
unos cuantos puntos de vista (IM, p. 195). Este mismo error es lo que permite distinguir
a los dos andlisis a partir de una simple diferencia gradual: ambos estudios se empefian
en descifrar la verdadera unidad de nuestra personalidad y, para hacerlo, la
descomponen en una determinada multiplicidad de estados internos con los que
sustituyen el breve destello de intuicion que captaron cuando fueron al encuentro con su
objeto. La discrepancia se encuentra precisamente en este ultimo punto:

mientras que el empirismo, cansado de luchar, acaba por declarar gque no hay otra cosa
que la multiplicidad de los estados psicolégicos, el racionalismo persiste en afirmar la
unidad de la persona (...) Aqui veo entre el empirismo y el racionalismo esta tnica
diferencia, que de cierto modo el primero, buscando la unidad del yo en los intersticios
con otros estados, Yy asi sucesiva e indefinidamente, de suerte que el yo, apretado en un
intervalo que va siempre estrechandose, tiende hacia Cero a medida que se impulsa
mas lejos el analisis, mientras que el racionalismo, haciendo del yo el lugar donde los
estados se alojan, esta en presencia de un espacio vacio gue no se tiene razén en fijar
aqui mas bien que alla, que sobrepasa cada uno de los limites sucesivos que se
pretende asignar, que va ampliandose siempre y que tiende a perderse, ya no en Cero,
sino en lo Infinito. (IM, p. 196-197)

Racionalismo y empirismo representan las dos vistas opuestas del mismo problema: en
su basqueda por recomponer el yo, ambos sistemas se alejan del conocimiento integral

que solo se puede alcanzar por medio de la simpatia intuitiva. Bien sea por la
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multiplicidad o por la unidad en la que se resuelve la composicion de la personalidad,
ambos puntos de vista se desenvuelven dentro de un plano homogéneo donde el
movimiento se efectlia en el espacio y no en su propia movilidad. Al igual que dos
puntos estaticos en el espacio, la multiplicidad y la unidad son solo dos conceptos
cerrados que, al intentar aprehender la duracién del yo, lo Gnico que hacen es generar
una réplica o una representacion que carece de movimiento.

El proceso que cumple la inteligencia en relacion con la duracion y su sometimiento a
la idea de espacio es bastante similar al proceder de los conceptos en el método
analitico. Si nos servimos de la paradoja de Zendn que Bergson trabaja varias veces en
su obra, podemos afirmar que, asi como el intento de Aquiles por superar los pasos de la
tortuga es por completo inalcanzado, nuestro pensamiento nunca obtiene el absoluto de
las cosas desde los puntos que fija en el plano homogéneo de su representacion y, lo que
es peor, se contenta con reconstruir el movimiento “segiin una ley de formacion
arbitraria, incompatible con las condiciones fundamentales de la movilidad” (MM, p.
379). En pocas palabras, “lo que los puntos moviles son al movimiento de un movil, los
conceptos de cualidades diversas lo son al cambio cualitativo de un objeto” (IM, p. 205).

Esa misma concepcidn sobre los conceptos es asociada por Bergson en la IM con la
metafora que el autor ofrece de ellos como puntos estaticos en un mismo plano: para el
francés los conceptos en calidad de puntos fijos en el espacio son el equivalente a la
adicién de nameros dada en la aritmética. En efecto, si consideramos una operacion
matematica sencilla, por ejemplo 6+5= 11, podemos ver que el producto corresponde a
la adicion entre dos partes de su multiplicidad. Bergson ve en las partes sumadas dos
momentos instantaneos que no duran y en el resultado un “sustrato inmoévil de lo
moviente, como no sé qué esencia intemporal del tiempo” (IM, p. 208). Esto quiere decir
gue ambas partes, en tanto se separan de la duracion y de la movilidad de su objeto, son
abstracciones estables que han olvidado su propia cualidad.

Que Bergson equipare el proceder conceptual de los sistemas filosoficos con
operaciones aritméticas no es un simple ejemplo o recurso argumentativo. Al identificar

estas dos partes como un mismo proceder, el autor nos conduce a una de las criticas mas
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importantes dentro de la IM y, al mismo tiempo, a una afirmacion que relaciona la
metafisica con el modelo conceptual que se ha venido criticando, pero visto desde las
matematicas. Comencemos por el dltimo punto: la relacion entre metafisica y
matemdtica. De acuerdo con el método de la filosofia bergsoniana, la intuicion se
caracteriza, en un primer momento, por no ser simbdlica y por estar desvinculada de la
utilidad; esto le permite expandir el alcance de sus investigaciones e ir al encuentro o
simpatizar con los distintos ritmos de duracion existentes en el universo. Para hacer esto,
nos dice Bergson, la intuicién y la metafisica deben pasar por los puntos solidos sobre
los que el pensamiento estd habituado a posarse, pues es sobre estados en que se sitta el
curso ordinario de la vida (IM, p. 211). Aqui se trae de nuevo a colacion lo expuesto en
MM, donde se nos hace un llamado para volver al punto inicial de la experiencia
humana, a ese que la pendiente natural de la inteligencia ha relegado a la sombra de sus
percepciones sdlidas y concepciones estables de las cosas. En este tipo de esfuerzo, la
IM afirma que la inteligencia es donde toma tanta importancia la matematica en el
recorrido de la intuicién. Para Bergson, la matematica se fundamenta en una «idea
generadora» [idée génératrice] donde toda cantidad es siempre “cualidad en estado
naciente” (IM, p. 214). Si bien en la IM no hay una definicion de esta idea generadora,
con ciertos detalles que proporciona el autor podemos deducir a qué esta haciendo
referencia.

Para comprender la nocion abarcada por dicha idea, Bergson sefiala la importancia de
“el mas potente de los métodos de investigacion del que dispone el espiritu humano, el
analisis infinitesimal” (IM, p. 213), y a partir de esta teoria o calculo matematico se
expresa una estrecha analogia con el proceder de la intuicion metodolégica. Detallemos,
ahor, la referencia al andlisis infinitesimal. De acuerdo con el autor, la matematica de los
modernos es “un esfuerzo para sustituir lo completamente hecho por lo que se hace”
(IM, p. 213); esto quiere decir que el andlisis proporcionado por la matematica
infinitesimal busca captar el movimiento del mundo sin contenerlo necesariamente en
inmovilidades; logra, en pocas palabras, simpatizar con los objetos que analiza. Sin

embargo, es mas importante aun la importancia que recae en el término esfuerzo. Como
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ya sabemos, la filosofia bergsoniana parte y estd conformada por una multiplicidad
ilimitada de esfuerzos, pues en el intento que realiza la inteligencia por regresar al punto
inicial de su experiencia, ella misma debe renovar, una y otra vez, el dificil trabajo que
conlleva ese intento. Esta misma variedad de esfuerzos es empleada por el analisis
infinitesimal al momento de comprender el movimiento a partir de las integrales
matematicas. Por tanto, gracias a una serie de esfuerzos innumerables es que podemos
encontrar una analogia del proceder por integracién con el método de la intuicion. Pete
A. Y. Gunter (2011) explica esto de la siguiente manera:

El calculo infinitesimal es flexible, puede ser usado de modos dinamicos, requiere un
nuevo método de pensamiento y un nuevo simbolismo (tradicionalmente el de
Leibniz). Pero implica, en cada caso, un método preciso para calcular. Asi, por
analogia, la intuicion en Bergson se proyecta precisa, flexible, dindAmicamente
entendida, y requiere nuevos modos de pensamiento. (pp. 333-334).

Con todo esto respondemos, entonces ¢qué significa la «idea generadora» de la
matematica? Es el esfuerzo renovado de un método preciso. Definida de esta manera,
dicha idea de la matematica se extiende hacia los alcances del método de la intuicion, es
decir, de la metafisica. Asi, pues, Bergson tiene razon al afirmar que es natural “que la
metafisica adopte, para extenderla a todas las cualidades, es decir a la realidad en
general, la idea generadora de nuestra matematica” (IM, p. 214). Por si sola, esta
afirmacion nos permite ver que la metafisica, no solo pasa necesariamente por aquella
idea generadora, sino que la metafisica logra ir mas lejos que la misma matematica.

Asi, pues, la diferencia crucial y que separa a ambos métodos se da en otro momento:
en la aplicacién de la matematica o (que es lo mismo) en el recurso de esta a los
simbolos. Mientras que la metafisica propuesta por Bergson trabaja para que su propio
esfuerzo no se traduzca en simbolos, el analisis infinitesimal no puede prescindir de
ellos en sus procedimientos o formulaciones. Por consiguiente, metafisica y matematica
se separan en lo que cada una observa de la realidad concreta, a pesar de haber pasado
por la misma idea generadora en la que se efectlian diferenciaciones e integraciones
cualitativas (IM, p. 214). Esta distincion nos permite ver con claridad no solo como
ambos métodos se separan entre si, sino como cada uno adopta el papel de la intuicion

en sus respectivos procedimientos. Bergson nos dice que, si bien la intuicion debe
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encontrar un modo de expresion, la matematica considera que el mas apropiado es uno
que “sea conforme a los habitos de nuestro pensamiento y que nos proporcione, en
conceptos bien definidos, los puntos de apoyo solidos cuya necesidad tan grande
tenemos” (IM, p. 215). Y, en efecto, expresar la intuicion a partir de medios como los
conceptos y los simbolos le proporciona a nuestra vida la suficiente comodidad para
responder a sus exigencias practicas; pero el problema es que, en medio de esas
respuestas, la matematica —y la ciencia en general— se olvidan de la intuicién inmediata
que generd su propio método.

Esa misma intuicion inmediata que estd muy estrechamente ligada a la idea
generadora antes mencionada, es donde ciencia y metafisica se reunen, pero en tanto la
primera redescubre “las articulaciones naturales de un universo que hemos moldeado
artificialmente, [la segunda cultiva] no una intuicién inmediata, sino una filosofica del
pensamiento que va mas alld de nuestros habitos espaciales de representacion” (Ansell-
Pearson, 2002 p. 163). No ver estos dos trabajos ni su relacion es lo que ha llevado a la
filosofia a olvidar o ignorar la duracion del universo y observar la materia a partir de
invariabilidades. De acuerdo con la 1M, los filésofos antiguos y los modernos cayeron en
este error: aquellos consideraron que el movimiento solo puede expresar puntos fijos, y
estos erigieron “la movilidad como realidad independiente” (IM, p. 216). Si bien para
Bergson los descubrimientos de la ciencia moderna se basaron en reintegrar los sondeos
de la duracion pura cuando comprendieron al tiempo como realidad concreta e
independiente del universo, la modernidad, sin embargo, cayé en un problema que
termino siendo una extension mas de la filosofia clasica, a saber, ver al tiempo como una
simple variable o como el centro de atencion de los fendmenos inmutables (Prigogine y
Stengers, 1997, p. 35). Asi, pues, de recurrir a los simbolos solo para expresar su
cualidad, los modernos pasaron a ver en ellos el eje central de su comprension del
mundo; olvidaron que “si la ciencia tiene necesidad de simbolos en su desarrollo
analitico, la principal razon de ser de la metafisica es una ruptura con los simbolos” (1M,

p. 218).
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Ese mismo papel simbdlico dentro de la metafisica se tradujo en una de sus mas
grandes expresiones como la obra o el arreglo artificial del entendimiento kantiano. De
acuerdo con Bergson, para Kant tanto ciencia como metafisica eran valoradas desde su
proceder simbdlico y, por lo tanto, ambas formas de pensamiento no entregaban nada
mas que un conocimiento relativo y artificial de las cosas. La causa de esta concepcion
se dio al ver a la metafisica y a la ciencia como arreglos de conceptos e ideas cerradas,
en donde la experiencia solo sirvid alli como verificacion de «ideas claras» (1M, p. 220).
Por esto, la IM afirma que si se lee

de cerca la Critica de la razon pura, se vera que es esa especie de matematica
universal lo que para Kant es la ciencia, y ese platonismo apenas modificado lo que
para €l es la metafisica. A decir verdad, el suefio de una matematica universal ya no es
en si mismo mas que una supervivencia del platonismo. La matematica universal, es
aquello en lo que se convierte el mundo de las Ideas cuando se supone que la ldea
consiste en una relacién o en una ley, y ya no en una cosa. Kant ha tomado por una
realidad ese suefio de algunos filésofos modernos: mas adn, él crey6 que todo
conocimiento cientifico no era mas que un fragmento desprendido, o mas bien una
piedra inicial de la matematica universal. La principal tarea de la Critica era fundar
dicha matematica, es decir determinar lo que debe ser la inteligencia y lo que debe ser
el objeto para que una matematica ininterrumpida pueda ligarlos entre si. Y,
necesariamente, si toda experiencia posible estd segura de entrar asi en los marcos
rigidos y ya constituidos de nuestro entendimiento, es (a menos que se suponga una
armonia preestablecida) porque nuestro entendimiento organiza él mismo la naturaleza
y se reconoce alli como en un espejo. (IM, p. 220-221. La cursiva es de Bergson)

Tanto el platonismo como el kantismo vieron que la realidad dependia por entero de una
urdimbre de ideas a priori que no solo precedian a la experiencia, sino también (y en
términos bergsonianos) a los distintos ritmos de duracion expresados en una
multiplicidad de intuiciones. No ver que el pensamiento debe procurar partir de esas
intuiciones es caer en esa matematica universal sefialada por Bergson?’; es ver que la

inteligencia estd condenada a aprehender la realidad a partir de meros simbolos con los

20 Bergson equipara esta matematica universal con «la quimera de la filosofia moderna». Si bien, el autor
no menciona en ningn momento a Descartes ni a Leibniz, es claro que su discusion esta orientada por la
critica al lenguaje universal de las matematicas que ambos fil6sofos defendieron y por el cual sometieron a
la materia a su orden y medida abstractas. Como vimos, el francés se vale del calculo infinitesimal de
Leibniz para demostrar que la intuicidn esté presente en cierto tipo de matematicas, mas no debe pretender
convertirse a si misma en simbolo para captar la realidad moviente. La mathesis universalis corresponde,
entonces, no solo al método de las matematicas, sino que la IM se sirve de este recurso para referirse, de
manera mas general, al proceder del método analitico, pues al fin y al cabo es esta forma de pensamiento
la que le interesa a Bergson.
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cuales se identifica. De acuerdo con esta filosofia, los simbolos sirven para colorear el
boceto que ha sido dibujado de antemano en la realidad y, de esta manera, reconocer la
I6gica inmanente que rige a toda la naturaleza. A la inteligencia le queda, entonces, dos
opciones: o0 develar el camino que permanece oculto en el orden del mundo, o
permanecer en la sombra del desconocimiento al que suele estar sometida. Son dos
“opciones arbitrarias” las que se le presentan y, al igual que el trabajo conllevado por los
conceptos cerrados, esas dos alternativas representan los extremos o tesis y antitesis que
encierran tanto el movimiento del pensamiento como la movilidad del universo
duradero.

Empero, Bergson no se limita a esa critica, sino que en este momento de la IM nos
remite a los esfuerzos mas potentes alcanzados por el ser humano, como el método del
calculo infinitesimal. Por mas golpes que le haya dado Kant a una metafisica que toma a
la intuicion como fundamento de su proceder, “la verdad es que ni la ciencia de los
modernos presenta esa simplicidad unilateral, ni la metafisica de los modernos esas
oposiciones irreductibles” (IM, p. 222). Los trabajos que no se sitdan o guian por la via
unilateral kantiana, parten de un conocimiento confuso y no se sustentan en ideas claras,
sino que, mas bien, su propia claridad se adquiere entre mas hechos iluminen su punto
de partida y entre mas aplicaciones de su reflexion empleen en esos mismos hechos.
Esto quiere decir que, al igual que la metafisica y la intuicion inmediata y confusa de la
que se sirve como punto de partida, ciertos esfuerzos de la ciencia moderna (como el
calculo infinitesimal) rechazan a los conceptos regulares como el origen de su método.

Sin embargo, y como mencionamos hace poco, los esfuerzos de la ciencia se sirven
de simbolos para expresar su aplicacion. Esto no se diferencia radicalmente de la
filosofia en general, pues, asi como las demostraciones matematicas disponen de
simbolos, la filosofia (incluida la metafisica) recurre a los conceptos para comunicar sus
esfuerzos, solo que los términos de los que se sirve esta Ultima obedecen mas a un
esfuerzo de la intuicion librada de ideas abstractas y antinomias vacias, que al trabajo
sistematico del analisis. Tanto en la ciencia como en la metafisica o, en general, en toda

la filosofia, el esfuerzo que anima el método intuitivo debe confluir en un sinfin de
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conceptos que manifiestan su relacion con el movimiento de los hechos. Esto mismo
demostrara la simpatia que encuentra el espiritu con el mundo y que supera los limites
de su propio intelecto; en ese encuentro somos testigos de una intuicion que, como nos
dice Vieillard-Baron (2007), se identifica, primero, como un esfuerzo de la voluntad que
empuja la fijacion de los razonamientos intelectuales ordinarios, y segundo, como una
reflexion que supera la espontaneidad del instinto para permitirle al espiritu llevar a cabo
un retorno sobre si mismo (p. 56).

Ahora bien, los conceptos abiertos que revelan la movilidad de la duracién y que, de
acuerdo con Bergson, deben expresar la precision y el esfuerzo de la filosofia, son un
problema que, por ahora, permanece abierto. Hasta el momento no sabemos con claridad
qué caracteriza con exactitud este recurso expresivo dentro de la metafisica, mas alla de
que la intuicion conserva su vitalidad en tanto los conceptos no encierren el movimiento
de su objeto. La solucién propuesta en la IM consiste en relacionar las expresiones
conceptuales con un recurso que supere los limites impuestos por las palabras mediante
las imagenes. Este es el medio argumentativo al cual debe, en primera instancia, recurrir
la metafisica para develar de manera mas exacta la simpatia espiritual ofrecida por la
intuicion.

Hemos llegado, entonces, a la nocion que motivo este trabajo y, como tercer y ultimo
capitulo, nos vamos a concentrar en dos momentos: expondremos, primero, las
particularidades ofrecidas en la IM acerca de la imagen de la que se vale el método, y
segundo, retomaremos la imagen ontolégica de MM para volvernos a situar en el
contenido de la metafisica bergsoniana, pero ahora enriquecida con las concepciones del
método que hemos visto. Creemos que en este encuentro entre ambos usos de la imagen
se vislumbra la mayor inquietud de Bergson: llevar a cabo una filosofia de la duracién,
una filosofia que vive en constante movimiento. Para esto, afirmaremos que ambas
imagenes se relacionan estrechamente a partir de una analogia entre sus respectivas
duraciones y esto nos puede llevar a afirmar ese gran proposito comunicada por el
filosofo francés, a saber, que la “filosofia deberia ser un esfuerzo por sobrepasar la

condicién humana” (1M, p. 217).



CAPITULO I
CONTINUIDAD Y ESFUERZO

En el capitulo anterior examinamos lo que Bergson entiende por método filoso6fico y el
papel que cumple la intuicion en esa concepcion. Asi mismo, vimos como el autor
contrapone la forma de conocimiento que inspira su filosofia al analisis que suele
emplear la ciencia positiva, y como ambas formulas nos llevan a obtener, bien sea un
saber absoluto o bien un saber relativo de las cosas. Para que ambos métodos le permitan
a nuestra inteligencia desplazarse en cualquiera de esos dos conocimientos, se debe
involucrar un esfuerzo que anime al pensamiento y que esté permeado de una vasta
precision para mantenernos lo mas cerca posible de los hechos que conforman el mundo.

De acuerdo con la IM, los medios por los que se pueden distinguir a la intuicion del
andlisis se caracterizan por su funcion: estos pueden o alejarnos o acercarnos al interior
de una cosa. Mientras que el método analitico recurre a los conceptos y a los simbolos
no solo para comunicar las formulaciones de su conocimiento, sino también para
explorar el contenido de los objetos, la intuicion se sirve de imagenes para precisar su
saber y para dirigir a la conciencia hacia el lado concreto de la realidad. El trabajo que
cumple la intuicion con las imagenes de las que se vale el método intuitivo, abarca el
movimiento de la materia o la duracién del universo. En comparacion con los conceptos,
que actuan como puntos fijos donde se inmovilizan las cosas, las imagenes le permiten a
nuestra conciencia pensar en el aspecto concreto del ritmo de duracion de los hechos o
fendmenos.

Recordemos que por «hecho», Bergson no se refiere a la experiencia de la intuicién
pura o al fluir del cambio constante que le es propio a la duracion, sino a la “adaptacion
de lo real a los intereses de la practica y a las exigencias de la vida social” (MM, p. 370).

En otras palabras, el escenario donde nos sitGan las imagenes del método es en el trabajo
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mismo que lleva a cabo nuestra conciencia reflexiva, es decir, al recorte y separacion
que efectla la inteligencia sobre la materia y sobre nuestros estados internos. Ahora
bien, la especificacion de este trabajo la tratamos en nuestro primer capitulo, pero nos
limitamos a ver el curso de accion del cuerpo que estd mas orientado hacia las
reflexiones generales del pensamiento y no tanto hacia el retorno a la movilidad pura de
nuestra tendencia a permanecer en la duracién. Sin embargo, la importancia de
considerar a la intuicion, no solo como una experiencia inmediata de duracién pura, sino
también como método, nos permite integrar el curso de accion intelectual con la
movilidad pura sucedida en mi interior y en los objetos.

Precisamente, esta operacion integral sera examinada en este capitulo y, entre el
conjunto de imagenes de accion continua y el recurso que constituyen las imagenes
argumentativas, veremos como se afirma una continuidad mediada por nuestra propia
inteligencia y su esfuerzo constante y filosofico por experimentar el ritmo de duracion

que acontece en nuestro interior y en el ritmo de la exterioridad.

1. Imagenes argumentativas: la expresion del esfuerzo

Ya sabemos, en los términos generales de la filosofia bergsoniana, que la linea de
demarcacion entre las dos maneras de conocer el mundo se determina por el papel
atribuido al movimiento en sus operaciones: mientras que la intuicion trabaja sobre la
continuidad interior de la materia, el analisis concibe a esta ultima desde las
concepciones estables e invariables del universo. La intuicién bergsoniana se nos
presenta, entonces, como algo bastante simple, como una experiencia siempre duradera,
a menos que nuestro pensamiento se imponga sobre ella con conceptos y simbolos. Asi,
pues, comprendemos la intuicion, como una sensacion pura e inmediata que, casi de
manera inconsciente, “guarda y transmite todos los puntos del universo material”
(Ansell-Pearson, 2002, p. 157). Sin duda, para Bergson esta experiencia abarca nuestras
sensaciones cuando ellas entran en relacion inmediata con lo que es externo a nuestro
cuerpo. El DI nos introdujo a este problema gracias a la nocién de afeccion y a la

manera como ella es el punto donde sujeto y objeto coinciden sin mediacion. Este
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mismo encuentro entre nosotros y el mundo nos puede ayudar a comprender el vinculo
dado en medio de nuestra interioridad y exterioridad que interviene en la experiencia y
el conocimiento intuitivo.

En su permanente y extenso didlogo con Kant, Bergson sefiala que la nocion de
intuicion formulada por el aleman en su Estética trascendental dista bastante de la
experiencia duradera entregada por la intuicion inmediata. Bien sea desde la diferencia
entre el espacio y la intuicion trabajada en el DI, desde las consideraciones sobre la
razén especulativa formuladas en MM, o a partir de la critica a los conceptos como
formas preestablecidas del entendimiento en la IM, Bergson elabora su método de la
intuicion al mismo tiempo que se aparta de la filosofia kantiana. Para la filosofia del
francés, las condiciones de la sensibilidad (espacio y tiempo) de la Critica a la razon
pura son simples abstracciones de la razon y no categorias fundamentales de la intuicion
empirica. El hecho de que Kant sitie a esta intuicion a la base de su matematica
universal se da por afirmar a la intuicién como la Unica condicion que nos puede ofrecer
criterio para una posibilidad real y una realidad objetiva de esas mismas matematicas
(Friedman, 1992, pag. 100). De acuerdo con Bergson, en cambio, “para ir hacia la
intuicion no es necesario transportarse fuera del ambito de los sentidos y de la
conciencia” (IM, p. 144), pues es posible tratar esa misma intuicioén solo desde nuestras
facultades y a través de un conocimiento que no sea relativo a ciertas condiciones
trascendentales de los fendmenos?:.

Estamos, entonces, de acuerdo con Fruteau cuando afirma que Bergson sobrepasa la

intuicion, intelectual y sensible, propuesta por Kant. Al defender la intuicién de la

2L Claramente, aqui no podemos profundizar en la relacion entre la filosofia de Kant y la filosofia de
Bergson debido a los limites de este trabajo. Sin embargo, hacemos hincapié en este tema porque
consideramos que del pensamiento del francés no puede desligarse del sistema del aleman. Como dijimos
anteriormente, una de las preocupaciones mas importantes para el bergsonismo es mantener la escritura
filoséfica en un didlogo constante con otros autores. En este sentido, Kant es el mayor interlocutor para
esta filosofia de la duracion, el mismo que, a pesar de conllevar la critica mas fuerte de Bergson, delimitd
los distintos aspectos que forjaron su pensamiento, tales como espacio, intuicidn, inteligencia, entre otros.
Asi, pues, Kant es el ejemplo perfecto de una de las enunciaciones méas importantes a las que se enfrenta
esta filosofia: “Filosofar consiste en invertir la direccion habitual del trabajo del pensamiento” (1M, p.
213. La cursiva es de Bergson).
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duracion como una experiencia que sobrevive a la fugacidad de su inmediatez, se logra
integrar sensibilidad e inteligencia en un mismo metodo; en palabras del comentarista:

para Bergson, una intuicion no sensible y, sin embargo, no intelectual es posible: esta
es una intuicion no trascendente, o que no apunta a una trascendencia, que, por el
contrario, se enfoca en las profundidades de lo inmediato, y que en el corazon de lo
inmediato encuentra la razén misma de lo sensible. La intuicion descubre la duracion
como la esencia misma de la realidad, la movilidad como la sustancia de eso que
cambia. (Bergson, 2010, p. 429, nota 1)

Estos puntos sefialados por Fruteau son las caracteristicas principales de la filosofia
de Bergson que, segln su critica, no estan presentes en el kantismo. Lo inmediato, la
duracion y la movilidad conforman el nicleo vital de esta filosofia que busca adecuarse
en la operacion analitica de nuestro pensamiento cuando esta no cae en los limites del
conocimiento relativo. Nada de esto nos extrafia en la metafisica bergsoniana que hemos
venido detallando y, hasta cierto punto, el método de la intuicién se puede comprender
con claridad; no obstante, la manera en que toda esta filosofia puede expresarse no es
por completo evidente.

En la IM nos dice Bergson que la forma como los conceptos delimitan el curso de la
realidad y del espiritu no los hace aptos para captar la duracion y frente a esto surge un
problema: la filosofia no puede prescindir de los conceptos para comunicar el sentido
metafisico de la realidad. De entrada, esto nos lleva a suponer dos soluciones: o recurrir
a otro medio de expresion que renuncie a ese medio de expresion y llevar a la filosofia a
manifestaciones como las del arte, o llevar a los conceptos hasta un punto en que su
trabajo no sea, por esencia, encerrar el movimiento del universo. Bergson opta por la
segunda opcidén y rechaza la via propuesta por la primera para lograr exponer, con la IM
y por primera vez en la filosofia bergsoniana, el modo en que los conceptos se vinculan
en el trabajo filoséfico a partir del uso de las imagenes.

Desde el comienzo de este trabajo hemos anunciado a las imagenes argumentativas
como el recurso filos6fico mas adecuado para mantener a la conciencia en lo concreto,
es decir, para relacionarlas constantemente con la duracion. Las caracteristicas hasta el
momento sefialadas nos muestran ciertos destellos de la funcién que cumplen este tipo

de imagenes para el bergsonismo, pero, hasta ahora, no hemos realizado una exposicion
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de su valor después del DI y MM. Antes de 1903, Bergson no se refiri a este tipo de
imagenes metddicas y es, precisamente, porque antes de la IM el autor no habld
claramente acerca de su método. Quizés la intencidn de escribir sobre el proceder de su
filosofia apuntaba a la afirmacion de Fruteau en sus notas a la edicion critica: “una vez
se adquiriera la perspectiva metodoldgica, se lograria encontrar una reinversion que
siguiera un orden original de razones” (IM, p. 422); en otras palabras, una vez
establecido el método filosofico mas adecuado, la metafisica encontraria el mejor
camino de vuelta hacia su intuicion original.

La obra de Bergson se fundamenta en un método de la intuicion que recurre a las
imagenes Y si, en efecto, este punto de vista metodoldgico es para la filosofia el camino
mas adecuado para comunicar la intuicion, esto quiere decir que las imagenes nos
permiten acceder al significado metafisico del mundo, al interior de la duracion del
universo. Nosotros creemos que esta afirmacion puede desvelar una caracteristica
fundamental de la filosofia bergsoniana, enunciada en las primeras paginas de este
capitulo: el método de la intuicion con su uso de las imagenes es un procedimiento cuyo
objeto es la duracion del universo, mientras €l mismo permanece en constante
movimiento. Una aseveracion de este tipo no sorprende a un lector que ha recorrido la
obra de este pensador, pero nuestro propésito es, en este momento, llegar a la conclusién
de una cuestion que esbozamos desde el comienzo: relacionar los planteamientos acerca
de las imagenes ontoldgicas y argumentativas que surgieron en el tratamiento del DI,
MM y la IM. Por un lado, el tipo de imagen develada en MM y que conforma la realidad
de la materia va a ser el punto de partida donde se origina el método de esta filosofia y,
por el otro, las imagenes referidas en la IM con respecto al método van a ser los
elementos que le dan movilidad a la forma de esta filosofia. De esta manera no iremos
“del espacio al movimiento, de la trayectoria al trayecto, de las posiciones inmoviles a la
movilidad” (IM, p. 205), sino que, en este juego entre imagenes, nos mantendremos en la
movilidad propia de la ontologia del universo que se extiende hasta los conceptos de una

filosofia de la intuicion. Por el momento, vamos a exponer los matices restantes de las
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imagenes argumentativas expuestos en la IM y, mas adelante, veremos la relacion entre
los presupuestos de esta nocion y la imagen ontoldgica de MM,

Bergson contrapone el andlisis a la intuicion como dos formas de conocimiento
debido a la manera en que cada uno nos permite comprender el mundo, el primero a
partir de simbolos y el segundo a través de imagenes. La oposicion entre ambos medios
le permiti6 a Bergson afirmar a los recursos simbdlicos como un callejon sin salida para
la inteligencia, donde esta termina olvidando la intuicion de su experiencia inmediata, en
el trayecto de sus andlisis. Con esto, supondriamos que, en contraposicion, las imagenes
no le impiden el paso a la intuicion para expresarse sin problema, pero la IM nos ofrece
otra diferencia de esta nocion: las imagenes “nos mantienen en lo concreto [pero]
ninguna reemplazara la intuicion de la duracion” (IM, p. 187). Asi, pues, solo la
intuicion nos puede entregar la experiencia de la duracion, pero la metafisica, en su
constante busqueda por retornar a la intuicion inmediata del todo, debera recurrir a las
imagenes que expresan el esfuerzo del espiritu para intuir la duracion, y convierten a los
conceptos en representaciones méviles de su realidad.

Bergson sabe muy bien que ninguna filosofia, incluida la metafisica, puede renunciar
a los conceptos porque solo a partir de ellos se pueden enunciar y comunicar los detalles
que componen el trabajo del pensamiento. Pero desde el DI los conceptos, al igual que
los simbolos, se han caracterizado por fijar el movimiento del mundo y encerrar la
realidad en partes, asi como los puntos seccionan la continuidad de una linea en el
espacio. Este enfoque conceptual se deriva de la preocupacion central que posee el autor
en esta obra: explorar la idea de duracion mediante una cierta dialéctica donde se oponen
las caracteristicas de esta misma idea con algunos presupuestos que pueden negarla,
como sucede con los conceptos. Oponiéndose al curso de la movilidad pura, los

conceptos son concebidos en el DI como “representaciones simbolicas” de la duracion

22 Cabe aclarar que las caracteristicas de las imagenes dentro del método de Bergson no se reducen a las
expuestas en la IM. Ensayos como “El esfuerzo intelectual” (1902), las dos introducciones de El
pensamiento y lo moviente (1922) y “La intuicion filosofica” (1911) muestran con mas detalle el tono
ofrecido por Bergson sobre este tema. Si bien nos vamos a servir de algunas citas relevantes de esos
trabajos, nuestra preocupacion siempre va a estar orientada por el texto de 1903, dado que es el pionero en
este tema dentro de la filosofia del francés y porque es un punto de giro para este pensamiento.
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porque con ellos se busca replicar la continuidad, pero solo presentan una falsa imitacion
inmovil y estatica de la realidad. En MM, se entiende también concepto como
representacion, pero se examina la ultima nocién para ir mas lejos de la torpeza donde
nos abandona el lenguaje. En esta Ultima obra, las representaciones son una disminucion
de la accion real de la materia, entendida como conjunto de imégenes, porque ellas nos
entregan de las cosas un conocimiento inferior de su presencia. Asi, pues, las imagenes
ontolégicas no son iguales a lo que mi percepcién capta de su realidad, porque la
representacion es solo su transformacion?3.

Recordemos que la realidad de las imagenes ontoldgicas se concibe a causa de su
propio movimiento, es decir, por las acciones correspondidas entre cada una de ellas. Si
la representacion detiene este curso o tendencia para seleccionar y encuadrar una seccion
atil de dichas relaciones, entonces, aquello que se erige del movimiento y a lo que se
reducen las imagenes es solo un instante de su duracion. En esta medida, los conceptos
son una re-presentacion de la capa mas Util de las cosas; pero el objetivo de Bergson es
hacer de los conceptos algo mas, a saber, “representaciones flexibles, moviles, casi
fluidas, siempre prestas a moldearse sobre las formas huidizas de la intuicion” (1M, p.
190). Como ya sabemos, su propuesta no es propiamente conceptual ya que no esta
orientada por una creacion de conceptos, sino por el recurso a ciertas imagenes
argumentativas que son capaces de expresar la movilidad de las imagenes ontoldgicas.

Bergson identifica a la materia como conjunto de imagenes debido a su vinculo con la
percepcion, o perceptibilidad general compartida. Las imagenes argumentativas, en

cambio, conllevan el nombre de «imagen» por ser un referente y recurso visual para el

23 |dentificar a las representaciones como algo “inferior” a la realidad de las imagenes nos puede acercar a
las afirmaciones del platonismo acerca de las representaciones poéticas. Si bien, tanto la filosofia de
Bergson como la de Platén afirman que la realidad del mundo es siempre superior que su representacion,
para cada filosofo este “estatus” se establece por distintas razones. Para el fildsofo griego, el arte o,
especificamente, la poesia yerra en su representacion del mundo porque su mimesis o imitacién del mismo
no se orientaba por, como dice Deleuze (2005), un “principio de finalidad” que, en tultimas, debia ser la
Idea del Bien (p. 57). En cambio, para el filésofo francés, la disminucion que ocurre de la presencia a la
representacion no atiende a causas finales, sino a una supresion de la realidad que conlleva la materia, es
decir, la duracion. La preocupacién de Bergson no es de orden trascedente como lo es para Platén, su
interés estd en poner el acento sobre un método que reconozca en la continuidad del mundo la relacién y
diferencia habidas entre los distintos ritmos de duracion existentes en el universo.
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pensamiento que es, al mismo tiempo, préctico para mi cuerpo. Este recurso lingistico
es, dentro del plano de la materia, el lado Gtil de las iméagenes seleccionado por el cuerpo
gracias a la perceptibilidad donde ambas coinciden. Comprendidas desde este punto de
vista podemos afirmar que “no puede haber, entonces, una diferencia absoluta de
naturaleza entre las cosas «tales como ellas son» y nuestra percepcion: podemos llamar
«imagenes» no solamente a los contenidos de nuestra percepcion, sino también a las
cosas mismas” (Worms, 2004, p. 127). Sin embargo, los matices que separan a cada tipo
de imagen sobrepasan las consideraciones de este vinculo con la percepcion.

La percepcién nos permite relacionar de manera estrecha a todas las imagenes del
universo, incluido el recurso linguistico del método. Existe una simple diferencia de
grado entre la existencia de la materia y su percepcion consciente debido a que esta
Gltima termina siendo un fendmeno objetivo resultante del contacto entre la materia y el
cuerpo; pero esta misma separacion instaura entre la ontologia y su expresion una
distancia mucho mas grande que separa lo imaginario de lo real y lo subjetivo de lo
objetivo (Worms, 1997, p. 57). El movimiento de la materia o de todo el universo sigue,
como sabemos, el curso de las leyes naturales, haciendo que su propia realidad sea
independiente de nuestra accidn, cuya existencia necesita a todo momento de la accion
dada en el conjunto de imagenes ontoldgicas. Vemos, por lo tanto, dos flujos de accion:
el del mundo independiente a mi y el de mi propio cuerpo en su dependencia con las
cosas; el primero es la tendencia misma de la duracion y el segundo es el resultado de la
relacion surgida entre esa misma tendencia y mi propio ritmo de duracién. Estamos de
acuerdo con Deleuze (2005) cuando afirma que “entre dos cosas, entre dos productos, no
hay ni puede haber mas que diferencias de grado, de proporcion. Lo que difiere por
naturaleza no es nunca una cosa, sino una tendencia” (p. 36). Si defendemos el curso de
accion de las imagenes ontoldgicas como la tendencia de la duracion, y a las imagenes
argumentativas como el medio de su aprehensién, entonces, erigimos entre ambas una
diferencia de naturaleza y no solo de grado.

Pero, asi como podemos percibir una diferencia de naturaleza entre la accion de la

materia y el acto de nuestra inteligencia por el cual componemos las imagenes
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argumentativas, también podemos ver las caracteristicas que comparten ambos cursos en
los limites de sus distinciones. Nuestro propdsito esta en ver las similitudes entre los dos
tipos de imagenes para afirmar al método bergsoniano como medio de expresion de la
duracion y, a partir de ahi, aclarar la relacion de continuidad y simpatia entre la
tendencia de la materia y el recurso argumentativo.

En la filosofia de Bergson hay un vinculo de continuidad ininterrumpida explorado en
MM: la relacion entre el espiritu y la materia. A partir de los distintos niveles de
conciencia, el dualismo afirmado en esta obra se concilia como una afinidad entre
analogias de ambas partes, donde el acto de la memoria entrelaza sus distintas
caracteristicas. Lo externo nos afecta, al mismo tiempo que nuestra accion influye en
todo lo que nos rodea y entre ambos cursos de duracion ocurre una continuidad que
atraviesa nuestras sensaciones, recuerdos, conmociones musculares y toda la sintesis de
la conciencia. En esta medida, el flujo entre ambos cursos de duracion es posible porque
cada uno se define gracias a su respectiva corriente de accion que tiende al ritmo de su
propia movilidad o de otro ritmo; asi, por ejemplo, con MM entendimos que el cuerpo
tiende al espiritu y este al mundo, pero también que la accién de la materia tiende a los
actos de la imagen privilegiada identificada como mi propio cuerpo.

Asi, pues, las tendencias se dan gracias a los cursos de accion tanto de nuestra
interioridad como de la materia externa. Entre estos movimientos, el espiritu capta la
continuidad de su duracién por medio de una intuicion a la cual solo puede retornar
“cuando ha tomado conciencia de si misma como método” y cuando ha sobrepasado el
mero goce de la experiencia inmediata (Deleuze, 2005, p. 32). Nos preguntamos,
entonces, si la intuicion en cuanto método conlleva un curso de accion que es en si
mismo una tendencia como los demas ritmos de duracién o si, por el contrario, el hecho
de que las imagenes argumentativas sean un producto del intelecto y de la imaginacion,
impide la afirmacion de su continuidad con las imagenes ontoldgicas.

Para resolver dicha cuestion, recordemos una de las afirmaciones mas contundentes
dentro de la IM:

ninguna imagen reemplazard la intuicion de la duracién, pero muchas imagenes
diversas, tomadas de especies de cosas muy diferentes, podran, a través de la
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convergencia de su accién, dirigir la conciencia hacia el punto preciso en el que hay
cierta intuicion a captar (IM, p. 187. La cursiva es nuestra).

Por si sola la imagen no le permitird al pensamiento y tampoco al espiritu ir a la
experiencia inmediata de su duracién, pero hacer uso de muchas imagenes sucesivas
entre si le permitird acercarse lo suficiente como para captarla desde diversos puntos de
vista. Mas importante que la imagen por si sola es el conjunto de imagenes que
convergen para llevarnos hacia la duracion, pues es en esa misma multiplicidad donde
podemos captar la sobrevivencia de la movilidad que le da vida al universo. En la
confluencia de su accién sobre nuestra conciencia, este recurso linguistico nos conduce
al punto concreto de la realidad “en el que hay cierta intuicién a captar” o, en otras
palabras, “una intencion interna” a comprender (Lapoujade, 2018, p. 41). Las imagenes
argumentativas nos dirigen, por lo tanto, a percibir una tendencia de duracion y su
accion nos permite afirmarlas como algo mas que un mero producto inmovil del
intelecto.

Identificar a estas imagenes como una coincidencia entre “producto” y “tendencia”
nos conlleva, ahora, a otra pregunta: si el método se da gracias al trabajo de nuestra
conciencia reflexiva, ¢de dénde proviene el curso de accion que caracteriza a este tipo de
imagen como una “intencion interna” de duracion? Varias respuestas pueden contestar
este interrogante: podemos afirmar que en la imagen argumentativa hay una
supervivencia de la relacion entre nuestro ritmo de duracion y el de la exterioridad; que,
al igual que esta imagen, su movilidad es producto de la inteligencia; que su propia
accion genera un movimiento innovador de duracion para el pensamiento, entre otras.
Nuestra propuesta se concentra en el esfuerzo de la conciencia por captar la accién de
estas imagenes en cuanto que expresion de la intuicién y, a partir de él, en el
reconocimiento de la tendencia existente en los hechos de la realidad. Negamos, con
esto, la posibilidad de una novedad de movimiento en las imagenes argumentativas o de
una movilidad producida por el intelecto.

Uno de los autores que mas trabajo el problema del método bergsoniano fue Deleuze.

En su texto “La concepcion de la diferencia en Bergson” el comentarista trabaja las
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caracteristicas fundamentales que componen los dos tipos de diferencia establecidos por
Bergson: la diferencia de naturaleza y la diferencia de grado, y a partir de ellos, elabora
en medio distintas categorias. Hasta el momento, hemos seguido algunas de sus
afirmaciones con respecto a las nociones de tendencia y simpatia, pero en el
distanciamiento de otras aseveraciones de su lectura pudimos delimitar nuestras
consideraciones sobre el método.

Para Deleuze, la particularidad del método bergsoniano consiste en dividir “lo mixto
en dos tendencias que difieren por naturaleza” (Deleuze, 2005, p. 36-37). Por ejemplo, el
mixto que define el dualismo se divide entre la tendencia del cuerpo y del espiritu o
entre la tendencia de la materia y de la duracion. Pero no siempre es necesario asegurar
una diferencia real de naturaleza entre dos tendencias, sino tan solo afirmar una de estas
tendencias como la “diferencia misma de la cosa” (Deleuze, 2005, p. 37). Segun este
punto de vista, una tendencia estaria contenida en otra de “mayor” realidad, donde
aquella reconoce en esta Ultima su propia duracion; esto, en los términos que hemos
trabajado, significaria ver el curso de accién de la imagen argumentativa en la tendencia
de las imagenes ontologicas. Nosotros, en cambio, creemos que la tendencia del método
se diferencia por naturaleza del ritmo de duracion en la materia y que, entre ambos,
existe una continuidad o simpatia de realidad garantizada por el esfuerzo intelectual.
Buscamos, pues, reafirmar con esta continuidad la metafisica bergsoniana que solo
puede ser posible “por un esfuerzo para remontar la pendiente natural del trabajo del
pensamiento, [y] para situarse inmediatamente, por una dilatacion del espiritu, en la cosa
que se estudia” (IM, p. 206).

Se debe tener claro que la continuidad es una alusion a cierta direccionalidad que va
de un punto a otro en la bdsqueda de un proposito. En MM, Bergson afirmé una
continuidad entre el cuerpo y el espiritu al proponer un rumbo que va del primero hacia
el segundo. De esta manera, para comprender el curso en perpetuo movimiento o la
duracion misma, vimos como se llevé a cabo un esfuerzo para desprendernos del espacio
divisible donde ocurre nuestra experiencia diaria y, asi, poder ir de la materia inmévil al

acto indiviso de nuestra propia movilidad. Sin embargo, no podemos olvidar que esta



90

direccion solo es posible por la continuidad ya dada entre nuestro yo interno y nuestro
yo superficial. Para el autor, todas nuestras acciones surgen del nivel mas profundo del
yo y, tras pasar por varios niveles de conciencia, se exteriorizan para manifestarse en la
capa mas superficial de nuestra personalidad. Esto quiere decir que la continuidad dada
del cuerpo al espiritu se da, primordialmente, por el esfuerzo intelectual que intenta
recobrar la experiencia de la intuicion de la duracion. En este sentido es que podemos
decir que la relacién entre la imagen ontoldgica y la imagen argumentativa que
queremos afirmar es, en efecto, andloga a la continuidad detallada en MM, solo que
nuestro enfoque se concentra en el método filosofico junto a su recurso linglistico por el
cual se expresa la metafisica bergsoniana. Asi, pues, la imagen argumentativa va a ser
considerada como la expresion de un método que se caracteriza gracias al esfuerzo
espiritual e intelectual, por medio del cual buscamos recobrar la experiencia intuitiva de
la duracion. La imagen como expresion nos permite afirmar el trabajo del pensamiento
integrado en la vida continua de nuestro espiritu, que comienza en la experiencia del
cuerpo como imagen y “finaliza” en un recurso constante a ciertas imagenes que

procuran mantenernos en el caracter concreto y movil del universo.

2.Encuentro entre imagenes

Como mencionamos al comienzo de este capitulo, hay cuatro términos que van a ser
centrales para afirmar la relacion continua entre la imagen argumentativa y la imagen
ontoldgica: la extension, la tension, la atencion y, finalmente, la simpatia. Cada uno de
estos términos se puede comprender si, anteriormente, hemos entendido con detalle los
principales conceptos que componen la filosofia de Bergson y que hemos detallado, a
saber, duracion, materia, espiritu, memoria y metafisica. En la relacion de continuidad
que comparte la imagen ontoldgica con la imagen argumentativa estd contenido el
sentido de esas cuatro nociones y es precisamente por ellas que buscamos afirmar el
primer tipo de imagen, como ‘el presupuesto indispensable de toda operacion discursiva,
y el referente Gltimo e irreductible de todo acto linguistico relacionado con la materia”

(Cornibert, 2012, p. 45). Consideramos esos cuatro términos porque Bergson mismo
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logra afirmar la continuidad entre espiritu y materia a partir de los tres primeros;
nosotros, entonces, buscamos conglomerar con la simpatia una relacién que abarque,
como ya dijimos, la expresion espiritual e intelectual que caracteriza a la imagen

argumentativa.

2.1. La continuidad en tres momentos

Esta relacion que proponemos entre los dos tipos de imagenes bergsonianas y que hemos
decidido fragmentar en tres momentos puede ser problemaética para el tipo de método
defendido por Bergson. Sabemos que al hablar de momentos estamos haciendo alusion a
partes de un todo, a puntos de una linea que el intelecto sefiala para servirse de esa
misma linea en su utilidad y, ademas, que esta operacion es propia del analisis antes que
de la intuicion. Se nos alegaria, entonces, que el esfuerzo que hacemos por comprender
la relacion entre la imagen ontoldgica y la imagen argumentativa procura conocer estos
dos tipos de imagen desde los elementos externos que comparten entre si y no desde su
propia interioridad; pero lo que deseamos es simpatizar con esta continuidad y no
reconstruirla desde lo que ella no es. Como aclaramos en el capitulo anterior (p. 59) la
simpatia propia de la intuicién busca dirigir la duracion del sujeto hacia el movimiento
del mundo vy, en este caso, nuestro esfuerzo de comprensién busca eso mismo: llevar a
nuestra inteligencia hacia el punto de vista de la movilidad entre las imagenes que
conforman la materia y el método de la intuicion. Buscamos, en ultimas, lo que
Vieillard-Baron (2007) afirma acerca del trabajo filoséfico que comprende Bergson: “cl
filosofo siempre buscard expresar esta realidad simple hacia la cual tienden todos sus
esfuerzos” (p. 107).

2.1.1. Extensién como cualidad

El tratamiento de la extension como rasgo cualitativo de la materia se explora con
detenimiento en MM. En la IM, por el contrario, el uso de esta misma nocion asume las

caracteristicas ya detalladas en la primera obra que, en el caso de este ensayo, le
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permiten a Bergson hablar con cierta libertad de varios problemas, como llega a ser el de
la intuicién en cuanto método. Esto nos demanda repasar las consideraciones mas
importantes de la extension expuestas en MM para ver, mas adelante, su relacion con las
imagenes de la IM.

Como expusimos en el primer capitulo, la extensién se afirma en MM como el
aspecto cualitativo del espacio que entra en relacion con nuestro espiritu para dar paso a
la continuidad entre este mismo y el mundo. Al ser la cualidad de la materia, esta
particularidad de la extension no significa la idea de espacio que nos es util y que el
autor ha criticado desde su primera obra, ni el sentido de la formula cartesiana que
concibe a la extensién como el lugar ocupado por un cuerpo en un espacio homogéneo y
determinado. Por oposicion, Bergson se fundamenta en la heterogeneidad de la
movilidad de la materia que no deberia reducirse a la medida comun entregada por la
divisibilidad del espacio (Worms, 1997, p. 196).

Aquel componente heterogéneo lo comparte toda la materia en cuanto conjunto de
imagenes y en él se afirma a la extension como la cualidad que comparte el mundo y el
espiritu en su relacion de constante devenir. Para seguir esta idea, Bergson elabora un
hilo conductor en MM entre el espiritu y la materia que comienza y termina con su teoria
de la percepcion pura. Como ya sabemos, en el primer capitulo de esta obra, dicha teoria
se afirma como una mera hipotesis por la cual nuestra inteligencia intenta renunciar a
sus conocimientos sobre la materia y sobre el espiritu, con el objetivo de comprender la
naturaleza de nuestra percepcion y el caracter de nuestras representaciones. En el cuarto
capitulo, en cambio, la percepcidn pura pasa de ser una hipotesis a adquirir realidad,
porque uno de los propdsitos mas importantes de MM es afirmar que la percepcion en
general se origina en los objetos antes que en nosotros y que, por lo tanto, ella hace parte
de la materia:

Si las imagenes percibidas son en las cosas, el acto de la percepcion lo debe ser
también: nuestra percepcion retorna por analogia a una auto-percepcién de la materia,
a una suerte de acto inmanente por el que la materia se parece al acto mismo de nuestro
espiritu, sin confundirse con él, sin ser absorbido por nosotros o en nosotros (Worms,
1997, p. 198).
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Destinada, entonces, a dirigir el curso de nuestro movimiento, la accion del universo
nos afecta y se afirma en nosotros como vibraciones que, al mismo tiempo, terminan
manifestando el rumbo movil de las imagenes ontoldgicas. El cuerpo es, como ya
sabemos, centro de indeterminacion con respecto a la materia, y como tal se deja
“atravesar, en cierto modo, por aquellas acciones exteriores que les son indiferentes; las
otras, aisladas, se convertiran en «percepciones» por su mismo aislamiento” (MM, pp.
234-235). Para comprender la manera en que las imégenes nos atraviesan y cambian su
continuidad necesaria, Bergson recurre a una imagen inspirada en la fisica de la luz: el
cambio de direccion producido por la reflexion y la refraccion.

Entre el ritmo constante de las leyes naturales, el cuerpo es un medio particular que
afecta ese mismo curso de accion continua en el mundo; si las imagenes ‘“chocan por
alguna parte con una cierta espontaneidad de reaccion, su accion disminuye otro tanto y
esta disminucion de su accidn es justamente la representacion que tenemos de ellas”
(MM, p. 235). La nocion que separa cada reaccion de la imagen ontoldgica o de la luz es,
segun la cita, la representacion figurada de la materia; esta es una de las cualidades de la
conciencia que nos permite irrumpir en la continuidad de la materia, pero que, al mismo
tiempo, comparte con esta ultima una extension por la cual podemos reestablecer ese
mismo curso sucesivo de accion. Para afirmar de esta manera nuestras representaciones,
debemos ver en la percepcion el mismo efecto de la reflexion: asi como un rayo cambia
de direccidn al entrar en contacto con una superficie para regresar a su medio de origen,
nuestro cuerpo, afectado por un objeto, vuelve a este para contornearlo con los detalles
que percibid. Este mismo retorno es la virtualidad en la que superviven los objetos, cuya
accion depende, al reflejarse en la percepcion, de nuestra influencia sobre ellos. No se
da, por lo tanto, un efecto de refraccion, ya que, por mas que la accion de las cosas
permanezca en nosotros de forma virtual, no podemos contener su accion real, sino solo
oscurecer ciertas partes en su reflejo mediante su representacién. Nos preguntamos,
entonces, ¢cOmMo superviven estas acciones de la materia en nosotros? Bergson nos

ofrece el uso de otra imagen, a saber, el de la fotografia.
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Para Bergson, la accion de la materia nos influye dejando de si misma una imagen o
foto destacada en nuestra memoria que, por obra de la conciencia, recortamos y
contorneamos de acuerdo con nuestras necesidades. Sin embargo, para el autor hay dos
tipos de fotografia: una transldcida y otra limitada. La primera alude a una percepcion
virtual dada por y en el plano de las imégenes que tiene la posibilidad de afectar a
cualquier ser vivo y donde la accion continua de la materia se da “sin resistencia y sin
merma alguna” (MM, p. 236). La segunda, en cambio, alude a nuestra percepcion
consciente que, como sabemos, recorta de las cosas los detalles de su interés,
oscureciendo, asi, las demas partes que conforman este objeto. Esta fotografia se da
gracias a una “pantalla negra sobre la cual se destacaria la imagen” (MM, p. 237), la cual
revela o deforma una refraccion de cierta luz, por la cual cree iluminar todos los
destellos que percibe. Esto significa que

la relacién que va del plano de las imagenes a la percepcion tiene la forma del paso de
lo virtual a lo actual; al actualizarse como percepcion consciente, el resto de la accion
continGa su camino sin ser seleccionado por la conciencia. (Cifuentes, 2019, p. 387-
388)

Hay, por lo tanto, dos tipos de “fotografias” dadas en la percepcion: una translicida
donde la continuidad de las acciones en el conjunto de imagenes se da en un flujo
constante y sin detencion o distincion, y otra disefiada o contorneada por nuestra
conciencia reflexiva. Son, por lo visto, dos planos afirmados por Bergson con estas
distinciones: uno de la materia y otro del espiritu, 0 como hemos preferido llamarlo, el
plano del curso de accién sucedido entre imagenes, por un lado, y el de la conciencia,
por el otro. Pero recordemos que, en medio de esta oposicion, hay un acto positivo del
espiritu que puede ayudarnos a disipar la barrera entre nosotros y la materia: el
discernimiento.

Dicho caréacter cualitativo que es, al mismo tiempo, un acto de la inteligencia no se
relaciona, necesariamente, con lo espacial y nos demuestra un nuevo sentido del cuerpo
que no se limita a lo pragmatico; la distincion, separacion y, sobre todo, la espera
implicada en esta accion abre la posibilidad de una accion cada vez menos necesaria,

menos espacial y cada vez mas temporal. El discernimiento nos permite alejarnos de
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nuestra individualidad para vernos sumergidos, no solo como una imagen mas en la
materia, sino siendo inmanentes en la continuidad de accion del universo. Gracias a esto,
comprenderemos una de las afirmaciones mas relevantes para la filosofia bergsoniana:

Partid en efecto de mi cuerpo, como se hace de ordinario; no me haréis comprender
jaméas como impresiones recibidas en la superficie de mi cuerpo y que no interesan mas
que a este cuerpo, van a constituirse para mi en objetos independientes y formar un
mundo exterior. Dadme por el contrario imagenes en general; mi cuerpo terminara
necesariamente por dibujarse en medio como una cosa distinta, ya que ellas cambian
sin cesar y €l permanece invariable. (MM. 1959, p. 244)

Visto en medio de todo el conjunto de iméagenes, mi cuerpo gana extensién en su
relacién con la materia. La afeccién, coincidencia inmediata entre nosotros y las cosas,
es la experiencia que reafirma con mas contundencia esta inmanencia, pero nosotros
buscamos ver esta misma extension indivisible en el trabajo de nuestra imaginacion e
inteligencia.

Como sabemos, la afeccion nos permite comprender como el cuerpo logra
involucrarse en el conjunto de imagenes de manera inmediata; con la percepcion
consciente, por el contrario, observamos el efecto opuesto: nuestro cuerpo se distancia
de la materia al captar la accidén que lo impacta y al esperar su propia respuesta. Intentar
comprender una continuidad entre el conjunto de imagenes ontoldgicas y el trabajo del
intelecto significa ver una sucesion entre imagen, afeccion, percepcion, representacion,
esfuerzo y expresion, y en este punto lo intentamos hacer a partir de la extension.

De acuerdo con Bergson, la extension indivisible se afirma gracias a la percepcion
pura tras haber disipado la antitesis de lo extenso y lo inextenso en una continuidad de
accion dada en todo el universo: “Nuestra percepcion formaba parte de las cosas y las
cosas participaban de la naturaleza de nuestra percepcion. La extensién material no es
ya, ni puede ser esta extension multiple de la que habla el gebmetra; semeja mejor la
extension indivisible de nuestra representacion” (MM, p. 369). La afeccidn nos permite,
por su lado, experimentar nuestra coincidencia con el mundo, no a partir de la

virtualidad, sino por medio de una accién real?*. Percepcion y afeccion se diferencian

24 Recordemos el famoso ejemplo de Bergson sobre el alfiler que impacta en nuestra piel causandonos
dolor. El cuerpo es un organismo privilegiado que, ante este afecto, puede responder mediante una espera
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por las caracteristicas de sus acciones correspondientes, pero ambas nos permiten
converger en el plano general de la materia y afirmar nuestra inmanencia en el conjunto
de iméagenes. Podriamos afirmar, con esto, que tanto la percepcion como la afeccion ven
en la extension la cualidad de la materia por la cual nos relacionamos de manera directa
con las cosas; ambas nos conducen a comprender la extension como cualidad, al mismo
tiempo que se diferencian radicalmente entre si, pues la afeccion es una coincidencia sin
mediacion de la conciencia, mientras que la teoria de la percepcidn pura necesita de
nuestro esfuerzo intelectual para afirmarse. Asi, esta propuesta nos ayuda a ver en la
inteligencia esta misma cualidad extensiva indivisible y a ella misma como una teoria
incompleta “desde el punto de vista de nuestra experiencia” (Worms, 2007, p. 19).

Bergson busco afirmar con la hipotesis de la percepcion pura la inmanencia de
nuestro cuerpo en el conjunto de imagenes y la idea de la extension como cualidad de la
materia. Este proposito se alcanzé a partir de dos momentos: la reduccion
fenomenoldgica de toda teoria del conocimiento y el aparecer del cuerpo como una
imagen privilegiada y afirmada gracias a la conciencia. Ambos puntos nos enfrentan a la
experiencia basica 0 mas inicial de nuestra existencia y esto, de entrada, implica asumir
tanto nuestra presencia en el mundo, como la del conjunto de iméagenes, es decir, la
posibilidad de una distancia entre nosotros y las cosas. En este sentido, de la percepcion
pura pasariamos casi sin distincion a la percepcion consciente, donde todas nuestras
acciones demandan una espera 0 una toma de decision y donde toda imagen es,
estrictamente, una representacion. Pero no hay como tal un paso entre ambas
percepciones, sino que, en general, el vinculo con la percepcion es la nocion por la cual
se afirma la inmanencia en el plano de las imagenes y, con ella, una distancia cualitativa
entre nosotros y la materia; asi, la perceptibilidad tiene lugar si damos paso también a
nuestra propia conciencia.

Debemos recordar que, con la percepcion pura, Bergson no solo presupone el plano

de las iméagenes, sino también la presencia de mi cuerpo que podemos captar a partir de

y no solo a través de un reflejo inmediato de accion. Cuando un alfiler nos pincha, la reaccién instantanea
da cuenta de una accion real y no de una virtual que, por el contrario, le corresponde a la percepcidn
consciente o conciencia reflexiva.
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nuestras representaciones; si, por el contrario, se afirmara el conjunto de la materia en
una independencia radical de nuestra conciencia, su accion constante seria indiferente a
cualquier cambio u obstaculo en el fluir de su continuidad. Para la conciencia, la
realidad de la materia solo se puede afirmar si aseveramos la virtualidad de nuestra
percepcion en las cosas o, en otras palabras, si afirmamos nuestras representaciones de
los objetos existiendo en el curso de accion de las imégenes.

Nuestra inmanencia en la materia, dada a partir de la virtualidad de nuestras
representaciones, es lo que determina para Bergson toda nuestra manera de
relacionarnos con el mundo y lo que deja entrever la percepcion pura. ES una
inmanencia diferenciada por mi cuerpo, pues en el plano general de las imagenes, “mi
cuerpo terminara necesariamente por dibujarse en medio de ellas como una cosa distinta,
ya que ellas cambian sin cesar y ¢l permanece invariable” (MM, p. 244). Asi, pues, la
distancia que mencionamos arriba entre mi cuerpo y la materia es, como afirma Worms
(2004), el principio puro e implicito en la deformacién del universo, que esta ubicado en
la espacializacion del mundo en cuanto condicion primitiva de nuestra accion (p. 133).

No obstante, Bergson afirma de manera constante en el cuarto capitulo de MM la
posibilidad de una extension indivisible o de un flujo constante entre el curso de accion
de la materia y nuestro ritmo de duracion. ¢(Debemos captar esta extension a partir de
nuestra conciencia reflexiva o debemos percibirla como un flujo o continuidad sin
mediacion de la distancia y del espacio? Ninguna de estas dos opciones, aislada la una
de la otra, nos permitira captar esa misma extension, sino que, en el esfuerzo de nuestra
conciencia y nuestra inteligencia, debemos procurar volver a la experiencia de una
intuicion por la cual vivimos esa misma continuidad indivisible. Este esfuerzo,
conciliado con el acto indivisible de nuestra percepcion y representacion por el cual
afirmamos una inmanencia radical en la materia, nos llevaria a reestablecer la intuicion a
su pureza primera y a volver a tomar contacto con lo real (MM, p. 372). Hemos logrado
ver, gracias al andlisis de la percepcion pura, la manera de acceder a una extension
indivisible a partir de la espacializacion que lleva a cabo nuestra conciencia reflexiva;

sin embargo, el esfuerzo propuesto por Bergson es un acto que sobrepasa este mismo
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trabajo. Al aceptar que la barrera interpuesta entre nosotros y el mundo puede
dilucidarse gracias a la indivisibilidad de nuestras representaciones; la conciencia afirma
la inmanencia de nuestro cuerpo como imagen en el conjunto de la materia y, a la vez,
puede discernir entre el curso de accidn continla y necesaria de las cosas y su propia
accion. En este discernimiento debemos procurar ver en la idea de extension una
cualidad separada del espacio y ver a este Gltimo solamente como un esquema donde
nuestro intelecto divide la materia de acuerdo con sus hébitos y necesidades biolégicas.
Solo asi podremos llegar a ver que nuestro conocimiento de las cosas no es ya “relativo
a la estructura fundamental de nuestro espiritu, sino solamente a sus habitos superficiales
y adquiridos, a la forma contingente que retiene de nuestras funciones corporales y de
nuestras necesidades inferiores. La relatividad del conocimiento no seria pues definitiva”
(MM, p. 372).

Solo el esfuerzo intelectual, donde ya hemos afirmado nuestra propia inmanencia,
donde hemos separado la extension de la materia y donde afirmamos la relatividad del
conocimiento en nuestros habitos de division, nos podra reintegrar en la intuicion de la
duracion; solo un método que logre integrar estas caracteristicas nos permitira recobrar
la movilidad que hemos recortado en nuestra cotidianidad. Por este mismo esfuerzo y
método queremos ver una continuidad entre la imagen ontoldgica y la imagen
argumentativa. Al igual que entre la materia y mi cuerpo, la extensién nos permitio
afirmar una relacion estrecha entre dos cursos de accion, nosotros creemos que, ahora,
con los dos tipos de imagenes, podemos concluir ese mismo vinculo. Cada tipo de
imagen se ve involucrado en una de las dos acciones mencionadas: la imagen ontolégica
en el curso de la materia y la argumentativa en el de la conciencia; sin embargo, ambas
imagenes difieren del dualismo diluido por la percepcidn pura porque, en este caso, no
solo hablamos de dos tendencias que difieren por naturaleza, sino, por un lado, de la
tendencia que caracteriza la movilidad de la materia y, por el otro, de la imagen
producida a causa de nuestra accion. En este caso, la extensién nos permite discernir

entre la movilidad pura de la materia y el trabajo de nuestro intelecto, por el cual
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generamos un tipo de imagen que, de la mano con el esfuerzo de la intuicion como
método, nos permitira retornar a lo inmediato para recobrar la duracion.

Asi como la extension nos permitié ver la diferencia entre lo extenso y lo inextenso
en la materia a partir de nuestras representaciones, en el caso del método creemos que
esta misma cualidad puede vislumbrar la diferencia entre una imagen real y otra
producida para afirmar en los conceptos (que Bergson mismo equipara con las
representaciones) la relatividad del analisis y, en otro recurso como lo es el uso de las
iméagenes argumentativas, el alcance de la intuicion. Solo entre movilidades podemos
dar cuenta de una continuidad, pero para llegar hasta ella fue necesario ver el trabajo de
una inteligencia que utiliza tanto el metodo analitico como el método intuitivo de
Bergson, pues gracias al primero, al igual que en el caso de la percepcion pura, pudimos
esclarecer una cualidad de la materia que le es util al conocimiento y que encamina a

este Ultimo hacia el esfuerzo de intuicidon con el cual recobra su contacto con lo real.

2.1.2. Tensiony atencion: el llamado a la expresion

En la “Introduccion a la metafisica”, Bergson detalla la movilidad pura a partir de una
imagen central para este ensayo: imaginemos

un elastico infinitamente pequefio, contraido, tanto como fuera posible, en un punto
matematico. Estirémoslo progresivamente de manera de hacer salir del punto una linea
que ird agrandandose siempre. Fijemos nuestra atencidn, no sobre la linea en tanto que
linea, sino sobre la accidn que la traza. Consideremos que esta accién, mas alla de su
duracién, es indivisible en tanto se supone que se realiza sin detencion; que, si uno
intercala alli una parada, se hacen dos acciones en lugar de una y que cada una de esas
acciones sera entonces aquello indivisible de lo que hablamos; que no es la propia
accion moviente la que es alguna vez divisible, sino la linea inmovil que ella posa
debajo suyo como un trazo en el espacio. (IM, p. 186)

Dar cuenta del movimiento mismo significa hablar de la accidon o acciones generadas por
nuestro cuerpo y “trazadas” en el espacio. Esta misma afirmacion se detallo en el
conjunto de imagenes gracias a la teoria de la percepcion pura, solo que a partir del
reconocimiento de nuestro cuerpo como una imagen mas que recibe y genera accion a
partir de una espera donde se forman sus representaciones, las cuales nos permitieron

aseverar una extension indivisible entre nosotros y el mundo. Una vez visto este caracter
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inmanente del cuerpo en el conjunto de imagenes podemos observar los actos en su
particularidad, como es el caso del elastico estirado progresivamente.

Gracias al capitulo cuarto de MM notamos que, una vez integrado el cuerpo como
imagen en la percepcion pura, es imposible no abarcar la memoria en su accion; pero,
esta vision no implicaba los detalles concretos de la relacién entre nuestros recuerdos y
nuestros actos presentes: “la accion de la memoria se extiende todavia mucho mas lejos
y mas profundamente de lo que deja adivinar este examen superficial” (MM, p. 261) del
cuerpo en el conjunto imagenes. Si sobrepasamos el caracter material o espacial del
cuerpo nos enfrentamos, necesariamente, con la temporalidad de su accién que, para esta
filosofia, no puede ser dada por algo que no sea la memoria misma. El propdsito de
Bergson con la integracion de nuestros recuerdos es esclarecer la relacion entre cuerpo y
espiritu y, por extension, entre nosotros y todo el plano de la materia, precisamente,
porque a partir de ella podemos recorrer los distintos niveles de conciencia involucrados
en nuestra accion.

Atravesar estos niveles significa un ir y venir o un dinamismo entre el contacto mas
externo del cuerpo con el mundo y la profundidad de nuestra personalidad, es decir,
entre la afeccion y los sentimientos. Entre ambos “extremos” se genera un flujo hacia
adentro y hacia afuera que caracteriza nuestros movimientos, y ambas corrientes dan
cuenta del aporte o tendencia subjetiva garantizada por nuestro cuerpo: la memoria. Pero
no toda la serie de nuestros recuerdos puede manifestarse en cada uno de los actos que
realizamos a cada instante, sino que el pasado se contrae en el punto concreto donde mi
cuerpo responde a un impacto preciso recibido de la materia. Esto quiere decir que, ante
cada afeccion y respuesta de nuestro organismo, solo un conjunto de recuerdos
especificos responde al llamado del presente. Entre mas se prolongue la accién actual,
mayor serd el nimero de recuerdos involucrados en la accidn; de esta manera, si no nos
detenemos en la progresion que implica un estiramiento como el del elastico
mencionado arriba, incrementard la serie de imagenes guardadas en la memoria y

presentes en esta accion indivisible.
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No obstante, en el ejemplo que hemos traido de la IM, Bergson menciona un término
crucial para dar cuenta del movimiento implicado en la accion: la atencion. En esta
filosofia, la nocién de atencion o, concretamente, de atencion a la vida se trabaja,
primordialmente, en MM para ver el vinculo especifico entre el mundo y la conciencia
reflexiva. Considerada como una actitud tanto del cuerpo como del espiritu, la atencién
“se desenvuelve entre el plano mas profundo a donde tienden a ir los recuerdos, el plano
del recuerdo puro, y el plano de la accion donde se da la percepcion” (Cifuentes, 2019,
p. 426-427); ella es un acto que se juega entre el nivel de conciencia mas profundo y
nuestras operaciones corporales. Consideremos este juego como la prolongacion del
elastico: si lo estiramos progresivamente se hace “salir del punto una linea que ira
agrandandose siempre” y, como tal, se vislumbra una relacion entre dos extremos que
implica una tension, cada vez mas o menos estrecha dependiendo de su estiramiento.
Este mismo acto de tension esta presente no solo en la atencion, sino en la memoria que
contrae el pasado en el punto presente donde cuerpo y mundo interacttan.

Asi, pues, atencion y tension son dos nociones centrales con las cuales Bergson
establecié el vinculo entre el espiritu y la materia que, ahora, nos van a ayudar a afirmar
la relacion de continuidad entre la imagen ontologica y la imagen argumentativa.
Gracias a estos dos actos podremos establecer esta relacion introduciendo con claridad el
papel de la memoria y de la conciencia reflexiva, lo cual quiere decir que, asi como nos
servimos de la extension para dar cuenta del curso o tendencia de accion del conjunto de
las imagenes ontoldgicas, con la atencion y la tension veremos la tendencia de nuestra
conciencia por esforzarse en crear imagenes argumentativas.

En el contacto con los objetos en el mundo, nuestro cuerpo se relaciona con ellos
mediante la afeccion o intuicién inicial, por la cual coinciden sin mediacion ambas
partes. Este encuentro genera, como ya sabemos, una espera de nuestra accion que es
disefiada por el paso del yo a través de multiples niveles de conciencia o, dicho en otras
palabras, de maltiples niveles de memoria. Asi, la afeccion es un impulso para dirigirnos
hacia un conjunto de recuerdos analogos a la percepcion presente y para dar cuenta “que

el fondo de intuicion inicial real, y por asi decir instantaneo, sobre el cual se abre nuestra
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percepcion del mundo exterior es poca cosa en comparacion con todo lo que nuestra
memoria le afiade” (MM, pp. 261-262). Desde el contacto inmediato entre mi cuerpo y
su exterioridad hay un llamado a la memoria, y la cualidad de la respuesta que el
primero da al segundo dependerd de la cantidad de recuerdos involucrados en ella. Hay
una correspondencia necesaria entre el cuerpo y el espiritu gracias al acto de tension
generado por la memoria. Incluso en nuestras respuestas mas inmediatas a las demandas
de nuestro entorno se expresan ciertos recuerdos que han supervivido en el cuerpo como
contracciones musculares, como es el caso del alfiler que impacta en la piel generando
dolor. No obstante, nuestro interés estd mas orientado por la espera de la
indeterminacion causada por la atencion a la vida, que por los actos corporales donde
disminuye la tension en ciertos niveles de la memoria; queremos el rumbo que implica
“una vuelta atrds del espiritu que renuncia a perseguir el efecto util de la percepcion
presente” (MM, p. 296) o, como se denomind antes, el rumbo de la reflexion.

La atencion a la vida se relaciona méas con el plano mas bajo de nuestra conciencia
donde se conservan los recuerdos puros, que con el nivel mas superficial donde se
ubican los fendmenos sensorio-motores, aunque de todas formas necesite de estos
ultimos para exteriorizarse. El grado de tension que implica la atencion es mayor al de
otros actos porque en él se involucra un mayor nimero de recuerdos-imagenes que en
los niveles mas altos de conciencia, pero cada uno de estos recuerdos dependera, en
cierta medida, del azar, pues, dependiendo de la accion y percepcion presentes, se
evocaran imagenes muy especificas del pasado y reconoceremos que la conciencia que
tenemos del pasado es solo uno de los tantos aspectos de la memoria. Esta atencién a la
vida implica, entonces, una eleccion de recuerdos-imagenes, por un lado, y un azar en su
misma escogencia, por el otro. El primero de estos dos factores se da gracias a nuestra
conciencia reflexiva y a la escogencia de nuestra voluntad.

En un ensayo escrito en 1902 y reeditado en 1919 para la recopilacion de La energia
espiritual, titulado “El esfuerzo intelectual”, Bergson trabaja “el tema de la atencion
bajo el fendmeno de la evocacion voluntaria” (Cifuentes, 2015, p. 291). El propdsito del

autor en este articulo es observar de dénde provienen las representaciones y cdmo se da
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el proceso en el que nuestra conciencia escoge recuerdos del pasado para contraerlos en
una accion del presente. Este punto de contraccion es caracterizado como una
representacion concreta de donde se desciende “a planos cada vez menos elevados, cada
vez mas vecinos de la sensacion” (El p. 888) evocada por una afeccion. La sola
representacion adquiere un nombre particular: ella es un «esquema dinamico» cuyo
proposito esta en dirigir las imagenes seleccionadas a voluntad por la conciencia, al
mismo tiempo que “implica una penetracion reciproca” entre todas ellas (EI, p. 890).
Este esquema es, en pocas palabras, una direccion de esfuerzo intelectual para nuestros
recuerdos mas profundos; es un movimiento originado en nuestra interioridad y
destinado a exteriorizarse.

El esfuerzo dirigido por dicho esquema es un trabajo de nuestra memoria por recordar
ciertas representaciones que terminaran evocandose en imagenes concretas, destinadas a
contornear la accién del cuerpo. Este tipo de movimiento estd, a diferencia de nuestros
actos mas inmediatos, orientado mas por el conocimiento que por la accion, debido a su
interés en comprender el escenario concreto que demanda su respuesta?’; asi, al intentar,
por ejemplo, reconstruir un rompecabezas con piezas mezcladas al azar de una imagen
que desconozco, primero me represento, como afirma la IM, “una significacion
plausible: me doy por tanto una intuicion, y es desde la intuicion que intento descender a
los simbolos elementales que reconstituiran su expresion” (IM, p. 193-194). Al igual que
en el El, la IM afirma como guia de los recuerdos a la intuicién, solo que, en el primero,
este tipo de conocimiento es solo identificado como el papel de la percepcion inmediata:
“Un primer contacto con la imagen imprime al pensamiento abstracto su direccion. Esta
se desarrolla en seguida en imagenes representadas que toman contacto a su vez con las

imagenes percibidas, siguen su senda y se esfuerzan por recubrirlas” (El, p. 896).

% La escena expuesta por Bergson y ejemplo fundamental para este articulo es una serie de partidas de
ajedrez respondidas por un solo jugador. Sin observar ni los tableros ni a sus contrincantes, cada una de las
respuestas del jugador son, antes que acciones, iméagenes evocadas por su memoria: todas las piezas y, en
general, todas las partidas reconstruidas por el esquema dindmico de su representacion, demandan un
esfuerzo intelectual que se orienta més por la comprension y remembranza de las multiples partidas a las
que se enfrenta, que por la respuesta concreta ante cada jugada. Para entender con detenimiento este
problema, ver Cifuentes, 2015: Esfuerzo intelectual y cuerpo.
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Pero las imégenes de las que habla el El no son las imagenes como recurso
metodolégico y que hemos denominado como argumentativas. Ellas son solo la
evocacion del recuerdo, es, en los términos de MM, recuerdos-imagenes que,
recordemos, son las manifestaciones “coloreadas y vivientes” de los recuerdos puros. La
imagen en la que nosotros nos concentramos, en cambio, va mas alla en la extension del
esfuerzo intelectual y, por lo tanto, se interesa o estd orientada aun mas por el
conocimiento que por la accion, sin significar que es independiente a esta ultima. Si
expandimos mas el esquema dindmico que guia nuestra atencion, si estiramos mas el
elastico donde se juega la tension entre los recuerdos y la contraccion del pasado en el
presente, podemos llegar a la elaboracion de las imagenes argumentativas y, de esta
manera, sobrepasar la mera reconstruccion de “los acontecimientos sucesivos que han
provocado la situacion actual” (EI, p. 890). En este nuevo punto, la tension que antes se
dio entre nuestra interioridad y nuestra exterioridad ganard extension en multiples
productos de la inteligencia, y estas nuevas imagenes tomaran la batuta en la direccion
de la conciencia para encaminarla de vuelta a la fuente de su conocimiento, es decir, a la
experiencia de su intuicién primera.

Queremos resaltar esta ultima afirmacion: en la filosofia bergsoniana, ningun
esfuerzo de la conciencia, por mas trabajo que requiera de la inteligencia, puede alejarse
lo suficiente del cuerpo o, en general, de la materia como para no depender de ella. Ni
las ideas abstractas del pensamiento, los recuerdos puros y, mucho menos, las imagenes
del método se pueden desprender de su condicion material. En esto mismo consiste
nuestra insistencia tanto en el acto de extension como en el de la tension entre espiritu y
mundo: la primera nocion nos permitio afirmar el grado en que todas nuestras
representaciones necesitan del cuerpo y del movimiento externo a él, y gracias a la
segunda pudimos observar el tipo de relacion concreta entre nuestras representaciones y
las respuestas de nuestro cuerpo que estan orientadas por las representaciones en funcion
del conocimiento.

Ahora bien, si todo fruto elaborado por nuestra inteligencia demanda cierta extension

y tension con el universo, ¢cudl es la particularidad de las imagenes argumentativas en
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esta relacion con las iméagenes ontoldgicas? Precisamente, que la tendencia de accion o
movimiento dado en la materia puede encontrar su continuidad filos6fica y metafisica
solo en las imagenes ofrecidas por el método de la intuicion, pues estas tienen la ventaja
de mantenernos en lo concreto gracias a la convergencia de su accion. Pero esta
continuidad no se da porque las imagenes argumentativas prolonguen la duracién dada
en el universo en un nuevo ritmo de duracién, sino porque nos permite captar distintas
intuiciones sin la pretension de ser ellas mismas la intuicion de la duracion. Es en este
sentido que afirmamos a la imagen argumentativa como expresion de las imagenes
ontoldgicas en su extension indivisible, tension constante y atencién a la vida. No son
expresion de la continuidad, sino que, mediante su papel expresivo de los actos
nombrados, podemos afirmar una continuidad que se mantiene siempre en apertura con
la experiencia y la inteligencia. No obstante, para afirmar este Gltimo punto nos hace
falta valernos de una idea crucial: la simpatia entre las dos imagenes; a partir de ella
podremos ver detallar este tipo de relacion particular que afirma, incluso en un resultado

del intelecto, la movilidad continua de la duracién.

2.1.3. Simpatia: el recorrido de un esfuerzo

Los tres actos que hemos trabajo en este capitulo son expuestos por Bergson en MM
gracias a su esfuerzo por conciliar al espiritu y la materia en una continuidad de
movimiento indivisible. Los tres primeros capitulos de esta obra dan cuenta de la
extension, la tension y la atencion existentes en dicha relacion, pero su analisis siempre
estd subordinado a ambito o escenario especifico: los hechos de la realidad. Recordemos
la definicion de este término: “lo que ordinariamente se llama un hecho, no es la realidad
tal como apareceria a una intuicion inmediata, sino una adaptacion de lo real a los
interese de la practica y a las exigencias de la vida social” (MM, p. 370). Esto quiere
decir que el punto de vista adoptado por Bergson en MM depende de nuestra
“adaptacion” de la realidad a los intereses de nuestros hédbitos y no tanto de nuestros
alcances reflexivos en los niveles mas profundos de conciencia. Por tanto, MM hace que

nuestro equilibrio y relaciéon con el mundo “se apoye por entero en la estructura de
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nuestro aparato sensorio-motor, en la medida en que este modifica o contrae la memoria
en su interés por la vida externa” (Lapoujade, 2018, p. 62).

Como ya hemos afirmado, nuestro interés se dirige, por extensién a dicho interés, en
el trabajo y esfuerzo de la inteligencia con respecto a la intuicion de la duracion. Este
proposito demanda una cierta atencion a la vida que esta orientada mas hacia los
recuerdos profundos de nuestra memoria, que a los niveles mas altos de conciencia.
Lapoujade (2018) afirma que este tipo de tension entre nosotros y el mundo se puede
concebir como una “relativa falta de atencion a la vida”, originada por la tendencia que
ciertas personas, como los artistas o los filésofos, tienen por una percepcién mas
completa de la realidad (p. 62). Ante esto, ¢cOmo puede mantenerse la extension, tension
y atencion en un método propiamente filosdfico como el que afirma Bergson? A partir
de una intuicion entendida como simpatia “a través de la cual uno se transporta al
interior de un objeto para coincidir con lo que tiene de Unico y por consiguiente de
inexpresable” (IM, p. 183).

En el anterior capitulo nos servimos de este término mencionado en la IM y trabajado
por Lapoujade en su libro Potencias del tiempo, debido a las relaciones que el
comentarista trabaja entre esta nocion y los ritmos o tendencias de duracion. Entendida
como un esfuerzo que capta la interioridad y el caracter absoluto de las cosas, la
simpatia es posible solo mediante un acto de tensién y contraccién de la memoria que la
integra en la extension cualitativa de la tendencia material. Sin embargo, el acto de
atencion implicado en la intuicion como simpatia “estira” dicha tension hasta el trabajo
de nuestra conciencia reflexiva y hace de la coincidencia con los objetos un acto propio
del esfuerzo intelectual y no de la inmediatez de accion, como es el caso de la afeccion.

En este estiramiento podemos dar cuenta de todos los elementos disefiados por la
inteligencia: ideas, conceptos, representaciones o, incluso, las imagenes son productos
de una conciencia reflexiva que les otorga sentido en su propia abstracciéon. Cualquier
método filos6fico implica una serie de abstracciones que se elaboran en la espera o
indeterminacion de nuestro cuerpo al momento de actuar, pero no todos estos esbozos

nos pueden conducir de vuelta a la intuicion de la duracién. Una metafisica
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fundamentada mas en la experiencia intuitiva que en el anlisis procuraré siempre dirigir
su interés por una o varias sendas que no encierren su movimiento, sino que lo dirijan a
través de distintas movilidades con las cuales se pueda dar cuenta de un acto de tensién
y extension entre el plano psicolégico y fisiologico de la vida. Para Bergson, el medio
mas adecuado para esta tarea son las imagenes que nosotros hemos denominado
argumentativas.

La filosofia siempre ha dependido de los conceptos y, debido a los sistemas
analiticos, estos se han erigido como fundamento para todo pensamiento que intenta
obtener una “percepcion mas completa de la vida”. Todo concepto, entendido como
simbolo, es la representacion de una percepcion que divide y separa la materia en su
intento por comprender, a partir de invariabilidades, el movimiento del mundo. Pero
nosotros ya sabemos que esta pretension es un absurdo, ya que, para comprender la
accion movil dada entre las cosas, no podemos partir de fijaciones abstractas, pues solo
el movimiento es anterior a la inmovilidad. Si, por ejemplo, se considera un movil
desplazandose en el espacio y sus posibles detenciones, debemos tener en cuenta que,
entre las posiciones y el movimiento como tal, hay una diferencia de naturaleza por la
cual podemos comprender que las primeras son solo partes de un todo que reconstruyen
de manera artificial la variabilidad en las cosas. Esto mismo sucede con los conceptos:
“lo que los puntos inmoviles son al movimiento de un moévil, los conceptos de
cualidades diversas lo son al cambio cualitativo de un objeto” (IM, p. 205).

Ahora bien, Bergson no se refiere con este problema a que nos desprendamos de los
conceptos o que su método prescinda de ellos, sino a realizar un esfuerzo para ver en lo
conceptual un simple medio y no el fundamento de nuestra relacion con el mundo. Para
el autor, el Unico principio del conocimiento absoluto puede ser la intuicién y, nuestra
percepcion de la vida debe estar destinada a retomar, cuantas veces sea necesario, el
curso de accién movil y variable que ella nos propone. Esto demanda, entonces, un
medio de atencion que sea correspondiente a esa misma movilidad o que, por lo menos,
nos permita dar cuenta de él:

La imagen [argumentativa] tiene al menos la ventaja de que nos mantiene en lo
concreto. Ninguna imagen reemplazara la intuicion de la duracion, pero muchas
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imagenes diversas, tomadas de especies de cosas muy diferentes, podrén, a través de la

convergencia de su accion, dirigir la conciencia hacia el punto preciso en el que hay

cierta intuicion a captar. (IM, p. 187).
A diferencia de los conceptos, este tipo de imagenes es fiel a la cualidad de accion
existente en el conjunto de imagenes ontoldgicas, pues al ser, necesariamente, una
sucesion, le permiten a la conciencia recorrer ya no partes de un todo, sino «expresiones
parciales» (IM, p. 193) de la accion que compone esas mismas imagenes, es decir, de la
tendencia de nuestra propia inteligencia. Es precisamente por esta caracteristica, por ser
expresiones, que decidimos llamar a las imagenes del método argumentativas, ya que su
papel primordial es comunicar tanto el pensamiento, como la relacion habida entre la
materia y el trabajo de la conciencia, donde confluyen el acto de extension, de tension y
de atencion a la vida. Las imagenes son argumentativas porque expresan la continuidad
entre nosotros y las cosas, al mismo tiempo que simpatizan con este vinculo.

Pero, ¢,como es posible la continuidad entre ambos tipos de imagenes si, en medio de
las dos, hemos afirmado una diferencia de naturaleza? De acuerdo con Lapoujade y su
comentario a la filosofia de Bergson, el método de la intuicion es andlogo al movimiento
de la vida y, entre nuestras acciones conscientes y la tendencia de la materia existe una
intencién intelectual por imitar la duracion del universo (2018, pp. 48-51). Es verdad
que en MM hay un esfuerzo por ver en lo material la huella de nuestro espiritu, al igual
que reconocer en nosotros la cualidad de la materia, pero una cosa es afirmar las
similitudes entre el curso de accion del conjunto de imagenes ontologicas (del cual
hacemos parte) y la tendencia de nuestros actos, y otra cosa es ver en el trabajo de
nuestra conciencia, una intencién por imitar la tendencia de duracion de la vida.

El principal argumento que hemos adoptado para afirmar la continuidad entre la
imagen ontoldgica y la imagen argumentativa es el hecho de que ambas partes estan
separadas por una diferencia de naturaleza y no de grado, pues, la primera implica una
tendencia de duracién y la segunda es solo un producto del curso de accion que lleva a
cabo la conciencia. Al considerarlas a partir de esta distincion queremos dar cuenta de
los distintos planos en los que cada una se encuentra y el recorrido implicado por su

continuidad a través de los niveles de conciencia. Establecer, por el contrario, una
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diferencia de grado asumiria percibirlas desde un mismo plano, donde sus respectivas
caracteristicas no podrian resaltarse; seria comprenderlas a partir de la idea de espacio
que ve las diferencias desde su mera homogeneidad sin cualidad. Cada una de estas dos
imagenes comparte las cualidades que hemos mencionado: se relacionan por extension,
comparten entre si una tensién de atencién filosofica y, en la comprension metddica de
una sobre la otra, simpatizan entre si. Pero esto no quiere decir que una es la imitacion
de la otra o que el intelecto refleja la tendencia de la materia, sino que, en su propio
curso de accion o ritmo de duracion podemos encontrar una prolongacion del
movimiento acontecido en el universo.

En esta medida, una relacion por continuidad difiere a grandes rasgos de una relacion
por analogia cuando hablamos en términos metodologicos. Este ultimo tipo de vinculo
ve en las cualidades compartidas entre la materia y nosotros no una prolongacion en el
trabajo de nuestra conciencia reflexiva, sino una estrecha similitud, y asi como Bergson
propone una correspondencia entre los movimientos de la materia y el acto de la
memoria, esta clase de método se centra en reflejar las mismas nociones de extension y
tension dadas en el conjunto de imagenes y en nosotros. Pero el esfuerzo filosofico o
metafisico no consiste en ver el trabajo propio de la inteligencia como el dinamismo
dado entre las cosas y el espiritu, sino en retornar a esa misma intuicion que nos permitié
experimentar la duracion continua ocurrida en el universo. La diferencia de naturaleza
entre la imagen ontoldgica y la argumentativa cobra en este punto sentido, pues
podemos hablar de la primera en términos de existencia y de la segunda solo mediante
un esfuerzo de la inteligencia y la imaginacion. Asi, pues, mientras que en MM se afirma
la analogia entre la duracion de la conciencia y la duracién de los objetos mediante la
reduccion de la percepcion pura y la contraccion y expansion de la memoria pura, en la
IM nuestro esfuerzo por simpatizar con las cosas hace un llamado a las imagenes
argumentativas, por las cuales debemos prolongar y mantener un mismo tipo de atencién
y de tension con los objetos. Las primeras nos permiten comprender sus movimientos
reales como cualidades “vibrando por decirlo asi interiormente y midiendo su propia

existencia en un nimero frecuentemente incalculable de momentos” (MM, p. 389), y las
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segundas imagenes “podran, a través de la convergencia de su accion, dirigir la
conciencia hacia el punto preciso en el que hay cierta intuicion a captar” (IM, p. 187).

El método debe ser, entonces, la mejor opcién para dirigir nuestra atencién hacia las
cosas mismas y, de esta manera, poder simpatizar con lo que tienen de Unicas en su
propia interioridad. En este mismo punto o tensién, donde conocemos el sentido
absoluto de la materia, nuestra conciencia reconocerd en la intuicion el movimiento de
extension indivisible dado dentro del conjunto de las imégenes y una prolongacién del
ritmo de duracion que rige sus acciones; luego, en un esfuerzo metddico por
mantenernos en esta movilidad, podremos identificar en ciertas imagenes elaboradas por
la inteligencia, el esfuerzo de prolongar la continuidad de duracion entre nosotros vy el

universo.
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CONCLUSIONES

En las ultimas paginas de la “Introduccion a la metafisica”, Bergson nos indica la labor
exacta que debe seguir con rigor el filosofo: “la filosofia deberia ser un esfuerzo por
sobrepasar [dépasser] la condicion humana” (IM, p. 217). EIl recorrido que hemos
venido elaborando en nuestra investigacion ha procurado seguir este propdsito y ver
tanto en la experiencia inmediata de la intuiciobn, como en la abstraccion del
pensamiento un lugar coman para el desenvolvimiento de la duracion. Pero el esfuerzo
al que se refiere la cita y que se consolida en la obra del autor francés como el impulso
de la atencion a la vida se enfoco en este trabajo sobre las dos nociones de la imagen que
inspiraron y determinaron nuestra tarea filosofica.
Una mirada retrospectiva nos ha permitido reconocer dos puntos de partida en el
armazon de todo nuestro esfuerzo: por un lado, la sensacion confusa que avivo la imagen
bergsoniana en su relacion deleuziana con el cine y, por el otro, el camino esbozado en
funcion del vinculo entre la imagen argumentativa como expresion de la intuicion, y la
imagen ontoldgica. ElI primer momento, es solo el reflejo de nuestro encuentro con
Bergson que, en el presente texto, no analizamos; el segundo, en cambio, es el punto de
llegada de un trabajo intelectual que necesitdé de mucho tiempo para aclarar los
conceptos y relaciones encontradas en la primera experiencia. Nuestra investigacion nos
llevd, entonces, a concluir que hay un vinculo entre la movilidad pura y el esfuerzo
intelectual que no solo se afirma por la intuicion inmediata, sino también por la
conciencia reflexiva en tanto esta Gltima atienda a la vida y procure estar en contacto con
su ritmo de duracion.

El desarrollo de nuestro interés se aliment6 por las concepciones que tiene Bergson
acerca de la materia, el espiritu y todos sus posibles intervalos, es decir, la duracidn, el

tiempo, el espacio, la intuicion y el analisis. A medida que avanzabamos en cada uno de



112

estos problemas y los mdaltiples bosquejos que disefidbamos con sus respectivas
caracteristicas llegamos a la afirmacion de la continuidad, y de la mano con el esfuerzo
que la esbozo, encontramos diversos inconvenientes que obstaculizaban nuestros pasos.
Cualquiera que se aventure en la lectura del Ensayo, Materia y memoria o la
“Introduccion” puede destacar en la filosofia de Bergson la aseveracion de un flujo en
todo el universo, de una corriente movil donde vive la totalidad del conjunto de
imagenes que, extendida hasta el espiritu, logra abarcar también a nuestra conciencia.
Pero quien lea con detenimiento estos textos puede asegurar que este encuentro, en
apariencia simple, presenta mas complicaciones que esclarecimientos para su
comprension. Nosotros no fuimos la excepcion.

La nocién de continuidad o flujo la asociamos, en un comienzo, con el uso de
imagenes que nos proporcionaba el autor: la melodia interpretada por una orquesta, la
marcha del péndulo en un reloj, los constantes golpes de un martillo, entre otras, nos
garantizaban un conocimiento inicial de dicho término, pero junto a ellas, el intelecto
solo percibia confusiones. En un principio, asociamos la continuidad a distintas ideas, el
paralelismo y la analogia fueron las principales, pero a medida que progresamos en el
curso del trabajo, pudimos descartarlas. Desde sus primeras obras, Bergson excluyo la
relacion paralela entre el espiritu y la materia, afirmando los diversos ritmos de duracion
entre el mundo y nuestra interioridad; prescindimos de la analogia gracias a los aciertos
destacados desde el Ensayo acerca de los conceptos, las representaciones simbdlicas y la
imposibilidad de recurrir a un instrumento que encierra la cualidad del movimiento. No
obstante, antes de ver sus limitaciones, la analogia nos convenci6 para concluir nuestro
proyecto.

Una relacion por analogia se destaca por las similitudes que dos o mas partes
comparten; en nuestro caso, creimos que la imagen ontolégica y la imagen
argumentativa eran analogas entre si. A partir de las nociones de extensién y tension que
trabajamos en el ultimo capitulo asociamos el ritmo de la materia con la marcha de su
expresion, al suponer que en cada una existian, por separado, esas dos relaciones. Pero al

afirmarlas por aparte para luego juntarlas en una mera similitud artificial y producida por
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el entendimiento caimos en el error del sentido comun y de la idea de espacio que tanto
criticaba Bergson. La continuidad es, por lo tanto, algo muy diferente y su complejidad
nos demandd una serie de esfuerzos que, para ese momento, no habiamos elaborado.
Donde afirmamos dos tipos de extension y dos de tensién en cada conjunto de imagenes,
nos dimos cuenta de que existe, no una sola marcha, pues de esta manera atentdbamos
contra la tesis de la multiplicidad de ritmos desarrollada en MM, sino una constancia en
la movilidad de las imagenes ontoldgicas, que, supuestamente, sobrevivia en la
manifestacion de diversos esfuerzos intelectuales, o en una expresion que se mantiene
siempre en apertura y que se obtiene gracias a las imagenes argumentativas.

Pero nuestros problemas no cesaron ahi, hablar de una sobrevivencia de duraciones
en la imagen argumentativa podia significar ver en los distintos ritmos de la materia una
estabilidad y no el cambio intrinseco a la continuidad. La solucidn la encontramos en las
particularidades de la imagen argumentativa y en la excepcion que la “Introduccion a la
metafisica” enuncia sobre ellas: “Ninguna imagen reemplazara la intuicion de la
duracion, pero muchas imagenes diversas, tomadas de especies diferentes, podran, a
través de la convergencia de su accion, dirigir la conciencia hacia el punto preciso en el
que hay cierta intuicion a captar” (IM, p. 187). En la aparente restriccion que Bergson le
otorga a la expresion de su metafisica observamos que el problema se diluia al priorizar
la actividad del pensamiento y a una segunda sucesion de la intuicion de la duracion
donde se abarque al pensamiento y donde la movilidad de nuestra experiencia perdura en
la reconstruccion integral de nuestra vida (MM, p. 372). Los dos grandes pilares de esta
filosofia se vuelven, entonces, evidentes: la intuicion y la inteligencia encuentran su
plano comun o su simpatia en el esfuerzo intelectual y en la imagen.

Asi, pues, nuestro intento por dibujar un camino que evidenciara el recorrido del
contacto con las obras de Bergson y del trabajo de la inteligencia no solo se consolido al
examinar las imagenes del método, sino también al hacer uso de ellas. Consideramos, al
igual que Deleuze (2017), que esta filosofia es “un método elaborado, incluso uno de los
métodos mas elaborados de la filosofia” (p. 9), precisamente porque intenta comprender

el mundo siguiendo el ritmo de la realidad que se le impone al pensamiento, pero que
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solo la inteligencia puede captar. Por nuestro lado, inspirados en el trabajo bergsoniano,
consideramos que, al tratar las imagenes al mismo tiempo que destacamos la
importancia de su expresién manifestada en otro tipo de imagenes, podemos dar cuenta
de una continuidad dada entre dichas nociones y entre nuestra intuicion personal y el
esfuerzo de nuestra conciencia.

Con todo esto, volvamos, entonces, a la afirmacion de Bergson: “la filosofia deberia
ser un esfuerzo por sobrepasar la condicion humana” y relacionémosla ahora con otra
oracion, también de la IM: “filosofar consiste en invertir la direccion habitual del
pensamiento” (IM, p. 213). La marcha del pensamiento bergsoniano y, en general, de la
metafisica es un ir y venir entre la pureza de nuestra intuicion y el esfuerzo intelectual;
en ella se alcanza una direccion del conocimiento que ve en los habitos de la vida su
propia relatividad, al mismo tiempo que reconoce en su trabajo la posibilidad de
superarlos. Encontrar las herramientas adecuadas para encaminar todo esto o el método
mas apropiado “presenta, en su aplicacion, dificultades considerables” (MM, p. 372),
porque, reconocer que la filosofia y la expresion de nuestra duracion es un juego abierto
y sin fin, nos deja a la deriva de un esfuerzo en muchos momentos afable y en muchos

otros penoso y doloroso.
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