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RESUMO

O presente trabalho tem como objetivo analisar a questéo da linguagem
na filosofia de Henri Bergson. Mais precisamente, buscamos elucidar que o
entrelacamento das diversas consideracdes sobre o assunto converge para a
concepcgdo de uma filosofia maleavel e fluida. Para tanto, dividimos o estudo
em trés momentos. Em primeiro lugar, com énfase sobre a elaboragcdo do
método em filosofia, mostramos o significado da critica ao conceito e o apelo
as imagens. Em segundo lugar, a partir da interpretacdo bergsoniana do
processo evolutivo, destacamos 0 enlace entre inteligéncia e linguagem na
interacdo humana com as coisas, ou melhor, o0 modo como 0s signos
inteligentes sé@o decisivos ndo apenas para definir o campo das acdes, mas
também para inaugurar o terreno especulativo. Por fim, avaliamos o papel da
linguagem na vida em sociedade, ora como instrumento de manutencédo das
“sociedades fechadas”, ora como expressao impregnada de uma emogao que
estimula o contato profundo dos individuos entre si e com a humanidade

inteira.

Palavras-chave: Inteligéncia. Intuicdo. Homem. Linguagem. Sociedade.



ABSTRACT

This research aims to analyze the topic of language in the philosophy of
Henri Bergson. More specifically, we seek to explain that the interlacing of
different considerations about the topic converges into a malleable and fluid
conception of philosophy. We divided the study into three phases. First, we
focus on the elaboration of method in philosophy and show the meaning of
concept criticism and the appeal to images. Second, we use the Bergsonian
interpretation of the evolutionary process to describe the link between
intelligence and language in the human interaction with things, or, in other
words, the way intelligent signs are decisive in not only defining the scope of
actions, but also inaugurating the speculative field. Third, we evaluate the role
of language in society life, sometimes acting as an instrument to maintain the
“closed societies”, and other times acting as an expression impregnated with
emotion that stimulates deep contact between individuals and with humanity as

a whole.

Keywords: Intelligence. Intuition. Man. Language. Society.
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CONSIDERACOES INICIAIS

Desde suas origens, o pensamento filosofico se ocupou de questbes
concernentes a linguagem. Quando aludimos a esse registro tematico, néo
parece um disparate afirmar que duas direcbes sdo facilmente visiveis: em
primeiro lugar, com certa obviedade, podemos dizer que € inerente a qualquer
perspectiva filoséfica resolver demandas vinculadas a formulagdo de seu
préprio método e, em especial, de seu discurso, tais como, por exemplo, a
redefinicdo do vocabulario (senso comum, cientifico e filosofico), a criagdo de
conceitos originais, a preocupacao com o estilo, o formato do texto (dialogo,
tratado, ensaio, aforismo), etc. Em segundo lugar, verificamos a proposta de
investigar a propria natureza da linguagem e as suas implicacbes sobre a
producéo dos saberes e das praticas; melhor dizendo, como encontramos em
varios momentos de sua historia, a atividade filoséfica estabelece a propria
linguagem como um objeto privilegiado de reflexao.

A proposta metafisica de Henri Bergson (1859-1941) nao é indiferente a
essas questdes. Um olhar rapido sobre a sua obra permite vislumbrar que as
consideracdes sobre a linguagem estdo presentes em todo o seu itinerario
filosofico, o qual compreende a publicacdo de seus principais livros e a
apresentacdo de uma miscelanea de textos (artigos, conferéncias, discursos),
bem como o registro de seus cursos e uma volumosa correspondéncia. 1sso,
porém, ndo deixa de provocar certo incbmodo, uma vez que, devido a essa
retomada frequente, o fildsofo francés ndo oferece um tratamento sistematico e
acabado sobre o assunto; mesmo a reunido de suas inUmeras ponderacdes

nao autoriza afirmar que ha propriamente uma teoria da linguagem em seus
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escritos, a qual pudesse ser alinhavada e costurada por meio de um fio
criteriosamente determinado. O que encontramos ai parece atestar um esboco
incipiente com implicagdes muito difusas, pois, com o alargamento de sua
perspectiva filoséfica, os apontamentos relacionados a linguagem assumem
posicoes aparentemente diversas®.

N&o obstante a essa leitura apressada e, até mesmo, impaciente, €
indispensavel destacar que essas posi¢cdes sdo decorrentes de demandas
impostas pela meditagdo de Bergson sobre o “tempo real” ou, mais
especificamente, de acordo com seu proprio vocabulario, sobre a duracdo
(durée). A esse respeito, em sua correspondéncia com Harald Hoffding, de

margo de 1915, encontramos um comentéario extremamente elucidativo:

Em minha opinido, todo resumo de minhas visbes as deformard em seu
conjunto e as expora, por isso mesmo, a inimeras objecfes, se ndo se
coloca primeiro e se ndo volta sem cessar aquilo que considero como o
centro mesmo da doutrina: a intuicdo da duracdo. A representacdo de
uma multiplicidade de ‘penetragdes reciprocas’, toda diferente da
multiplicidade numérica — a representacdo de uma duragdo
heterogénea, qualitativa, criadora — € o ponto de onde parti e ao qual
constantemente voltei. (BERGSON, 1972, p. 1148, grifo nosso).

A visitagdo incansavel ao “centro mesmo da doutrina” impede que o
método obedeca a um programa predefinido e intransigente, e também que a
experiéncia da verdadeira duracdo, uma vez descortinada em seu estado de

pureza, se imponha como um principio supremo. Assim, em oposi¢cdo a

! Certamente, o fato de Bergson n&o oferecer um texto em que a linguagem desponte como
objeto especifico parece influenciar a pouca atencéo destinada ao tema. Mesmo a retomada
dos estudos da obra bergsoniana nos ultimos anos, dentro e fora da Frangca, ndo é
acompanhada de uma discussédo pormenorizada sobre 0 assunto por uma parte consideravel
dos comentadores de sua filosofia. Cabe mencionar também que a “lacuna” de uma teoria da
linguagem forneceu muni¢cdo para os adversarios da filosofia da duracdo, cuja ofensiva
depreciativa consistiu em defini-la, por vezes, como um mero ‘retrato poético”, isto €, uma
perspectiva sem credibilidade argumentativa e pouco familiarizada com a racionalidade;
apenas para exemplificar, esse é o tipo de leitura que Bertrand Russell (2013) apresenta de A
evolucao criadora.
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imprecisdo dos sistemas filosoficos, que consiste em eleger um “conceito dos
conceitos” com a intengédo de regular a ordem das coisas, reduzindo por isso
mesmo a realidade a tessitura espaco-linguagem, Bergson apresenta a

proposta de uma atividade filoséfica continua. Segundo ele (2006a, p. 29):

E verdade que a filosofia exigira entdo um esforgo novo para cada novo
problema. Nenhuma solugéo sera deduzida geometricamente de uma
outra. Nenhuma verdade importante sera obtida pelo prolongamento de
uma verdade j& adquirida. Sera preciso renunciar a fazer com que a
ciéncia universal caiba virtualmente num principio.

Ora, longe de sucumbir a uma espécie de estado de impoténcia ou de
resignacdo, essa imagem do inacabamento da filosofia® indica que o
aprimoramento do método se impde como inquietagcdo permanente no
horizonte da perspectiva bergsoniana. Um olhar mais cuidadoso sobre a obra
de Bergson permite afirmar que sua orientacdo filosofica se estrutura no
decorrer da prépria pesquisa’, isto é, no didlogo com as ciéncias (sobretudo
com as ciéncias da vida), no tratamento criterioso de certos problemas
especulativos e, em especial, no comprometimento com o terreno da
experiéncia®. Nesse sentido, recusando a preeminéncia do puro raciocinio e de
suas pecas de vestimenta (conceitos), que devido a certa ampliddo sao

inapropriadas para cobrir a singularidade coisas, Bergson (2009a, p. 59)

% Ao pontuar as diferencas entre a “metafisica tradicional” e a sua proposta na abordagem do
problema alma/corpo, Bergson sugere essa imagem do inacabamento. “A primeira tese tinha a
beleza do definitivo, mas estava suspensa no ar, na regido do mero possivel. A outra é
inacabada, mas deita raizes firmes no real.” (BERGSON, 2006a, p. 49).

% Conforme Jankélévitch (1999, p. 5): “O bergsonismo & uma destas raras filosofias nas quais a
teoria da pesquisa se confunde com a propria pesquisa, excluindo esta espécie de duplicacéo
reflexiva que engendra as gnosiologias, as propedéuticas e os métodos.”.

* Em Le parallélisme psycho-physique et la métaphysique positive, de 1901, Bergson confirma
claramente essa orientagéo que marca toda a sua obra. Segundo ele (1972, p. 488): “E preciso
romper os quadros matematicos, levar em conta as ciéncias bioldgicas, psicoldgicas,
socioldgicas, e sobre esta base mais larga edificar uma metafisica capaz de ir cada vez mais
alto pelo esforgo continuo, progressivo, organizado, de todos os filésofos associados no
mesmo respeito pela experiéncia.”.
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escolne como caminho: “[...] uma observacdo paciente que da apenas
resultados aproximativos, passiveis de serem corrigidos e complementados
indefinidamente”.

Tendo em vista essa aposta filosofica, podemos estabelecer que, em um
primeiro momento, e esse € seguramente o mais visivel de todos, Bergson
apresenta uma critica da linguagem como etapa decisiva da instauracdo de seu
método. Essa perspectiva se estabelece e se desdobra ja nas primeiras linhas
de sua obra inaugural, intitulada Ensaio sobre os dados imediatos da
consciéncia (doravante Ensaio), de 1889, cujo preambulo, extremamente
embleméatico em sua simplicidade e eficacia condensativa, oferece uma
indagacdo que nado repercutira somente nas paginas subsequentes do livro,
mas acompanhara o aprimoramento do conjunto inteiro da obra. De acordo

com o autor:

Nés nos exprimimos necessariamente por palavras e pensamos na
maioria das vezes no espaco. Em outros termos, a linguagem exige
gue estabelecamos entre nossas ideias as mesmas distin¢des nitidas e
precisas, a mesma descontinuidade que entre os objetos materiais.
Essa assimilagdo é util na vida pratica e necessaria na maior parte das
ciéncias. Mas poder-se-ia perguntar se as dificuldades insuperaveis
que certos problemas filos6ficos provocam nédo viriam por teimarmos
em justapor no espaco fendbmenos que ndo ocupam pontos do espaco,
e se fazendo abstracdo das grosseiras imagens em torno das quais a
disputa se entrega nao lhe colocariamos um termo. (BERGSON, 2001,

p. 3).

No que diz respeito a iniciacdo de Bergson no verdadeiro método, esse
momento de seu itinerario expde a problematica entre conhecimento e
linguagem ou, mais especificamente, entre imersdo na vida interior
(psicolégica) e explicacdo em termos logico-matematicos. Para ele, os
impasses em torno da especulacéo, sobretudo a insolubilidade dos problemas

metafisicos (o “problema da liberdade”, por exemplo), sdo provenientes de uma
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“traducao ilegitima” da verdadeira temporalidade, que acompanhou e definiu os
rumos da histéria da filosofia®. E justamente nesse sentido que a
reestruturacdo da metafisica exige desfazer os fios entrelacados da
conceituacdo como condicdo fundamental para apresentar um conhecimento
absoluto. Isso, no entanto, ndo equivale a decretar o fim da producdo de
conceitos em filosofia, mas sim a exigéncia de redefini-la, ou seja, de talhar
uma roupagem em acordo com o objeto investigado, respeitando, assim, a
experiéncia e ndo simplesmente certa logica linear de argumentacao.

E certo que essa opc¢do metodoldgica de Bergson imp&e uma dificuldade
inerente ao desenvolvimento de sua proposta metafisica: a maneira adequada
de descrever e de comunicar a experiéncia da duracdo. Veremos que para
enfrentar os contratempos impostos pela linguagem e, mais especificamente,
pela imperiosidade do conceito no plano especulativo, o autor propde o
emprego sugestivo de imagens como estratégia para elaborar o discurso
filoséfico®. Aqui, com efeito, encontramos uma aproximacdo entre atividade
filosofica e producédo artistica: assim como ocorre na composicao literaria, o
filbsofo deve explorar a linguagem para coloca-la a servico da “intuicdo da
duracdo” e ndo mais de ideias pré-fabricadas, orientado assim o pensamento

para o concreto e impedindo as armadilhas da imprecisdo; em suma, ao invés

> Em relacdo a confusdo entre tempo e espaco na historia dos sistemas filoséficos, Bergson
(2006b, p. 7) dira: “Examinando as doutrinas [metafisica], pareceu-nos que a linguagem havia
desempenhado aqui um papel importante. A duracdo exprime-se sempre em extensdo. Os
termos que designam o tempo sdo tomados de empréstimo & lingua do espac¢o. Quando
evocamos o tempo, € o espago que responde a nosso chamado.”.

® Em correspondéncia com G. Prezzolini (datada em 12 de julho de 1909), Bergson sintetiza
bem a questdo da linguagem em seu itinerario filoséfico: “Em filosofia, a linguagem tem um
triplo papel: 1° afastar os erros que nascem do abuso dos conceitos e, por conseguinte, da
linguagem (é necessario servir-se da linguagem para assinalar os erros da linguagem), 2°
sugerir a solucdo verdadeira. A linguagem, mais uma vez, ndo é de modo algum imprépria ao
dar esta sugestd@o; 3° exprimir toda a parte cientifica da pesquisa, tudo o que prepara a
intuicdo.” (BERGSON, 2002a, p. 274, grifo do autor). Voltaremos a esses pontos no decorrer
deste trabalho.



14

de condenar a filosofia ao plano da abstracéo e das generalidades vagas, seria
aberta uma via para ocupar-se da “realidade em que vivemos”.

Se a critica do conceito e 0 apelo as imagens sdo dois momentos
decisivos das consideragbes de Bergson sobre o papel da linguagem na
producdo do conhecimento metafisico, eles ainda ndo definem a Ultima palavra
sobre 0 assunto. Isso porque a questdo da linguagem sofrera uma mudanca de
direcdo quando o autor apresentar sua reflexdo sobre a humanidade. Mais
precisamente, ao examinar os aspectos da condicdo humana em sua obra A
evolucao criadora, de 1907, notadamente o exame genético da inteligéncia, o
filosofo francés oferecera uma concepcdo de linguagem em que sera
assinalada a sua dimensao mais positiva, sobretudo porque ela contribuiu para
a ruptura do homem com a natureza e, por conseguinte, para o advento da vida
em sociedade. Em outros termos, a luz da histéria da evolucdo da vida sera
delineada uma perspectiva do homem segundo a qual a linguagem despontara
como recurso natural capaz de potencializar o alcance da inteligéncia.

E justamente diante de tal horizonte que a linguagem, cujo enfoque até
entdo consistiu em demonstrar seus aspectos negativos, uma vez que ela
contribuiria para obstaculizar o acesso a verdadeira duracdo, assume uma
nova posicao; ela é decisiva para o enriqguecimento da atividade propriamente
humana, sobretudo para o advento da especulacéo, ainda que, retornando aos
impasses de método, ndo exprima as especificidades do pensamento e da
vida. Em consonancia com a interpretacdo de Worms (2010), podemos dizer
gue, diferentemente de uma delimitacdo em termos metodoldgicos tal como
Bergson oferece desde seu primeiro livro, o advento da linguagem no

movimento evolutivo exerce influéncia sobre os “dois sentidos da vida” ou, mais
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especificamente, ela € uma peca-chave para a inser¢cdo do homem no mundo,
tendo em vista tanto os aspectos relativos ao processo de conservacado da
espécie quanto o esfor¢co de inventar a si mesmo, individual e coletivamente.
Esse eixo de andlise sera o mote do segundo capitulo de nosso trabalho, isto
€, a apreciacdo do papel da linguagem relacionada ao desenvolvimento da
condicdo humana, o que abrira caminho, na obra bergsoniana, para a reflexao
referente aos aspectos sociais e morais da dimensao humana.

Ja no ultimo capitulo desta pesquisa analisaremos como a linguagem
interfere na vida em sociedade. A despeito das alusdes pontuais e sucintas em
sua obra, é visivel que em seu ultimo grande livro, As duas fontes da moral e
da religido, de 1932, Bergson oferece um estudo mais consistente sobre a vida
em sociedade, com énfase sobre a acao propriamente moral. Melhor dizendo,
ao apresentar sua interpretacdo sobre as fontes da moralidade e da religido,
encontraremos um estudo sobre os vinculos do individuo consigo mesmo, com
a espécie e com a sociedade, bem como com a humanidade inteira, revelando,
assim, o que haveria de fechado e de aberto na vida social. Em conformidade
com as teses de A evolucdo criadora, acreditamos que sua Ultima obra
aprofundara a reflexdo sobre o homem e a apreciacdo sobre o papel da
linguagem na vida em sociedade, principalmente a ideia de que sua funcéo é
estabelecer a comunicacdo com a finalidade de garantir a cooperacdo e a
manutencdo dos circulos sociais; no entanto, uma vez influenciada pela
emocdo criadora, o emprego da linguagem pode promover uma espécie de
interacdo simpéatica entre os homens.

Os pontos que destacamos sdo indispensaveis ndo s6 para avaliar as

consideracdes de Bergson sobre a linguagem e suas implicacbes nos campos
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dos saberes e das praticas, mas também para demonstrar a escrupulosa
intencdo do filosofo francés sobre o ato de escrever e, em especial, a
preocupacao em elaborar uma filosofia com nuances e vivacidade. Se, como
defende Deleuze, um “lirismo” perpassa a obra de Bergson’, cuja influéncia
permitira defini-lo como um dos grandes estilistas da filosofia francesa®, é
porque decididamente ele se opbs a mesmidade infecunda, aos cénones
asfixiantes do pensamento, ao jogo inécuo do intelectualismo e de sua
vestimenta verbal, para produzir uma filosofia “maleavel e flexivel”, isto é, uma
perspectiva aderente as sinuosidades da realidade e exprimivel na “lingua de

todo mundo”®.

" “Compreende-se que um tema lirico percorra toda a obra de Bergson: um verdadeiro canto
em louvor ao novo, ao imprevisivel, & invencdo, & liberdade. Ndo h& ai uma rendncia da
filosofia, mas uma tentativa profunda e original para descobrir 0 dominio préprio da filosofia,
para atingir a prépria coisa para além da ordem do possivel, das causas e dos fins. Finalidade,
causalidade, possibilidade estdo sempre em relacdo com a coisa uma vez pronta, e supdem
sempre que “tudo” esteja dado. Quando Bergson critica estas nog¢des, quando nos fala em
indeterminacéo, ele ndo nos esta convidando a abandonar as razdes, mas a alcangarmos a
verdadeira raz&o da coisa em vias de se fazer, a razéo filoséfica, que ndo é determinacdo, mas
diferenca.”. (DELEUZE, 1999, p. 138).

Em Conversacgdes, encontramos varios comentarios de Deleuze referentes a questdo do
estilo. O trecho a seguir oferece um esbogo da questédo: “Creio que os grandes filésofos sédo
também grandes estilistas. E, embora o vocabulario em filosofia fagca parte estilo, porque
implica ora a invocacdo de termos novos ora a valorizacdo insolita de termos ordinérios, o
estilo é sempre questdo de sintaxe. Mas a sintaxe € um estado de tensdo em direcdo a algo
gue nao sintatico, nem mesmo linguageiro (um fora da linguagem). Em filosofia, a sintaxe tende
gara o movimento do conceito.” (DELEUZE, 1992, p. 203).

Em La philosophie francaise, Bergson (1972) apresenta os tracos gerais da filosofia francesa.
A sua fisionomia seria marcada pelo emprego de palavras comuns com uma carga de sentido
inovador, bem como pelo contato com as ciéncias. Dizer que a filosofia francesa se exprime na
“lingua de todo mundo” significa exaltar o seu modo de dirigir-se a “humanidade em geral”, ndo
se comprometendo unicamente com o conflito das escolas filoséficas.
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1 CONHECIMENTO E LINGUAGEM

[...] a filosofia deveria ser um esforgo
para ultrapassar a condicdo humana.
(BERGSON, 2006e, p. 225)

1.1 Uma questao de método

Em 1934, com a publicacdo da coletdnea O pensamento e o0 movente —
Ensaios e conferéncias, Bergson apresenta, em sua introducéo, um apanhado
sucinto e extremamente elucidativo de sua perspectiva filosofica. Originalmente
escrita em 1922 e dividida em dois ensaios, essa parte introdutéria — que ao
lado de outro ensaio, Introducdo a metafisica, de 1903, compde o quadro de
seus textos propriamente metodoldgicos™® — pretende esclarecer os termos de
seu proprio “trabalho de investigagdo”. Ou melhor, como afirma o autor (2006b,
p. 01): “Remontar a origem desse método [0 método que acreditamos
recomendar ao filésofo], definir a direcdo que ele imprime a investigacéao, tal é
mais particularmente o objeto dos dois ensaios que compdem a introdugao”.

Nas ultimas linhas dessa exposicao introdutoria, Bergson oferece um
retrato esclarecedor dos primeiros passos de seu itinerario. De acordo com ele
(20064, p.101, grifo nosso): “Nossa iniciagdo ao verdadeiro método filosofico
data do dia em que rejeitamos as solu¢cdes verbais, tendo encontrado na vida

interior um primeiro campo de experiéncia. Todo o progresso ulterior foi um

1% £ importante frisar que n&o desprezamos a distancia cronoldgica entre os textos de Bergson.
Mais especificamente, tendo em vista as adverténcias do proprio autor sobre o seu modo de
fazer filosofia, ndo desconsideramos que entre 0s seus escritos possa haver correcbes e
acréscimos. Porém, levando em conta que as questdes de método, sobretudo aquelas
concernentes a linguagem, estdo disseminadas na obra inteira, € inevitavel estabelecer um
vaivém entre o0s textos.
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engrandecimento desse campo”. Essa declaragdo concisa e emblematica
confirma que a linguagem define um eixo temético fundamental no horizonte de
seu pensamento. Aqui, em especial, vemos que a reprovacao de “solucdes
verbais”, em sua correlacdo com a descoberta da interioridade humana, se
impde como condicao indispensavel para a instauracédo de sua perspectiva de
metodo, a qual, como ele mesmo afirma, ser4 retomada e alargada
continuamente em sua producao filosofica.

A vinculacgéo de tais procedimentos se insere em uma problematica mais
ampla, a saber: entre conhecimento e linguagem ou, mais precisamente, entre
apreenséao da realidade — melhor dizendo, no caso de Bergson, do “tempo real”
— e modo adequado de exprimi-la’*. Para ele, os impasses em torno da
especulacdo, sobretudo a insolubilidade dos problemas metafisicos, sao
provenientes de uma “traducgdo ilegitima” de elementos de natureza diversa,
isto €, de uma transposicdo do inextenso em extensdo, da qualidade em
guantidade e da heterogeneidade em homogeneidade.

Ora, como encontramos no Ensaio, quando ele se propde a examinar o
dominio da consciéncia, e depois em cada um dos momentos de sua obra em
gue essa direcdo sera retomada, a maneira predominante de representar as
coisas é resultante de uma “confusao prévia” entre a verdadeira duracédo e o
espaco, que acarreta, por exemplo, a concepcdo cientifica de um tempo

homogéneo e o “problema da liberdade”. Em relacdo a essa mistura de

1 “Muito nos impressionou, com efeito, ver como o tempo real, que desempenha papel
principal em toda filosofia da evolucdo, escapa a matematica. Sua esséncia consistindo em
passar, nenhuma de suas partes esta mais ai quando outra se apresenta.” (BERGSON, 2006b,
p. 4). Essa célebre declaragdo, que remonta a constatacdo de uma insuficiéncia teorica na
perspectiva spenceriana e, concomitantemente, ao encontro surpreendente com a “ideia de
Tempo”, permite entrever a inadequacdo de submeter o “tempo real” ao esquema matematico,
isto &, “exprimivel em termos estaticos”. Essa constatacao inicial repercutira nas questdes de
método, sobretudo na oposigao entre exatidao (rigor) e “ideal da precisao” (PRADO JUNIOR,
1989, p. 27).
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elementos da atividade consciente, a linguagem assume um papel decisivo
para o pensamento no espaco ou, mais especificamente, para comodidade das
acbes humanas e para medicdo das ciéncias, mas esse acordo tacito contribui
para desfigurar e impor-se como obstaculo a apreensdo da duracao interior,
cuja caracteristica irredutivel € a passagem interna de seus momentos, a
interpenetracdo de seus estados, que compde uma totalizacdo sempre em
curso.

Tendo em vista essa etapa crucial de instauragcdao do “verdadeiro
método”, avaliaremos a seguir o papel da linguagem no processo de
conhecimento. Antes, porém, vale destacar que essa orientacdo inaugural
conduzird a filosofia bergsoniana a uma dificuldade inerente a sua propria
realizacéo. Isso porque ndo basta apenas demonstrar a insuficiéncia dos meios
habituais de expressdo e as implicacbes perniciosas da crenca em sua
efetividade no plano especulativo; a despeito de seu carater preliminar, a essa
apreciagdo negativa compete ao “filésofo digno desse nome” a tarefa
incansavel de articular o seu discurso e jamais emudecer, nao repetindo, por
exemplo, o gesto corriqueiro de caminhar para comprovar o movimento*?. Em
outros termos, como pretendemos evidenciar, a rejeicdo das “solugdes

verbais”, acompanhada da apreciag¢ao da interioridade humana, nao equivale a

12 Como encontramos em sua conferéncia A intuicdo filoséfica, proferida no Congresso
Filoséfico de Bolonha (abril de 1911): “Um fildsofo digno desse nome nunca disse mais que
uma Unica coisa: €, mesmo assim, antes procurou dizé-la do que a disse verdadeiramente.”
(BERGSON, 2006c, p. 129). Ora, ainda que, como veremos a seguir, a comunicacado da
“intuigao original” apresente dificuldades acentuadas, ele considera que o esforgo de registra-la
em discurso é indispensavel para o trabalho filosofico. E nesse sentido que mencionamos a
anedota referente a atitude do ilustre representante da Escola Cinica. Conforme relato de
Dibgenes Laértios (2008, p. 162): “Didgenes deu a seguinte resposta a alguém que sustentava
gue ndo existe o0 movimento: levantou-se e comegou a caminhar”. O préprio Bergson recorre a
essa anedota, por exemplo, em outra conferéncia de 1911, A percep¢do da mudanca, quando
diferencia o ato de Aquiles e o desenho das trajetérias do corredor e da tartaruga; ele (2006d,
p. 166, grifo nosso) dira: “O fildsofo antigo que demonstrava a possibilidade do movimento
andando estava certo: seu Unico erro foi fazer o gesto sem lhe juntar um comentéario”.
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pulverizacdo do conceito e da expressividade no plano metafisico, cujo
desfecho seria a condenacao do filésofo a uma “contemplagao exclusiva de
si”?,

E precisamente no tocante a essa aposta inicial de Bergson que
devemos compreender o significado e as implicagbes de sua recusa do
verbalismo e, por conseguinte, interrogar qual seria a maneira mais apropriada
de registrar o pensée en durée ou, mais justamente, como bem assinalou

Franklin Leopoldo e Silva (1994), j& nas primeiras linhas de seu livro Bergson:

intuicdo e discurso filosdfico, afinal, “Qual é a linguagem da Filosofia?”.

1.2 O caminho daintuicdo

Um olhar mais cuidadoso sobre a obra bergsoniana, especialmente sobre
0s textos metodologicos, permite afirmar que sua intencdo € desnudar a
filosofia de certa “serviddao especulativa”, a qual, desde suas origens, se
submeteu a uma diplomacia de conceitos e a um conjunto de hipéteses que
sd0 responsaveis pelo afastamento do terreno fértil da experiéncia'®. Em

relacdo a essa interpretacdo da histéria da filosofia, o diagnéstico de Bergson

3 Bergson ndo se furtou em tratar deste tema. “Mas, se a metafisica deve proceder por
intuicdo, se a intuicdo tem por objeto a mobilidade da duracéo, e se a duracdo é de esséncia
psicolégica, ndo iremos nds encerrar o filosofo na contemplagdo exclusiva de si mesmo?”
&BERGSON, 2006€, p. 213). Voltaremos a essa questdo no decorrer deste trabalho.

Na parte introdutéria de O pensamento e o movente, quando Bergson atribui a paternidade
da metafisica a Zenao de Eleia, ele (2006b, p. 10-11) acrescenta: “[...] a metafisica foi levada a
procurar a realidade das coisas acima do tempo, para além daquilo que se move e que muda,
fora, por conseguinte, daquilo que nossos sentidos e nossa consciéncia percebem. Desde
entdo, a metafisica ja ndo podia ser mais que um arranjo de conceitos mais ou menos artificial,
uma construcao hipotética. Pretendia ultrapassar a experiéncia; na verdade, ndo fazia mais que
substituir a experiéncia movente e plena, suscetivel de um aprofundamento crescente e,
portanto, prenhe de revelagbes, por um extrato fixado, ressequido, esvaziado, um sistema de
idéias gerais abstratas, retiradas dessa mesma experiéncia, ou antes, de suas camadas mais
superficiais”. Essa € uma critica que Bergson faz ao platonismo e ao seu legado
(intelectualismo), cuja prioridade consiste em atribuir valor aos produtos do intelecto e,
concomitantemente, em descaracterizar a riqueza da experiéncia.
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expbe a imprecisdo dos sistemas filosoficos, cujas explicacbes sado
incompativeis com “a realidade em que vivemos”, uma vez que elas néo
aderem as proprias coisas, mas assumem um cOmpromisso com pontos de
vistas parciais e com generalidades excessivamente vagas™. Para ele, o Ginico
método capaz de buscar a precisdo, rompendo com essa acomodacdo do
pensamento as “nogdes gerais armazenadas na linguagem”, € a intui¢ao.

E apropriado afirmar que Introducdo a metafisica é o primeiro escrito no
gual Bergson oferece uma meditacdo mais detalhada sobre as questbes de
método. Isso, porém, nao significa aplacar as consideracdes de seus textos
anteriores e tampouco declarar o encerramento completo do assunto. Vale
sublinhar que, mesmo sem anuncia-los claramente, o Ensaio deixa entrever

aspectos fundamentais do método intuitivo®® e Matéria e meméria, em seu

> “0 que mais faltou a filosofia foi a precisdo. Os sistemas filosoficos ndo sdo talhados na
medida da realidade em que vivemos. Sao largos demais para ela. Examinem um dentre eles,
convenientemente escolhido: verdo que se aplicaria com igual propriedade a um mundo no
gual ndo houvesse plantas nem animais, mas apenas homens; no qual os homens deixariam
de beber e de comer; no qual ndo dormiriam, ndo sonhariam nem divagariam; no qual
nasceriam decrépitos para terminar bebés; no qual a energia subiria a encosta da degradacao;
no qual tudo iria a contrapelo e estaria as avessas. E que um verdadeiro sistema é um conjunto
de concepgles tdo abstratas e, por conseguinte, tdo vastas, que nele caberia todo o possivel, e
mesmo o impossivel, ao lado” (BERGSON, 2006b, p. 3). Sobre a questdo da imprecisao na
historia da filosofia, bem como sua relagdo com as consideracbes de A evolugdo criadora
(Capitulo 1V) e de A intui¢éo filosdfica, cf. Silva (1984).

'® Quando Bergson declara que se instalou na vida interior para conquistar a duracéo pura, ele
confirmara que escolheu o problema da liberdade para “pér a prova” seu método (BERGSON,
2006b, p. 22). A leitura do Ensaio demonstra que os impasses em torno da liberdade
(determinismo versus livre-arbitrio) sdo decorrentes da confusdo entre elementos de ordem
diversa (duracdo e extensdo, sucessdo e simultaneidade, qualidade e quantidade); é
justamente essa confusdo que corrompe a formulacdo dos termos e da vaz&do a um falso
problema. Em relagcdo a essa orientacdo da filosofia bergsoniana, a interpretacéo de Deleuze
(1999) define que a “primeira regra” do método intuitivo vincula-se “a posicao e a criagdo de
problemas”, cuja ‘regra complementar” demonstra dois tipos de falsos problemas: “os
problemas inexistentes” (nada e desordem) e, como acabamos de sublinhar, os “problemas
mal colocados”. Sem aprofundar esse ponto, convém indicar que essa proposta aplicada na
investigacdo de problemas metafisicos, tal como encontramos em suas obras capitais, serd
retratada na segunda parte da introducdo de O pensamento o movente, intitulada de Da
posicao dos problemas; ali encontramos a seguinte afirmagao: “Mas a verdade € que se trata,
na filosofia e mesmo alhures, de encontrar o problema e, por conseguinte, de p6-lo, muito mais
do que de resolvé-lo. Pois um problema especulativo esté resolvido assim que é bem posto.
Entendo com isso que a sua solucéo existe entdo imediatamente, ainda que possa permanecer
escondida e, por assim dizer, encoberta: so falta, entdo, descobri-la. Mas por o problema néo é
simplesmente descobrir, € inventar.” (BERGSON, 2006a, p. 54, grifo do autor).
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quarto capitulo, apresenta a formulagdo explicita de seu “principio geral”!’.

Além disso, como ja destacamos acima, com a publicacdo de O pensamento e
0 movente, especialmente de sua introducdo, a tematica do meétodo sera
retomada como objeto de reflexdo; e aqui, inclusive, o préprio emprego da
expressao “intuicdo” sera elucidado®®.

N&o obstante a essa preparacdo gradual e paciente do método, a
peculiaridade desse ensaio de 1903, a0 menos em seus aspectos mais
visiveis, que ja estdo esbocados desde suas primeiras linhas, consiste em
expor a caracteriza¢do da intuicdo em contraposi¢cao ao procedimento analitico,
0 que permite distinguir o contato com o absoluto — em nada subordinado a
uma “eternidade de morte”, como dira Bergson — e a conformacdo do
pensamento a elaboracdo de um conhecimento relativo.

Essa apreciacdo sobre o conhecimento, que marca o ponto culminante
de um longo dialogo iniciado com a psicologia, esta estritamente vinculada ao
surgimento da questdo do homem na obra bergsoniana, especialmente em
relacdo a concepcédo da atividade filosofica como esforco de superacdo da

“‘condicdo humana”. No tocante a tematica da linguagem, embora com certa

" “Antes de nos lancarmos nesse caminho, formulemos o principio geral do método que
gostariamos de aplicar. Ja fizemos uso dele num trabalho anterior, e mesmo, implicitamente,
no presente trabalho. [...] O que chamamos ordinariamente um fato ndo é a realidade tal como
apareceria a uma intuicdo imediata, mas uma adaptacdo do real aos interesses da prética e as
exigéncias da vida social. A intuicdo pura, exterior ou interna, é a de uma continuidade indivisa.
Nés a fracionamos em elementos justapostos, que correspondem, aqui a palavras distintas, ali
a objetos independentes. Mas, justamente porque rompemos assim a unidade de nossa
intuicdo original, sentimo-nos obrigados a estabelecer entre os termos disjuntos um vinculo,
que ja ndo podera ser sendo exterior e sobreposto. A unidade viva, nascida da continuidade
interior, substituimos a unidade facticia de uma moldura vazia, inerte como os termos que ela
mantém unidos.” (BERGSON, 2006f, p. 213-214).

'® Em relagdo a esse ponto especifico, as primeiras linhas do segundo ensaio introdutério de O
Pensamento e o movente sdo reveladoras: “Essas consideragdes iniciais sobre a duragdo
pareciam-nos decisivas. Gradualmente, fizeram-nos erigir a intuicdo como método filosofico.
‘Intuicao’ €, alias, uma palavra frente a qual hesitamos longamente. De todos os termos que
designam um modo de conhecimento, ainda € o mais apropriado; e, no entanto, presta-se a
confusdo”. (BERGSON, 2006a, p. 28). Em suma, como essa palavra ja havia sido empregada
na histéria da filosofia, quase sempre no sentido de uma “procura imediata do eterno”, Bergson
se vé obrigado a redefini-la de acordo com seu projeto filosoéfico.
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polémica devido a afirmacéo contundente de que a metafisica € a “ciéncia que
pretende dispensar os simbolos”, as consideragées de Bergson envolvem o
processo de conceituagcdo e o apelo as imagens como 0s meios de expressao
disponiveis para o exercicio filoséfico®®.

Para entendermos adequadamente o lugar de tal ensaio na producéo
intelectual de Bergson, cotejando-o com as demais consideracdes referentes
ao método em seus escritos, sobretudo em relacdo a linguagem, é
indispensavel que saltemos para suas ultimas paginas, quando o autor expde
abertamente um dos aspectos distintivos de sua perspectiva metodolégica, que
ja estava presente em suas primeiras obras e que, como veremos, repercutira
ulteriormente em sua investigacao filosofica.

Ao estabelecer uma analogia entre “composicéo literaria” e “intuicéo
metafisica”, o autor revela aquilo que poderiamos intitular como o processo de
criacdo em filosofia. Assim como o exercicio da producdao literaria pressupde o
estudo de um assunto, a coleta de documentos, o registro de notas e um

esfor¢co incomum para colocar o pensamento em movimento, Bergson (2006e,

p. 233-234) dira:

[...] ndo se obtém da realidade uma intuicdo, isto é, uma simpatia
espiritual com o que ela tem de mais interior, se ndo se conquistou sua
confianca por meio de uma longa camaradagem com suas
manifestagbes superficiais. E ndo se trata simplesmente de assimilar
os fatos marcantes; é preciso acumular e fundir entre si uma massa
desses fatos que seja tdo enorme que estejamos assegurados, nessa
fusdo, de neutralizar umas pelas outras todas as ideias preconcebidas
e prematuras que o0s observadores podem ter depositado, sem o
saberem, no fundo de suas observagdes. Somente assim se destaca a
materialidade bruta dos fatos conhecidos. Mesmo no caso simples e
privilegiado que nos serviu de exemplo, mesmo para o contato direto
do eu com o eu, o esfor¢o definitivo de intuicdo distinta seria impossivel

9 Ao discorrer sobre a “intuicdo original” responsavel pela irrupgao de uma filosofia, Bergson
(2006¢, p. 138) sera categorico: “Podemos nds recuperar essa intuicdo ela prépria? S6 temos
dois meios de expresséo, o conceito e a imagem.”.
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para quem nao tivesse reunido e confrontado um ndmero muito grande
de andlises psicoldgicas.

Esse breve trecho contém indicacBes valiosas sobre a orientacdo geral
da filosofia bergsoniana, as quais reforcam que a intuicdo € um esforco
acentuado de reflexdo®™. Antes de tudo, é importante assinalar que Bergson
defende o didlogo vivo com as ciéncias positivas, cujo estreitamento dos lacos,

decorrente de “uma longa camaradagem’?

, permite recolher uma série de
experiéncias e observacfes disposta em certos quadros (dados cientificos);
esses elementos, por sua vez, serdo submetidos ao “exame dos fatos” e
fundidos entre si em uma espécie de “impressdo de conjunto” atestada pelo
espirito.

Em relacdo a esse passo decisivo a caminho da intuicdo, é
indispensavel sublinhar que néo se trata aqui de obter o resultado maximo de
uma sintese ou, ainda, de oferecer meramente um rearranjo de ideias pre-
fabricadas, mas sim de encontrar o seu “sentido”, isto €, o movimento ou a
direcdo dos atos de pensamento. Essa direcdo, que pode ser marcada por um
“aprofundamento crescente” ao adentrar no campo fecundo da experiéncia ou,

pelo contrario, que se solidifica em “camadas mais superficiais”, aceitando

assim uma etiquetacdo programatica da inteligéncia, ndo deve ser confundida

% Mais tarde, por exemplo, com a publicacdo de O pensamento e 0 movente, Bergson (2006a,
p. 99) retomara esse ponto: “Repudiamos assim a facilidade. Recomendamos um certo modo
dificultoso de pensar. Estimamos acima de tudo o esforgo. Como puderam alguns se enganar a
esse respeito? Nada diremos acerca daquele que pretende que nossa “intuicdo” seja instinto
ou sentimento. Nenhuma linha daquilo que escrevemos se presta a uma tal interpretagéo. E em
tudo que escrevemos ha a afirmagao do contrario: nossa intuicéo € reflexao”.

! Em seu opuUsculo O riso — ensaio sobre o significado do cémico, Bergson ja havia
apresentado a expressao “longa camaradagem” para definir os termos da sua investigagdo. Em
consonancia com a exigéncia de precisao filosofica, que se recusa a encerrar as no¢gdes em
definigbes rigorosas, o autor afirma que a invengao comica sera tratada como “algo vivo”.
“Talvez assim, por meio desse contato, possamos alcancar algo de mais flexivel do que uma
defini¢do tedrica — um conhecimento préatico e intimo, como aquele que nasce de uma longa
camaradagem.” (BERGSON, 2018, p. 37). Enfim, a expressao “longa camaradagem” aponta
para a familiaridade que a filosofia deve estabelecer com os dados cientificos, sobretudo com
aqueles colhidos pelas ciéncias da vida (psicologia, biologia e sociologia).
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com uma concep¢do de mundos separados e incomunicaveis; o correto seria
dizer que existem niveis distintos de atividade consciente e, por conseguinte,
modos especificos de conhecer. Teriamos, entdo, de um lado, a concepc¢ao de
um conhecimento absoluto — um contato direto e imediato ou, como aparece
com frequéncia nos textos de Bergson, uma simpatia com o amago das
coisas® — e, de outro lado, a definicdo de um conhecimento relativo, que se
ocupa da superficie dessas mesmas coisas e se apoia em uma cadeia de
pontos de vista e em simbolos?®.

Convém enfatizar que as nogdes de “profundo” e “superficial’, bem como
0s seus termos derivativos, estao revestidos de uma significacdo bem peculiar
na perspectiva de Bergson: a primeira indica uma dire¢cdo incessantemente
mutavel, crescente e repleta de nuances; o termo “superficial’, por sua vez,
remete a fixidez, a estabilidade e a parcialidade. Nao séo, portanto, como
poderiamos suspeitar a primeira vista, duas dimensbes separadas e
inacessiveis, ainda que, como entrevemos no Ensaio, por exemplo, o aspecto

superficial tende a encobrir o “eu de profundidade”. Em relagdo a essa

2 Em Intuicdo e simpatia, David Lapoujade (2017) oferece uma excelente analise da no¢éo
bergsoniana de “simpatia”. O autor demonstra as especificidades de tal “conceito
aparentemente secundario” em relacdo a intuicdo, bem como sua colaboragdo no
desenvolvimento do raciocinio por analogia.

% No periodo de publicacdo de Introducdo & metafisica, Bergson usa os termos “simbolo” e
“signo” de maneira indiscriminada. Convém destacar que ele dedicou a esse assunto uma licdo
inteira de seu curso Historie de lidée de temps, de 1902. Ali, em suas linhas iniciais, a
descricao do objetivo do curso deixa entrever o tratamento que sera oferecido: “Vamos
procurar quais sdo as caracteristicas gerais dos signos, o que esta implicado na ideia de signo,
0 que encontramos necessariamente no signo. Este estudo é indispensavel se queremos
chegar a determinar positivamente as caracteristicas ndo mais do signo e sim da coisa
significada”. (BERGSON, 2002b, p. 47-48, grifo nosso). O filésofo ndo propbe examinar a
lingua por ela mesma, como se fosse um objeto determinado; ou melhor, estudar o papel dos
signos coloca-se como exigéncia para descortinar a produgcdo do conhecimento. Essa etapa
prévia para o estudo das teorias do tempo apresentard os seguintes pontos: primeiramente, a
caracteristica marcante do signo é a generalidade. Dizer que um signo “[...] € sempre a notagéao
de algo comum entre diferentes coisas, entre diferentes objetos, sendo o signo nao serviria
para nada” (BERGSON, 2002b, p. 50), é assinalar sua impossibilidade de significar algo
individualmente; ele sempre tende a universalizar. Em segundo lugar, o signo é orientado para
a pratica, ou seja, € um apelo a agdo real ou virtual. Por fim, ele possui um carater imével e
fixador. Sem duvida, devido as particularidades do método intuitivo, o enfoque bergsoniano
incidira principalmente sobre o signo verbal, sobre a conceituacéo e as palavras.
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abordagem sobre as dire¢cdes da atividade consciente, bem como sobre os
modos de conhecer, as consideracdes de Bergson em A intuicdo filoséfica sdo

bem esclarecedoras:

N&o haveria lugar para duas maneiras de conhecer, filosofia e ciéncia,
caso a experiéncia ndo se apresentasse a nés sob dois aspectos
diferentes, de um lado sob a forma de fatos que se justapdem a fatos,
que se repetem aproximadamente, que se medem aproximadamente,
que se desdobram enfim no sentido da multiplicidade distinta e da
espacialidade, do outro sob a forma de uma penetracéo reciproca que
€ pura duracao, refrataria a lei e a medida. Nos dois casos, experiéncia
significa consciéncia; mas, no primeiro, a consciéncia desabrocha la
fora e se exterioriza em relacdo a si mesma na exata medida em que
percebe coisas exteriores umas as outras; no segundo, volta para
dentro si, recobra-se e aprofunda-se (BERGSON, 2006c¢, p. 143).

Tendo a experiéncia como uma espécie de fio condutor de sua reflexao,
a atitude de Bergson consiste ndo s6 em revelar a presenca de um
“‘inconsciente metafisico”, que impregna os critérios da pesquisa ao pauta-los
em ideias gerais e mediacdes excessivas, mas também, concomitante a esse
diagnostico, em neutralizar sua influéncia imperiosa ao buscar as direcdes
vivazes do pensamento. Assim, o trabalho do filosofo traduz-se em promover a
depuracéo e a integracdo dos dados cientificos a luz daquilo que a experiéncia,
em seu sentido mais profundo, ensina sobre as coisas, mas que, devido a
sobreposicdo da tessitura espaco-linguagem, sofre um processo de
obliterac&o, cujo coroamento se d4 com a conceituacéo no plano especulativo.

Essas “idas e vindas do espirito” — a combinacdo equilibrada entre as
“‘manifestacdes superficiais” e a inser¢do nas profundezas da consciéncia —
contribuem para o alargamento da atividade filosofica, evitando assim a sua
reducdo a uma tarefa estritamente epistemoldgica, que julgaria a legitimidade
dos dados empiricos produzidos pelas ciéncias, bem como a acusacdo de

agenciar uma introspecc¢do obscura e in6cua. Em outros termos, ndo se trata
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de estabelecer uma divisdo hierarquica, segundo a qual a filosofia, de maneira
majestosa, pronunciaria a Gltima palavra sobre as teorias cientificas®; nem se
trata de encarcerar o fildésofo em si mesmo, em uma espécie de reflgio intimo e
enigmatico, como se fosse um barqueiro exilado na “terceira margem do rio”
(ROSA, 1988).

Desde o inicio de seu itinerario filoséfico, quando Bergson se propde a
investigar a vida interior, a qual fora impelido pela constatacdo de certa
fraqueza tedrica da perspectiva spenceriana, o que se coloca em questdo ndo
€ unicamente a realizacdo de um debate com a psicologia para referendar ou
revogar seu estatuto cientifico, sobretudo sua interpretacdo dos estados de
alma por meio dos estratagemas das ciéncias da natureza; dito de outra
maneira, 0 que esta em jogo é a reflexdo sobre um dominio no qual a duracéao
€ sentida e vivida em sua fluidez, cujas implicacbes demandam néao sO a
articulacdo de novos instrumentos metodicos como também a redefinicdo dos
problemas especulativos. Para o fildsofo francés (2006e, p. 214), a intuicdo é o
unico método que, ultrapassando a querela das escolas filosdéficas, admite “[...]
a existéncia de objetos inferiores e superiores a nés, ainda que, num certo
sentido, interiores a noés, fazé-los coexistir uns com outros sem dificuldade,
dissipar progressivamente as obscuridades que a analise acumula em torno

dos grandes problemas”.

** Esse ponto sera reiterado por Bergson em varios momentos de seu itinerario. Ele defende a
ajuda mutua e controle reciproco entre ciéncia e filosofia, cuja “fronteira comum” é a
experiéncia. E certo que, como acabamos de destacar no trecho de A intuicdo filoséfica, o
filosofo francés revisou uma colocacao de Introducéo a metafisica, segundo a qual esses dois
tipos de conhecimento se encontrariam na intuicdo. Em nota acrescentada a esse ensaio, ha
ocasido de sua publicagdo em O pensamento e 0 movente, Bergson admite que fora levado,
desde sua versao original, a uma precisdo maior dos termos empregados.
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1.3 A insuficiéncia do conceito

Ao assumir como direcdo filoséfica o exame da consciéncia, Bergson
prop8e abrir um caminho para reestruturar a metafisica, mesmo que isso exija
previamente contornar os sedimentos teoricos produzidos pela pretensédo das
correntes psicolégicas e o aval da “velha metafisica”. E justamente em relagdo
a esse encaminhamento, sobre a questdo do conhecimento, que encontramos
em Introducdo a metafisica uma das mais célebres assercbes de Bergson

(2006e, p. 188, grifo nosso), a saber:

Ha pelo menos uma realidade que todos apreendemos de dentro, por
intuicio e ndo por mera andlise. E nossa propria pessoa em seu
escoamento através do tempo. E nosso eu que dura. Podemos ndo
simpatizar intelectualmente, ou antes, espiritualmente, com nenhuma
outra coisa. Mas certamente simpatizamos com nés mesmos.

Tanto aqui como no inicio de A evolucdo criadora, quando essa
afirmacdo sera retomada de maneira bem préxima, Bergson recapitula as
implicacdes iniciais de sua investida filoséfica. Para ele, a constatacdo de uma
realidade irredutivel a um conjunto de pontos de vista e a vestimenta do
pensamento logico-matematico encontra respaldo em uma visdo direta e
imediata do “eu pelo préprio eu”, isto é, sobre o escoamento original dos
estados de alma da pessoa, sobre a dimensdo profunda da personalidade,
cujos elementos se misturam e crescem indefinidamente.

Se, com efeito, a metafisica se rende aos habitos mais comuns do
pensamento e a orientacdo geral das ciéncias, atendo-se a exterioridade das
coisas, ao contato com sua superficie solidificada, cuja traducdo de seus
aspectos visiveis € um registro das caracteristicas comuns a inUmeros outros

objetos, ela entdo se torna vitima de uma “ilusdo”, que consiste em produzir
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uma “representacdo fiel” dos objetos por meio de esquemas intelectuais,
sobretudo com o auxilio da simbolizagdo; essa “recomposigao artificial’, obtida
por meio da justaposicdo de conceitos, € iluséria porque se ocupa
invariavelmente de um somatério de anotacdes parciais com seus contornos
gerais. Assim, essa colagem de recortes verbais ndo permite restaurar a
originalidade das coisas e, portanto, apreender a verdadeira duragéo®.

O exemplo “simples e privilegiado” que Bergson sempre utiliza para
demonstrar o impacto negativo da andlise sobre os aspectos profundos da
realidade, e que, alids, retoma as suas consideracfes sobre a psicologia, € a
proposta de teorizar os dados subjetivos: sentimentos, sensagbes e
representacdes. Mais especificamente, analisar o eu corresponde a decompor
a integridade viva dos estados de alma, isto é, a reduzi-los em elementos
separados e selados com palavras. A analogia entre o procedimento da
psicologia e o trabalho artistico de anotar aspectos de uma torre de Notre-

Dame ilustra essa apreciacdo bergsoniana das ciéncias.

A torre esta inseparavelmente ligada ao edificio, que estd ndo menos
inseparavelmente ligado ao solo, ao entorno, a Paris inteira, etc. E
preciso comecar por separa-la; do conjunto, s6 se anotard um certo
aspecto, que é essa torre de Notre-Dame. Agora, na realidade, a torre
€ construida por pedras, e é 0 agrupamento particular destas que da a
ela a sua forma; mas o desenhista ndo se interessa pelas pedras,
anota apenas o perfil da torre. Substitui portanto a organizacéo real e
interior da coisa por uma reconstituicdo exterior e esquemética. De
modo que seu desenho responde, em suma, a um certo ponto de vista
sobre o objeto e & escolha de um certo modo de representagéo.
(BERGSON, 2006€, p. 198).

% “Olhando de perto, veriamos que cada um deles [conceitos] guarda do objeto apenas o que é
comum a esse objeto e a outros. Veriamos que cada um deles exprime, mais ainda do que a
imagem o faz, uma comparagédo entre o objeto e agqueles que a ele se assemelham. Mas como
a comparacdo extraiu uma semelhanca, como a semelhanca € uma propriedade do objeto,
como uma propriedade tem todo o jeito de ser uma parte do objeto que a possui, persuadimo-
nos facilmente de que justapondo conceitos a conceitos, recomporemos o todo do objeto a
partir de suas partes e obteremos, por assim dizer, um equivalente intelectual. E assim que
acreditamos formar uma representacéao fiel da durac@o ao alinhar os conceitos de unidade, de
multiplicidade, de continuidade, de divisibilidade finita ou infinita, etc.” (BERGSON, 2006e, p.
193).
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Bergson defende que a investigacdo metafisica ndo deve se restringir a
um “estudo cientifico”, como se o procedimento analitico e a conceituagcao
fossem o0s meios prioritarios de seu exercicio legitimo. Dizer que esses
recursos sao inapropriados para encontrar aquilo que o “objeto tem de
essencial e de préprio”, devido ao compromisso com aspectos gerais e
impessoais, nado significa obviamente declard-los como inadequados para
todos os niveis de pesquisa sobre um objeto, mas, de acordo com o préprio
filosofo, eles ndo estdo habilitados para atingir a duracdo. Ao comentar uma
das conclusGes de Bergson sobre a psicologia cientifica no Ensaio, Prado

Junior (1989, p. 31) oferece um bom exemplo:

O associacionismo ndo traduz apenas uma ilusdo que nasce de uma
deformacdo da vida psicolégica, quando recortada artificialmente
segundo estilo da inteligéncia reflexiva, que Ihe aplica o esquematismo
da justaposicdo. A hipGtese associacionista s6 é falsa quando
generalizada para a totalidade da vida psiquica. Quando ndo incorre
nesta hybris e se limita apenas ao eu superficial, a consciéncia
perceptiva e social, ele reflete uma verdade ontoldgica.

Como ja destacamos anteriormente, ndo ha uma espécie de desprezo
intransigente do filésofo pelo procedimento cientifico e, especialmente, pelo
conceito, mas sim uma iniciativa de compreendé-los, de definir seus campos de
atuacdo, para conduzir, com precisdo, a reestruturacdo do pensamento
metafisico. Por isso, para evitar o risco sempre iminente de perversao de seus
respectivos objetos e critérios de pesquisa, Bergson defende que a metafisica
nao se torne cientifica, e que, concomitantemente, a pesquisa das ciéncias nao

adentre no dominio do espirito. Ou melhor, como Bergson assinala claramente
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na parte introdutdria de O pensamento e o movente, o método cientifico
assume uma dimensao precisa na medida em que se ocupa da matéria.

Se, com efeito, 0 conceito apresenta o inconveniente de alimentar certa
crenca em uma traducado satisfatoria para o espirito, que comodamente aceita
o arranjo simbdlico e a substituicdo do préprio objeto, € necessério acrescentar
que essa operagao também da ensejo a um “perigo muito grave”. De acordo

com Bergson (2006e, p. 194):

[...] o conceito generaliza a0 mesmo tempo em que abstrai. O conceito
s6 pode simbolizar uma propriedade especial tornando-a comum a uma
infinidade de coisas. Deforma-a portanto sempre em maior ou menor
grau pela extensdo que Ihe confere. Reinserida no objeto metafisico
que a possui, uma propriedade coincide com ele, molda-se pelo menos
por ele, adota os mesmos contornos. Extraida do objeto metafisico e
representada num conceito, alarga-se indefinidamente, ultrapassa o
objeto, uma vez que doravante precisa conté-lo junto com outros.

Dizer que o conceito é deformante no plano metafisico significa que o
processo de abstracdo, de inclusdo das partes recortadas em molduras fixas e
de etiquetar uma propriedade das coisas com uma convencdo estabelecida
socialmente, culmina com o empobrecimento da experiéncia e a dependéncia
cada vez mais acentuada de conceitos para colmatar os vazios entre as
visadas sempre parciais do pensamento, estabelecendo assim uma teia
vastissima sobreposta as coisas. Esse processo ndo sé acarreta uma divisdo
da realidade concreta do objeto em um conjunto de concepcdes verbais, isto €,
uma partilha em esquemas definidos pela estruturacdo da linguagem, mas
também a demarcacédo de escolas filoséficas com a instituicdo arbitraria de um
‘conceito dos conceitos”, que corresponde a uma espécie de assinatura
distintiva e cujo designio maior é assegurar a juncdo dos demais conceitos e a

sistematizacao do edificio do saber.
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No segundo ensaio introdutério de O pensamento e o0 movente
encontramos exemplos desse modus operandi que culmina com a aclamacéao
de um conceito supremo. Ali, ao meditar sobre a nocdo de intuicdo na histéria
da filosofia, Bergson destaca que, mesmo quando € vislumbrada a insuficiéncia
da conceituacédo, a atividade metafisica reitera continuamente a confuséo entre
a verdadeira duracdo com seu fantasma encobridor, ou seja, a sombra da

temporalidade projetada no espaco.

Uma intuicdo que pretende se transportar de um pulo para o eterno
atém-se ao intelectual. Simplesmente substitui os conceitos que a
inteligéncia fornece por um conceito Unico que os resume todos e que,
por conseguinte, € sempre o mesmo, seja la qual for o nome que lhe
derem: a Substancia, o Eu, a Idéia, a Vontade. A filosofia, assim
entendida, necessariamente panteista, ndo tera dificuldade em explicar
dedutivamente todas as coisas, uma vez que se tera brindado
antecipadamente, num principio que é o conceito dos conceitos, com
todo o real e todo o possivel. Mas essa explicacdo serd vaga e
hipotética, essa unidade serd artificial e essa filosofia aplicar-se-ia com
igual propriedade a um mundo inteiramente diferente do nosso.
(BERGSON, 200643, p. 28, grifo hosso).

Tendo em vista esse cenario em que cada escola conserva um lugar,
coloca suas fichas e inicia uma partida sem previsdao de término, Bergson

define que o exercicio legitimo da atividade metafisica consiste em combater

126

esse “jogo de ideias™ ou, tomando emprestada uma expressao hietzschiana,

esse “jogo de rubricas”®’ para chegar & intuicdo. Segundo ele (2006e, p. 195,

grifo nosso):

Mas ela [metafisica] s6 é propriamente ela mesma quando ultrapassa o
conceito, ou pelo menos quando se liberta dos conceitos rigidos e ja
prontos para criar conceitos bem diferentes daqueles que normalmente
manejamos, quero dizer, para criar representacdes flexiveis, moveis,

% “Ou a metafisica é apenas esse jogo de ideias ou entdo, se € uma ocupacdo séria do
espirito, é preciso que transcenda os conceitos para chegar a intuicdo” (BERGSON, 2006e, p.
195).

*" Em seu texto de juventude e de publicacdo péstuma, Le livre du philosophe, Nietzsche
(1991, p. 102) afirma: “O método dos filosofos finalmente se limita a um jogo de rubricas.”.
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quase fluidas, sempre prontas a se moldarem pelas formas fugidias da
intuicao.

Vemos claramente que a intencdo de Bergson néo se limita a negar o
conceito, mas pretende remodela-lo, em adequé-lo, em explorar novas formas
de expressao, isto €, em produzir uma espécie de concept souple, que nao se
restringe a uma fixacdo de termos gerais e abstratos; melhor dizendo, um
conceito maleavel e flexivel que seja aderente a propria realidade investigada e
gue nao se submeta prontamente aos esquemas pré-fabricados da inteligéncia.
Ora, essa metamorfose do conceito vincula-se aquilo que o filésofo considera
como um “empirismo verdadeiro” ou, mais propriamente, a “verdadeira
metafisica”, isto é, a “auscultagdo espiritual” que atinge a palpitagdo profunda

das coisas. Ou melhor:

[...] um empirismo digno desse, um empirismo que sé trabalha sob
medida, vé-se obrigado a despender, para cada novo objeto que
estuda, um esforco absolutamente novo. Talha para o objeto um
conceito apropriado apenas a esse objeto, conceito do qual mal se
pode ainda dizer que seja um conceito, uma vez que se aplica apenas
a essa Unica coisa. (BERGSON, 2006e, p. 203-204).

O proprio filésofo francés admite, em mais de um momento, as
dificuldades desse modo de conhecer e, em especial, a maneira de formular o
discurso filosofico. Anteriormente ja haviamos mencionado essa complicacéo
inerente a realizacdo de sua proposta filoséfica; ja haviamos assinalado
também que os textos metodoldgicos tratam a questdo da expressao entre
conceito e imagem. Cabe, agora, avaliar como a imagem pode contribuir para

descrever o pensée en durée.
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1.4 O jogo de imagens

Antes de abordar propriamente esse estatuto filosofico da imagem, é
importante assinalar uma breve observacdo. O que estd em pauta na
perspectiva bergsoniana é a proposta de estimular a intuicdo que cada pessoa
pode atingir em si mesma do que tentar restitui-la e descrevé-la por meio da
combinagcao de conceitos e imagens, evitando assim cair tanto em definicdes
geométricas quanto em mera ornamentacao discursiva. Para tal, e esse é um
ponto que Bergson defende em Introducdo a metafisica e, depois, em A
evolucdo criadora, torna-se indispensavel promover uma “inversao” metédica
do trabalho habitual da inteligéncia, colocando-se contra a maneira ordinaria de
pensar, cujo roteiro consiste em partir dos conceitos para as coisas, e de
conhecer, que implica em dosar e combinar conceitos preconcebidos com a
finalidade de edificar uma espécie de representacao fidedigna do real.

E importante enfatizar, mais uma vez, que a inteligéncia — “a maneira
humana de pensar’ — almeja abarcar inadvertidamente um dominio para o qual

0s seus instrumentos sdo inapropriados®®. Ao caracterizar o procedimento

analitico, por exemplo, Bergson (2006e, p. 187) escreve:

Em seu desejo eternamente insaciado de abarcar o objeto que ela esta
condenada a rodear, a analise multiplica incessantemente os pontos de
vista para completar a representacdo sempre incompleta, varia sem
descanso os simbolos para perfazer a traducdo sempre imperfeita.
Prolonga-se portanto ao infinito.

Tudo se passa como se a inteligéncia procurasse colonizar um territério

em gue a cruz e a espada sao ineficazes para atingir a alma selvatica, o que

8 A discusséo aprofundada sobre esse ponto serd retomada em A evolucao criadora, quando o
autor desenvolverd um exame genético da inteligéncia a partir de seu enraizamento vital.
Voltaremos ao tema em nosso proximo capitulo.
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ocasionaria a producao de solucdes paliativas, incompletas e, por assim dizer,
conservadoras; isto €, ao tentar cobrir o original, o inabitual e o surpreendente,
ela sobrepbe a novidade suas “vestimentas de confecgédo” pré-fabricadas e
excessivamente largas. Por isso, conforme a recomendacgdo de Bergson, a
tarefa do filésofo consiste justamente em solapar essa influéncia preponderante
dos habitos mais arraigados do espirito e de suas implicacbes préticas, cuja
orientacdo e manutencao obedecem aos tracados da inteligéncia.

E nesse sentido que a imagem, entendida como meio para expor o
pensamento®®, desponta como ferramenta filoséfica na perspectiva
bergsoniana. Vale dizer de antemao que seu emprego ndo tem a pretensao de
substituir irrestritamente o conceito, como se fosse uma saida definitiva para
contornar os impasses entre o sentido original das coisas e a sua traducao;
além disso, como insiste o proprio autor, a imagem como recurso discursivo
também n&o pode exprimir perfeitamente a intuicdo da duracdo. No tocante a
esses pontos, € indispensavel avaliar o papel da imagem na concepcao
bergsoniana de filosofia ou, mais especificamente, em qual sentido ela pode
contribuir com a preparacdo da intuicdo e, portanto, com a inovacdo do
pensamento metafisico.

Sabemos que esse eixo tematico ndo é exclusividade da perspectiva

bergsoniana. Uma breve incursao pela histéria da filosofia permite dizer que

* Em nota acrescentada ao ensaio Introducdo a metafisica para a publicacdo em O

pensamento e 0 movente, Bergson (2006e, p. 192-193) esclarece: “As imagens de que aqui se
trata séo aquelas que podem se apresentar ao espirito do fildsofo quando este quer expor seu
pensamento para outrem. Deixamos de lado a imagem, vizinha da intuicdo, da qual o filésofo
pode necessitar para si mesmo, e que frequentemente permanece inexpressa.”. Como assinala
Frédéric Fruteau de Laclos (2019), essa nota da reedicdo do texto em 1934 expde a
diferenciacdo do emprego da nocdo de imagem: de um lado, tal como exposta inicialmente no
texto original, ela vincula-se ao ambito discursivo (comunicagéo); de outro lado, remetendo a
conferéncia A intuicdo filoséfica, de 1911, ela é tratada como “imagem mediadora”. “[...]
imagem intermediaria entre a simplicidade da intuicdo concreta e a complexidade das
abstragdes que a traduzem [...]" (BERGSON, 2006c, p. 125).
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inimeros autores recorreram ao emprego de imagens em suas obras. Em
Platdo, por exemplo, a escolha do género dialégico para expor sua filosofia o
conduziu a utilizagdo de imagens. E justamente ao adotar esse meio de
expressdo que o filésofo grego consagrou, em A Republica, uma das
passagens mais célebres do pensamento filosoéfico, intitulada comumente de

“alegoria da caverna™®.

Porém, diferentemente do que encontramos ai e
mesmo em outros pensadores, Bergson ndo coloca o recurso imagético a
servico da razdo, como se fosse um acessorio cuja finalidade seria ilustrar
determinadas ideias ou, simplesmente, adornar o processo de escrita, tornando
assim seu discurso encantatorio; ao contrario, ele o integra estrategicamente
no texto filoséfico com a finalidade de combater a autoridade do conceito e de
introduzir vivacidade ao pensamento. Em outros termos, ele nédo propde o
emprego de imagens para oferecer, em seguida, a sua propria interpretacao,
aprisionando-as em explicacfes lineares que sédo afiancadas pela diplomacia

dos conceitos. Para o filésofo francés, o importante é: “[...] apreender

realidades e nao ajustar convengdes.” (BERGSON, 2006a, p. 55).

% E desnecessario dizer que essa “alegoria” ja exerceu grande influéncia sobre a cultura
ocidental, e que, ainda hoje, conserva o seu poder de fascinagdo. Ndo podemos esquecer,
todavia, que esse trecho inicial do Livro VII de A Republica (514a-517a) ndo oferece — ou nao
deveria oferecer — margem para interpretacdes distintas, uma vez que o préprio autor explica
suas imagens nas linhas subsequentes do didlogo (cf. Rep. 517b-518c). Isso ja foi amplamente
lembrado em varios comentérios. A titulo de exemplo, quando Heidegger se interroga sobre o
significado de tal “historia”, ele (1968, p. 130) dira: “O proprio Platdo nos responde, pois a
narrativa € imediatamente seguida de uma explicagao”. E Jaeger (2003, p. 885): “O proéprio
Platao se encarrega de interpretar esta alegoria”; e, um pouco mais adiante, ao destacar sua
contribuicdo para compreender o tema da paideia: “Diante das profundas comparagbes
contidas nessa passagem, que desde a Antiguidade foi inUmeras vezes interpretada nos mais
diversos sentidos, estamos nés em situacao extremamente favoravel, porque o préprio Platdo
encarregou-se de comenté-la e esclarecé-la, de maneira suficientemente clara, completa e
concisa”. Enfim, queremos assinalar com esse exemplo que a potencialidade sugestiva das
imagens é eclipsada pela explicacdo dos termos empregados, 0 que reduz seu alcance a um
acessorio ilustrativo e didatico.
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Para entendermos adequadamente esse ponto, o papel da imagem na
apreensdo da realidade, em Introducdo a metafisica 0 autor apresenta uma

colocacdo que merece a nossa atencao:

O Unico objetivo do filésofo deve ser aqui o de provocar um certo
trabalho que os habitos de espirito mais Uteis a vida tendem a entravar
na maior parte dos homens. Ora, a imagem tem pelo menos a
vantagem de nos manter no concreto. Nenhuma imagem substituira a
intuicdo da duracdo, mas muitas imagens diversas, tomadas de
empréstimo a ordens de coisas muito diferentes, poderdo, pela
convergéncia de sua acao, dirigir a consciéncia para o ponto preciso no
gual had uma certa intuicdo a apreender. (BERGSON, 2006e, p. 192).

Em contraposicao ao fetichismo do conceito, que oferece uma traducéao
das coisas em termos gerais e abstratos e, portanto, uma distancia abissal do
‘mundo em que vivemos”, a imagem assume uma posi¢ao decisiva ha medida
em que insufla um colorido no pensamento, aproximando-o de aspectos
profundos da existéncia. Defender seu vinculo com o “concreto” significa —
como estabelece a propria etimologia concretus (lat.), crescer junto — direcionar
0 nosso olhar para o terreno fecundo e crescente da experiéncia, o que
demanda um esforco de decifracdo e ndo apenas de acomodacdo do
pensamento a esquemas intelectuais. Em outros termos, o apelo a imagem tem
como escopo evitar a obliteracdo da experiéncia em nome de uma ideia fixa e,
por conseguinte, a perpetuacdo de uma espécie de loquacidade em filosofia.

Ao invés de um encadeamento l6gico de termos e da apresentacao de
explicacbes definitivas, o valor filosofico do conjunto de imagens vincula-se ao

seu poder sugestivo®. O proprio Bergson da um exemplo disso em Introducéo

¥ Desde a publicacdo do Ensaio, verificamos a exaltacdo do poder sugestivo das

manifestagfes artisticas, tais como, por exemplo, 0s sons musicais e a palavra embalada pelo
ritmo na poesia; em certo sentido, isso corresponde a uma espécie de ensinamento que a
filosofia deveria colher das artes. Nao obstante a essa aproxima¢éo, em sua correspondéncia
com G. Prezzolini, Bergson oferece uma elucidacéo concisa do tema, sobretudo relacionada ao
emprego de simbolos: “Expresséo e sugestdo ndo sdo a mesma coisa. Expressar € utilizar a
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a Metafisica; ele evoca trés imagens para representar a dindmica da vida
interior: o fio do novelo, o espectro de mil matizes e a articulacédo do elastico.
Veremos que cada uma delas pode contribuir para expressar caracteristicas da
vida interior, mas também cada qual revela certa limitacdo. Porém, como se
fosse uma espécie de via alternativa entre uma viséo direta e imediata e o
conceito, a convergéncia dessas imagens se impde como indicacao indireta da
intuicao.

O fio de um novelo ilustra o desenrolar da propria vida, uma vez que
“viver consiste em envelhecer’, isto é, chegar ao fim da meada. Ja o seu
“enrolar-se continuo” implica que o passado cresce incessantemente e anuncia
sempre um presente abarrotado de tudo que ja foi vivido. Em ambos o0s casos,
a figura do fio pressupde a concepgao “de linhas ou de superficies” em que
cada um de seus momentos corresponde a partes homogéneas e sobrepostas
as demais. Se a manipulacédo do novelo — o desenrolar e o enrolar — ilustra um
progresso continuo, € igualmente importante notar que o fio emaranhado € um
elemento inteiramente homogéneo e, por conseguinte, incompativel com o
avanco dos estados de consciéncia, que sao marcados pela heterogeneidade.

Ao evocar a imagem de um espectro de mil matizes, com gradacdes
insensiveis que demarcam as suas nuances, Bergson supde uma corrente de
sentimento que ao atravessa-lo se colorisse sucessivamente com cada um dos
mil tons disponiveis, experimentando alteracdes graduais que englobariam as

cores precedentes e anunciariam as proximas. Apesar de suas gradacfes

palavra com a finalidade para a qual é feita (€ feita para dar ao pensamento um substituto
cobmodo sobre o0 qual a atencdo possa se fixar sem inconveniente pratico para o préprio
pensamento). Ao contrario, sugerir consiste em retornar a palavra contra o propésito pelo qual
foi feita; € se servir da palavra, que € um simbolo, para conduzir o espirito a pensar
indefinidamente sem simbolos.” (BERGSON, 2002a, p. 274, grifos do autor). Voltaremos ao
modo como Bergson estabelece uma aproximacgéo entre arte e filosofia.
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insensiveis, a variedade de tons do espectro implica um limite exterior entre
cada um deles e, portanto, uma organizagdo que pressupde justaposicao
(“Ocupam espacgo”). Vale lembrar que, desde a publicacdo do Ensaio,
encontramos a tese, segundo a qual “[...] o que é duracao pura exclui toda ideia
de justaposicdo, de exterioridade reciproca e de extensdo” (BERGSON, 2006e,
p. 190).

Em relacdo a representacdo de um “elastico infinitamente pequeno”, o
exercicio de imaginacgdo consiste em contrai-lo em um ponto matemético, cuja
distensao progressiva ocasionaria o desenho de uma linha cada vez maior. A
partir dai, com a atencéo fixada sobre acdo de tracar essa linha, € possivel
supo-la indivisivel desde que realizada ininterruptamente; qualquer intercalacéo
de uma parada geraria duas acdes em que cada qual, por sua vez, seria
indivisivel. Bergson quer dizer que nao € propriamente a acao de mover — “o
ato de tensdo ou de extenséao, enfim, a mobilidade pura” — que se divide, mas
sim a linha imdvel tracejada entre pontos, ou seja, a sombra do movimento
projetado no espaco.

Vemos que o jogo de imagens, responsavel em definir entre si uma rede
de complementacbes sem jamais atingir um acabamento completo, permite a
aproximacdo de aspectos que uma representacdo Unica ndo comportaria sem
causar determinados sacrificios, tal como, por exemplo, figurar a articulacao
mutua entre a unidade de movimento em progresso e a multiplicidade de

estados heterogéneos®. Enfim, a saturacdo de um vaivém de imagens

% Convém destacar que a argumentacdo de Introducdo & metafisica gira em torno dos
conceitos de unidade e multiplicidade na apreciacdo da vida psicologica. A tese de Bergson
sustenta que, no plano estritamente intelectual, os conceitos pré-fabricados estdo comumente
dispostos aos pares e, mais do que isso, sdo antagdnicos. Por isso, mesmo que a ciéncia
manipule esses conceitos, isto €, realize uma dosagem e as combina¢des mais diversas,
nunca se obterd a intuicdo da duracao. Mas ao assumir uma direcao filoséfica, cujo ponto de
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possibilita Bergson afirmar algo que seria inviavel por meio de certa rigidez
conceitual: “A vida interior € tudo isso a0 mesmo tempo, variedade de
qualidades, continuidade de progresso, unidade de direcdo.” (BERGSON,
2006e, p. 191-192).

No tocante a essa proposta filoséfica de articular diversas imagens,

Bergson acrescenta:

Escolhendo imagens tédo disparatadas quanto possivel, impedir-se-a
uma qualquer dentre elas de usurpar o lugar da intuicdo que ela esta
encarregada de convocar, uma vez que seria entdo imediatamente
expulsa por suas rivais. Fazendo com que todas exijam de nosso
espirito, a despeito de suas diferencas de aspecto, a mesma espécie
de atencdo e, de certa forma, o mesmo grau de tensdo,
acostumaremos pouco a pouco a consciéncia a uma disposi¢ao
inteiramente particular e bem determinada, precisamente aquela que a
consciéncia precisara adotar para aparecer a si mesma sem Véu.
(BERGSON, 2006e, p. 192).

E necesséario aqui destacar um aspecto fundamental da proposta
bergsoniana. A escolha de “imagens tao disparatadas”, que impede o privilégio
de uma delas sobre as demais e, portanto, a substituicdo cémoda da intuicao,
nao € cegamente desgovernada. Ela obedece a uma dire¢cdo metodologica cuja

intencdo maior consiste em fazer convergir “imagens dinamicas”*® para

partida é a propria intuicdo, sera concebivel reformuld-los, isto é, despontard uma
multiplicidade de interpenetracdes e ndo mais de distingdo, bem como uma unidade “movente,
cambiante, colorida, viva®, que ndo se assemelha a uma acepg¢ao de “unidade abstrata, imovel
e vazia”. Esse procedimento que o fildsofo comenta nas paginas de Introducdo a metafisica foi
aplicado no Ensaio: a dissocia¢do dos aspectos mistos da experiéncia.

% De acordo com Emile Bréhier (1949, p. 8, grifo nosso), as imagens utilizadas por Plotino e
Bergson s&o principalmente “[...] de operacgbes, de agbes, de movimentos, de esforgos, de
imagens que podemos chamar dindmicas”. Essas imagens se multiplicam na obra
bergsoniana. Elas sdo claramente empregadas de acordo com o foco de seu estudo: na
abordagem da vida interior, a imagem da melodia € um bom exemplo. Vale lembrar que ela
acompanha a primeira descrigdo da “duragao pura” na obra de Bergson; no coragdo do Ensaio,
a fusdo de notas em uma frase musical sugere a multiplicidade de penetragbes mutuas dos
estados de consciéncia. Mais tarde, no capitulo Il de Duracéo e Simultaneidade, encontramos
a seguinte descrigédo: “Uma melodia que ouvimos de olhos fechados, pensando apenas nela,
estd muito perto de coincidir com esse tempo que € a propria fluidez de nossa vida interior [...]"”
(BERGSON, 2006g, p. 51). Em A evolucao criadora, tendo em vista a constatacdo da duracao
“fora de nos”, o autor vale-se de imagens vinculadas a certos fenémenos fisicos: a dissolugao
do agucar em um copo d’agua € emblematica. Além disso, podemos acrescentar 0 comentario



41

despertar o esforco de reflexdo da consciéncia sobre si mesma; sera
justamente por meio dessa “pluralidade convergente de imagens” (SILVA,
1994, p. 100), com seu poder de incitar 0 movimento, que o0 pensamento
assumird o caminho da intuicdo e ndo se estacionara nas armadilhas da
linguagem.

Isso €& possivel porque a imagem ndo sucumbe plenamente a
cristalizacao dos significados, isto €, a uma determinacdo de quadros fixos do
pensamento que substituem o objeto ou certas partes dele por concepc¢des
verbais. Porém, como observa Silva (1994, p. 107), “As imagens sao simbolos
dos quais o significado ndo se cristaliza devido a um esfor¢o reflexivo para
impedir que este significado se transforme numa representagcdo auto-
suficiente.”. Paradoxalmente, uma vez disposta metodicamente em uma trama
marcada pela tensdo, em que cada imagem exige a mesma espécie de
atencao, a cooperacao imageética nao sera reduzida ao processo de fixacao e
enrijecimento dos termos, 0 que contribuira para rasgar o véu interposto entre a
consciéncia e a propria realidade. Em suma, Bergson emprega um recurso
sugestivo para combater e superar a disposicao ordinaria da préopria linguagem,
com suas designacdes fechadas e uniformes, que determina um
distanciamento das coisas.

Se, com efeito, o expediente imagético contribui para indicar o caminho
de apreensédo da duracéo, isso ainda ndo esclarece totalmente o seu papel no

ambito da comunicacdo. Dissemos acima que o apelo as imagens ndo tem a

de Riquier (2009, p. 36): “Dos quatro elementos que compdem o universo na fisica pré-
socrética, Bergson retém a &gua, o ar e o fogo a fim de sugerir, por imagens, a realidade
movente na qual sua nova metafisica se instala. Ao carater estético da terra, cuja solidez
aparente se oferece como modelo para a fabricacdo de nossos conceitos, deve se opor 0
carater dindmico da 4gua, do ar e do fogo, e a dificuldade de concebé-los, devido a sua fluidez,
acena para o pensamento bem mais dificil de um absoluto irredutivel a toda materialidade”.
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intencdo de substituir por completo a producdo de conceitos. Na verdade,
Bergson estabelece uma articulagéo entre essas formas de linguagem ou, mais
especificamente, uma interacéo colaborativa que n&o se desprende totalmente

da experiéncia. Sobre isso, ele (2006a, p. 48) comenta:

Mas a experiéncia interior ndo encontrard em parte alguma linguagem
estritamente apropriada. Por forca tera que voltar ao conceito,
acrescentando-lhe no maximo a imagem. Mas entdo sera preciso que
alargue o conceito, que o flexibilize e que anuncie, pela franja colorida
com a qual o envolvera, que ele ndo contém a experiéncia inteira.

Evidentemente, a “reforma” da metafisica almejada por Bergson nao
apresentara “conclusdes simples” ou “solucdes radicais”, o0 que a colocaria na
galeria do intelectualismo, cuja manipulacdo de conceitos € responsavel pela
perpetuacéo do conflito entre escolas filoséficas. A colagem de conceitos sobre
as coisas e a maneira de organizar esse processo por meio da escolha
arbitraria de um conceito maximo, o qual funcionaria como autoridade
reguladora ndo s6 das explicacdes tedricas como também dos dilemas de
ordem pratica, apresenta a marca por exceléncia da imprecisdo em filosofia.
Isso porque quando uma palavra com uma “significacdo bem definida” é
aplicada irrestritamente a totalidade das coisas ocorre 0 esvaziamento de seu
sentido. “Ai esta o vicio inicial dos sistemas filosoficos. Acreditam nos informar
sobre o absoluto conferindo-lhe um nome. Mas, mais uma vez, a palavra pode
ter um sentido definido quando designa uma coisa; perde-o assim que é
aplicada a todas as coisas.” (BERGSON, 2006a, p. 52).

Ja dissemos anteriormente que Bergson ndo abandona completamente
essa logica; ele ndo contesta que a comunicagado da intuicdo ocorra por meio

da inteligéncia, e que, inclusive, a sua transmissao “precisara cavalgar ideias”.
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Porém, com a inclusdo articulada de imagens aos conceitos (ideias envoltas
em uma “franja” imagética), sera assegurada uma orientagdo rumo ao
concreto. Se, com efeito, a proposta bergsoniana pretende talhar para cada
novo objeto de investigacdo um conceito apropriado apenas a esse objeto, o
emprego de imagens sera vantajoso na medida em que a utilizacdo de termos

estritamente abstratos escamotearia os meandros do real.

Que as aparéncias ndo nos enganem: ha casos em que é a linguagem
imagética que fala cientemente no sentido préprio, e a linguagem
abstrata que fala inconscientemente no figurado. Assim que abordamos
o0 mundo espiritual, a imagem, caso ela procure apenas sugerir, pode
nos dar a visao direta, ao passo que o termo abstrato, que é de origem
espacial e que pretende exprimir, nos deixa 0 mais das vezes na
metafora. (BERGSON, 2006a, p. 45).

Uma “linguagem abstrata” vincula-se naturalmente a vocacdo da
inteligéncia e, consequentemente, a realizacdo de uma transfusdo automatica
de sentido entre os aspectos profundos e superficiais da realidade. Isso porque
a prioridade para o pensamento humano é elaborar esquemas de acdo. Ou
melhor, a linguagem sempre oferece um equivalente intelectual das coisas em
gue o modelo é definido em termos de matéria; é justamente essa
“transposicdo espacial” que institui o dominio da metafora® na perspectiva
bergsoniana. Assim, dizer que “ha casos” nos quais essa linguagem “fala
inconscientemente” e “no figurado” equivale a verificar a sua inadequacao ao

exprimir o mundo espiritual.

% “A intuigdo da-nos a coisa, da qual a inteligéncia ndo apreende mais que a transposic&o
espacial, a traducdo metaférica.” (BERGSON, 2006a, p. 79, grifos nossos). Vemos que
Bergson mantém a etimologia da palavra “metafora”, mas desloca os termos da retdrica
classica. Mais especificamente, ele associa a no¢do de metafora com o pensar no espacgo e,
portanto, define um sentido mais psicoldgico, isto €, vinculado a direcdo de exteriorizacdo da
atividade da consciéncia; enfim, a metafora ndo se reduz a um uso da linguagem, mas se
encontra na origem de cada palavra, uma vez que as operacdes intelectuais recolhem das
coisas apenas 0 seus contornos e 0s condiciona em simbolos.
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Como ja vimos anteriormente, o emprego filosofico de imagens néo
pretende traduzir perfeitamente um objeto; elas ndo sdo portadoras de um
significado mais fiel das coisas. Na verdade, a intencao do criador de imagens
€ sugerir e requisitar do publico (leitor/ouvinte) a mesma atitude consciente de
colocar-se em movimento, ou melhor, de exercer um esforgo consideravel de
decifracéo de si mesmo e do mundo. Aqui, com efeito, a capacidade sugestiva
das imagens seria mais adequada, porque nao esta condenada a tecer
indefinidamente uma malha metaférica, submetida aos caprichos da
inteligéncia, para expressar a superabundancia do espirito®.

Essas consideragdes permitem apreciar o carater inovador do “pensar
intuitivamente”, pois, considerando a critica das confecgbes conceituais e a
rejeicdo das “solugdes verbais”, a atividade filosofica € conduzida a despender
um esforco extraordinario para revelar, mesmo que de maneira inconclusiva e
indiretamente, o sentido original das coisas: € justamente o que Bergson
denomina como concepts souples.

E inevitavel que essa transformacdo do conceito abra caminho para
definir uma concepgao de “filosofia maleavel e flexivel”. Em correspondéncia
com William James (27 de julho de 1907), Bergson deixa transparecer a

confluéncia de suas perspectivas sobre a inovacao da atividade filosofica:

Através de séries de consideragBes extremamente diversas, que
soubestes sempre fazer convergir para um mesmo centro, através de
sugestbes tanto quanto de razdes explicitas, nos dais a idéia,
sobretudo o sentimento, da filosofia maleavel e flexivel que esta
destinada a tomar o lugar do intelectualismo. Nunca me dei conta de

% A questdo bergsoniana da imagem, entendida como meio de exposicdo do pensamento, é
cuidadosamente analisada por Riquier (2009). Um dos pontos importantes de suas
considerag®es trata da distingdo bergsoniana, raramente comentada, entre imagem e metéfora,
cuja confusdo da vazdo para interpretacdes errbneas da perspectiva de Bergson. O seu
comentdrio também destaca como o tema repercute em autores contemporaneos. Conferir, em
especial, § 2. L'eau comme élément et ses images — par-dela la métaphora.
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maneira tdo patente da analogia entre nossos dois pontos de vista
guando li o capitulo Pragmatism and Humanism. Quando dizeis que for
rationalist reality is readymade and complete from all eternity, while for
pragmatism it is still in the making, forneceis a propria férmula da
metafisica a qual estou convencido de que chegaremos, a qual
terlamos chegado desde muito tempo se tivéssemos permanecido
imunes ao encanto do idealismo platdénico. (BERGSON, 1979, p. 8).

O programa de uma “filosofia do futuro” que Bergson enaltece na
perspectiva jamesiana ndo deixa de assinalar, como verificamos até aqui,
elementos decisivos do método intuitivo. Em oposi¢éo radical e declarada ao
intelectualismo, cuja origem remonta ao “encanto” do platonismo, os autores
definem como proposta a convergéncia de dados diversos, a articulagédo entre
argumentos e sugestdes, a diferenca entre a realidade em formacéao e o seu
desenho completamente feito, 0 que significa a sua insubmissdo a uma

moldura predefinida®.

1.5 Atividade filosofica e producéao artistica

As consideracdes de Bergson sobre a conceituacdo e o papel da
imagem na producdo filosofica ainda exigem um esclarecimento. Como
dissemos anteriormente, a utilizacdo de imagens no discurso filosofico €

recorrente desde o mundo grego. Porém, no caso da perspectiva bergsoniana,

% Esse esboco de uma “filosofia maleavel e flexivel” torna compreensivel, embora Bergson nao
explicite o assunto, a opgdo pela composi¢cdo ensaistica que verificamos no decorrer de seu
itinerdrio, sobretudo com a publicac@o de seus principais livros (Ensaio, Matéria e memoria e A
evolucdo criadora) e de seus textos metodolégicos. Como observa Prado Junior (2005), em
seu apontamento sobre a convergéncia das perspectivas de Sartre e Adorno, o ensaio se
estabelece no comércio entre “o conceito e a intuicdo poética”. Tendo em vista essa “funcéo
mediadora”, podemos dizer que a escolha bergsoniana desse género literario se justifica
porque o préprio texto parece um experimento filoséfico, que admite a reunido de materiais
heteréclitos e a sua transformacao entremeada pela sugestdo de imagens; melhor dizendo, o
ensaio € uma construgdo aberta que propicia o trabalho filoséfico de talhar adequadamente os
seus conceitos, sem desconecta-los inteiramente da experiéncia.
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antes de encontrar um respaldo na histéria da filosofia, o apelo ao recurso
imagético parece referenciar a producdo artistica e, com énfase maior, a
composicéo literaria®”. Desde o inicio de seu itinerario filoséfico, ele ndo cessou

de fornecer uma série de pistas sobre a importancia das artes no horizonte de

sua perspectiva. E o que vislumbramos, por exemplo, de maneira

extremamente clara, em seu livro O riso:

[...] quer seja pintura, escultura, poesia ou musica, a arte tem como
Unico objetivo descartar os simbolos praticamente UGteis, as
generalidades acentuadas convencional e socialmente, enfim, tudo o
gue mascara a realidade com vistas a nos colocar face a propria
realidade. (BERGSON, 2018, p. 105-106).

% Em suas consideracdes sobre as relacdes entre atividade filoséfica e producédo artistica,
Arthur Danto (2014) define a historia da filosofia como uma espécie de aditamento ao
“testamento platénico”, que atribuiu ao universo das artes um papel secundario e, até mesmo,
dispensavel na formacdo do homem. Isso significa que, desde as suas origens na Grécia
antiga, a filosofia definiu as manifestacdes artisticas como um oponente a ser combatido, cujo
episédio mais emblemético seria o banimento dos poetas da cidade no didlogo A Republica.
Essa ofensiva das “teorias descredenciadoras” da arte — ora para marcar sua inocuidade, ora
para defini-la como perigosa — merece um breve esclarecimento. A mencao a Platdo ndo € sem
motivo, pois, além de endossar uma critica que ja estava em curso (o “velho antagonismo”
entre filosofia e poética), ele ofereceu uma formulacéo propriamente teérica do assunto. Assim,
explorando uma opinido difundida, ele parte da constatacdo de que a poesia exercia grande
influéncia na formagéo da cultura grega. E inevitavel que a instaurac&o de um novo modo de
vida — viver filosoficamente, como afirma Sécrates em seu julgamento (Def. de Séc. 28e-30c) —
demande a desarticulacdo da moralidade das paixdes e da aristocracia da forca. O combate
gue Platdo desenvolve em seus dialogos possui como escopo a dendncia da periculosidade de
viver sem compromisso com a verdade, isto €, sem examinar os principios do conhecimento e,
por conseguinte, em assimilar os “ensinamentos” oferecidos pelos poetas. Retomando o
episodio da expulsdo dos poetas, sobretudo em relacéo as discussdes acerca da justica em A
Republica, a desaprovacgédo das artes assume um enfoque mais abrangente e sistematico: 1) a
poesia e a arte mimética estariam afastadas do ser, isto €, haveria uma distancia acentuada
entre a ideia, o0 objeto fabricado (artes&o) e o objeto imitado; 2) elas ndo conhecem aquilo que
imitam, mas apenas sua aparéncia; 3) elas apelam para as partes inferiores da alma (aspecto
irascivel); 4) essas manifestacdes artisticas imitam maus exemplos de agbes (passional). Ora,
tendo em vista esses pontos, a atividade artistica contribuiria para manter o aprisionamento
dos homens no dominio das aparéncias, isto é, para promover e perpetuar a formacgéo
inadequada dos homens e da prépria cidade (a imagem da caverna no Livro VII de A
Republica). Porém, uma vez despojada desse ethos, gragas a supervisdo da filosofia, a arte
seria Util para a formagdo da cidade ideal. Enfim, com a perspectiva platdnica, a atitude
filosofica ndo apenas invadiu o dominio dos sentidos e das paix8es como também subjugou os
meios de expressao artistica ao crivo dialético; € nessa direcdo que a utilizacdo de imagens, o
apelo ao mito, a escolha do formato dialdgico, a concepcao do cendrio dramético, etc., estao
submetidas aos critérios da racionalidade (logos). Veremos que Bergson se opde a essa Visao
intelectualista cujo “encanto” contaminou a histéria da filosofia. A compreenséao desta investida
é fundamental para reverté-la, isto é, conduzir o pensamento para além da légica de sistema,
da subjugacdo da experiéncia a um pressuposto invariavel, e assim penetrar no amago da
realidade.
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Sobre essa atitude de desvelamento, Worms assinala que o filésofo
entrevé na arte um modo de superar a distancia entre o conhecimento e a
duragédo, e isso equivale a identificar o seu “alcance metafisico”. Ou melhor,
para o comentador, Bergson “...] toma o fato da arte como prova da
possibilidade da metafisica, como se a pratica do artista tivesse resolvido
previamente (e sem o saber) os problemas enfrentados pela teoria do filésofo!”
(WORMS, 2003a, p. 154, grifo do autor).

Em relacdo a essa confluéncia de atitudes, o préprio Bergson se

pronunciou sobre a afinidade de sua filosofia com a arte:

A filosofia, tal qual a concebo, se aproxima mais da arte do que da
ciéncia. Durante muito tempo, considerei a filosofia como uma ciéncia,
a mais elevada hierarquicamente. Mas a ciéncia oferece do real
apenas um quadro incompleto [...]. A arte e a filosofia se encontram, ao
contrario, na intuicdo que é a sua base comum. Eu diria mesmo: a
filosofia € um género cujas diferentes artes sdo as espécies.
(BERGSON, 1972, p. 834, grifos do autor).

A primeira vista, a leitura desse trecho deixa transparecer uma
aproximacdo entre a filosofia da duracdo e as artes; mais do que isso, ela
viabiliza até mesmo insinuar a substituicdo do paradigma l6gico-matematico
pelo artistico, sobretudo literario. Porém, esse avizinhamento é sempre
temerario, uma vez que a tentacdo de comprovar suas imbricacbes mutuas
pode ocasionar a desqualificacdo de elementos caracteristicos de cada uma

dessas atividades®®. N&o obstante a esse inconveniente, poderiamos dizer que

% Como observa Gagnebin (2004, p. 11-12): “Uma abordagem bastante comum da
problemética filosofia/literatura consiste em analisar a presenga de teorias ou de doutrinas
filosofica na obra de um escritor ou de um poeta: por exemplo, a presenca de Spinoza em
Goethe, de Schopenhauer ou Bergson em Proust, de Adorno ou Nietzsche em Thomas Mann,
de Heidegger em Clarice Lispector. Nao nego o interesse destas analises quando apontam
para a elaboragédo estética de elementos histoéricos singulares, retomados e transformados pela
escritura literaria. Mas trata-se, entdo, de também mostrar como se ddo, na obra literaria
especifica, tal retomada e tal transformacéo, isto &, ndo sé quais ‘conteldos’ filoséficos estdo
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a exaltacdo bergsoniana do papel das artes, somada ao emprego de uma
ferramenta imagética em seus textos, parece confirmar a presenca de um
“estilo literario” em sua filosofia. Mas, afinal, como entender adequadamente
essa orientacdo proposta pelo filésofo francés?

Antes de tudo, convém lembrar que a questdo concernente ao discurso
filoséfico se insere em um quadro controverso que acompanha a prépria
histéria da filosofia, e que envolve a avaliacdo sobre os limites de sua
expressividade e a combinagdo com outros géneros discursivos, sem, no
entanto, dissipar seu préprio estatuto. De acordo com Gagnebin (2004, p. 14),
ao ponderar sobre “as formas literarias da filosofia”, o que esta em jogo é “[...]
refletir sobre este estatuto ambiguo do discurso filosofico e, mais
especificamente, de explicitar a intima relacdo entre formas de exposicdo, de
apresentacao, de enunciacdo [...] e a constituicdo do conhecimento(s) ou de
verdade(s) em filosofia”.

E certo que encontramos uma redefinicéo original dessa ambiguidade na
perspectiva bergsoniana. Isso porque, em primeiro lugar, ndo podemos
esquecer o nucleo irradiador de sua filosofia — “a intuicdo da duragéo” — que se
coloca ndo s6 como ponto de partida da reflexdo, mas também como destino
constantemente revisitado na abordagem das questdes inerentes ao fazer
filosofico; em segundo lugar, Bergson prop6e como tarefa metodoldgica uma

investigacdo sobre a origem, a estruturacdo e a destinacdo das manifestacfes

presentes ali, mas como sao transformados em ‘conteudos’ literarios”. Aqui, com efeito, o
equivoco consiste em realizar uma dupla reducéo: de um lado, a filosofia seria a mantenedora
de “conteudos” profundos; de outro, a literatura apenas forneceria um verniz para
ornamentacdo de teses filosoficas. Outra questdo interessante para a “problematica
filosofia/literatura” consiste em avaliar o modo como um filésofo recebe a influéncia de certas
manifestagfes artisticas e literarias. Nietzsche, por exemplo, como lembra Wotling (2013), teria
sido bastante influenciado por Stendhal; Prado Junior (2005) observa que Sartre encontra na
literatura norte-americana um instrumento de libertagdo do pensamento. Porém, no caso de
Bergson, ndo encontramos a indicacdo evidente de uma fonte literaria que exerceu influéncia
sobre seu pensamento.
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superficiais que definem a esfera especulativa, desde o mundo antigo, e que
estao estreitamente vinculadas ao modo de negligenciar os “atributos positivos”
do tempo. Assim, a ambiguidade da figura do fildsofo ndo se limita apenas ao
carater hibrido de sua formacdo, ao modo como ele transita entre as
instituicdes e enfrenta as controvérsias de sua época®, mas, antes de tudo,
remonta a uma dimensao subterrdnea ou, melhor dizendo, encontra-se
enraizada na prépria condicdo humana. Esse ponto fundamental que aparece
nas paginas de Introducdo a Metafisica serd retomado e aprofundado em A
evolucao criadora; por ora, convém retornar a questao levantada acima.

A despeito de seu dialogo intenso com as ciéncias de sua época,
Bergson defende que as manifestacdes artisticas, segundo o testemunho da
historia, oferecem um exemplo ndo s6 da atitude individual de colocar-se diante
de si mesmo e das coisas, sem a interposicdo de um envoltério fixo e
esmaecido, mas também de estimular a maioria dos homens a seguir esse
caminho surpreendente. Esse ponto serd explicitado em A percepcao da

mudanca:

[...] h& séculos que surgem homens cuja fungdo € justamente a de ver
e de nos fazer ver o que ndo percebemos naturalmente. S&o os
artistas. [...] O que visa a arte, a ndo ser nos mostrar, na natureza e no
espirito, fora de nés e em nés, coisas que nao impressionavam
explicitamente nossos sentidos e nossa consciéncia? O poeta e o
romancista que exprimem um estado de alma decerto ndo a criam peca
por pec¢a; ndo os compreenderiamos caso ndo observassemos em nés,
até certo ponto, aquilo que dizem a outrem. A medida que nos falam,
aparecem-nos matizes de emogéao que podiam estar representados em
ndés ha muito tempo, mas que permaneciam invisiveis: assim como a
imagem fotografica que ainda n&do foi mergulhada no banho no qual ira
ser revelada (BERGSON, 2006d, p. 155).

% Conforme Vernant (1981, p. 41), esse “estatuto ambiguo” se manifesta na origem da filosofia
grega: “A filosofia vai encontrar-se, pois, ao nascer, numa posi¢do ambigua: em seus métodos,
em sua inspiracdo, aparentar-se-4 ao mesmo tempo as iniciagbes dos mistérios e as
controvérsias da agora; flutuara entre o espirito de segredo proprio das seitas e a publicidade
do debate contraditério que caracteriza a atividade politica”.
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Ora, ndo somente aqui como em outros momentos de sua obra, Bergson
caracteriza os artistas como individuos excepcionais, naturalmente
desprendidos das disposi¢fes vitais da espécie, insubmissos aos habitos mais
arraigados do espirito e avessos as convencdes sociais. E importante dizer que
esse desprendimento de certos homens é “[...] inato a estrutura dos sentidos e
da consciéncia, e que se manifesta imediatamente em um modo algo virginal
de ver, de ouvir e de pensar” (BERGSON, 2018, p. 104); esse perfil auténtico é
responsavel pelo acesso ao dominio da vida interior e a0 @&mago das coisas,
bem como pela maneira ousada de redefinir as formas de expresséo.

Certamente, como vislumbramos nas consideragbes de Bergson, a
combinacdo de audacia e talento faz do romancista umas das figuras mais
emblematicas no campo das artes; audacia porque sua atitude inconformista o
conduz a romper a camada das representagcdes simbdlicas e a explorar o “eu
profundo”; talento porque, ainda que imerso no dominio publico, a maneira
como ele manipula a linguagem impede que as palavras esmaguem
completamente os aspectos originais da vida interior. Na verdade, o mérito de
um escritor consiste em emitir uma espécie de convite implicito para o leitor
testemunhar em si mesmo o enriquecimento gradual de sua personalidade. Em
suma, considerando que o artista utiliza imagens e desenvolve ritmicamente
sua expressividade, essa emissdo contribui ndo apenas para a implosao dos
guadros rigidos da linguagem, que sao responsaveis pela condensacdo e
perpetuacdo de certos habitos, mas também para insuflar certa animacédo ao
pensamento do leitor (publico).

E imprescindivel lembrar que Bergson ndo lida exatamente com

procedimentos e contetdos, por assim dizer, da literatura. Apesar de inUmeras



51

afinidades que poderiamos estabelecer com movimentos artisticos, o subsolo
literario no qual ele enraiza a sua investigacao nédo é declarado. De acordo com

Paiva (2005, p. 413):

Nao ha como ignorar o didlogo que a sua filosofia estabelece com o
romance proustiano — de carater essencialmente impressionista — e
com o movimento simbolista. Supomos, entretanto, que a referéncia
bergsoniana a literatura e a arte de modo geral — que se apresenta
diluida em seu texto, sem uma sistematizacdo precisa — ultrapassa
essa manifestacdo historica, na qual a literatura se propGe
exclusivamente como expressdo da interioridade, no sentido mais
amplo que este termo possa alcancar.

Em suma, o que ele exalta com certa frequéncia vincula-se, antes de
tudo, a uma imagem da composicdo literaria*®, sem conexdo direta com
gualquer romancista ou com obras especificas. Como ja haviamos assinalado,
0 que inspira Bergson na composicao literaria é a ideia do processo de criacao,
cuja eficacia parece despertar uma interacdo simpatica entre as interioridades.

Em sua conferéncia A alma e o corpo, ele (2009a, p. 46) afirma:

Na realidade, a arte do escritor consiste principalmente em fazer-nos
esquecer que ele estd empregando palavras. A harmonia que procura
€ uma certa correspondéncia entre as idas e vindas de seu espirito e

0 J& haviamos assinalado que Bergson compara a “intuicio metafisica” com a “composicéo
literaria”, convém aqui citar diretamente o trecho em que ele define o trabalho do escritor:
“Quem quer que se tenha exercitado com sucesso na composicao literéria sabe perfeitamente
gue, quando o assunto foi longamente estudado, todos os documentos recolhidos, todas as
anotagfes tomadas, é preciso, para abordar o préprio trabalho de composi¢éo, algo a mais, um
esfor¢o, frequentemente arduo, para se instalar de uma s6 vez no coracdo mesmo do assunto
e para ir buscar tdo profundamente quanto possivel uma impulsdo a qual, depois, bastara
abandonar-se.” (BERGSON, 2006e, p. 233). Na verdade, essa caracterizacdo que Bergson
apresenta da producdo literaria é a mesma que ele coloca em prética em sua atividade de
escritor. Em entrevista concedida a Joseph Lotte, em abril de 1911, ao ser impelido a comentar
sobre a preparacdo de uma obra de moral, Bergson oferece, antes mesmo de confirmar o
interesse no tema, breves indicacdes referentes ao seu processo de elaboracdo de um livro:
“Meu livrol... oh! nao!... ndo ao ponto!... Eu ndo sei... Eu ndo sei jamais onde vou... Eu preciso
de anos para fazer um livro... Pense gquantos anos separam cada um dos meus livros. Eu
trabalho muito... Acimulos de informacdes, acimulos de reflexdes... e quando o livro est4 feito,
h& muitos residuos, muitos residuos... Aqui abro uma avenida, sem saber onde ela leva. E
depois, quando a conduzi durante muito tempo, eu abro uma outra... E assim em diante.
Quando eu descubro o ponto de convergéncia, o livro esta feito.” (BERGSON, 1972, p. 880-
881, grifo do autor).
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as de seu discurso — correspondéncia tdo perfeita que, transportadas
pela frase, as ondulagbes de seu pensamento se comunicam com O
nosso e entdo cada uma das palavras, tomadas individualmente, j4 ndo
importa: ndo ha mais nada além do sentido movente que atravessa as
palavras, mais nada além de dois espiritos que parecem vibrar em
unissono diretamente, sem intermediarios.

Se, com efeito, a producao literaria pode demonstrar como enfrentar
certos obstaculos (“esquecer que ele utiliza palavras”) e indicar o caminho da
interioridade humana (“sentido movente”), € necessario destacar que seu
entrelagamento com a filosofia n&o convalida um intercambio irrestrito e
desgovernado. Na parte introdutéria de O pensamento e o movente €
reafirmado que o romancista e o moralista ja haviam se instalado no “fluxo da
vida interior”, isto €, eles ja haviam assumido como direc¢ao, “sob a pressao da
necessidade”, um dominio que a filosofia deveria estabelecer como territério de
investigacdo. Essa breve constatacdo € acompanhada de uma adverténcia:
“‘Mas se cabia a literatura empreender assim o estudo da alma no concreto, a
partir de exemplos individuais, o dever da filosofia parecia-nos ser o de p6r aqui
as condigbes gerais da observagao direta, imediata, de si por si” (BERGSON,
2006b, p. 23). Enfim, a atividade filosofica deve estabelecer critérios
metodolégicos para colocar-se “em busca do tempo perdido”; e assim,
dirigindo-se para o concreto e estimulando o caminho da intuicdo — ou melhor,
a visdo direta do eu pelo préprio eu — em que sera descortinada a duracao
interior, a atividade metafisica jamais se confundira com a literatura.

Em relacdo a essa exigéncia da filosofia perante a literatura, as

observacodes de Silva (1994, p. 186) sdo bem oportunas:

Se a filosofia deve adotar a linguagem imagética por exigéncia
metodoldgica, a maneira como o artista opera com a linguagem so6
pode ser tomada como paradigma se, na propria no¢édo de paradigma,
estiver incluido um trabalho de mediacdo que transforme a metéfora
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literaria num instrumento metodologicamente apropriado a expressao
filosofica.

E certo que Bergson néo pretendeu oferecer uma espécie de poética da
duragdo ou manifestar seu “obscuro desejo”, tomando emprestada a expressao
de Paiva (2005), pela literatura com a redacdo de um romance. Além disso,
Nnao vemos na perspectiva bergsoniana uma radicalizagdo discursiva como
encontramos, por exemplo, na proposta filosofica de Friedrich Nietzsche. Assim
como Bergson, o fildsofo aleméo também reprova a especulacao filoséfica por
meio de uma reflexdo sobre a linguagem®; mais especificamente, ele
apresenta uma critica a vastiddo do universo arquitetado pela influéncia da
linguagem, bem como o desnudamento de uma intencdo pragmatica como
alicerce de edificacdo do saber. A sua estratégia para romper com a tradicdo e
propor uma expressdo original reine uma variedade de recursos: além do
emprego de imagens tal como em Bergson, ele também introduz na filosofia,
conforme assinala Patrick Wotling (2011), uma série de neologismos, férmulas
e perifrases, o esvaziamento e a redefinicdo de termos consagrados pela
tradicdo, o recurso de sinais visuais (aspas e italico, por exemplo) e o emprego
de expressodes estrangeiras.

E incontestavel que entre seus “experimentos de pensamento” Assim
falou Zaratustra ocupe, como destaca o préprio autor, um lugar proeminente
em sua producdo filoséfica®>. Como destaca Roberto Machado, a
“singularidade estilistica” deste livro manifesta-se principalmente de duas

maneiras:

“1 “A recusa da ordem das razoes, a recusa do sistema, e o recurso a forma aforistica sdo na

verdade o indicio de um problema mais fundamental: o problema que se apresenta a Nietzsche
da traducdo e comunicagdo de um experimento de pensamento de natureza radicalmente
nova, ou seja, o problema da linguagem.” (WOTLING, 2013, p. 43).

“2 Em Ecce Homo, Nietzsche (19834, p. 366) dira: “Dentre de meus escritos, meu Zaratustra
esté sozinho. Com ele fiz a humanidade o maior presente que até agora lhe foi feito”.
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[..] & pelo deslocamento de uma linguagem sistemaética,
argumentativa, que propde uma teoria, caracteristica da filosofia em
guase sua totalidade, a uma linguagem construida de forma narrativa e
dramética; b) pelo deslocamento de uma linguagem conceitual a uma
linguagem artistica, ou, mais precisamente, uma linguagem poética.
(MACHADO, 1994, p. 141).

A titulo de exemplo, para entendermos essa inovacdo de estilo,
podemos mencionar o texto do prélogo, que condensa magistralmente
elementos fundamentais da obra®*. Em suas linhas iniciais, encontramos o

seguinte cenario:

Aos trinta anos de idade, deixou Zaratustra sua terra natal e o lado de
sua terra natal e foi para a montanha. Gozou ali, durante dez anos, de
seu proprio espirito e da soliddo, sem deles se cansar. No fim, contudo,
seu coracdo mudou; e, certa manhd, levantou-se ele com a aurora, foi
para diante do sol e assim |he falou: [...] ‘Que seria a tua felicidade, 6
grande astro, se ndo tivesse aqueles que iluminas! [...] S8o dez anos
gque sobes a minha caverna; e ja se te haveriam tornado enfadonhos a
tua luz e este caminho, sem mim, a minha aguia e minha serpente.
(NIETZSCHE, 2000, p. 33).

Vemos aqui a inversdao parddica de imagens consagradas da cultura
ocidental, o que funciona como uma censura aos seus principais alicerces: o
pensamento grego e a tradicdo cristd. Ao contrario de Jesus Cristo, que inicia
sua pregacao aos trinta anos de idade, Zaratustra, com a mesma idade, se
retira da convivéncia social, entregando-se ao siléncio e a soliddo. As imagens
do sol e da caverna remetem ao inicio do Livro VII de A Republica, que, de
acordo com o filésofo grego, ilustram respectivamente o principio supremo e o
dominio da ignorancia. A personagem Zaratustra, por sua vez, minimiza a

influéncia do sol e elege como sua morada o interior da caverna. Os animais de

*3 De acordo com Héber-Suffrin (2003, p. 8): “[...] o Prélogo constitui uma introdugéo

sistemética, muito estruturada, ao conjunto do Zaratustra, um recenseamento dos problemas e
um levantamento de todos os conceitos”.
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Zaratustra também merecem atencdo: a &guia representa o sobrevoo, o
elevado; a serpente, além de simbolo da corrupgdo (tradicdo cristd), € um
animal que se prende a terra; a intimidade entre ambos ilustra a supresséo dos
dualismos classicos (a separacéo entre espirito e corpo, por exemplo).

As imagens se multiplicam no decorrer do texto: a morte de Deus, o
anuncio do além-do-homem (Ubermensch), o sentido da terra, o Gltimo homem,
as metamorfoses do espirito (camelo, ledo e crianca), o eterno retorno, etc. Ha,
com efeito, um aspecto crucial que caracteriza o projeto de Nietzsche: o seu
posicionamento critico envolve a cultura em geral, 0 que ultrapassa a producao
estritamente filosofica e engloba as diversas manifestacbes humanas (religiao,
artes, ciéncias etc.); mais especificamente, de acordo com a interpretacao de
Wotling (2013), o filésofo aleméo se propde a pensar a cultura como fonte de
determinacdo de questdes aparentemente fundamentais, ou melhor, dos
problemas metafisicos.

Em relacdo a proposta bergsoniana, o alvo de seu ataque é bem mais
localizado, uma vez que, mesmo sem negligenciar a influéncia de aspectos
gerais da cultura, consiste em avaliar o pensamento metafisico ou, mais
especificamente, em propor a elaboracdo de uma filosofia a partir da “intuicao
da duracao”; é nesse sentido que seu projeto de reestruturacdo da metafisica
requer um exame da inteligéncia, da percepcéo e da linguagem, isto €, uma
apreciacdo dos modos de produzir o conhecimento para estabelecer seus
devidos campos de atuacdo, sem despreza-los. Com isso, podemos indicar
gue encontramos aqui uma diferenca consideravel entre os dois estilos

literarios™.

* Em Bergson — intuicdo e discurso filoséfico, Silva (1994) apresenta uma breve aproximacao
entre os dois fildsofos em torno da questdo da linguagem e do conhecimento, recorrendo a
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1.6 Intuicdo e modo de vida

Até aqui analisamos questdes referentes ao método intuitivo, com
énfase sobre a linguagem, mais especificamente, a critica do conceito e a
valorizagdo das imagens, e fizemos breves alusdes a um aspecto fundamental
da discussdo, a saber: a caracterizacdo da inteligéncia. Essa discusséo ja
estava em curso na obra bergsoniana®, mas Introducdo & metafisica assinala
gue o trabalho natural da inteligéncia € marcado pela busca de vantagens; em
linhas gerais, € uma atividade dirigida para a satisfacdo de um interesse.
Assim, o conhecimento que ela produz, com a manipulacdo de conceitos pré-
fabricados, é orientado imperiosamente para o campo da pratica. E nesse
sentido que Bergson (2006e, p. 206) declara: “Colar sobre um objeto a etiqueta
de um conceito € marcar em termos precisos 0 género de acdo ou de atitude
que o objeto devera nos sugerir”.

Ele ja havia afirmado algo bem préximo em O riso*, quando dizia que
nao vemos as proprias coisas ou a nés mesmos, mas realizamos uma leitura
de etiquetas que fornece um plano comum de acdes. A prioridade desse plano

esquematico deixa o homem invariavelmente na superficie das coisas e de si

trechos do texto nietzschiano e Le Livre du Philosophe. O comentario pontua aspectos crucias
de encontro do pensamento nietzschiano com o de Bergson, tais como, por exemplo, 0
esquecimento da metafora enquanto recurso propriamente antropomérfico, 0 que garantiu a
eficdcia da linguagem como instrumento de insercdo sobre o mundo e a autonomia do
conceito.

** J& no Ensaio, ao distinguir o conhecimento de duas realidades de ordens diferentes, isto &,
uma heterogénea e outra homogénea, Bergson (2001, p. 66) apresenta a seguinte ponderagéo:
“Essa ultima, claramente projetada pela inteligéncia humana, nos coloca em posicao de realizar
distingbes nitidas, contar, abstrair e talvez também falar.”.

6 «..] ndo vemos as coisas mesmas; limitamo-nos, na maioria das vezes, a ler etiguetas
coladas sobre elas. Essa tendéncia, que tem origem na necessidade, acentuou-se ainda mais
sob a influéncia da linguagem. Pois as palavras (com excec¢ao dos nomes préprios) designam
géneros.” (BERGSON, 2018, p. 104).
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mesmo, o que dificulta, portanto, o contato interno e profundo com as
sinuosidades do real. Essa espécie de alheamento torna-se extremamente Util
porque se vincula a uma condicao indispensavel para o sucesso da acéo: a
instauracdo de pontos de apoio sobre o mundo ou, melhor dizendo, de
mediacbes que assumem a feicdo de esquemas programaticos. Em relacao a
essa orientacdo, jA € possivel afirmar que a influéncia da linguagem —
sobretudo, com a configuracdo da palavra — € decisiva para potencializar o
trabalho da inteligéncia, pois viabiliza compendiar e transmitir os habitos mais
proveitosos para a vida em comum.

As explicacdes cientificas levam essa orientagdo do senso comum a um
patamar mais sofisticado, mas ainda persiste a dimensao pragmatica. Isso
porque, como vimos em Introducéo a metafisica, Bergson insiste que a analise
opera com pontos de vista e simbolos, isto €, com recortes, com palavras, com
esquemas intelectuais, enfim, com elementos iméveis e estabilizadores. Esse
método é legitimo na medida em que assume 0 compromisso com a producao
de um conhecimento orientado para a pratica, isto €, para o estudo interessado
de um objeto. Ao aventurar-se a reconstituir a mobilidade, o devir, a “mudanca
de direcdo em estado nascente”, ele torna-se inadequado, pois, alinhado aos
ditames naturais da inteligéncia, a sua maneira de proceder consiste em partir
de conceitos rigidos e pré-formados para abarcar a propria “realidade viva”, a
qgual, no final desse processo, sera reduzida a uma traducdo esquematica e
imprecisa.

E justamente essa confusdo entre andlise e intuicdo que alimenta os
impasses especulativos e o conflito entre os sistemas filoséficos. Por isso,

Bergson declara categoricamente que a viabilidade da verdadeira metafisica
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implica violentar os habitos mais inveterados do espirito; ou melhor, promover
uma inverséo, conduzida metodicamente, do percurso habitual do pensamento,
0 que significa romper com o primado da conceituagdo no processo de
conhecimento e inaugurar um caminho para atingir a fluidez das coisas. E

justamente nesse sentido que Bergson (2006e, p. 225, grifo nosso) diz:

Na viva mobilidade das coisas, o entendimento dedica-se a marcar
estacdes reais ou virtuais, anota partidas e chegadas; é tudo que
importa para o pensamento do homem quando este se exerce
naturalmente. Mas a filosofia deveria ser um esforco no sentido de
ultrapassar a condicdo humana.

O projeto bergsoniano de inversao da atividade inteligente, que define a
maneira humana de pensar, ndo se restringe, como poderia parecer a primeira
vista, a uma questdo vinculada estritamente ao campo do conhecimento. E
inegavel considerar a intuicdo como um processo de aprendizagem, uma vez
gue nao se trata meramente de efetuar a substituicio de conceitos,
perpetuando assim a disputa entre escolas filosoficas, mas sim de mudar
radicalmente a propria maneira de sentir, pensar e conduzir a vida; enfim,
estamos diante de uma proposta que nao perde de vista a formacao integral do
homem.

Em entrevista concedida a F. Reiss (Arts-Spectacles, maio de 1959),

Jankélévitch descreve o seguinte perfil da perspectiva bergsoniana:

A filosofia de Bergson € uma concepcdo de vida que exige uma
reforma interior; um método novo, tal é a exigente intuicdo filosofica.
Ela exige uma nova forma de pensamento e ndo pode ser abordada
como as outras. Bergson sempre disse que a filosofia ndo € uma
organizagdo de conceitos e sim uma intui¢do original [...] A intuicdo nédo
€ s6 um novo modo de conhecimento, mas um novo modo de ser e de
unido essencial com outros seres. (JANKELEVITCH, 1995, p. 102).
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Mais recentemente, com a proposta de analisar os “dois sentidos da
vida” na obra bergsoniana, Worms oferece algumas consideragbes que
contribuem para discorrermos sobre a atividade filosofica como modo de vida.

De acordo com ele (2010, p. 12, grifos do autor):

[...] trata-se de compreender que a distincdo entre a duracdo e o
espaco ndo é somente uma distingéo tedrica (mesmo que decerto seja
0 caso, no mais alto grau), mas que ela tem também desde o inicio um
alcance pratico, ou ainda que ela intervém mesmo em nossa vida. Se
ela remete, pois, a dois “sentidos” da vida, ndo é como duas entradas
de uma mesma palavra em um dicionario! Também ndo € como um
duplo fundamento, biolégico ou metafisico (mesmo se decerto também
seja 0 caso), é antes, para cada um de nés, como dois modos de vida
ou duas maneiras de viver, como se a filosofia de Bergson
reencontrasse a uma s6 vez a mais antiga tarefa da filosofia, que néo é
distinguir entre conceitos, mas entre condutas, ndo somente pensar,
mas intervir na vida, para reformar ou transformar.

Ora, vemos que ambos 0s autores sdo unanimes ao afirmar que a
filosofia de Bergson nao corrobora com a promog¢éo de um “jogo de rubricas”,
Cujo conceito seria uma espécie de estampa distintiva da atividade filosofica. A
sua proposta de método ndo € apenas um modo de conhecer, mas também
uma maneira de colocar-se no mundo e, sobretudo, de assumir e de
transformar a condicdo humana. Quando Bergson insiste, repetidas vezes,
sobre a necessidade de subverter a marcha habitual do pensamento, cujo
alcance permitira a inteligéncia realizar um tipo de autoavaliacdo, o que se
coloca em jogo € a expectativa de olhar para si mesmo e para a interioridade
dos objetos, buscando apreender as coisas como sub specie durationis®’.

Podemos dizer que essas consideracdoes referentes ao campo
metodolégico conduzem a perspectiva bergsoniana a uma avaliacdo da

guestdao do homem. Tendo em vista a bussola indispensavel fornecida pela

*" Em A intuicdo filoséfica, encontramos a indicacdo clara da intuicio como um processo de
aprendizado, especialmente do modo de ver; como diz o proprio autor (2006c, p. 148):
“habituemo-nos, numa palavra, a ver todas as coisas sub specie durationis [...]".
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biologia, Bergson se propbe a examinar detidamente a significagdo vital da
inteligéncia em A evolucdo criadora. Tomando essa leitura como fio condutor
de nossas andlises, veremos que a sua proposta sera decisiva para o
desenvolvimento de uma ideia de humanidade, bem como para a formulacao
de certa concepcdo de linguagem, a qual subjaz nas questdes referentes a

producéo do conhecimento.
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2 EVOLUCAO DA VIDA, HUMANIDADE E LINGUAGEM

Na pagina que ela escolheu do grande
livro do mundo, a intuicdo quis
reencontrar 0 movimento e o ritmo da

composicdo, reviver a evolugdo

criadora, nela se inserindo
simpaticamente. (BERGSON, 2006a, p.
98)

2.1 A questéo da linguagem aluz de A evolugéo criadora

Em 1907, Bergson publica A evolucdo criadora, ensaio em que
apresenta o alargamento decisivo de sua proposta metafisica. Para entender
esse passo significativo de seu itinerario, € indispensavel lembrar que a sua
perspectiva filoséfica surge no contexto de consolidacdo das ciéncias da vida
(biologia, psicologia e sociologia). De acordo com Gouhier (2001), o
bergsonismo € a propria incorporacao de tal situagéo, pois, como ja haviamos
destacado, a valorizacdo do didlogo com as ciéncias e a imerséo incessante no
terreno da experiéncia sdo elementos inseparaveis de sua reflexdo. Mais
precisamente, a articulacdo entre dados cientificos e olhar sobre si mesmo
permite ao filésofo tracejar um caminho original em contraposi¢cdo ao universo
arquitetado pelo paradigma l6gico-matematico, o qual, até entdo, exerceu um
papel influente sobre a histéria da filosofia.

Assim, em conformidade com essa orientacdo metodoldgica,

especialmente com a colocacdo das ciéncias biolégicas em seu horizonte de
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investigagéo, a terceira grande obra de Bergson busca examinar os fatos
obtidos por uma das “afrontas cientificas” (tomando emprestada a célebre
sentenca freudiana) ao “amor-préprio da humanidade™®: o evolucionismo. Esse
centro de observacgao exterior sera responsavel pela meditagdo sobre a “vida
em geral” e, por conseguinte, sobre a condicdo humana, o que viabilizara ndo
apenas o aperfeicoamento da “verdadeira metafisica”, mas também, como
revela o coracdo de A evolugéo criadora, a apresentacdo de uma concepcao
de humanidade.

E justamente diante de tal horizonte que convém perguntar se a
linguagem, cujo enfoque até entdo consistiu em demonstrar seus aspectos
negativos, uma vez que ela contribuiria para obstaculizar o acesso a verdadeira
duracdo, ndo assumiria uma nova posi¢ao, mais positiva dessa vez. Em outros
termos e seguindo a interpretacdo de Worms (2010), podemos interrogar se,

diferentemente de uma delimitacdo metodoldgica tal como Bergson oferece

desde o Ensaio, o advento da linguagem no movimento evolutivo ndo exerceria

* O artigo Uma dificuldade da psicandlise, de 1917, oferece, ainda que ndo seja a intencao
maior de seu autor, um breve testemunho sobre a influéncia da teoria darwiniana no final do
século XIX e inicio do XX: “Sabemos que foram os estudos de Charles Darwin, de seus
colaboradores e precursores, 0s quais ha pouco mais de meio século colocaram fim a essa
arrogancia [o homem afastado da animalidade]. O homem néo é algo diferente do animal, ndo
€ melhor do que ele; surgiu do reino animal e é parente proximo de algumas espécies, mas
distante de outras. Suas aquisi¢Bes posteriores ndo o capacitaram para apagar a semelhanca
dada tanto no edificio de seu corpo quanto em suas disposi¢cdes animicas. Pois bem, esta é a
segunda afronta ao narcisismo humano: a biolgica.” (FREUD, 1992, p. 132). E conhecido que
o século XIX testemunhou o florescimento de varias explicacdes sobre a origem natural dos
seres vivos e suas modificagbes ao longo do tempo; essas concep¢bes contaram com
contribui¢cdes oriundas de diversas areas, tais como, por exemplo, a geologia, a paleontologia,
a anatomia, a embriologia, a fisiologia e a boténica. Nao obstante a essa atmosfera cientifica, a
publicagdo de A origem das espécies, em 1859, estabeleceu um marco incontestavel nos
estudos concernentes ao processo evolutivo. Isso se deve ao fato de Darwin ndo apenas
apresentar uma quantidade consideravel de evidéncias, mas também definir o seu mecanismo:
a selecdo natural. No tocante a essa obra capital, Pimenta (2018, p. 27) resume bem o seu
impacto: “A licdo que aprendemos com a Origem [Origem das espécies] ndo poderia ser mais
devastadora para o amor-préprio da nossa espécie, que subitamente vé sua racionalidade
reduzida a uma func¢éo instintiva, a um recurso que desenvolvemos, fortuitamente, e que nos
auxilia a prosperar na luta pela sobrevivéncia”. E inegavel que o duro golpe desferido pela
teoria da evolucao contribuiu para o homem perder o seu titulo honorifico no conjunto dos
seres vivos e, em consequéncia, impor a necessidade de redefinir o seu papel na natureza.
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influéncia sobre os “dois sentidos da vida” ou, mais precisamente, ele ndo seria
uma pecga-chave para a inser¢ao do homem no mundo, tendo em vista tanto os
aspectos relativos ao processo de conservacao da espécie quanto o esforgo de
inventar a si mesmo, individual e socialmente.

Ja& haviamos assinalado que Bergson ndo apresenta um estudo
exclusivo sobre a linguagem. Em A evolugéo criadora o encaminhamento da
discussdao ndo sera diferente, e mesmo a sua abordagem ocupara poucas
paginas. As consideracfes referentes a linguagem surgem na medida em que
0 autor promove 0 exame genético da inteligéncia em seu enraizamento vital.
No tocante a esse eixo tematico, a parte introdutoria do livro antecipa um de
seus pontos mais relevantes, a saber: a caracterizacdo da inteligéncia como
aparato naturalmente esbocado pela histéria da vida, cujo designio maior
consiste em “pensar a matéria”’; melhor dizendo, ela € um recurso de
adaptacao que tem como finalidade arquitetar a acéo eficaz do corpo sobre um
meio e representar as relagbes entre coisas exteriores para assegurar a
existéncia da espécie®.

Se, com efeito, a linha evolutiva que culmina na inteligéncia humana
determina como sua tarefa a manutencdo da sobrevivéncia, 0 que,
primordialmente, corresponde a fixagdo de pontos de apoio para acdo e,
portanto, a edificacdo de uma interpretacdo esquematica do mundo, a qual, por
sua vez, acompanhara o incremento da mentalidade comum e da elaboracéo

cientifica, vale assinalar entdo que o conhecimento das coisas apresentara o

9 “Ela [a histdria da evolugdo da vida] nos mostra, na faculdade de compreender, um anexo da

faculdade de agir, uma adaptacdo cada vez mais precisa, cada vez mais complexa e flexivel,
da consciéncia dos seres vivos as condi¢fes de existéncia que lhe s&o impostas. Disso deveria
resultar a consequéncia de que nossa inteligéncia, no sentido estrito da palavra, esta destinada
a assegurar a insercdo perfeita de nosso corpo em seu meio, a representar-se as relagdes
entre as coisas exteriores, enfim, a pensar a matéria.” (BERGSON, 2005, p. 1X).
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selo da utilidade. E desnecessario insistir que esse conhecimento se impde
como absolutamente indispensavel para a conservagdo da espécie, sobretudo
porque cumpre o0 programa de investir sobre a natureza e de alcancar
resultados favoraveis para o avanco da existéncia humana. Porém, a aplicacao
de seus critérios sobre a dimenséo interior das coisas desperta uma série de
mal-entendidos. Em A evoluc¢do criadora veremos que a inteligéncia ndo é uma
faculdade adequada para conhecer a “significacdo profunda do movimento
evolutivo”. Isso porque, independentemente de seu grau de sofisticagédo, ela
obedece prontamente a um ditame incrustado em sua propria constituicao:
negar a duracéo concreta®.

Ora, se a inteligéncia ndo apreende a duracéo interior dos estados de
alma, ela tampouco atingira a totalidade das coisas fora de nés, a qual, como
evidenciara Bergson, progride a maneira de uma consciéncia. Explorar esses
impasses impde ao filésofo a incumbéncia de investigar a origem, a
estruturacdo e a destinacéo da inteligéncia na histéria evolutiva das espécies.
Em outros termos, essa iniciativa pretende esmiucar o trabalho natural da
inteligéncia e, prontamente, o modo de supera-lo. Por isso, em A evolucéo
criadora, cada uma de suas etapas estabelece um angulo de abordagem do

assunto. E o que comprova o resumo dos capitulos apresentado no texto

introdutdrio: primeiramente, Bergson promove o desnudamento de seu papel

% “O metafisico que trazemos inconscientemente em nds mesmos, e cuja presenca se explica,
como veremos adiante, pelo préprio lugar que o homem ocupa no conjunto dos seres vivos,
tem suas exigéncias definidas, suas explicagbes prontas, suas teses irredutiveis: reduzem-se
todas a negacao da duragao concreta”. (BERGSON, 2005, p. 18). Um pouco mais adiante, ao
destacar que a inteligéncia insurge contra as ideias de originalidade e de imprevisibilidade
absoluta das formas, Bergson (2005, p. 32) dira: “Nossa inteligéncia, tal como a evolucdo da
vida a modelou, tem por funcéo essencial iluminar nossa conduta, preparar nossa acao sobre
as coisas, prever, com relacdo a uma situacdo dada, os acontecimentos favoraveis ou
desfavoraveis que podem se seguir. Instintivamente, portanto, isola em uma situagdo aquilo
gue se assemelha ao j& conhecido; procura 0 mesmo, a fim de poder aplicar seu principio
segundo o qual ‘o mesmo produz o mesmo’. Nisso consiste a previsdo do porvir pelo senso
comum. A ciéncia leva essa separacdo ao mais alto grau possivel de exatidao e precisdo”.
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nas concepgdes tedricas da vida; em segundo lugar, ele apresenta a génese
da inteligéncia no processo evolutivo; em seguida, no terceiro capitulo, o
filosofo define a génese ideal da inteligéncia e da matéria; por fim, a proposta
de analisar as “grandes ilusdes” que acometem o pensamento filosofico, cuja
origem remonta a “metafisica natural da inteligéncia humana”.

Para efeito de estudos, concentraremos as nossas andlises sobre os
elementos das etapas que conduzem para a questdo da linguagem: a
concepcao de vida, a génese real da inteligéncia e o lugar do homem na

natureza.

2.2 Dainterioridade humana a existéncia em geral

Esse eixo tematico nos coloca diante dos passos iniciais de A evolucao
criadora. Em consonancia declarada com seu “ponto de vista psicolégico™?,
associado ao debate com as ciéncias da vida, o autor demonstrara que a
duracdo nao se restringe exclusivamente ao ambito da subjetividade humana,

isto €, da atividade da consciéncia em seus diferentes niveis, da apreciacao de

um eu concreto, da formacdo do cardter e do engrandecimento da

* Em nota de rodapé na introducdo de A evolucdo criadora, Bergson oferece indicacdes
preciosas para as consideragbes subsequentes da obra. Segundo ele (2005, p. XV), “Com
efeito, um dos principais alvos desse Ensaio [Essai sur les données immédiates de la
conscience] era mostrar que a vida psicoldgica ndo é nem unidade nem multiplicidade, que ela
transcende tanto o mecanico quanto o inteligente, mecanicismo e finalismo s6 tendo sentido ali
onde ha ‘multiplicidade distinta’, ‘espacialidade’ e, por conseguinte, jungcdo de partes
preexistentes: ‘duragao real’ significa ao mesmo tempo continuidade indivisa e criagdo. No
presente trabalho, aplicamos essas mesmas ideias a vida em geral, considerada alias ela
propria do ponto de vista psicolégico.”.
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personalidade. Mais especificamente, ao aplicar seu “estilo psicanalitico” de
investigacdo as teses de cunho biolégico, o que confirmara a influéncia de um
inconsciente metafisico responsavel em potencializar “os conceitos naturais da
inteligéncia”, Bergson abrira um caminho para comprovar que o tempo também
deixa seu registro em dominios mais amplos, especialmente no
desenvolvimento dos seres vivos (dominio vital).

Para entendermos esse encaminhamento, que conecta 0S aspectos
profundos da interioridade humana com o dominio da natureza, cabe recuperar
brevemente as discussoes iniciais do primeiro capitulo de A evolucéo criadora,
intitulado de Evolugdo da vida. Mecanismo e finalidade. Em suas primeiras

linhas encontramos a seguinte declaracao:

A existéncia da qual estamos mais certos e que melhor conhecemos é
incontestavelmente a nossa, pois de todos os outros objetos temos
nocdes que podem ser julgadas exteriores e superficiais, ao passo que
nos percebemos a nés mesmos internamente, profundamente.
(BERGSON, 2005, p. 1, grifos nossos).

Essa afirmacdo contundente ndo sO6 compendia um dos aspectos
essenciais de sua perspectiva, apresentado desde seus primeiros livros e
retomado em Introducédo a metafisica, mas também promove a sondagem da
vida interior como modelo por exceléncia da investigacao filosofica. Porém, isso
nao significa a demarcacao de um ponto fixo e irretocavel da especulacao ou,

ainda, o descobrimento de uma regido em que a verdade despontaria com todo

°2 Tomamos aqui emprestada a expressdo de Prado Janior, cujo comentario demonstra que,
longe de assumir e de perpetuar a disputa estéril de conceitos em filosofia (“fase dialética”), a
perspectiva bergsoniana assume a tarefa de descortinar o “conteudo latente” nas teses
colocadas em tela. Cf. PRADO JUNIOR (1989, p. 42). E certo que, desde o seu primeiro livro,
Bergson parece sugerir a presenca de um inconsciente metafisico na elaboragédo de teses
cientificas. Isso, porém, serd comentado quando o filésofo francés tornar evidente sua reflex@o
sobre o método intuitivo e, sobretudo, com o desenvolvimento da andlise genética da
inteligéncia.
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0 seu esplendor de eternidade; diferentemente da instituicdo de um principio
supremo, Bergson vislumbra na interioridade um campo fértil de experiéncias
no qual se desnuda o envoltério espaco-conceitual da verdadeira
temporalidade, o que contribui para acessar a duragdo em sua “pureza’.

E importante observar que a estratégia de distinguir os polos
metodoldgicos exterior/superficial e interno/profundo é colocada em termos de
existéncia. Para Bergson, o “eu que dura” é marcado pela modificacdo
ininterrupta de seus estados internos (sensacdes, sentimentos, volicdes e
representacdes), 0s quais, por sua vez, se imbricam mutuamente em um
processo de crescimento e de amadurecimento. Para demonstrar o carater
radical da mudanca dos estados de alma, o autor utiliza o exemplo da
percepcao visual. A atencéo dirigida a um objeto externo imével, submetido as
mesmas condi¢cdes de observacdo, deixa transparecer que a visao dele se
encontra a cada instante mais velha; embora esse estado se afigure invariavel
em sua superficie, é incontestavel a sua modificacdo no interior da consciéncia,
uma vez que ocorre o acumulo de experiéncia com o avanco do passado sobre
0 presente.

Apesar disso, o comodismo do pensamento (“fechamos os olhos”)
desconsidera a variacdo incessante dos estados de alma, sobretudo em sua
profundeza, e os trata como “pérolas de um colar”, isto €, como elementos
distintos e justapostos uns aos outros, cuja reunido depende da concepcédo de
um “fio artificial”. Essa imitagao artificial da interioridade humana (“eu amorfo,
indiferente, imutavel”) é responsavel pelo ofuscamento da fluidez dos estados
internos e, consequentemente, por obstaculizar o acesso a duracdo. Nao

obstante a essa direcdo do pensamento, a atencdo que distingue e forja a
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independéncia dos estados internos, que concebe uma representacao cuja
finalidade consiste em preparar e aclarar o campo das acdes, e que, portanto,
recalca a integridade da experiéncia para extrair dela somente elementos
parciais, os quais contribuem para a realizagdo de um “trabalho util”, ndo
elimina completamente o sentimento do “passado que réi o porvir e incha ao
avancar’.

Para Bergson, o amdalgama dos estados de consciéncia compfe a
“‘personalidade inteira” ndo como um somatorio de partes distintas e estanques,
mas como uma mistura confusa e indissociavel em que cada um deles fecunda
0os demais, comportando-se, assim, como uma “zona movente”. Ora,
considerado em sua vazdo exuberante e crescimento ininterrupto, o
enriquecimento da personalidade ensina que cada estado psicologico contribui
para definir o modo propriamente humano de sentir, pensar e conduzir a vida.
Em outras palavras, se ndo ha uma representacdo condizente com a
conservacao e o acumulo da experiéncia consciente, cujo passado se prolonga
integralmente no presente, convém destacar que um “impulso” irrompe a crosta
superficial do pensamento e influencia a nossa maneira de desejar, querer e
agir. Essa manifestacao imprevisivel dos estados internos, que insufla 0 nosso
modo de ser ou, de acordo com Bergson, o “nosso carater’, € uma espécie de
condensagao de uma “histéria que se desenrola”. Em suma, como salienta o
préprio autor (2005, p. 7), “E um momento original de uma histéria ndo menos
original”.

Essa caracterizacdo da personalidade permite a Bergson extrair
consideragdes sobre a ideia de “criacdo de si por si”. A imagem do trabalho

artistico € invocada para auxiliar o entendimento do tema. Assim como 0S
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elementos de composi¢cdo de um retrato (fisionomia do modelo, técnica do
artista e emprego de certas cores) nao permitem definir de antemao, mesmo
para o artista, como serd o seu acabamento, isto é, ndo predizem o resultado
final da obra antes de sua confeccéo, os aspectos descolados da interioridade
e fixados previamente ndo determinam a concretude da personalidade.

Essa tematica se tornara recorrente na perspectiva bergsoniana. A
nocgao de “criacao de si por si” exclui completamente a ideia de previsao, isto €,
a determinacao do presente pela selecdo de aspectos recortados do passado.
Certamente, uma vez atingindo o término de um evento, a explicacao retrocede
a um conjunto de elementos separados e fixos para o desenvolvimento de uma
cadeia de razdes (“efeito retroativo”). No entanto, como insiste Bergson, seria
um absurdo aplicar essa “légica de retrospecgdo” a um processo em curso —
aqui, no caso, a dinamica inerente a formacdo da personalidade — com a
finalidade de antecipar o seu resultado. Esse termo, forjado no ambito da
abstracdo, ndo seria mais do que o arranjo ou o rearranjo de elementos ja
conhecidos, ou seja, a reducdo do novo ao antigo. Nao haveria, portanto, a
novidade radical que cada pessoa sente brotar incessantemente no “mundo da
vida”; e o proprio homem, com seus desejos, suas escolhas e suas agdes, ndo
seria 0 senhor de si mesmo.

Em seu ensaio O possivel e o real, Bergson retoma ndo s6 essa
distincdo radical entre criacdo e previsdo, como também a comparagcdo entre

criacdo de si e atividade artistica:

Chamem-na como quiserem; é o sentimento que temos de sermos
criadores de nossas intencdes, de nossas decisdes, de nossos atos e,
por isso mesmo, de nossos habitos, de nosso carater, de nés mesmo.
Artesdos de nossa vida, até mesmo artistas quando queremos,
trabalhamos continuamente na modelagem, com a matéria que nos €
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fornecida pelo passado e pelo presente, pela hereditariedade e pelas
circunstancias, de uma figura Gnica, nova, original, imprevisivel como a
forma dada a argila pelo escultor.” (BERGSON, 2006h, p. 106-107).

Quando o autor diz que cada pessoa € um “artifice” responsavel pela
producdo dos momentos de sua prépria vida, os quais se assemelham a uma
espécie de criagdo, entra em cena a irrupgao de nossa “histéria original”, cuja
manifestacéo contribuiu para modificar a nossa pessoalidade, ensejando assim
uma nova forma daquilo que somos. Por isso, ele (2005, p. 7) conclui: “[...] o
gue fazemos depende daquilo que somos; mas deve-se acrescentar que, em
certa medida, somos 0 que fazemos e que nos criamos continuamente a nés
mesmos”.

Em relacéo a essas consideracoes, especialmente ao discorrer sobre a
palavra “existir’, Bergson (2005, p. 8) coloca uma questdo que merece a nossa
atencdo: “[...] para um ser consciente, existir consiste em mudar, mudar, em
amadurecer, amadurecer em criar-se indefinidamente a si mesmo. Poder-se-ia
dizer o mesmo da existéncia em geral?”. Ora, se existir na perspectiva
bergsoniana vincula-se a mudanca radical dos estados de consciéncia, a
conservacao do passado no presente e a criacdo de novidade imprevisivel,
seria estranho esperar a mesma caracterizagao da “existéncia em geral”, uma
vez que, a primeira vista, como pontua o proéprio fildsofo, um objeto material
parece assumir uma posicado absolutamente adversa: ndo ha mudanca em sua
estrutura. Em suma, a caracterizacdo aparentemente mais apropriada e
condizente com sua existéncia seria a fixacdo, a permanéncia e a repeticao.

Para Bergson, a maneira comum de perceber um objeto material e o
modo como a ciéncia estabelece seus procedimentos de analise pressupde a

desqualificacdo do tempo. Mais especificamente, tanto os objetos separados
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do senso comum quanto os sistemas isolados das ciéncias (astrondmicos,
fisicos e quimicos) sao responsaveis pela instauragdo de um “tempo abstrato”,
gue consiste em estabelecer um nimero determinado de elementos fixos e
exteriores; esses elementos, por sua vez, sdo colocados como posicdes
extremas de uma linha, cujo intervalo correspondente entre extremidades
torna-se irrelevante em detrimento de um somatério irrestrito de pontos.

A despeito dessa orientagdo comum do pensamento, Bergson defende
que a sucessao € um “fato incontestavel” mesmo no dominio da matéria. A
essa declaracdo peremptdria, ele recorre a um critério metodolégico decisivo
para o desenvolvimento de sua reflexdo: a analogia®. Diferentemente do
procedimento cientifico, que se ocupa da articulacdo entre extremidades e
desconsidera o acontecimento ao longo do intervalo, o autor vislumbra no
ambito material um desenrolar analogo aquele descoberto na consciéncia. E
aqui, empregando com maestria seu estratagema discursivo, Bergson evoca
uma imagem bastante simples com a finalidade de mostrar essa confluéncia

extraordinaria. Segundo ele (2005, p. 10):

Caso gueira preparar-me um copo de agua com acucar, por mais que
faca, preciso esperar que o acglcar derreta. Esse pequeno fato esta
repleto de licdes. Pois o tempo que preciso esperar ja ndo é mais esse
tempo matematico que ainda se aplicaria com a mesma propriedade ao
longo da histéria inteira do mundo material ainda que esta se
esparramasse de um sé golpe no espacgo. Ele coincide com minha
impaciéncia, isto €, com uma certa porcdo de minha prépria duracéo,

3 Comentando as relagcbes entre intuicdo e simpatia na filosofia bergsoniana, Lapoujade
adverte sobre as dificuldades em distingui-las desde que n&o se vincule essa Ultima nogdo ao
“‘raciocinio por analogia”. Isso conduz o comentador a elucidar o modo como esse trago
distintivo € empregado por Bergson. “Em que a analogia bergsoniana distingue-se da analogia
classica? Ela é rigorosamente inversa, pois ndo se baseia mais em termos fixos, mas sim em
movimentos. Em Bergson, s6 ha analogia entre movimentos ou tendéncias” (LAPOUJADE,
2017, p. 69). E um pouco mais adiante, o comentador (2017, p. 71) acrescenta: “A analogia s6
pode ser feita entre nossos préprios movimentos interiores e 0s movimentos do universo em
geral”. Em suma, a analogia bergsoniana vincula-se a um fundo comum entre o espiritual, o
vital e o material, ndo se submetendo, portanto, a uma relacdo externa de elementos
convencionalmente semelhantes.



72

gue nao pode ser prolongada ou encurtada a vontade. Nao se trata
mais de algo pensado, mas de algo vivido. Ndo é mais uma relagéo, é
algo absoluto.

Antes de tudo, como entender essas “licdes” observadas na preparagao
de um copo de &gua acucarada®*? Ou melhor, em qual sentido a dissolucdo de

> poderia nos ensinar sobre a existéncia em geral?

um “pedaco de agucar
Inicialmente, é importante notar que esse exemplo desconcertante pela sua
extrema simplicidade nos remete ao dominio da experiéncia, pois,
comportando-se como um “convite oculto”, nos coloca em presenga de um
processo de transformagéo da estrutura fisica da matéria; em outros termos,
nao se trata mais de representar uma articulacao entre pontos fixos e externos,
0s quais seriam dados simultaneamente em determinado plano. A expectativa
suscitada pela dissolu¢cdo do aglcar mostra que esse processo ndo depende
exclusivamente da nossa vontade, e que, por iSSO mesmo, hdo podemos
acelera-lo ou retarda-lo como se estivesse sob nosso dominio, tal como ocorre,

por exemplo, com a manipulacdo de um leque, cujo acréscimo ou diminuicao

de velocidade — quer seja para abri-lo, quer seja para fecha-lo, ndo altera o seu

** Em nota publicada na edicao critica de A evoluc&o criadora, Arnaud Francois (2016) destaca
que a primeira aparicdo deste “exemplo crucial” — expresso como morceau de sucre — remonta
aos cursos ministrados no College de France (1901-1902). Podemos acrescentar que esse
exemplo utilizado no primeiro capitulo do ensaio de 1907 sera retomado em seu quarto
capitulo: “Volto sempre a meu copo d’agua com agucar: por que preciso eu esperar que o
acucar derreta? Se, de um lado, a duragéo do fenémeno é relativa para o fisico, por se reduzir
a um certo niumero de unidades de tempo e pelo fato de as préprias unidades poderem ser o
gue se quiser, de outro, essa duragdo € um absoluto para minha consciéncia, pois coincide
com um certo grau de impaciéncia que, ele, é rigorosamente determinado.” (BERGSON, 2005,
p. 366). Por fim, cabe destacar que, mais tarde, com a redagédo da parte introdutéria de O
pensamento e o movente, Bergson utilizara novamente esse exemplo. “Quando queremos
preparar um copo de &gua com acgucar, como dissemos, forcoso é esperar que o agucar
derreta. Essa necessidade de esperar é o fato significativo.” (BERGON, 2006b, p. 14-15).

5 E inevitavel a comparacédo do “pedaco de acticar’ com o “pedaco de cera” cartesiano, tal
como encontramos na obra Meditacdes Metafisicas; mais exatamente, na Meditacdo Segunda.
Essa aproximacdo ja foi apontada por Albert Thibaudet (1923), que destacou a oposi¢ao
filosofica entre as duas imagens quanto ao modo de apreender a realidade. Esse paralelo sera
endossado por Worms (2000), cujo enfoque consistira em analisar e confrontar as concepcoes
de matéria e a formulacéo da teoria do conhecimento em cada filosofia.
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desenho padréo®. Mais especificamente, o “pequeno fato” de esperar revela
que o tempo ndo se submete a uma equacao de “termos estaticos”, isto €, ndo
se reduz a uma relacao entre unidades convencionais e justapostas.

Dizer que o tempo em torno da espera coincide com “minha impaciéncia”
significa que o intervalo observado na transformagdo do mundo material se
desenvolve analogamente com a duracgdo interna da consciéncia, isto €, com o
acumulo de uma histéria passada que avanca gradualmente e prepara o futuro.
Em relagcdo a essa coincidéncia entre impaciéncia de esperar e dissolucao do
acucar, é necessario sublinhar que sédo dois modos irredutiveis de durar,
embora a atividade da consciéncia seja o modelo por exceléncia; mais
precisamente, essa contemporaneidade mostra duas tendéncias ligadas ao
“Todo do universo”, em que cada qual possui 0 seu préprio ritmo>".

E importante lembrar que, ao final do ensaio Introducio a metafisica,
guando Bergson se propfe a formular, com certa precisdo, os principios do
método intuitivo, encontramos o significado conferido ao termo “tendéncia”. De

acordo com o autor (2006e, p. 219, grifos do autor):

A consciéncia que temos de nossa prépria pessoa, em seu continuo
escoamento, nos introduz no interior de uma realidade que devemos
tomar como modelo para nos representarmos as outras. Toda
realidade é portanto tendéncia, se conviermos em chamar tendéncia
uma mudanca de direcdo em estado nascente.

A imagem do leque em A evolucdo criadora remete a operacdo de apagar a continuidade
entre passado, presente e futuro com o desdobramento dos momentos em um sé golpe. Essa
imagem sera retomada na introducdo de O pensamento e o movente. Ao distinguir uma
concepcao de evolugdo cujas fases se interpenetram continuamente daguela em que ocorre a
distincéo e justaposicdo de partes, o autor (2006b, p. 13-14) dira: “O leque que desdobramos
poderia abrir-se cada vez mais rapido, e mesmo instantaneamente; desdobraria sempre o
mesmo bordado, prefigurado na seda. Mas uma evolucao real, por pouco que se acelere ou
ue se desacelere, modifica-se totalmente, interiormente”.

" Em relacdo ao tema das vérias duracdes e seus ritmos, cf. Deleuze (1999). O capitulo 4 de
Bergsonismo, intitulado de Uma ou vérias duracdes?, apresenta uma andlise dessa questao
fundamental com énfase sobre as consideragfes de Duragéo e Simultaneidade.
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Podemos sublinhar que essa nogcdo € fundamental em A evolucéo
criadora. A titulo de exemplo, logo ap0s extrair os ensinamentos da imagem do
“‘pedaco de acgucar”, o fildsofo esclarece em que consiste a operacao cientifica

de isolar e fechar seus sistemas e acrescenta:

Veremos que a matéria tem uma tendéncia a constituir sistemas
isolaveis, que possam ser tratados geometricamente. E até mesmo por
essa tendéncia que a definiremos. Mas ndo € mais que uma tendéncia.
A matéria ndo vai até o fim, e o isolamento nunca é completo. Se a
ciéncia vai até o fim e isola completamente, é para comodidade do
estudo. (BERGSON, 2005, p. 11).

Essencialmente, quando a “marcha habitual do trabalho do pensamento”
exerce sua influéncia, essas tendéncias vinculadas a totalidade em curso do
universo sao recortadas e modeladas, estabelecendo assim um conjunto de
relacbes exteriores entre coisas. Porém, como haviamos destacado
anteriormente, desde que extrapolada a orientacdo natural dos sentidos e do
entendimento, sobretudo o seu patriménio de convencgdes, atingimos o
absoluto; esse contato néao significa a obtencdo de uma verdade cristalizada e
eterna, mas, ao contrario, atesta que a duracao imanente ao universo, da qual
fazemos parte e somos capazes de senti-la em nosso préprio ser’®, se
transmite até mesmo aos grdos diminutos de acucar, ou melhor, a infima

parcela de matéria no mundo.

2.3 Corpo vivo e evolugao da vida

°% Em um trecho célebre do Capitulo Il de A evolucéo criadora, intitulado de Da significacéo da
vida. A ordem da natureza e a forma da inteligéncia, Bergson (2005, p. 217) afirma: “No
absoluto somos, circulamos e vivemos.”.
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Em relagédo a constatacdo de que o “universo dura”, Bergson aprofunda
sua reflexdo com a colocagdo de uma questdo concernente a existéncia de
“objetos privilegiados” ou, mais precisamente, do “corpo vivo”. De acordo com o

préprio autor (2005, p. 12-13, grifos do autor):

Diziamos que os corpos brutos séo talhados no tecido da natureza por
uma percepcdo cuja tesoura segue, de certo modo, o pontilhado das
linhas sobre as quais a acdo passaria. Mas 0 corpo que ira exercer
essa agdo, 0 corpo que, antes de realizar aces reais, ja projeta sobre
a matéria o desenho de suas acdes virtuais, o corpo ao qual basta
apontar seus o6rgdos sensoriais para 0 fluxo do real para fazé-lo
cristalizar em formas definidas e, assim, criar todos os outros corpos, 0
corpo vivo, enfim, seria ele um corpo como os outros?

Ora, assim como os demais corpos, ele também apresenta uma porcéo
de matéria e, portanto, esta submetido as mesmas leis fisicas e quimicas.
Porém, diferentemente dos corpos isolados, os quais sdo concebidos pelo
trabalho da percepcdo ao preparar o campo das acdes, e dos sistemas
isolados de pontos materiais, elaborados pelo procedimento geral das ciéncias,
0 corpo vivo encontra-se “[...] isolado e fechado pela prépria natureza”
(BERGSON, 2005, p. 13); ele é caracterizado como “um individuo”, isto €, um
composto heterogéneo de partes integradas e com diversidade de funcdes
implicadas mutuamente. Para Bergson, a individualidade ndo apresenta uma
definicdo em termos exatos ou perfeita, pois, no “terreno da vida” (reino animal
e vegetal), as propriedades vitais se comportam como tendéncias e, até
mesmo, como tendéncias antagbnicas (tendéncia a individuar-se versus
tendéncia a reproduzir-se); melhor dizendo, elas se encontram sempre em
processo de realizagcdo e, dessa maneira, ndo podem ser contidas em
generalidades sem ocasionar certos prejuizos em sua compreensao. Enfim,

podemos dizer que 0s corpos inorganizados, submetidos a intervengéo habitual
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do pensamento e, portanto, destacados do “Todo do universo”, aparecem como
realizados, feitos. Ao contrario, os corpos organizados, cuja peculiaridade
consiste em “crescer e modificar-se indefinidamente”, uma vez dispostos a um
processo de reproducao, cindindo-se em fragmentos viaveis, se dispdem cada
qual, por sua vez, a constituir sistemas naturalmente isolados e fechados
(individuacao).

E nesse sentido que o vivente ndo se amolda integralmente aos quadros
artificiais do pensamento, tal como se fosse um objeto material determinado.
Em caso de estabelecer uma aproximacéo, o0 mais coerente seria a assimilacédo
do organismo vivo com a “totalidade do universo material”, isso porque, néo
obstante a distancia entre observacdo imediata e pensamento ordinario, a
atencdao incidiria sobre o carater essencial da organizacéo. Ou melhor: “Como o
universo em seu conjunto, como cada ser consciente tomado em separado, o
organismo que vive é algo que dura. Seu passado prolonga-se inteiro em seu
presente, nele permanece atual e atuante.” (BERGSON, 2005, p. 16).

A existéncia de um ser vivo é marcada por fases, mudancas de idade,
enfim, por uma histéria. No homem, por exemplo, de maneira analoga a
consciéncia, o seu corpo muda e amadurece gradualmente da tenra infancia a
velhice. Em linhas gerais, desde os individuos simples aos mais complexos,
sem desconsiderar as suas particularidades, € incontestavel a observacao de
um processo de envelhecimento dos seres vivos®. Apesar disso, esse registro
nao autoriza a instituicdo e a aplicagdo automatica de uma “lei bioldgica

universal” com o designio de explicar o conjunto dos viventes. Isso porgue,

%9 “Agora, se me transporto do topo para a base da escala dos seres vivos, se passo de um dos

mais diferenciados para um dos menos diferenciados, do organismo pluricelular do homem
para o organismo unicelular do Infusorio, reencontro, nessa simples célula, 0 mesmo processo
de envelhecimento.” (BERGSON, 2005, p. 17).
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para Bergson (2005, p. 17, grifo do autor), como se tornara cada vez mais claro
em suas consideragdes: “Ha apenas dire¢cdes nas quais a vida lanca as
espécies em geral”.

Se a vida se espalha em diversas direcdes, produzindo as diferentes
espécies e individuos, os quais sdo marcados pela mudanca continua de forma
(envelhecimento), ou melhor, apresenta o desenvolvimento de uma historia,
isso comprova que em cada ser vivo encontramos um “registro no qual o tempo
se inscreve”. Por isso, Bergson (2005, p. 21) afirma: “A evolugéo do ser vivo
[...] implica um registro continuo da durag&o, uma persisténcia do passado no
presente e, por conseguinte, pelo menos uma aparéncia de memoria organica”.
Isso quer dizer que ha uma dimenséo interior do vivente na qual a mudancga
nao se reduz a um arranjo ou desarranjo de partes determinadas, e que,
portanto, a abordagem do corpo vivo ndo se submete ao tratamento
matematico, como facilmente explicaria a “metafisica natural do espirito
humano”. Ao contrario, a reflexdo sobre o corpo vivo requer a apreciagao do
‘conjunto de uma histéria muito longa”. Melhor dizendo, o estudo dos seres
vivos (sistema natural) se pauta sobre o fluxo do tempo concreto, em que
predomina a consubstanciacdo do passado com o presente, e cuja duracao se
caracteriza como um “traco-de-unido”; enquanto que o conhecimento cientifico
— sistema artificial ou matematico — se ocupa de um tempo abstrato segundo o
gual ocorre a articulacdo de pontos extremos.

Essas consideracdes conduzem a investigacdo bergsoniana a outro

patamar. E o que vislumbramos com a seguinte colocacao:

Continuidade de mudanca, conservagdo do passado no presente,
duracdo verdadeira, 0 ser vivo, portanto, parece realmente partilhar
esses atributos com a consciéncia. Sera que podemos ir mais longe e
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dizer que a vida, como a atividade consciente, é invencéo e, como ela,
criagdo incessante? (BERGSON, 2005, p. 24).

Essa interrogacéo abre o caminho para a discussdo mais direta com as
ciéncias bioldgicas. O que esta em jogo aqui é a adesao ao terreno preparado
pelas teorias da evolucdo; sem esmiucar detalhadamente os dados
comprobatérios do “transformismo”, Bergson (2005, p. 25) diz aceita-lo como
“[...] uma traducao suficientemente exata e precisa dos fatos conhecidos.”. Ora,
assim como ja estava pré-configurado na classificagdo natural dos seres vivos,
a hipotese do transformismo se pauta na transmissdo de uma caracteristica
comum entre geracdes de organismos, a qual, por sua vez, permitira a cada
um dos grupos descendentes o desenvolvimento de suas préprias
particularidades. Aqui, com efeito, & indispensavel mencionar um aspecto
decisivo: embora com correcdes, adicdes e retoques, as descobertas da
anatomia comparada, da embriologia e da paleontologia oferecem o
testemunho favoravel para sustentar a evolucdo de organismos simples aos
mais complexos. E nesse sentido que o ponto de vista bioldgico acerca das
relacbes entre formas, cujo desenvolvimento ocorre de maneira sucessiva,

apresenta uma credibilidade para o estudo da vida®.

© Em relacdo a difusdo e a recepcdo das teses evolucionistas, Bergson (2005, p. 26)

apresenta o seguinte parecer: “[...] a hipotese transformista aparece cada vez mais como uma
expressdo pelo menos aproximativa da verdade. Ndo é rigorosamente demonstravel; mas,
abaixo da certeza fornecida pela demonstracdo tedrica ou experimental, ha essa probabilidade
indefinidamente crescente que supre a evidéncia e que para ela tende como que para seu
limite: tal € o género de probabilidade que o transformismo apresenta”. Enfim, como salienta
Bergson, considerando o “moment 1900”, a “‘linguagem do transformismo” se estabeleceu
fatalmente no horizonte do pensamento filos6fico. Em 1911, na conferéncia A consciéncia e a
vida, que serd desenvolvida e copilada em A energia espiritual, Bergson (2009b, p. 17-18)
sintetizou esse momento: “E inutil detalhar aqui as observagdes que, desde Lamarck e Darwin,
vieram confirmar cada vez mais a ideia de uma evolucéo das espécies, quero dizer, da geracédo
de umas pelas outras a partir das formas organizadas mais simples. Ndo podemos recusar
nossa adesdao a uma hipotese que tem a seu favor o triplo testemunho da anatomia
comparada, da embriologia e da paleontologia”.
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Ora, a teoria evolucionista, naquilo que ela tem de importante aos olhos
do filésofo, ndo pede mais que isso. Consiste sobretudo em constatar
relagcdes de parentesco ideal e em sustentar que, ali onde se d4 essa
relac@o de filiagédo logica, por assim dizer, entre formas, também ha
uma relacdo de sucessdo cronoldgica entre as espécies nas quais
essas formas se materializam. (BERGSON, 2005, p. 27, grifos do
autor).

Essa correlacdo entre “filiacdo légica” das formas e “sucessao
cronolégica” das espécies vivas ja € uma indicacdo consistente do processo
vital. Ora, antes de considerar a “vida em geral” como abstracdo e
generalidade, ela é estimada como “corrente bem visivel’” que perpassa os
corpos vivos, e que, a cada geracdo, manifesta sua forca nas diversas
espécies e se espalha pelos individuos. Tendo em vista 0 mundo organizado, o
“‘essencial’, como declara Bergson (2005, p. 29), é considerar a ...]
continuidade de progresso que se prolonga indefinidamente, progresso invisivel
gue cada organismo visivel cavalga durante o curto intervalo de tempo que lhe
é dado viver”. E justamente essa interpretacdo do processo vital que permitira
uma aproximacéo da evolucdo organica com a atividade da consciéncia, cujo
aspecto comum € a novidade imprevisivel que brota do passado “atual e
atuante”. Assim como a existéncia de um ser consciente é notabilizada pela
multiplicidade de interpenetracdo de seus estados, 0s quais se enriquecem
indefinidamente e compde uma historia Gnica, a evolucdo da vida € concebida
como progresso continuo e imprevisivel, cujo desenrolar de seus momentos,
que sao “irredutiveis e irreversiveis”, revela uma criacao de formas originais.

E nesse sentido que, para Bergson, torna-se questionavel a reducéo do
estudo dos seres vivos (0s sistemas naturais) a um sistema artificial
empregado pelas ciéncias da natureza, que se orienta pela repeticdo de

elementos convencionais e fixos, e cuja disposicdo de partes definidas



80

pretende estabelecer a previsdo dos fen6menos investigados. No tocante ao
mundo organizado, a competéncia de uma explicacdo cientifica depende
daquilo que ja foi produzido; ela pode, por exemplo, indicar as causas precisas
da aparicdo de uma espécie, desde que se atenha aos detalhes conhecidos
post factum; mas a pretensdo de antecipar uma “situagédo original” com a
articulacao de elementos ja conhecidos ndo é adequada para o conhecimento
da vida.

Essa inadequagdo do conhecimento intelectual sobre os seres vivos
vincula-se ao modo de empregar os critérios da analise, isto €, como ja
destacamos, a instituicdo de um sistema isolado artificialmente no qual o tempo
seria completamente desqualificado. Ora, como consequéncia dessa confusao,
cuja origem remete a “metafisica natural do espirito humano”, e recuperando
uma das conclusdes de Introducédo a metafisica, Bergson (2005, p. 32) reafirma
o papel da filosofia: “[...] € preciso romper com habitos cientificos que
respondem as exigéncias fundamentais do pensamento, fazer violéncia ao
espirito, escalar de volta a inclinacdo natural da inteligéncia”.

Essas consideracfes conduzem Bergson a um exame critico das teorias
evolucionistas, sobretudo do mecanicismo e do finalismo, a0 mesmo passo que
abrem o caminho para a preparacdo da nocado “mais controversa” (WORMS,
2000) de sua obra: o ela vital (élan vital). Tendo em vista as consideracfes que
o filosofo apresenta sobre essas “vestimentas de confec¢cao” do pensamento
cientifico, bem como sobre a aposta no “resumo empiricamente” extraido do

|61

processo vital®®, podemos assinalar que “a chave da vida” ndo pode ser

® Em correspondéncia com C. Bouglé, em 24 de janeiro de 1935, Bergson recusa a

interpretagdo do eld vital como uma hipétese (leitura de Max Horkheimer), quando, na verdade,
ele seria caracterizado como um “resumo empiricamente obtido de nosso conhecimento e de
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fornecida pela analise, pois, em linhas gerais, recortando a matéria bruta da
totalidade do universo, sua eficacia explicativa envolve notadamente aspectos
de ordem fisico-quimicos.

Para entender esses impasses metodoldgicos, podemos dizer que o
mecanicismo cientifico sacrifica a experiéncia em prol da exigéncia de
sistematizar do universo os aspectos passiveis de repeticao, isto é, aquilo que
se coloca como presumivelmente familiar aos sentidos e adentra os quadros
fixos do pensamento. A concepcdo mecanicista da vida promove a
desqualificacdo completa da duragéo concreta, pois, em acordo com a marcha
habitual do pensamento, aceita tacitamente a suposi¢cao segundo a qual futuro
e passado estao diante dos olhos, como se cada momento ja estivesse dado.
Se, com efeito, esses momentos s&o concebidos de uma s6 vez, em bloco,
podemos entdo destacar que essa hipotese repousa sobre 0 pressuposto de
que “tudo esta dado”. Com isso, o tempo torna-se ineficaz e, portanto, “néo é
nada”. Ora, a concepcao finalista também adota esse pressuposto, mas define
gue as coisas e 0s seres obedecem a realizacdo de um plano desenhado de
antemao. Essa perspectiva de cumprir um programa preestabelecido, orientado
pela “atracdo do futuro”, e ndo mais pela fixacdo linear do passado
(mecanicismo), subtrai a totalidade do universo a continuidade imprevisivel de
novidade, isto €, a criacao.

Desde a introducéo de A evolucédo criadora, Bergson anuncia que uma
das roupagens do pensamento cientifico pode ser alargada e servir para o
estudo da vida. Ao contrario da intransigéncia do mecanicismo, a concepcao

finalista € uma teoria mais maleavel, ja que seu principio € de “esséncia

nossa ignorancia” (BERGSON, 2002a, p. 1491); e acrescenta que o tema ja havia sido
mostrado em seu ultimo livro (segundo capitulo de As duas fontes da moral e da religido).
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psicologica”. Essa perspectiva oferece a ideia de um “conjunto harmonioso”
dos seres vivos, mas deposita suas fichas em uma intencdo méaxima, uma
“aspiragao comum”, como se o trabalho da natureza, comparado ao de um
operario humano, perseguisse a realizacdo de um modelo ideal. Para Bergson,
essa harmonia n&do é plenamente perfeita; ela ndo se reduz a um prot6tipo no
qual o processo vital procederia por associacdo e adicdo de partes com a
intengdo de atingir um termo predefinido. Contrariando essa Vvisdo
antropomorfica, a vida progride por dissociacdo e desdobramento
(dédoublement), sendo que a sua unidade é assegurada pelo “impulso
original”.

O diagnéstico bergsoniano afianca que ambas as teorias sao vitimas da
adesao irrestrita e da aplicacao inadvertida dos “conceitos naturais a nossa
inteligéncia”. Se, como adverte Bergson, a inteligéncia humana é um produto
da vida, e se o procedimento geral das ciéncias obedece a sua orientacao
natural, comprometendo-se em demasia com o plano das acdes, € certo que
uma teoria assentada na supressdo da duracdo ndo pode oferecer um
“evolucionismo verdadeiro”, o qual, como o proprio autor apresenta de uma
ponta a outra de A evolucéo criadora, deve acompanhar a realidade “em sua
geracdo e seu crescimento”, promovendo um aprofundamento do “devir em
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geral Em outras palavras, o desnudamento do “falso evolucionismo” é

2 Na introducdo de A evolucdo criadora, ao destacar a limitacdo do evolucionismo

spenceriano, que recompde a evolu¢cdo com fragmentos do evoluido, Bergson (2005, p. XIV)
define o “evolucionismo verdadeiro” como aquele “[...] no qual a realidade seria seguida em sua
geracgao e seu crescimento”. Em outro extremo da obra, evidenciando o “erro fundamental de
Spencer, ele (2005, p. 396-397) dira: “Pois o evolucionismo verdadeiro propor-se-ia a investigar
por qual modus vivendi gradualmente obtido a inteligéncia adotou seu plano de estrutura e a
matéria se modo de subdivisdo.”. E, por fim, em suas linhas finais, encontramos a seguinte
descrigdo: “E o aprofundamento do devir em geral, o evolucionismo verdadeiro e, por
conseguinte, o verdadeiro prolongamento da ciéncia — com a condi¢do de que se entenda por
essa Ultima palavra um conjunto de verdades constatadas ou demonstradas e ndo uma certa
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significativo na medida em que demonstra uma insuficiéncia da inteligéncia no
conhecimento da vida e, concomitante a esse exame critico, encontra na
propria vida a maneira de ultrapassar essa incompreensao natural.

Assim, em contraposicdo a essas teorias da vida, submetidas
invariavelmente ao principio segundo o qual “0 mesmo reproduz 0 mesmo”,

Bergson oferece uma “filosofia da vida™®®

em gue o0 acesso a duracao concreta
permite ndo somente descobrir suas marcas profundas no movimento
evolutivo, como também vislumbrar que a realidade transborda os quadros
fixos do pensamento®. Ao invés de priorizar exclusivamente uma

representacao intelectual, acarretada pela condensacao artificial das coisas

para atender as “necessidades vitais”, a atividade filoséfica deve se ocupar da

escolastica nova que grassou durante a segunda metade do século XIX em volta da fisica de
Galileu, como a antiga em volta de Aristételes.” (BERGSON, 2005, p. 398).

% A expressdo “filosofia da vida’ se presta a uma série de mal-entendidos. Como bem
assinalou Benedito Nunes (2007, p. 43): “A 'filosofia da vida' é caudalosa e difusa, reunindo
concepcdes tao diferentes como as de Bergson, Klages, Simmel e Dilthey. Na Alemanha, € um
hibrido filos6fico que remonta a Nietzsche e a fluéncia das forcas animicas desencadeadas
pelo Romantismo, conforme lembra O. F. Bollnow em Die Lebensphilosophie em torno do
conceito de vida [Leben], que foi sempre um conceito polémico, dirigido a determinados
inimigos: o Ser imutavel e o entendimento abstrato, dominador, a que se opdem 'as forcas
irracionais do sentimento e da paixdo". Curiosamente, bem antes do fil6sofo brasileiro, e sem
que fosse o seu intuito, Hannah Arendt ja havia conectado, ainda que brevemente, esses
autores e temas. Em um escrito de 1932, dedicado a Kierkegaard, ela descreve como a
“mensagem subversiva” do pensador dinamarqués impregnou o cenario intelectual alemao no
pés-guerra:; “Nietzsche e a filosofia da vida (Lebensphilosophie), Bergson, Dilthey e Simmel
haviam preparado o terreno para Kierkegaard na Alemanha. Com Nietzsche, houve a primeira
ameaca aos postulados fundamentais da filosofia sistematica, pois a destruicdo nietzschiana
dos velhos pressupostos psicologicos revelou as energias extrafiloséficas, psiquicas e vitais
gue de fato levavam os filésofos a filosofar. Essa revolta de um filésofo contra a filosofia
iluminava a situacdo do proprio filosofar e insistia que o filosofar era filosofia.” (ARENDT, 2008,
p. 74, grifo da autora). E certo que a expresséo “filosofia da vida” ndo tem o mesmo histérico de
utilizacdo da palavra “intuicdo”, como Bergson comenta na introdugdo de O pensamento e o
movente, mas, mesmo com autores tdo contemporaneos e com temas comuns, ela ndo
delimita um campo exclusivo de investigacdo ou, por assim dizer, uma disciplina. Aqui, em
especial, sem desconsiderar a aversao do bergsonismo pelas definicbes geométricas e gerais,
convém dizer que a “filosofia da vida” de A evolugéo criadora € um esforgo para refletir sobre a
vida em seu conjunto e unidade, isto €, sobre as diversas tendéncias que carregam a for¢ca de
um “ela original”, cuja manifestagéo repercute tanto na criagdo das inUmeras espécies quanto
em cada um de seus individuos.

* Como bem observa Deleuze (1999, 133-134): “E a censura que Bergson dirige ao
mecanicismo e ao finalismo em biologia, assim como a dialética em filosofia, € que eles, de
pontos de vista diferentes, sempre compdem o movimento como uma relacdo entre temos
atuais, em vez de ai verem a realizagdo de um virtual.”. Ou seja, promovem a recomposi¢ao da
realidade por meio de um tecido de generalidades.
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“franja indecisa” que envolve os produtos da inteligéncia. Em suma, contra o
ajustamento imperioso do “jorro ininterrupto de novidade” a uma pecga de
confecgao inapropriada, é indispensavel acompanhar o “conjunto harmonioso”
do mundo organizado, no qual uma corrente de vida ou, de acordo com a
interpretacéo bergsoniana, o “eld original” perpassa os seres vivos.

Essas consideracdes sobre o conhecimento permitem retomar certa
convergéncia com Nietzsche. De acordo com Montebello (2003, p. 223), a
“semelhanca extraordinaria” entre as duas atitudes reside no fato de que
ambas possuem a “[...] mesma vontade de justificar o jorro absoluto de
criatividade no seio do universo”®. Isso conduz cada fil6sofo a uma espécie de
desconfianca face aos instrumentos consagrados do pensamento, 0s quais
seriam discordantes em relagéo ao transitorio, a novidade e a criagédo. E aqui,
nao obstante a assinatura inconfundivel da expressao “platonismo invertido”
estampar o programa filoséfico de Nietzsche, convém destacar que
encontramos uma apreciacao aproximada na perspectiva bergsoniana.

De acordo com a posicdo nietzschiana, a aceitacédo de principios fixos e
a adequacéo da realidade ao pensamento habitual sdo subsidios fundamentais
do dogmatismo filoséfico. No prélogo de Além do bem e do mal, Nietzsche
(1999, p. 8) afirma que “o pior, mais persistente e perigoso dos erros”, o qual,
transmitido desde a antiguidade classica, contaminou a maior parte das
filosofias e as condenou ao dogmatismo, foi “a invengao platbénica do puro
espirito e do bem em si”. Essa colocagao adverte que Platao teria forjado as

regras do jogo filoséfico ao determinar a tarefa de orientar a visdo da alma para

% Ao comentar os aspectos da reforma ontologica que define os termos de uma “outra
metafisica”, Montebello (2003, p. 167) dira: “A substituicdo do ser como relagdo ao ser como
substancia impde a ideia que a realidade é, primeiramente, um processo de formacao, de
geracao, de criagdo. O universo compreendido como vontade de poder, duracao, diferenca que
sera diferente, € um universo em movimento, em perpétuo esforco para se criar”.
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um principio supremo, o qual, por sua vez, seria confundido com o proprio Ser
(idéntico a si mesmo e estavel). Ora, antes de comportar-se dialeticamente
como um platonismo as avessas, a proposta de inversao de tal hipermetropia
filoséfica consiste em desmascarar a razdo — ou, conforme a expressao de
Crepusculo dos Idolos, “a metafisica da linguagem” (NIETZSCHE, 1983b, p.
331) — como atividade reguladora do conhecimento e da vida, demonstrando
gue a sua exaltacdo tem a finalidade de domesticacdo ou de refreamento das
pulsdées humanas.

Aos olhos de Nietzsche, a articulagéo entre producdo do conhecimento e
busca da verdade € uma espécie de “fachada” que encobre a manutencéo de
interesses praticos. Em A gaia ciéncia, mais exatamente no aforismo 355, ao
sugerir a conexao estreita entre uma acepcao vulgar e o ponto de vista
filosofico, o autor define o conhecimento como uma reducdo do novo ao
estabelecido, ao habitual ou, simplesmente, aquilo que é familiar. Assim, a
aspiracdo humana de conhecer vincula-se ao modo mais proveitoso de
enfrentar o estranho, o incerto e o inabitual, que culmina, portanto, com a

“identificacdo do nado-idéntico”®

, Isto €, com a producédo de identidades para o
conforto das acdes humanas.
Ora, assim como em Nietzsche, vimos que Bergson também descortina

a presuncao da razdo que imagina ter a posse de elementos essenciais do

% Essa formula remete ao texto de juventude Introduction théorétique sur la vérité et le
mensonge au sens extra-moral, de 1873. Ao refletir sobre a caracterizacdo do conceito,
Nietzsche (1991, p. 122) escreve: “Todo conceito nasce da identificagdo do ndo-idéntico”. Para
elucidar essa reducdo, o filésofo alemé&o utiliza o seguinte exemplo: considerando que
naturalmente ndo encontramos duas folhas idénticas entre si, a formacao do conceito de “folha”
implica em abandonar deliberadamente as diferenc¢as individuais — ou, simplesmente, esquecer
suas caracteristicas proprias — em beneficio de uma representac@o. A partir disso, institui-se
uma “fonte da forma original” que determinaria as demais, mas, como se fossem manipuladas
por maos desajeitadas, nenhuma delas seria fidedigna a forma original.
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conhecimento da verdade®’. E justamente em relacdo a essas ferramentas do
pensamento que as perspectivas criticas de ambos se entrecruzam. Como bem
sintetizou Vieillard-Baron (2004, p. 67, grifo nosso): “O bergsonismo consiste
em operar o programa de Nietzsche, ‘reverter o platonismo’ — dito de outro
modo, recusar o primado da forma sobre a vida”. Se ndo esquecermos que
Bergson insiste em caracterizar a verdadeira filosofia como maneira de
violentar a marcha habitual do pensamento, torna-se admissivel a indicacdo de
seu projeto como inversao do platonismo.

A esse respeito, ainda no primeiro capitulo de A evolucao criadora,

encontramos um breve esclarecimento:

Platdo foi o primeiro a erigir em teoria que conhecer o real consiste em
encontrar sua ldeia, isto é, fazé-lo entrar em um quadro preexistente
que j& estaria a nossa disposicdo — como se possuissemos
implicitamente a ciéncia universal. Mas essa crenca é natural para a
inteligéncia humana, sempre preocupada em saber sob que antiga
rubrica ir4 catalogar todo e qualquer objeto novo, e em certo sentido se
pode dizer que nascemos todos platdnicos. (BERGSON, 2005, p. 53).

Se, como ja haviamos assinalado, Bergson atribui a paternidade da
metafisica a Zendo de Eleia, é importante acrescentar que 0 Seu carater
propriamente sistematico € uma heranca platbnica; mesmo quando a
especulacdo apresenta uma espécie de dessubstancializacdo dos termos
envolvidos no processo de conhecimento, encontramos ainda os vestigios do
dogmatismo, iSso porque ocorre a persisténcia de pressupostos invariaveis que
seriam responsaveis pela coordenacdo da experiéncia. E esse procedimento
gue, em Introducdo a metafisica, Bergson denomina de “platonizar”, isto &, “[...]

vazar toda experiéncia possivel em moldes preexistentes” (BERGSON, 2006e,

®" A critica ao conceito de verdade serd mais bem elucidada ao prefaciar a obra de Willian
James (Sobre o pragmatismo de William James — Verdade e realidade).



87

p. 230). Assim sendo, combater esse platonismo congénito, cujo “vicio original”
contaminou a histéria dos sistemas filoséficos, se encaixa no proposito de
superacao da inteligéncia.

Essa breve incursdo pelo primeiro capitulo de A evolucdo criadora €
importante para avaliarmos o modo como o autor aproxima a temporalidade
descortinada na consciéncia com a evolugdo da vida, o que permitird examinar,
como veremos a seguir, as linhas de evolugdo da vida e “o lugar aparente do
homem na natureza”, sua inser¢gdo no mundo e, em especial, como nos
interessa aqui, 0 modo como a linguagem desempenha um papel na histéria da

vida humana.

2.4 O sucesso davida: inteligéncia e instinto

O segundo capitulo de A evolucado criadora, intitulado de As direcdes
divergentes da evolucao da vida. Torpor, inteligéncia, instinto, oferece, como ja
entrevemos em seu proéprio titulo, o exame das grandes linhas do processo
evolutivo dos seres vivos. Para introduzir esse eixo tematico, a abertura do
capitulo apresenta uma imagem bastante curiosa, sobretudo porque nos coloca
diante de artefatos bélicos®, ainda que descontextualizados de sua funcdo

militar.

% No que se refere a publicacdo de A evolucéo criadora seria prematuro indicar uma relacdo
entre essas imagens — a bala de canhdo e o obus — com o militarismo, por exemplo. E certo
qgue, mais tarde, impelida pela Primeira Guerra Mundial, essa temética repercutird na obra de
Bergson. Ao analisar a questdo da técnica na perspectiva bergsoniana, Zanfi (2009) destaca
qgue o conflito de 1914-1918 frustrou a atitude confiante e otimista de Bergson em relacédo as
invencdes humanas, tal como apresentada em 1907. Isso serd confirmado com a atualizagéo
dos assuntos em sua Ultima obra: o industrialismo, o militarismo, os riscos de uma catéstrofe
etc. No entanto, longe de sugerir certas mazelas da sociedade, a utilizacdo de imagens bélicas
em seu terceiro livro vincula-se & descri¢do de potencialidades inerentes ao processo vital. E o
gue vemos, por exemplo, ainda no segundo capitulo, quando Bergson compara o progresso de
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O movimento evolutivo seria coisa simples, seria coisa rapida
determinar sua dire¢cdo, se a vida descrevesse uma trajetdria Unica,

A

comparavel a de uma bala maci¢a lancada por um canhdo. Mas
lidamos aqui com um obus que imediatamente explodiu em
fragmentos, os quais, sendo eles proprios espécies de obuses,
explodiram por sua vez em fragmentos destinados a novamente
explodirem e assim por diante, durante muito tempo. S6 percebemos
aquilo que esta mais perto de nds, os movimentos espalhados dos
fragmentos pulverizados. E partindo deles que precisamos subir de
volta, degrau por degrau, até o movimento original. (BERGSON, 2005,
p. 107).

Essa descricdo sugere varios elementos cruciais para elucidar a
perspectiva bergsoniana. Em consonancia com o primeiro capitulo de A
evolucao criadora, a apreciagdo de que a vida ndo apresenta uma “trajetoria
unica” corresponde ao desenvolvimento das linhas evolutivas divergentes; e
ainda, retomando os temas discutidos anteriormente, Bergson compara o
progresso vital a detonacdo de um obus, cuja deflagracdo de seus fragmentos
desencadeia um circuito expansivo de novas explosdes e estilhacos; enfim,
tudo se passa como se a explosdo da vida se manifestasse continuamente em
diversas espécies e individuos (“durante muito tempo”). Esses dois aspectos
correlativos serdo articulados na proposta bergsoniana de investigar
geneticamente a historia evolutiva por meio dos “movimentos espalhados dos

fragmentos pulverizados”, cujo propdsito maior, diversamente do trabalho

certas espécies, as quais substituem a blindagem de um envoltério pelos beneficios de uma
maior agilidade, com a “evolugao do armamento humano”: a pesada armadura do hoplita foi
desbancada pela barda de ferro do cavaleiro legionario, que, por sua vez, cedeu lugar aos
“movimentos livres” do soldado de infantaria. Ora, o autor quer dizer que a exposi¢ao do ultimo
€ compensada com sua maior desenvoltura para estabelecer estratégias de ataque e, até
mesmo, em vista disso, de defesa. Assim, tanto na evolu¢do da vida quanto no
desenvolvimento das sociedades e dos destinos individuais, “[...] os maiores sucessos foram
para aqueles que aceitaram os maiores riscos” (BERGSON, 2005, p. 143). Outra imagem
aparentada merece a nossa aten¢do: nas Ultimas linhas do terceiro capitulo de A evolugéo
criadora, Bergson compara a humanidade com um “imenso exército que galopa”. Isso significa
gue a superabundancia da vida se manifesta solidariamente em todas as espécies, e que,
inclusive, como deixa transparecer a “filosofia da vida”, a humanidade ndo sé participa do
“formidavel impulso” da vida como também o leva adiante.
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cientifico de classificagdo do evoluido, consistem em encontrar o sentido
profundo da vida®.

N&o obstante a esse plano de investigacdo, a imagem da explosdo do
obus oferece dois aspectos fundamentais para as consideracdes de Bergson: a
forca explosiva da poélvora contida em seu interior e a resisténcia imposta por
sua estrutura metdlica. Mais especificamente, o0 movimento original da vida — “a
fragmentacdo da vida em espécies e individuos” — avanca na medida em que,
“a forga de humildade”, enfrenta a resisténcia da matéria bruta. Essa pagina da
histéria evolutiva assinala uma espécie de proximidade do vital com o fisico-
guimico, ora tergiversando, ora transigindo com o dominio da matéria; é
justamente esse carater insinuante da vida que garantiu a insercdo de um
“impeto interior” na matéria bruta, isto €, como insiste Bergson repetidas vezes,
de uma “indeterminagcdo” que impele a elevagdo dos primeiros organismos,
com sua extrema simplicidade (a Ameba seria, ainda hoje, um exemplo de
forma rudimentar), até as formas superiores em que ocorre 0 registro de 6rgaos
sensorio-locomotores e de um sistema nervoso.

Se o0s obstaculos impostos pela matéria constituem um dos motivos
responsaveis para a vida produzir certas solucdes, isto €, modos de contornar
as adversidades e, consequentemente, de avancar cada vez mais longe, €
imprescindivel acrescentar a esse ponto uma caracteristica decisiva e mais
profunda: assim como o obus, a propria vida carrega em si uma “forca

explosiva”, um impulso original, capaz de criar a diversidade dos seres vivos. E

% «A filosofia da vida ndo segue o mesmo itinerario, nem tem propriamente 0 mesmo objeto
gue a ciéncia da vida. O objeto da ciéncia da vida — 0 que esta trata com 0s instrumentos de
gue dispbe — € a série das espécies constituidas pelo fluxo vital. O que € objeto para a ciéncia,
€ apenas signo ou sintoma para o filésofo. A filosofia é a passagem da letra ao espirito, do
signo ao significado. A filosofia torna legivel, na histéria exterior das espécies, a aventura
interior do impulso vital.” (PRADO JUNIOR, 1989, p. 194).
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justamente nesse sentido que Bergson (2005, p. 109) apresenta uma afirmagao
extremamente importante: “[...] a vida é tendéncia e a esséncia de uma
tendéncia é desenvolver-se na forma de feixe, criando, pelo simples fato de seu
crescimento, direcbes divergentes entre as quais seu eld ir4 repartir-se”. Ora,
assim como a formacdo do carater desde a tenra infancia, a vida em seu
estado rudimentar possuia potencialidades fundidas entre si, as quais, em seu
processo de crescimento, tornaram-se incompativeis. Apesar disso, ao
contrario da personalidade humana, cuja “evolugédo” implica um conjunto de
escolhas e, concomitantemente, o abandono de certas coisas, a natureza nao
sacrifica suas diversas tendéncias que se dispersaram progressivamente em
séries diferentes de espécies.

Em relacdo a reparticdo da corrente da vida ou as bifurcacdes
incontaveis do processo vital, Bergson destaca que as séries divergentes de
espécies ndo possuem a mesma importancia’®. Comparar a evolucdo da vida
com uma trajetoria multifacetada ajuda entender que, em alguns casos,
encetou-se “becos sem saida” ao lado das “grandes estradas”, e que, entre
essas vias mais largas, o “grande sopro da vida” percorreu aquela que ascende
dos vertebrados até o homem.

Por isso, assevera Bergson (2005, p. 110-111):

O estudo do movimento evolutivo consistird portanto em destringcar um
certo numero de dire¢Bes divergentes, em apreciar a importancia do
que ocorreu em cada uma delas, nhuma palavra, em determinar a
natureza das tendéncias dissociadas e em fazer sua dosagem.

© No decorrer do Capitulo 1l de A evolucdo criadora serdo apresentados os critérios que
definem a importancia das diversas tendéncias da vida. Mais precisamente, a analise
bergsoniana ndo se ocupa da classificacdo detalhada de cada espécie, mas da condicdo de
existéncia vinculada a transformacdo e a complexidade das formas de vida, bem como da
capacidade de interagir com a natureza; esses aspectos — capacidade mais sofisticada de agéo
e maior abrangéncia — sdo elementos fundamentais de sucesso da vida. Para uma discussao
sobre o tema, conferir Pinto (2017).



91

Combinado entdo essas tendéncias entre si, obteremos uma
aproximacgdo ou antes uma imitagdo do indivisivel principio motor do
qual procedia seu ela.

Esses passos sobre o estudo do movimento evolutivo — avaliagdo das
diversas tendéncias e comunidade do ela — abrem, mais uma vez, a discussao
com as teorias da evolugdo e, sobretudo, ajudam a entender o papel da
filosofia. Como dissemos anteriormente, a investigacdo do processo evolutivo
se ocupa do conjunto dos seres vivos e de sua unidade original ou, mais
precisamente, da dosagem das potencialidades inerentes a vida que se
propagam nas diferentes espécies. Isso, para Bergson, é inconciliavel com a
concepcao da evolucado vinculada apenas a adaptacdo das espécies a certas
circunstancias (mecanicismo), bem como a realizacdo de um plano de conjunto
(finalismo). Em relag&o a essa primeira corrente, Bergson esclarece que nao
recusa o impacto das circunstancias exteriores no processo evolutivo. Contudo,
a adaptacdo ao meio, a matéria bruta, que envolve a preservacdo ou O
desaparecimento de uma espécie, ndo € uma “causa diretriz” da evolucdo, uma
vez que exclui o impeto interior responsavel pela criacdo de formas de vida
cada vez mais complexas. Em outras palavras, a ideia de adaptacdo nado
explica as diversas dire¢cbes do movimento evolutivo e tampouco expressa a
sua significacdo mais profunda.

Além disso, como ja haviamos assinalado, o processo evolutivo também
nao se reduz a execucdo de um programa predefinido, o qual pressupfe que
todas as pecas ja estejam dadas de antemdo; sem duvida, isso excluiria
completamente a criacdo inovadora das formas vivas. Segundo Bergson (2005,
p. 112), “...] se a evolugdo é uma criacdo incessantemente renovada, vai

criando, passo a passo, ndo apenas as formas de vida, mas as ideias que
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permitiiam uma inteligéncia compreendé-las, os termos que serviriam para
expressa-la”. Enfim, uma ideia ndo poderia conter a superabundancia da vida.
Correlacionado a esse primeiro erro do finalismo, o fildsofo destaca outro “mais
grave”. a realizacdo de um plano implica em vislumbrar a harmonia do
movimento evolutivo em seu final (‘como uma atragdo”). Porém, a unidade
fecunda da vida vincula-se ao impulso original, cujo avangco criou variadas
bifurcagbes que dao origem as espécies dispersas pelas “estradas do tempo”.
Em outros termos, se a vida progride por “dissociacéo e desdobramento”, a sua
harmonia s6 podera ser localizada em seus primérdios como impulsdo’”.

No tocante a esses pontos, vale lembrar que Bergson propde um
trabalho de filésofo, cuja ambicdo maior é oferecer uma renovacdo da
metafisica. Assim, longe de desenvolver técnicas e meétodos das ciéncias
biologicas, longe de analisar caracteristicas especificas dos seres vivos, isto €,
de ocupar-se de seus detalhes e de apresentar uma “definicdo estatica”, a
estratégia de examinar as tendéncias da vida em suas diferentes direcdes
consiste em explorar o elo comum e inerente a evolugdo dos seres vivos em
geral; mesmo assim, como 0 proprio autor ressalta inUmeras vezes, 0 seu
interesse particular consiste em investigar, considerando o “eld original” da
vida, o caminho que desemboca no homem. Isso implica compreender o
homem néo apenas em relacdo ao reino animal, mas também, sem perder de

vista, o progresso do mundo organizado’?.

™ Sobre a nocgdo de progresso, Bergson (2005, p. 114) esclarece: “[...] uma marcha continua
na direcdo geral que uma impulsdo primeira determinou, mas esse progresso so6 se realiza nas
duas ou trés grandes linhas de evolu¢do nas quais vém desenhar-se formas cada vez mais
complexas, cada vez mais altas: em meio a essas linhas corre um sem-fim de vias secundarias
nas quais, pelo contrario, se multiplicam os desvios, as paradas e os recuos.”.

2 “Apenas elas [as grandes linhas] nos importam, alids, pois ndo visamos, como o naturalista,
reencontrar a ordem de sucessdo das diversas espécies, mas apenas definir as direcbes
principais de sua evolucdo. E, além disso, essas direcées ndo tém todas para ndés o0 mesmo
interesse: € da via que leva ao homem que precisamos nos ocupar mais particularmente. Nao
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A discusséo concernente ao lugar do reino animal no conjunto do mundo
organizado exige investigar as relagcdes entre 0s animais e 0s vegetais. N&o
vamos avaliar esse eixo teméatico em sua riqueza de detalhes, mas apenas
dizer que séo duas tendéncias divergentes da vida. Antes de buscar atributos
estaticos para defini-las ou, mais especificamente, de estabelecer a jurisdi¢do
em torno de certas propriedades, Bergson defende examinar o modo de
enfatizar as “caracteristicas essenciais” de manifestagcdo da vida (diferenca de
‘proporg¢ao”), as quais, “em estado rudimentar, ou latente, ou virtual” estédo
imbricadas entre si. Em suma, considerando o tronco comum do mundo
organizado, a diferenca entre os reinos animal e vegetal reside na maneira em
gue cada grupo acentuara caracteristicas coexistentes no processo evolutivo.

Essa estratégia metodoldgica, que propde definicbes mais dinamicas e
distingbes menos radicais, exige esclarecer questdes referentes aos modos de
alimentacdo, a locomoc¢ao e a atividade da consciéncia entre presentes 0s
reinos. De uma maneira geral, a manutencdo da vida vegetal se vincula a
capacidade de produzir matéria organica gracas a extracdo de elementos
minerais do ambiente (ar, terra e agua). Contrariamente, 0os animais sO
acessam esses minerais por meio da ingestdo dos vegetais ou, ainda, do
consumo de outros animais, 0s quais, direta ou indiretamente, entraram em
contato com vegetais. Isso conduz a uma diferenca importantissima: os
vegetais tendem a fixidez (habitos mais sedentarios) e a inconsciéncia; os
animais, por sua vez, apresentam como traco distintivo a mobilidade. Desde os
organismos simples aos superiores, em que hda sofisticacdo de Orgaos

7

sensoriais, motores e do sistema nervoso, a mobilidade é acompanhada de

perderemos de vista, entdo, ao segui-las, que se trata sobretudo de determinar a relacéo do
homem com o conjunto do reino animal e o lugar do reino animal ele préprio no conjunto do
mundo organizado”. (BERGSON, 2005, p. 115).
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uma tendéncia mais profunda: a atividade da consciéncia. Mesmo em
organismos rudimentares € possivel encontrar uma presenca de consciéncia
atrelada a uma “reacdo simplesmente indecisa”; melhor dizendo, existe um
registro de que o organismo mais humilde se “move livremente”.

E facil visualizar essas diferencas entre o reino vegetal e animal,
principalmente quando entra em cena a comodidade dos seres vivos para obter
e utilizar energia. O primeiro grupo deve seu desempenho a funcéo clorofilica;
enquanto que o exercicio da sensibilidade e da consciéncia garante a investida
dos animais sobre 0 mundo para consumir a energia acumulada nos vegetais.
Isso significa que, no mundo organizado, vemos a tendéncia do primeiro grupo
em armazenar a energia da radiacao solar, ao passo que os animais tendem a
gastar energia com seus movimentos de locomoc¢ao. Para Bergson, a despeito
da divergéncia e da complementaridade, “a diregdo fundamental da vida”
vincula-se a utilizacdo de energia pelos animais no campo das acoes;
retomando a perspectiva da impulséo original, podemos dizer que o sentido do
explosivo € a sua prépria explosao, isto €, 0 movimento sempre adiante. Ou

melhor, como lembra Pinto (2017, p. 31, grifo da autora):

Se o0 animal é comparado ao explosivo que pode fazer uso da energia
armazenada pelo vegetal, ndo apenas se delimitou filosoficamente o
sentido de sua organiza¢do, como também se mostrou o lugar que ele
ocupa no mundo organizado, pensado por Bergson como movimento
do ela criador liberando-se do aprisionamento material.

Se, como assinala Bergson, o sentido da vida € o avanco crescente, a
prépria mobilidade, ao investigar o reino animal, tendo em vista 0 progresso
cada vez mais sofisticado do sistema nervoso sensorio motor, 0 que se coloca

em jogo é descortinar as “poténcias imanentes a vida”. Assim, fiel ao ideal da
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precisdo filoséfica, a proposta bergsoniana consiste em examinar o ponto
culminante da evolucdo nas espécies animais (Artropodes e Vertebrados). Ao
adotar a investida dos animais sobre o mundo como critério de sucesso’’,
Bergson conclui que, no caso dos Vertebrados, o homem € superior porque
lancou seu dominio sobre a vastiddo da Terra, ao passo que, na série dos
Articulados, o ponto culminante foi atingido pelos Insetos e, em particular, pelos
Himendpteros. Essa estratégia de indicar o aspecto exitoso das espécies
animais, enquanto conquistadoras de territorios mais vastos, encaminha a
discusséao para a confrontacéo de duas tendéncias: a inteligéncia e o instinto.
Antes de tudo, é importante insistir que ndo ha uma posicédo excelsa da
inteligéncia sobre o instinto; melhor dizendo, n&o sdo da mesma ordem, néo se
sucedem linearmente e compdem uma escala hierarquica como se houvesse
um grau maior de complexidade e perfeicdo. Em contraposicdo a essa visdo
arraigada das “filosofias da natureza”, Bergson defende que inteligéncia e
instinto s@o duas tendéncias imanentes a vida, as quais, inicialmente, estariam
imbricadas entre si e que, bem mais tarde, no progresso evolutivo, acentuariam
as caracteristicas responsaveis pela elaboracdo de seus caminhos. Nao
obstante a essa divergéncia, a histéria da vida atesta que cada qual apresenta
vestigios uma da outra. Assim, consideradas em sua concretude, inteligéncia e
instinto ndo se apresentam em “estado de puro”. Como maneira de examina-
las sem a imposicdo de uma roupagem inadequada, a estratégia bergsoniana

consiste em tratar essas “formas de atividade psiquica” como dois “métodos

® Essa ideia ja havia sido mencionada com o ganho em agilidade de certos animais ao
dispensar seu invdlucro protetor; sucesso e riscos se imbricam na histéria da vida. Aqui, com
efeito, Bergson aproxima sucesso e superioridade das espécies. “Por sucesso, deve-se
entender, quando se trata do ser vivo, uma aptiddo a desenvolver-se nos meios mais diversos,
atravessando a maior variedade possivel de obstaculos, de modo a cobrir a mais vasta
extensao possivel da terra.” (BERGSON, 2005, p. 145).
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diferentes” de insercdo sobre a matéria inerte, que oferecem duas solucdes
igualmente elegantes para enfrentar certos obstaculos no mundo.

Tendo como pretexto uma polémica da segunda metade do século XIX,
referente as descobertas arqueolégicas na pedreira de Moulin-Quignon
(Franga), Bergson introduz a relagdo entre inteligéncia e humanidade. Ou
melhor, a “aparicdo do homem” sobre a terra estaria correlacionada a
fabricacdo de seus primeiros utensilios. Mais justamente, 0 que estd em jogo
aqui é a associacdo entre inteligéncia e fabricacdo. Em relacdo ao
comportamento dos animais, a observacao ensina que as caracteristicas de
empregar ou de reconhecer um instrumento artificial ndo € uma exclusividade
humana. Isso porque, como afirma Bergson (2005, p. 150): “[...] ha inteligéncia
por toda parte onde ha inferéncia; mas a inferéncia, que consiste em infletir a
experiéncia passada no sentido da experiéncia presente, jA € um comeco de
invengao”. Dizer que ha um “comecgo de invengao” significa que, no caso da
inteligéncia nos animais, a fabricacdo de instrumentos se coloca antes de tudo
como um “ideal” e ndo propriamente como materializagao. Por outro lado, como
enfatiza Bergson, a inteligéncia humana se diferencia pela “invencao
mecanica”, que nao apenas concretiza os instrumentos fabricados como

também permite a sofisticagéo indefinida dos mesmos ™.

" Ao corroborar as ideias de Paul Lacombe, Bergson insinua certa concepcao de histéria da
humanidade. Ou melhor, partindo da correlagdo entre advento da humanidade e fabricacéo, o
filosofo francés associa as grandes eras da humanidade com seu repertério de invencdes
técnicas, mesmo que os habitos individuais e sociais hdo permitam vislumbrar, com certa
desenvoltura, a sua novidade e o seu impacto na vida em comum. “Um século passou-se
desde a inveng¢do da maquina a vapor e mal comeg¢amos a sentir o tranco profundo que nos
infligiu. O que ndo impede que a revolugdo por ela provocada na industria tenha transformado
as relacdes entre os homens. Idéias novas levantam-se. Sentimentos novos estdo em vias de
eclodir. Em milhares de anos, quando a distancia do passado s deixar perceber suas grandes
linhas, nossas guerras e nossas revolugdes contardo muito pouco, supondo que ainda sejam
lembradas; mas talvez se fale de maquina a vapor, com invenc¢des de todo tipo que lhe servem
de séquito, como nés falamos do bronze ou da pedra talhada; ela servira para definir uma era”
(BERGSON, 2005, p. 150-151). Se, como vemos, Bergson esboca uma perspectiva de histéria
da humanidade, é indispensavel assinalar que ela ndo é definitiva ou, antes, que a mesma é
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No tocante a essa distingdo entre os aspectos da inteligéncia nos
animais e no homem, e, como jA haviamos mencionado, se posicionando
contra 0 amor-proprio da espécie humana, Bergson (2005, p. 151, grifos do

autor) escreve:

Se pudéssemos nos despojar de nosso orgulho, se, para definir nossa
espécie, nos ativéssemos estritamente aquilo que a histéria e a pré-
histéria nos apresentam como a caracteristica constante do homem e
da inteligéncia, talvez ndo disséssemos Homo sapiens, mas Homo
faber. Tudo somado, a inteligéncia, considerada no que parece ser sua
manobra original, é a faculdade de fabricar objetos artificiais, em
particular utensilios para fazer utensilios, e variar indefinidamente sua
fabricacao.

N&o obstante a essa descricdo provisoria, vemos que Bergson define a
inteligéncia humana pela capacidade de fabricacdo e ndo pelo conhecimento
(Homo sapiens), o qual, remontando a introducdo de A evolucdo criadora,
equivaleria a uma espécie de “anexo”. De maneira igualmente provisoria, ele
sugere que o “animal ininteligente” também emprega utensilios e maquinas,
mas com a ressalva de que o instrumento utilizado faz parte do préprio corpo
animal, e que a esse 0rgao corresponde um instinto para servir-se dele
apropriadamente. Nesse sentido, considerada em seu “caso-limite”, a atuacéo
do instinto desempenha, de maneira imediata e com perfeicdo, a utilizacdo
exclusiva de um instrumento organizado; o instinto €, portanto, uma faculdade
especializada. Ao contrario, a inteligéncia € caracterizada como faculdade de
fabricar e empregar instrumentos inorganizados, o que exige certo esforco e,

por vezes, apresenta dificuldades de manejo; contudo, devido a manipulagéo

incompleta. Isso porque, em primeiro lugar, o otimismo com a producdo técnica sofrerd um
duro golpe com o advento da Primeira Guerra Mundial. Em segundo lugar, como
encontraremos mais tarde, sobretudo com a publicacdo de As duas fontes da moral e da
religido, a presenca de individuos excepcionais sera responsavel por inaugurar novos
caminhos para a humanidade.
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da matéria inorganica, a forma do instrumento e o seu campo de atuagdo sao
ilimitados. Se, com efeito, essa caracterizacdo assinala certa desvantagem da
inteligéncia, sobretudo em relacédo a satisfacdo de uma necessidade imediata,
€ inegavel que, com o aperfeicoamento da capacidade de fabricacdo no
homem, ela expandira seu circulo de agdo com “6rgaos artificiais”, os quais
contribuem para suprir determinadas caréncias (defesa de inimigos, protecao
do frio, saciar a fome) e, consequentemente, preparam o caminho para a
satisfagdo de novas necessidades. Assim, sem atribuir qualquer valor
hierarquico, essas consideracdes permitem afirmar que o instinto e a
inteligéncia sao “solucdes divergentes” de um “Unico e mesmo problema”.

Se, de acordo com Bergson, podemos entender o instinto e a
inteligéncia como duas maneiras de agir sobre a matéria bruta, & necessario
elucidar o papel da consciéncia dos seres vivos nessa tarefa. Em relacdo ao
instinto, Bergson diz se tratar de uma “consciéncia anulada”; essa
inconsciéncia significa que a representacdo do ato se encontra preenchida de
acdao. Ao contrario, a inteligencia é marcada pela distancia entre a
representacao do ato e a sua execugao. Ou melhor, “[...] a consciéncia é a luz
imanente a zona de ac¢fes possiveis ou de atividade virtual que cerca a acao
efetivamente realizada pelo ser vivo. Significa hesitagdo ou escolha.”
(BERGSON, 2005, p. 157). Em suma, o instinto envolve um conhecimento mais
“atuado” e inconsciente, ja que o emprego de um instrumento organico se
destina naturalmente a uma aplicacdo ditada pela prépria natureza;, a
inteligéncia, por sua vez, apresenta um conhecimento mais “pensado” e
consciente, que envolve a escolha de meios variados para satisfazer as

“necessidades vitais” da espécie.
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Essa caracterizagao referente a consciéncia em geral conduz a uma
avaliagdo sobre o conhecimento natural da inteligéncia e do instinto em seu
vinculo com dois objetos profundamente distintos. Bergson diz que o instinto se
ocupa de objetos determinados ou de suas propriedades; a inteligéncia dirige-
se as relacdes entre coisas e ndo conhece nenhum objeto em particular. Ou
melhor, recorrendo aos termos consagrados pela histéria da filosofia, “[...] a
inteligéncia, no que tem de inato, € o conhecimento de uma forma, o instinto
implica o de uma matéria.” (BERGSON, 2005, p. 161, grifo nosso).

E certo que esses dois modos de conhecer estio intimamente ligados ao
plano das agdes. O instinto envolve um conhecimento rico e pleno porque ha
uma conexao indissociavel entre o instrumento natural organizado e o objeto
particular de sua aplicacdo; melhor dizendo, ha um conhecimento inato ndo so
do instrumento organico como também do objeto que sofrerd uma acdo. A
inteligéncia, caracterizada como faculdade de fabricacdo de instrumentos
artificiais, apresenta um conhecimento natural sobre as relacbes entre as
coisas, sobre formas exteriores e vazias, o que fornece para o vivente a
vantagem de abrir um campo mais vasto de acdes. Em relacdo ao ser humano,
essa abertura significa aventurar-se pela especulacao, isto €, pela exploracéo
de um territério em que ndo ha uma remissao imperativa ao praticamente util.
Por isso, para Bergson, o ser inteligente carrega em si mesmo 0s meios de
superar a sua propria condicdo. Evidentemente, isso ndo € 0 mesmo que
estabelecer a especulacdo como destinagcdo da inteligéncia, pois, desde
sempre, 0 seu compromisso vital consiste em enfrentar a materialidade.

Esses aspectos concernentes tanto ao campo das ac¢des quanto do

conhecimento permitem Bergson formular um dos pontos decisivos de sua
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perspectiva sobre o estudo da vida: “H& coisas que apenas a inteligéncia é
capaz de procurar, mas que, por si mesma, ndo encontrard nunca. Essas
coisas, apenas o0 instinto as encontraria; mas ndo as procurard nunca.”
(BERGSON, 2005, p. 164, grifos do autor). Tendo em vista a “ordem
psicologica”, Bergson se propde a aprofundar o funcionamento da inteligéncia.
A sua fung@o primitiva é fabricar. Isso implica em manipular a matéria bruta
com o escopo de estabelecer um resultado favoravel para espécie, que,
naturalmente, estaria desprovida de instrumentos organizados; assim,
independentemente de acessar a fluidez do real ou a vitalidade organica, o seu
modo de agir considera o inerte, enfim, o “solido inorganizado”.

Ora, a inteligéncia articula objetos exteriores uns aos outros e mesmo
suas partes recortadas em relacdo as demais. A atencao se fixa sobre esse
modo descontinuo ou, antes, sobre 0s seus elementos artificiais e
“provisoriamente definidos” pela exigéncia de uma acgédo presente; ela
sistematiza 0s seus recortes de acordo com seus caprichos’. Assim, em
consonancia com sua disposicdo natural, o trabalho inteligente promove a

substituicdo das coisas por um equivalente pratico.

2.5 Homem e Linguagem

Podemos observar que as consideracdes de Bergson até aqui estdo
vinculadas ao individuo isolado. Porém, como ele mesmo admite, é
imprescindivel estabelecer as caracteristicas da inteligéncia humana em

relacdo a vida em sociedade, uma vez que a fabricacdo e o plano da acao se

% «[...] a inteligéncia é caracterizada pela ilimitada capacidade de decompor segundo uma lei

qualquer e recompor em um sistema qualquer.” (BERGSON, 2005, p. 170, grifo do autor).
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consolidam com a associacdo de inteligéncias’®; como nos interessa em
especial, serd justamente a partir dessa perspectiva que encontraremos uma
avaliacdo sobre o papel da linguagem na histéria da vida.

Antes de tudo, vale retomar uma comparacdo que Bergson apresenta
rapidamente nas primeiras paginas do Capitulo Il de A evolucao criadora. Ali,
ele destaca tracos das sociedades de insetos (abelhas e formigas) e das
sociedades humanas: as primeiras séo disciplinadas e unidas, mas enrijecidas;
em contrapartida, as outras sdo marcadas pelo progresso, mas divididas e
conflituosas. O ‘“ideal” seria uma sociedade mesclar o “movimento” e o
“equilibrio”, mas esse acordo, como sugere o proprio autor, talvez nao seja
realizavel, uma vez que, assim como acontece com as tendéncias da vida,
mesmo imbricadas inicialmente, elas tornam-se inconciliaveis ao crescerem. E
mais do que isso, assim como a linha evolutiva que se eleva dos vertebrados
ao homem manifesta “o grande sopro da vida”, se houvesse um impulso para a
vida social o “grosso do impulso” estaria ligado a sociedade humana.
Evidentemente, essa comparacdo merece certo cuidado, pois, como adverte

Bergson (2005, p. 110):

N&o houve impulso particular para a vida em sociedade. Ha
simplesmente o movimento geral da vida, que cria, em linhas
divergentes, formas sempre novas. Caso surjam sociedades em duas
dessas linhas, terdo de manifestar a divergéncia das vias ao mesmo
tempo que a comunidade do eld. Desenvolverdo assim duas séries de
caracteristicas que se mostrardo vagamente complementares uma a
outra.

® “Enumeramos alguns dos tragos essenciais da inteligéncia humana. Mas tomamos o
individuo no estado isolado, sem levar em conta a vida social. Na realidade, o homem é um ser
que vive em sociedade. Se é verdade que a inteligéncia humana visa fabricar, deve-se
acrescentar que se associa, para isso e para o resto, a outras inteligéncias.” (BERGSON, 2005,
p. 171).
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Essa afirmacdo sobre a auséncia de um impulso sui generis para a vida
social torna-se mais clara a medida que o filosofo oferece a caracterizacdo do
instinto e da inteligéncia. Mais especificamente, a estruturagcdo da vida em
sociedade seria correlativa do movimento evolutivo em suas linhas divergentes,
sobretudo das grandes vias trilhadas pelo ela vital; em outras palavras, é a
prépria condicdo natural das espécies mais exitosas que conduz a formacao
das sociedades. Ora, considerando que instinto e inteligéncia possuem a
mesma origem, essas sociedades podem manifestar certos aspectos cruzados,
por assim dizer. Isso, como seré elucidado mais tarde, em As duas fontes da
moral e da religido, indica que certos tragos instintivos permeiam as sociedades
humanas, e que, mesmo diante dos seus avangos técnico-cientificos e da
solidez de suas instituicbes, elas se deparam com a presenca de aspectos
irracionais’’. Por ora, o importante é destacar que, como sera retomando em
termos bem préximos na conferéncia A consciéncia e a vida, a evolucdo em
suas grandes linhas é responsavel pelo advento da vida social. Isso porque, de

acordo com Bergson (2009b, p. 25),

A sociedade, que é compartiihamento das energias individuais,
beneficia-se com os esforgos de todos e torna mais facil o esfor¢o de
cada um. Ela s6 pode subsistir se subordinar o individuo, s6 pode
progredir se deixa-lo agir: exigéncias opostas, que seria preciso
reconciliar.

" Como bem observa Deleuze (1999, p. 88, grifo do autor), “Compreende-se, inclusive, que os
homens formem sociedades. — Ndo que a sociedade seja somente ou essencialmente
inteligente. Sem duavida, desde a origem, as sociedades humanas implicam certa compreensao
inteligente das necessidades e certa organizacao racional das atividades. Mas elas também se
formam e sé subsistem gracas a fatores irracionais ou mesmo absurdos. A obrigagéo, por
exemplo, ndo tem fundamento racional.”. Além da obediéncia, como encontramos em As duas
Fontes da moral e da religido, a vida social do homem € balizada pela fabulagéo (religido) e
pela dominagao (politica).
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Certamente, essa aspiracdo € inviavel para as sociedades de insetos,
pois, devido a condicéo instintiva, se encontram “presas numa rotina imutavel”,
cuja alteracao implicaria a modificacdo da prépria espécie. Por outro lado, no
caso das sociedades humanas, Bergson defende que sé@o as Unicas capazes
de buscar essa reconciliagdo entre progresso e equilibrio, como se a vida
realizasse seu impeto de individualizar e integrar, contribuindo, assim, para
aumentar o esforco e a inventividade no mundo’®.

Em relacdo ao deslocamento da discussdo para o0 plano da
sociabilidade, Bergson introduz a questdo da linguagem com a indicagéo de
que seria “dificil imaginar” a comunicagdo entre os integrantes de uma
sociedade sem o emprego de signos’®. A esse ponto de partida, ele acrescenta
gue tanto nas sociedades de insetos quanto na sociedade humana a linguagem
se adaptada as necessidades da “vida em comum”. Ora, esses aspectos ja
permitem entrever que o tratamento da linguagem consistira em examinar a
sua funcéo primordial, relacionada, portanto, as exigéncias da acdo sobre o
mundo ou, antes, sobre a matéria bruta. E aqui, de maneira bastante cautelosa,

o filésofo assinala que as necessidades da acdo comum ndo sdo as mesmas

® No final do terceiro capitulo de A evolugdo criadora, ao refletir sobre o “sucesso Unico” da
espécie humana na histéria da vida, Bergson atribui como fatores o desenvolvimento do
cérebro, da linguagem e da vida social. A esse Ultimo aspecto, ele destaca a responsabilidade
de “armazenar e conservar’ os esfor¢cos que fixam um horizonte de agbes para os individuos,
cujo parametro impedira os mediocres de adormecer e estimulari os melhores a avancar.

9 J& vimos que Bergson utiliza o termo “signo” de maneira indiscriminada. Na maioria das
vezes, a expressdo aparece como equivalente de simbolo ou, ainda, de palavra. Além disso,
encontramos um alcance mais amplo, que, em certo sentido, extrapola a lingua humana; por
exemplo, nas Ultimas paginas de A consciéncia e a vida, a alegria desponta como signo natural
de realizacédo da destinacdo humana. Indiscutivelmente, a definicdo criteriosa de signo é uma
exigéncia das ciéncias da linguagem, cuja credibilidade sera conquistada no século XX. Isso
ndo quer dizer que tal nogcdo ndo apresente uma longa historia, embora utilizada por areas
diversas como a filosofia. Em A procura da esséncia da linguagem, Roman Jakobson (1995)
desaprova certo esquecimento do assunto, o qual, de acordo com ele, seria revelado pelos
louvores dedicados a uma aparente novidade introduzida por Saussure; o comentario destaca
brevemente que o signo verbal, com a sua unidade indissolavel entre significante e significado,
remonta as contribuicdes dos estoicos e de Agostinho. Independentemente da histéria de
utilizacdo do termo, sobretudo pelas ciéncias da linguagem, convém insistir que, em seu curso
Historie de l'idée de temps, Bergson (2002b) j& definia o signo por meio de trés caracteristicas:
o0 aspecto geral, um apelo a acao (real ou virtual) e, por fim, a tendéncia para a fixagao.
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em ambas as sociedades: no primeiro caso, a articulacdo da vida social €,
guase sempre, abalizada pelo polimorfismo; a divisdo do trabalho € natural e
cada um de seus membros exerce uma tarefa bem definida, atrelada a
estrutura de seu préprio corpo. Tendo em vista esse carater especializado do
instinto, Bergson diz que se existe um registro de linguagem nos insetos é
indispensavel salientar que ele deve apresentar um numero determinado de
signos, e que cada um deles deve remeter invariavelmente a um objeto
particular ou a uma operacéo especifica®. Nesses termos, “o signo é aderente
a coisa significada” (BERGSON, 2005, p. 171).

Em contrapartida, Bergson (2005, p. 171, grifo nosso) assinala que em

uma sociedade humana:

[...] a fabricacdo e a acdo tém forma varidvel e, além disso, cada
individuo deve aprender seu papel, ndo sendo a ele predestinado por
sua estrutura. E preciso entdo uma linguagem que permita, em cada
instante, passar do que se sabe aquilo que se ignora. E preciso uma
linguagem cujos signos — que ndo podem ser em numero infinito —
sejam extensiveis a uma infinidade de coisas.

8 A cautela de Bergson ao discorrer sobre a linguagem dos animais ndo é sem razao, uma vez
que, desde sempre, essa temética despertou inimeras polémicas. Em Comunicacdo animal e
linguagem humana, Benveniste (2005a) retoma essa controvérsia, que, segundo ele, decorre
de um “abuso de termos” ao aplicar a nogéo de linguagem aos animais ndo-humanos. O autor
destaca a questdo referente ao processo de comunicacdo das abelhas para estabelecer um
paralelo com a linguagem humana. Em uma colmeia as abelhas se organizam em torno de dois
tipos de dancas que indicam a distancia e a dire¢do de um local com alimento. Isso demonstra
certa capacidade de produzir e compreender mensagens, sobretudo certa correspondéncia
convencionada entre comportamento (“gestos formalizados”) e traduc¢éo de um dado (alimento,
distancia e direcdo), que serd decisiva para orientar uma ac¢do. Comparada a linguagem
humana, essas caracteristicas da “comunicagao animal” evidenciam diferencas consideraveis:
1) ndo apresenta voz; 2) limita-se & percepcao visual para efetivagdo (impressdo sensorial); 3)
a mensagem das abelhas estimula uma “conduta”, conectada a certo dado objetivo (alimento),
e ndo cria a condicdo de diadlogo. Benveniste conclui que o mais correto seria definir a
comunicagao das abelhas por meio de um “cédigo de sinais”: “Todos os caracteres resultam
disso: a fixidez do conteddo, a invariabilidade de mensagem, a referéncia a uma Unica
situagdo, a natureza indecomponivel do enunciado, a sua transmissdo unilateral.”
(BENVENISTE, 2005a, p. 67). Enfim, diferentemente das sociedades humanas, que sdo as
Unicas a instituir simbolos, as demais sociedades animais se comunicam por meio de sinais, 0s
quais, por exemplo, podem exprimir uma sensac¢do ou identificar uma situacdo, mas ndo
podem designar e registrar uma experiéncia que serd transmitida e apreendida pelos membros
da comunidade.
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Essa afirmacdo contém aspectos preciosos da concepc¢do bergsoniana
da linguagem: em primeiro lugar, notamos que o interesse do filésofo ndo é
investigar, por exemplo, a esséncia da linguagem humana, mas seu
funcionamento aliado a inteligéncia enquanto faculdade de acdo; em relacao a
esse ponto, que difere consideravelmente do instinto, a linguagem permite o
processo continuo de aprendizagem que garante a introducéo do individuo na
sociedade. Em segundo lugar, essa linguagem nao pressupde um “numero
infinito” ou irrestrito de signos; porém, embora com certa limitagdo, eles
admitem uma quantidade indefinida de articulagbes que favorece o
desempenho humano sobre a natureza.

Vale insistir sobre esse ponto. Se o0 conhecimento de um ser inteligente
versa sobre uma forma, isto é, sobre um conjunto de relacdes entre coisas, e
se esse conhecimento exterior e vazio comporta em seus quadros um namero
sucessivo e indefinido de elementos, é entdo presumivel que, desde os
primordios, a linguagem acompanhe essa orientacao vital. Por isso, de acordo
com Bergson, a caracteristica peremptoéria da linguagem humana encontra-se
na versatilidade do signo em se transportar de um objeto para outro,
permitindo, assim, o incremento de variadas combinacdes na investida sobre
as coisas e, em especial, o advento da comunicacao.

Essa capacidade da linguagem humana evidencia que 0S seus Signos
nao possuem uma afinidade natural com as coisas; eles séo, portanto,

exteriores e convencionais®. A titulo de exemplo, o autor assinala que esses

8 E necessario observar que os signos inteligentes ou as palavras sdo convencionais. Porém,
a linguagem, ela prépria, € natural a espécie humana. Mais tarde, Bergson (2006a, p. 90)
explicitara esse ponto: “Entdo, por mais que cada palavra de nossa linguagem seja
convencional, a linguagem ndo € uma convencao e falar é tdo natural para 0 homem quanto
andar”. Nesse sentido, a linguagem € inerente & condicdo humana e, portanto, ndo poderia
adequadamente equiparar-se a um instrumento artificial. Como salienta Benveniste (2005b, p.
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aspectos sédo visiveis na infancia, quando a crianca se coloca a pronunciar as
primeiras palavras de seu vocabulario. Melhor dizendo, em seu processo de
aprendizagem, que abrange desde uma “acidental aproximagdo” a uma
‘longinqua analogia”, a crianca naturalmente estende o sentido das palavras
assimiladas a inumeras coisas; € como se ela jogasse com o valor
relativamente fixo das convencdes e, por conseguinte, descontextualizasse o
seu emprego estabelecido socialmente®. Assim, o “principio latente” da
linguagem na infancia seria resumido da seguinte maneira: “Qualquer coisa
pode designar qualquer coisa”. Para Bergson, isso ndo deve ser erroneamente
confundido com a faculdade de generalizar, ou seja, de incluir uma variedade
de elementos semelhantes sobre 0 mesmo roétulo; na verdade, a generalizacao
ndo é uma exclusividade humana®, ela também se desenvolve nos demais
animais e mesmo 0 signo instintivo expde certa generalidade. No tocante a
essa adverténcia, a intencdo maior de Bergson consiste em sublinhar que o
signo inteligente é um “signo mével”, o qual, em qualquer situagao, se encontra
disponivel para designar uma série de coisas e, em consequéncia, indicar um

modo de agir.

285), “Falar de instrumento, é por em oposicdo 0 homem e a natureza. A picareta, a flecha, a
roda ndo estdo na natureza. Sao fabricacdes. A linguagem esta na natureza do homem, que
nao a fabricou”.

8 No final da parte introdutéria de O pensamento e o movente, ao protestar contra a
“socializacdo da verdade”, Bergson apresentard consideracdes sobre a educacgdo na infancia.
“Pois a crianca € um pesquisador e um inventor, sempre a espreita da novidade, impaciente
pela regra, enfim, mais préxima da natureza que o homem feito. Mas este é essencialmente um
ser sociavel, e é ele quem ensina: necessariamente traz para o primeiro plano todo o conjunto
de resultados adquiridos dos quais se comp8e o patrimdnio social, e do qual legitimamente se
orgulha.” (BERGSON, 2006a, p. 96-97). Tendo em vista a questdo da linguagem, é possivel
dizer que o despertar da crianga para o universo das conveng¢fes ocorre em conjunto com a
exigéncia de fixacdo de significados e, portanto, com a aceitacdo e a reproducdo de um
patrimdnio cultural; em suma, o processo de aprendizagem depende de uma adequacao cada
vez mais acentuada do individuo & convivéncia social. Essa tematica também aparecera em As
duas fontes da moral e da religido.

8 “[...] todo ser vivo, talvez mesmo todo 6rgado, todo tecido de um ser vivo generaliza, quer
dizer, classifica, uma vez que sabe colher no meio em que esta, nas substancias ou nos
objetos mais diversos, as partes ou os elementos que poderdo satisfazer tal ou tal de suas
necessidades; negligencia o resto.” (BERGSON, 2006a, p. 58).
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E justamente essa caracteristica das palavras de transportar-se de uma
coisa a outra que abrird o caminho para o signo estender-se também para as
ideias. Ao invés de priorizar o estritamente Gtil e de se perder no mundo da
exterioridade, a inteligéncia humana, ajudada por esse carater transferivel dos
signos verbais, reconquista a si mesma e desenvolve a capacidade de refletir.

Sobre isso, Bergson (2005, p. 172-173) esclarece:

E de se presumir que, sem a linguagem, a inteligéncia teria ficado
encravada nos objetos materiais que tinha interesse em considerar.
Teria vivido em um estado de sonambulismo, exterior a si mesma,
hipnotizada por seu trabalho. A linguagem muito contribuiu para liberta-
la. Com efeito, a palavra, feita para ir de uma coisa para outra, €
essencialmente deslocavel e livre. Podera portanto estender-se nao
apenas de uma coisa percebida para uma outra coisa percebida, mas
ainda da coisa percebida a lembranca dessa coisa, da lembranca
precisa a uma imagem mais fugidia, de uma imagem fugidia, mas no
entanto ainda representada, a representacdo do ato pelo qual é
representada, isto &, a ideia. Abrir-se-a assim aos olhos da inteligéncia,
que olhava para fora, todo um mundo interior, o espetaculo de suas
préprias operacdes.

A importancia da linguagem no processo evolutivo, que define
propriamente o seu carater positivo, vincula-se a libertacdo e ao modo de
potencializar a atividade da inteligéncia, impedindo-a, sobretudo, de entregar-
se ao fascinio do mundo exterior e a uma espécie de compromisso entorpecido
ao realizar sua destinacdo. Desde a insercdo do corpo em um meio
circundante, quando acontece 0 recorte perceptivo das coisas ou de suas

»84

propriedades, a instauragao de um “corpo imaterial®™”, a linguagem, por meio

de uma série de atos metaféricos®, assinala e armazena certos aspectos

8 Ao descrever os elementos que comprovam como o homem pode se servir de seus aparatos
naturais, Bergson (2005, p. 287) dira: “Deve-o a sua linguagem, que fornece a consciéncia um
corpo imaterial no qual esta se encarna e que a dispensa assim de pousar exclusivamente nos
corpos materiais cujo fluxo comecaria por arrasta-la, para em seguida a engolir.”.

% Como ja haviamos destacado anteriormente, a “tradugdo metaférica” equivale a uma
“transposi¢cao espacial”. Aqui é bastante clara a maneira como Bergson enxerga essa
transposicao: a palavra acompanha uma série de operagdes intelectuais, que se inicia com 0s
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superficiais ou “contornos” que serdo decisivos para atender os interesses
humanos. Ou melhor, ela permite a inteligéncia simplificar as coisas e retoma-
las em caso de necessidade ou, simplesmente, por bel-prazer; enfim, ao
reapresentar as coisas em diferentes niveis, a linguagem oferece uma
economia de esforcos para a atividade consciente, que contribuirhA com a
promocao do pensamento em comum.

A palavra assume um protagonismo decisivo em tal processo, uma vez
gue permite a inteligéncia olhar para si mesma e, por conseguinte, descobrir
um “mundo interior”, vislumbrando assim o conjunto de suas proprias
operacgles. Isso quer dizer que a inteligéncia traz em si uma maneira de
desprender-se de sua diligéncia natural sobre a matéria bruta; ela encontra
uma brecha em seu horizonte para a promo¢do de um conhecimento

“‘desinteressado”. A esse respeito, Bergson (2005, p. 173) acrescenta:

A partir do dia em que a inteligéncia, refletindo sobre suas manobras,
percebe-se a si mesma como criadora de idéias, como faculdade de
representacdo em geral, ndo ha objeto do qual ndo queira ter a idéia,
mesmo que este ndo tenha relacéo direta com a agdo pratica.

Podemos afirmar que a linguagem alimentou a pretensao da inteligéncia
em abarcar a totalidade das coisas, incluindo aquelas que ndo sao familiares
ao seu dominio proprio. Se, com efeito, apenas a inteligéncia € capaz de
especular, isto é, somente ela produz uma interpretacéo teorica, € necessario
também enfatizar que, de maneira paradoxal, a sua investida sobre o
pensamento e a vida ndo penetra em seus aspectos mais profundos, deixando

escapar o essencial: a “duracao real’. Em relagao a inteligéncia na histéria

recortes realizados pelo corpo até a producdo de ideias; em cada fase do processo, a
linguagem oferece um quadro para comodidade das a¢des humanas.
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evolutiva, vimos que a escolha de certos meios, a producdo de seus
instrumentos artificiais e o seu método sdo frutos de um logo processo de
adaptacdo que eshocou o seu perfil e a sua vocacdo pragméatica. Essa
orientacdo vital ainda persistira no trabalho desinteressado da inteligéncia e,
por isso, desencadeara, mais tarde, dificuldades consideraveis, tais como “os
angustiantes problemas da metafisica”, que serdo filiados a teoria do ser e a
teoria do conhecimento. Aqui, como nos interessa em especial, € importante
sublinhar que a linguagem serd responsavel pela producdo de impasses
especulativos; esse seria 0 seu aspecto negativo, mas ndo em relacdo a

historia da vida e sim na producdo do conhecimento. De acordo com Bergson

(2005, p. 173-174, grifo do autor):

A prépria linguagem, que lhe permitiu estender seu campo de
operacles, foi feita para designar coisas e apenas coisas: €
unicamente porque a palavra € movel, porque caminha de uma coisa
para outra, que a inteligéncia devia cedo ou tarde toma-la durante o
trajeto, quando ndo estava pousada em nada, para aplica-la a um
objeto que ndo € uma coisa e que, até entdo dissimulado, esperava o
auxilio da palavra para passar das sombras a luz. Mas a palavra, ao
recobrir esse objeto, converte-o também em coisa.

A palavra € um instrumento concebido para retratar, manipular e
sistematizar as acdes humanas sobre as coisas; ela credencia a inteligéncia a
adotar qualquer aspecto da realidade como se fosse uma coisa entre coisas.
Ao recobrir um objeto, isto €, ao nomear e ao fixar um significado, enfim, ao
definir um plano de acdo, a inteligéncia naturalmente coloca em cena o0s
habitos contraidos no processo evolutivo. Com isso, a reflexdo sobre si mesma
e sobre o mundo organico é conduzida com a aplicacdo de uma roupagem
descontinua. Os conceitos sdo familiares aos objetos, isto é, sdo exteriores uns

aos outros e estaveis. A sua reunido apresenta uma tradugdo, um “mundo
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inteligivel”’, que se espelha no mundo dos solidos. Os elementos da
conceituacédo sao facilmente manejados pela inteligéncia na medida em que
nao se trata mais da “imagem pura e simples das coisas concretas”, recortadas
pela percepcdo, mas da representacdo do ato de fixar-se sobre as mesmas®.
E a instauragdo do plano simbodlico, que, em (ltima instancia e
fundamentalmente, aprova e expande a incursdo do descontinuo, do
inorganizado e da sistematizacdo de esquemas. Em outros termos, ao exercer
a sua funcéao vital e social, a linguagem nédo apenas congrega o recorte de
aspectos gerais das coisas, mas também provoca uma descaracterizacdo da
realidade, impondo uma espécie de inversao de valores na qual a traducéo
apresentaria mais credibilidade que o original. E por isso que, desde o
nascimento da metafisica, a histéria do pensamento se depara com a presenca
de embaracos na reflexado sobre a continuidade indivisa e a mobilidade do devir
ou, mais precisamente, sobre a “evolugao criadora que é a vida"®’.

Se, com efeito, pensar € reconstituir e mesmo reconstruir com elementos
dados e estaveis um objeto, a inteligéncia, com seu perfil e seus aparatos
artificiais, perde de vista a novidade e a imprevisibilidade do “devir radical”®®;

em suma, 0S seus esquemas teodricos ndo se aplicam adequadamente sobre a

fluidez da realidade. Ora, como Bergson ja acenava antes, aquilo que a

8 “Os conceitos, com efeito, sd0 exteriores uns aos outros, assim como objetos no espaco. E
tém a mesma estabilidade que os objetos, no modelo dos quais foram criados. Constituem,
reunidos, um ‘mundo inteligivel’ que se assemelha, por suas caracteristicas essenciais, ao
mundo dos sélidos, mas cujos elementos sdo mais leves, mais diafanos, mais faceis de
manejar pela inteligéncia do que a imagem pura e simples das coisas concretas; [...]"
SBERGSON, 2005, p. 174).

(V\ inteligéncia n&o foi feita para pensar a evolugéo, no sentido préprio da palavra, isto é, a
continuidade de uma mudanga que seria pura mobilidade.” (BERGSON, 2005, p. 176-177).

8 “Quanto a invencao propriamente dita, que € no entanto o ponto de partida da propria
inddstria, nossa inteligéncia ndo consegue apreendé-la em seu jorro, isto é, naquilo que tem de
indivisivel, nem em sua genialidade, isto €, naquilo que tem de criador. Explica-la consiste
sempre em resolvé-la, ela imprevisivel e nova, em elementos conhecidos ou antigos,
arranjados em uma ordem diferente. A inteligéncia admite tdo pouco a novidade completa
quanto o devir radical.” (BERGSON, 2005, p. 178, grifos do autor).
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inteligéncia pode procurar, mas ndo encontra, o instinto poderia atingir porque
foi moldado “na propria forma da vida”; contudo, ele ndo pesquisa. “Caso a
consciéncia que nele dormita despertasse, caso ele pudesse responder, o
instinto haveria de nos franquear os mais intimos segredos da vida”
(BERGSON, 2005, p. 179). Vimos que o instinto se impde como uma faculdade
especializada, mas essa especializacdo € propriamente organica; por isso,
naturalmente, o seu conhecimento € por dentro, interior, mas limitado a um
objeto especifico para manutencdo da sobrevivéncia. Assim, considerando
metodicamente a sua pureza, ele ndo deve nada ao procedimento inteligente.
Mais do que isso, caracterizada como recurso de exteriorizacdo e de imersao
na matéria bruta, a inteligéncia ndo pode absorver o instinto.

Para investiga-lo concretamente, sem cair nas armadilhas das teorias
biolégicas da evolugdo e mesmo na historia da “filosofia da natureza”, ou seja,
para estuda-lo em termos metafisicos, convém toma-lo como simpatia, um
contato por dentro e dinamico. Se essa simpatia fosse alargada e tomasse a si
mesmo no processo de apreensdo, teriamos, para Bergson, a “chave das
operagodes vitais”, a prépria significacdo da vida; enquanto que a inteligéncia,
por seu turno, nos oferece “o segredo das operagdes fisicas”. A essa retomada
da oposicdo entre instinto e inteligéncia, que, como ja analisamos, resulta da
separacao de linhas evolutivas inicialmente implicadas entre si, e que, devido a
origem comum carregam vestigios uma da outra, Bergson (2005, p. 191, grifo
do autor) acrescenta um aspecto decisivo de sua perspectiva filosofica: “Mas é
para o interior mesmo da vida que nos conduziria a intuicdo, isto €, o instinto
tornado desinteressado, consciente de si mesmo, capaz de refletir sobre seu

objeto e de amplia-lo indefinidamente.” Esse “esfor¢o” pode ser comprovado
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pela presenca de uma faculdade estética no homem, a qual contribui para o
artista recolher, por simpatia, o significado profundo de um objeto cujo
pensamento ordinério reduz a tragos justapostos para comodidade das acoes.
Ora, essa orientacdo deve ser adotada pela filosofia que almeja investigar a
‘vida em geral”, mesmo que a intuicdo forme uma “nebulosidade vaga” em
torno do “nucleo luminoso” estabelecido pela inteligéncia.

Para Bergson, a intuicdo fornecera uma espécie de complementacao ao
trabalho habitual da inteligéncia, que, em suas investidas sobre a vida e o
pensamento, produz explicacdbes que nao se aplicam a realidade. “[...] a
intuicdo podera nos fazer apreender o que os dados da inteligéncia tém aqui de
insuficiente e nos deixar entrever o meio de completa-los” (BERGSON, 2005, p.
192). Assim, longe de repudiar a inteligéncia e os seus produtos intelectuais, a
investigacao filosofica os utiliza para demonstrar a sua propria imprecisao no
terreno especulativo; a partir disso, a intuicdo podera sugerir uma maneira de
corrigir e de reformular os quadros do pensamento. O que esta em jogo aqui €
a confirmacdo de que a teoria do conhecimento exige um estudo da vida,
sobretudo das linhas evolutivas que resultam na inteligéncia e na intuicdo, e
cuja articulacao permite a renovacao da metafisica.

Esse encaminhamento ndo se abstém de encarar a “dupla forma do
real”, ou melhor, de demonstrar que a cisao da atividade consciente — afinada
com a matéria e sem perder de vista a “corrente da vida” — permite dizer que o
homem assume uma posicdo privilegiada na natureza, ndo apenas pela
capacidade de manipular a matéria e fabricar os seus instrumentos, mas
também pela potencialidade, desperta pelos recursos inteligentes, de

simpatizar com a prépria vida. Dizer que a espécie humana € o “termo” da vida
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ndo significa definir um telos, mas coloca-la como continuadora do “sopro da
vida”. Ao enfrentar o obstaculo da matéria, a humanidade conseguiu avancar
livremente. Com o desenvolvimento de seu cérebro, da sua linguagem e de sua
vida social, o homem atingiu um “sucesso unico”, incomparavel com outros
seres vivos, 0 que traduz uma diferenca de natureza e ndo apenas de grau.
Ora, vimos que a inteligéncia e a linguagem caminham de maos dadas
no processo evolutivo. E certo que, sem esse enlace natural, a maneira
humana de pensar néo atingiria sua maior complexidade ou, antes, ndo se
desprenderia do campo das acbes e promoveria 0 advento da reflexdo e da
especulacdo. Porém, essa combinacdo também ¢é responsavel pela
determinacdo dos impasses que obsecam o pensamento humano, pois, devido
a sua estruturacao, a explicacéo satisfatéria de certas questdes escapa de sua
competéncia vital. E justamente perante a essa espécie de encruzilhada que
Bergson propde a superacdo da condicdo humana ou, mais precisamente, a
violéncia contra o registro dos habitos contraidos e armazenados na histéria da
vida. Evidentemente, isso ndo equivale a desconsiderar a alianca entre
inteligéncia e linguagem, mas, com base no exame de sua significacdo vital, a
filosofia deve conduzi-la a um alargamento em que a capacidade de conhecer
coincida com as sinuosidades da realidade. Na medida em que ndo ha uma
adequacao plena entre pensamento e linguagem, € possivel manipular os
signos inteligentes com a intencdo de romper certa l6gica das definicdes
geométricas e dos esquemas de acdo, estabelecendo, assim, uma maior

fluidez no plano especulativo.
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3 LINGUAGEM E SOCIEDADE

[...] @ alma da sociedade € imanente a
linguagem que ela fala. (BERGSON,
1978, p. 13)

3.1 Aspectos da funcéao social da linguagem

A correlacdo entre linguagem e vida social encontra-se presente em
varios momentos do itinerario bergsoniano, ainda que, por vezes, de maneira
incipiente. E o que notamos, por exemplo, em seu primeiro livro. No Ensaio, a
caracterizagdo de uma dimensdo superficial da atividade consciente é
condizente com a manifestacdo de um “eu social’”, que sufoca o “eu
fundamental” e se perde no mundo dos objetos e das palavras. No entanto, ndo
podemos esquecer que a reflexdo bergsoniana propde uma aplicacdo de
método cuja finalidade consiste em desmontar a colocacédo inadequada do
“problema da liberdade”. E justamente nesse sentido que Bergson “isola” a
consciéncia e estabelece a distincdo entre os seus aspectos profundos e
superficiais, culminando, assim, com a avaliagcdo de um “eu concreto” na
fronteira entre duas direcdes da vida psicoldgica®™.

Vimos que, em A evolucdo criadora, Bergson introduz a questdo da

linguagem correlacionada com breves consideracdes sobre a vida em

8 “Vamos, entdo, pedir a consciéncia para isolar-se do mundo exterior e, por um vigoroso
esforco de abstracdo, tornar-se ela mesma.” (BERGSON, 2001, p. 61). Essa proposta é
eminentemente filoséfica e, portanto, obedece a critérios metodologicos. Como vimos
anteriormente, as manifestacfes artisticas (em especial, a atua¢cdo do romancista) promovem
um trabalho de escavar as camadas superficiais e de deixar transbordar a riqueza da vida
interior. Diferentemente, a filosofia, que oferece as “condi¢gdes gerais de observagéo direta,
imediata, de si por si”, ndo pode abdicar dos conceitos, das férmulas e das teorias cientificas,
bem como do esforgo reflexivo de fazer convergir esses dados com a experiéncia descortinada
pela interiorizacao da atividade consciente.
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sociedade. A primeira vista, podemos dizer que essa abordagem permanece
embrionéria, pois, de acordo com o propoésito do ensaio, aparece no horizonte
de discussoOes referentes a génese e a estruturacdo da inteligéncia na histéria
evolutiva da vida. Porém, ela define um aspecto decisivo da perspectiva
bergsoniana, a saber: a compreensdo da ordem vital como etapa
imprescindivel para o estudo dos assuntos vinculados & vida em sociedade®.
Esse eixo teméatico acompanhara a investigacao ulterior sobre o assunto, pois,
como enfatiza o proprio filésofo, a destinacdo da inteligéncia, faculdade que
define propriamente a humanidade, consiste em exercer a sua vocacao
pragmatica, mesmo quando uma sociedade atinge um progresso técnico-
cientifico extraordinario e domina soberanamente a natureza. Por outro lado, é
indispensavel lembrar que a inteligéncia humana, embora determinante no
processo de visitacdo do mundo e na producdo da cultura, caminha em
conjunto com a intuicdo, a qual, inevitavelmente, contribui para adverti-la de
seus limites e para vivifica-la.

Em termos bem préximos daqueles de A evolucdo criadora, a relacao
entre linguagem e sociedade serd explicitamente retomada na parte

introdutéria de O pensamento e o movente®. Ao demarcar que a linguagem é

% para entender o que consideramos aqui como incipiente e embrionario, podemos tomar uma
breve definicdo de sociedade oferecida por Bergson em As duas fontes da moral e da religido:
“[...] a sociedade é uma organizagdo; ela implica coordenacdo e em geral também
subordinacdo de elementos uns aos outros; ela oferece pois, simplesmente vivido ou, além,
representado, um conjunto de normas e leis.” (BERGSON, 1978, p. 23). O estudo da sociedade
humana exige investigar a unido dos individuos entre si, ou melhor, 0 modo como se define as
normas e leis gerais que serdo decisivas para a organizacao social; e também, como veremos
a seguir, a influéncia de personalidades excepcionais que inauguram lagos distintos das
prescri¢fes e dos valores institucionalizados. Evidentemente, essa avaliagdo da sociedade nédo
significa perder de vista certa conexao entre inteligéncia e intuicdo, mas sim explorar a ligagédo
do individuo a si mesmo e com a sociedade, e mesmo com a espécie humana. Enfim, o que se
insinua em A evolugéo criadora e serd explorado em seu ultimo livro € o fato de que tanto a
espécie humana quanto a sua organizacao social sdo manifestacdes da vida.

%' Na verdade, como observa Soulez (1989, p. 225), trata-se aqui de um texto datado no qual o
filésofo se coloca como “homem face a sociedade”. Essa “autobiografia intelectual”, posterior
ao contexto da | Guerra Mundial, € também um apelo ao tempo presente, ao “homem



116

inerente a condicdo humana, e que seu aspecto convencional vincula-se ao

emprego de palavras, Bergson (2006a, p. 90) escreve:

7

Ora, qual é a funcdo primitiva da linguagem? E estabelecer uma
comunicacdo com vistas a uma cooperacdo. A linguagem transmite
ordens ou avisos. Prescreve ou descreve. No primeiro caso, € a
convocacgdo a acao imediata; no segundo, é o assinalamento da coisa
ou de alguma de suas propriedades, com vistas a acdo futura. Mas,

7

num caso como no outro, a funcdo € industrial, comercial, militar,
sempre social.

Aqui, com efeito, ndo é apenas a retomada abreviada do assunto que
merece atencdo, mas também aquilo que é sutilmente acrescentado na
abordagem. Em seu ensaio de 1907 é exposta a concepcdo de que a
linguagem, sobretudo com os signos inteligentes, se presta a comunicacao e a
cooperacao entre os membros de uma sociedade; comunicagcdo e cooperacao
estariam estritamente ligadas ao desenho de um plano comum de a¢des sobre
a natureza. Aprofundando esse eixo tematico, vislumbramos na citacdo acima
uma indicacdo clara, direta e concisa dos aspectos concernentes a “funcao
primitiva” das convengdes da lingua: prescrever e descrever. O primeiro
aspecto define que o signo € um apelo para a acdo imediata; o outro
estabelece que as convencdes da lingua sdo responsaveis por assinalar uma
coisa ou suas propriedades com vistas a uma acao futura. Tanto a atualizacao
da acdo em uma situacao presente, em que se determina a dire¢cdo da atencao
para um ponto, quanto a sua preparacdo para um momento proximo estado

relacionadas ao trabalho humano, isto €, a uma “funcédo social” (“industrial,

comercial, militar”).

inteligente” da época. Nesse sentido, o desfecho da segunda parte da Introdugéo, quando
Bergson declara que sua filosofia € um “protesto” contra a “socializagéo da verdade”, evidencia
0 seu engajamento. Isso significa que ele ndo apenas oferece uma reflexao sobre a sociedade
em geral, mas também sobre si mesmo (fildsofo, pesquisador, intelectual) e sobre a sua prépria
sociedade.
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Na medida em que o individuo aceita o pensamento social e utiliza
ideias armazenadas na linguagem como utensilios fornecidos pela comunidade
(lingua), ele incorpora o patriménio da cultura humana, o que significa assimilar
coordenadas para orientar o trabalho em comum. Uma palavra carrega em si
um conjunto de rela¢gées humanas, que séo estabelecidas tanto no contato com
a natureza quanto nas condutas dos individuos entre si. Transmitir “ordens” ou
“avisos” implica que os membros da sociedade estejam habituados ao “valor
convencional relativamente fixo” das palavras, isto €, que as convencdes
aprendidas definam os rumos da cooperacdo. Ndo podemos esquecer, no
entanto, que esse “valor” é histérico e social, ele depende tanto de um contexto
guanto do ajuste da comunidade para estabelecer a pratica da conversacao.

Se, em suas origens, a palavra, associada ao pensamento de
fabricacdo, € uma ferramenta para indicar e executar uma acdo sobre a
natureza, ela certamente adquiriu uma complexidade maior com o transcorrer
da histéria humana. Para Bergson, tanto as ideias quanto as palavras
“‘evoluiram”; sem duvida, a prova disso € que o homem utiliza a lingua para
desprender-se das exigéncias da acédo e, por conseguinte, para desenvolver a
especulacdo. Contudo, ele considera que o seu carater permanece utilitario. “O
pensamento social ndo pode deixar de conservar sua estrutural original.”
(BERGSON, 2006a, p. 90). Apesar de a inteligéncia governar o pensamento
social, o filésofo sublinha que a intuicdo também deixa sua marca: o esprit de

finesse. A esse respeito, encontramos as seguintes consideracdes:

Concedo também que essa parte tdo mddica de intuicdo se tenha
alargado, que ela tenha dado origem a poesia, depois a prosa, e tenha
convertido em instrumento de arte as palavras que, de inicio, eram
apenas sinais: pelos gregos, sobretudo, operou-se esse milagre. Nem
por isso € menos verdade que pensamento e linguagem, originalmente
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destinados a organizar o trabalho dos homens no espago, sdo de
esséncia intelectual. Mas trata-se necessariamente de uma
intelectualidade muito vaga — adaptagdo muito geral do espirito a
matéria que a sociedade precisa utilizar. (BERGSON, 2006a, p. 90-91).

De uma maneira abreviada, Bergson sugere alguns aspectos de
contribuicdo da intuicdo na promocao da vida social. Mais especificamente, a
relacdo entre poesia e prosa no mundo antigo poderia oferecer certas pistas
sobre a influéncia do esprit de finesse no desenvolvimento da linguagem. E
conhecido que a “formagcdo do homem grego” desfrutou de um periodo
dominado pela influéncia majestosa da poesia. A prépria insurgéncia dos
didlogos platonicos ndo deixa de constituir um testemunho da importancia dos
poetas na Grécia. E desnecessario aqui retomar a ja difundida interpretacéo de
gue a poesia homérica possuia uma influéncia social, estética, politica e moral,
e que, em certo sentido, o avanco da filosofia operou o seu
descredenciamento. Mas, afinal, em termos bergsonianos, a lingua seria,
originalmente, poética? Ou melhor, 0 poeta seria o criador da linguagem
humana, o responsavel em elevar os “sinais” de investida sobre a natureza ao
patamar de “instrumentos de arte”? Esse retorno a origem da poesia néo
implicaria demonstrar sua relacdo com o mito? Qual a relagdo com o advento
da prosa?

Essas questbes despertadas pela declaracdo de Bergson parecem
corroborar o entendimento da poesia como criagdo da lingua. Uma das
principais formulacdes dessa ideia remonta ao século XVIIl, com Giambattista
Vico. A sua proposta de estudar a “histéria das ideias, costumes e fatos do
género humano” (VICO, 1979, p. 70) expde a seguinte divisdo de estagios da

humanidade: idade dos deuses, idade dos herbéis e idade dos homens;

considerando que cada momento apresenta uma estruturagdo propria, a
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linguagem também passou por fases especificas. Sobre esse eixo tematico,

Antonio Candido (1987, p. 102) esclarece:

Para ele [Vico], cada etapa de evolucdo da humanidade cria a sua
lingua e a sua maneira de ver, etc. Aos estagios iniciais corresponde
uma visdo ‘poética’, isto é, criadora. Antes de conhecer as causas
racionais dos fatos, o homem as imagina, as cria pela forca da
imaginacdo e as considera em seguida como realidades exteriores a
ele. Poesia, neste sentido largo, é a criacdo a partir da fantasia, que é
potente no primitivo como na crianca, e que vai diminuindo a medida
gue se desenvolve a razdo. Trata-se, portanto, de uma forma de
ajustamento ao mundo, um modo especial de ver as coisas e 0
homem. A linguagem poética, eminentemente criadora, nasce da
necessidade de exprimir, mas ndo sucede a uma linguagem ndéo-
poética; pelo contrario, precede-a, tanto assim que 0 verso sempre
surge antes da prosa. Com o correr do tempo e o aparecimento da
linguagem racional, da explicacdo racional, etc. a forma anterior perde
a sua exclusividade, mas permanece ao lado da outra.

Assim, longe de reduzi-la a um género literario, a poesia seria
responsavel pela ligagdo do homem com o mundo; ela contribuiria para alargar
as formas de sensibilidade e de pensamento e, portanto, para oferecer um
sentido a existéncia humana. E certo que Bergson poderia concordar com
esses termos gerais, mas, como ele mesmo afirma, a sua abordagem nao
perde de vista o guia indispensavel fornecido pela biologia. E nessa direcdo
gue, antes de levantar hipoteses sobre a origem da linguagem ou, até mesmo,
sobre a transicdo dos sinais designativos (palavras) ao patamar de
‘instrumento de arte”, ele prioriza uma avaliacdo de seu funcionamento, ou
melhor, de sua “fungao primitiva”. Essa perspectiva encontra-se diretamente
conectada ao estudo da condicdo humana, o qual, amparado na experiéncia

histérica da arte®’, mostra o caminho de superacdo da prépria humanidade,

%2 vale citar novamente o trecho de A Percepcdo da mudanca: “[...] ha séculos que surgem
homens cuja funcdo é justamente a de ver e de nos fazer ver o que ndo percebemos
naturalmente. S&o os artistas.” (BERGSON, 2006d, p. 155).
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cujo detalhe importante consiste em promover uma tor¢cado da linguagem para
romper o trabalho habitual da inteligéncia.

Embora sejam extremamente tentadoras, as pistas do texto bergsoniano
podem levar a um beco sem saida ou a uma estrada sem fim. Por outro lado,
se tomarmos a maneira como Bergson se refere as artes em geral e, em
particular, & poesia e a prosa, veremos que o0 principal consiste em explorar a
distancia entre pensamento e linguagem, isto é, em jogar com as convencdes
mais rigidas da lingua para minar os seus quadros fixos e sugerir 0s aspetos
profundos da realidade. Em suma, o que parece colocado em questdo no
comentario bergsoniano é a responsabilidade da poesia (e, depois, da prosa)
em elevar, desde o mundo antigo, o estatuto do signo artificial: a palavra deixa
de ser mero instrumento de indicagéo e entra em cena a preocupacao com a
sua carga de significagcdo, com o0 seu emprego ritmado, com o0 seu modo de
exprimir o sentido movente do pensamento, etc.

E importante notar também que, conforme adverte a continuacio do
texto bergsoniano, pensamento e linguagem sdo de “esséncia intelectual”®.
Essa observacéo prepara a discussao para uma breve reflexado sobre filosofia e
sociedade. De acordo com Bergson, mesmo tratando-se de uma “adaptacéo
geral do espirito a matéria”, de uma “intelectualidade vaga”, de uma atividade
social para a obtencéo de vantagens pelo homem, a filosofia grega se adequou
aos habitos da linguagem, os quais seriam regrados pelo senso comum.

Referindo-se a nocao de dialética, ele (2006a, p. 91) dira:

S Em A evolucdo criadora, encontramos a afirmagdo contundente de que “apenas o

entendimento tem uma linguagem” (BERGSON, 2005, p. 280); e, posteriormente, em O
pensamento e 0 movente, a constatacdo de uma dependéncia da intuicdo em relacdo a
inteligéncia: “A intuicdo, por outro lado, s6 sera comunicada pela inteligéncia.” (BERGSON,
20064, p. 45).
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Um Platdo, um Aristoteles adotam o recorte da realidade que
encontram ja pronto na linguagem: ‘dialética’ [...] significa ao mesmo
tempo “didlogo”, e “distribuicdo”; uma conversagdo na qual se
procurava estabelecer um acordo sobre o sentido de uma palavra e
uma reparticdo das coisas segundo as indica¢des da linguagem.

Ainda que orientada pelo compromisso com a verdade, a filosofia se
contentou com recortes da realidade ja transpostos pela linguagem. Essa
espécie de matéria-prima verbal, extremamente valiosa para os pensadores da
época, deveria ser lapidada pela maestria do fil6sofo e sistematizada em
discurso. Em relacdo a esse contexto, o comentario de Vernant (1981) merece
atencdo, uma vez que esclarece como o advento da racionalidade grega
(logos) encontra-se amarrado as relagcdes dos homens entre si. Para o
historiador francés, trés fatores sdo decisivos na formacdo dos alicerces
socioculturais do mundo grego, a saber: a palavra como instrumento de poder,
a publicidade dos assuntos e a igualdade entre os membros da comunidade no
exercicio da politica. A conexao entre tais pontos fomenta a discussédo de
ideias, o enfrentamento publico de opinides e a subjugacdo de um interlocutor
pela eficacia argumentativa de seu oponente. Tais aspectos estdo estritamente
conectados a um emprego perspicaz da linguagem e sdo responsaveis pela
organizacao do “universo espiritual da Polis”. E é justamente nesse “universo”
gue a filosofia encontra as condicbes de desenvolver seus critérios
metodolégicos, de elaborar seus conceitos e de forjar suas hipoteses
explicativas.

Aos olhos de Bergson, a adesao da atividade filoséfica a esse cenario
arquitetado pela influéncia da linguagem estabelece um distanciamento

acentuado das “articulacdes do real”. E nesse sentido que a “filosofia da
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cidade™

nao avancga na formulagéo e resolucado de problemas especulativos,
pois, impregnada por essa paisagem verbal, se satisfaz em consultar uma
espécie de inventario de elementos predefinido, cujo empenho consiste em

definir a cristalizacdo de significados em palavras. Em outros termos, ela

aceitaria tacitamente que

[...] toda verdade ja é virtualmente conhecida, que o seu modelo esta
depositado nos arquivos publicos da cidade e que a filosofia € um jogo
de quebra-cabecas no qual se trata de reconstituir, com pecas que a
sociedade nos fornece, o desenho que ndo nos quer mostrar.
(BERGSON, 20064, p. 54).

E certo que as ponderacdes bergsonianas sobre o mundo grego e, em
especial, sobre as filosofias de Platdo e Aristoteles, ja haviam sido
apresentadas no Capitulo IV de A evolucdo criadora; mais especificamente,
tendo em vista a descaracterizacdo do devir, encontramos a seguinte

afirmacéo:

Os gregos tinham confianga na natureza, confian¢a no espirito deixado
a sua inclinacéo natural, confianga na linguagem, sobretudo, na medida
em que esta exterioriza naturalmente o pensamento. Preferiram
condenar o curso das coisas a ter de condenar a atitude que o
pensamento e a linguagem assumem frente o curso das coisas.
(BERGSON, 2005, p. 339).

Para Bergson, uma vez que o devir causa desconforto para os habitos
arraigados do pensamento e ndo se encaixa adequadamente nos quadros da
linguagem, o estratagema da filosofia grega consistiu em condena-lo, em
desacredita-lo e em defini-lo como “irreal”. Sem aprofundar e compreender o

alcance natural da percepcao, da inteligéncia e da linguagem, os filésofos da

% Essa expressao intrigante aparece na secéo de temas da Introducdo (Segunda parte) de O
pensamento e 0 movente.
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antiguidade classica levaram adiante uma “metafisica natural da inteligéncia
humana”, cuja expressdo mais emblemética seria a filosofia platbnica das

Ideias. Como bem observa Silva (1994, p. 137-138):

Pensemos na filosofia grega: além de Zendo, pensemos no platonismo
e sobretudo no aristotelismo. O recuo diante do devir esti, para
Bergson, na origem da Filosofia das Formas, que em Platdo toma a
figura da Teoria das Ideias. A nocdo de eidos cumpre a funcdo de
estabilizar o real, apropriando-se de sua esséncia, que é o momento
tornado eterno, o instante que retrata a eternidade, escala para avaliar,
em termos de degradacgédo de ser, as formas que desfilam no devir.

N&o é nosso interesse aqui apresentar um comentario sobre a
concepcao bergsoniana da histéria da filosofia. Basta dizer que, de acordo com
a interpretacdo de Bergson, embora a modernidade apresente inumeras
criticas ao pensamento grego, os pressupostos da “metafisica natural da
inteligéncia humana” ainda serdo responsaveis pela especulagdo sobre a
mudanca e a duracdo e, por conseguinte, pela perpetuacdo de embaracos
tedricos e pela divisdo das escolas filoséficas®™.

Voltemos ao eixo tematico da linguagem e sociedade. Segundo
Bergson, esse modo de conhecer calcado nas ideias armazenadas na
linguagem cede lugar para um conhecimento rigoroso representado por “signos

796,

mais precisos™”; é a ciéncia moderna em seu processo de penetracdo na

matéria por meio de um paradigma matematico. Porém, no decorrer de sua

% Considerando o ponto de vista grego, que partia da imutabilidade para explicar o devir por
meio de uma articulagdo de conceitos, Bergson (2005, p. 355) afirma: “Que a filosofia moderna
tenha tido a veleidade de muda-lo em repetidas ocasifes, mas sobretudo em seu inicio, isto
ndo nos parece contestdvel. Mas uma atracédo irresistivel reconduz a inteligéncia para seu
movimento natural e a metafisica dos modernos para as conclusbes gerais da metafisica
rega.”.

° I% da esséncia da ciéncia, com efeito, manipular signos pelos quais substitui os objetos eles
proprios. Esses signos certamente diferem dos da linguagem por sua maior precisdo e sua
mais alta eficicia; nem por isso estdo menos adstritos a condicdo geral do signo, que € a de
anotar por meio de uma forma bem definida um aspecto fixo da realidade.” (BERGSON, 2005,
p. 355, grifo do autor).
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histéria, a filosofia atinge certo despojamento da linguagem com a fluidez dos
significados. Ela ndo apenas se coloca no caminho inverso da ciéncia, com a
manipulacdo de signos rigorosos, como também busca acentuar no
‘conhecimento primitivo e social” a influéncia da intuicdo. Bergson quer dizer
qgue h&d uma intensificacdo dos modos de conhecer analitico e intuitivo para
pontuar que, independentemente de tal enriquecimento, a linguagem
permanece irredutivel ao cumprir sua funcdo; com todas as exigéncias do
espirito cientifico (questionamento permanente) e do espirito filoséfico
(simpatia pela renovacdo e pela reinvencdo), ela continua ao lado do

“‘pensamento comum”.

Chama-se corretamente e talvez imprudentemente de ‘razao’ essa
l6gica conservadora que rege 0 pensamento em comum: conversacao
lembra muito conservacdo. Ali estd em casa. E ali exerce uma
autoridade legitima. Teoricamente, com efeito, a conversacdo soO
deveria versar sobre as coisas da vida social. E o objetivo essencial da
sociedade é inserir uma certa fixidez na mobilidade universal. Tantas
sdo as sociedades, tantas sdo as ilhotas consolidadas, aqui e ali, ho
oceano do devir. Essa consolidacdo é tanto mais perfeita quanto mais
inteligente é a atividade social. (BERGSON, 20064, p. 92).

A linguagem cumpre bem o seu papel no ambito da conversacao, isto &,
no processo de comunicacdo, quando as palavras podem manter certa
estabilidade e certa tendéncia a fixagcdo de significados; ou melhor, quando a
palavra, sempre que utilizada, exprime um interesse pratico e ilumina uma zona

»97

de acao comum. Bergson nos fala de uma ‘“inteligéncia geral”’ que arranja

“razoavelmente” os conceitos e maneja palavras; € justamente essa faculdade

by

gue se vincula a vida em sociedade e define o que ele considera, nesse
momento, como “homem inteligente”. Esse tipo se caracteriza pela habilidade

em manipular “conceitos sociais”, “ideias correntes”, e atingir certas conclusdes

" Sobre essa hocao, conferir Frangois (2016, p. 372).
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provaveis (verossimilhanca); mas, ao ultrapassar a cotidianidade e ao
pretender locomover-se nos planos cientifico e filoséfico, ele perverte néo
apenas 0s signos precisos de conhecimento da matéria como também a fluidez
do espirito. A sua imersdo em um programa enciclopédico (como a
personagem sartreana do Autodidata em A N&usea, por exemplo) ndo se
ocupa das coisas mesmas e de suas articulagbes naturais, mas, simplesmente,
de incorporar certo universo verbal.

Bergson “protesta” contra essa figura social, que apaga o contato com
as coisas e a visao intuitiva. A esse respeito, e colocando em novo angulo a

guestao do homem, ele (2006a, p. 95) escreve:

Acreditamos que é da esséncia do homem criar material e moralmente,
fabricar coisas e fabricar-se a si proprio. Homo faber, tal € a definicédo
que propomos. O Homo sapiens, nascido da reflexdo do Homo faber
sobre sua fabricagdo, parece-nos igualmente digno de estima enquanto
resolve pela pura inteligéncia os problemas que s6 dela dependem: na
escolha desses problemas um filésofo pode se enganar, um outro
filésofo ird desfazer o engano; ambos terdo trabalhado com todo o
empenho; ambos poderdo merecer nosso reconhecimento e nossa
admiracdo. Homo faber, Homo sapiens, diante de ambos, que, alias,
tendem a confundir-se um com o outro, nds nos inclinamos. O Unico
gque nos parece antipatico € o Homo loquax, cujo pensamento, quando
ele pensa, é apenas uma reflexdo sobre sua palavra [parole].

Em A evolucao criadora, as figuras do Homo faber e do Homo sapiens
estdo enraizadas em um fundo biolégico; elas séo utilizadas para evidenciar as
particularidades da espécie. Vemos agora um deslocamento da abordagem
para o ambito da vida em sociedade®. E mais do que isso, a caracterizacéo do

Homo loquax é eminentemente social; em certo sentido, ele parece um tipo de

% Vale insistir que as discussdes de Bergson sobre a vida serdo decisivas para aprofundar as
questbes referentes & acdo humana, sobretudo em sua reflexdo sobre as origens da
moralidade. Aqui, com efeito, mesmo definindo que é proprio do homem “criar material e
moralmente”, ndo podemos esquecer que o horizonte de abordagem moral ja estava colocado
em sua obra. Para exemplificar, em A consciéncia e a vida (versdo publicada em 1919 na
coletanea A energia espiritual), o autor definira o homem como o “triunfo da vida”, que leva a
criagcdo adiante e cujo expoente maximo seria 0 moralista. Voltaremos a esse ponto.
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desfiguracédo da condicdo humana esbocada pela histéria da vida. Isso porque
ao mesmo passo em que se desprende das coisas, elegendo o “corpo
imaterial” da linguagem como o seu locus, ele também n&o caminha no sentido
do espirito, da invencédo, da novidade etc. Na verdade, para Bergson, o Homo
loquax é uma espécie de antipoda do “investigador” (chercheur); ou melhor, a
loquacidade se opde a atividade de mergulhar nas préprias coisas e de
caminhar de “surpresa em surpresa”®®. Evidentemente, ndo podemos esquecer
que a inteligéncia é a “maneira humana de pensar”’, e que, nesse sentido,
discorrer sobre o falado consiste ainda em permanecer no terreno da
intelectualidade, embora definida como vaga.

Podemos observar que Bergson ndo apenas retoma a questdao da
linguagem, tal como apresentada em A evolugdo criadora, mas também
desenvolve suas consideracdes por um viés mais social, ou seja, mais
condizente com as relagcbes humanas na sociedade. Veremos que essa
orientacdo sera decisiva no estudo das fontes da moralidade e da religido. No
entanto, a luz das anadlises até aqui apresentadas, € indispensavel destacar
gue a questdo da linguagem, relacionada com a vida social, ja havia recebido
um tratamento original, embora indireto, na obra bergsoniana. No livro que
marca sua entrada no moment 1900 en philosophie, O riso, Bergson ndo soé
recupera as linhas fundamentais de sua filosofia, mas também abre um leque

de novas questdes. De acordo com Worms (2009, p. 24, grifo do autor):

Nao somente o problema do riso remete & filosofia inteira de Bergson,
mas refere-se, sobretudo, a um novo problema do espirito, ndo mais
em sua dualidade com o corpo, mas em sua dualidade interna, uma

% «[ ] a loquacidade nada mais &, na filosofia de Bergson, do que o desdobramento auténomo

da linguagem, indiferente as exigéncias da verificagdo: a figura do ‘homem inteligente’ tende a
degenerar na figura do homo loquax.” (PRADO JUNIOR, 1989, p. 30).
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dualidade interna a nossa vida, e suscetivel (como toda dualidade vital)
de ser normal ou patolégica, sendo 0 avesso do comico (como sempre)
muito sério.

Esse estudo do comico permite Bergson explorar temas vinculados a
sociedade — temas sociol6gicos'®, por assim dizer — e, sobretudo, como
interessa aqui, concluir que o riso é um signo fundamental para a convivéncia
humana, embora néo seja um signo verbal. Em suma, como veremos, sera
evidenciada a funcao social da linguagem nas rela¢des dos individuos entre si,

e ndo mais na investida sobre a natureza.

3.2 A significagéo social do riso

A primeira vista, o ensaio de Bergson sobre o riso parece contrariar sua
cadeia de obras emblematicas. O livro néo registra a criacdo de conceitos
originais em filosofia — tais como, por exemplo, duracdo (Ensaio) e memoria
(Matéria e memodria) — e também ndo examina um problema consagrado pela
metafisica (liberdade, dualismo alma e corpo, etc.). Obviamente, tal leitura
apressada dessa obra ndo pode apagar a sutileza de sua verdadeira
contribuicdo. Convém enfatizar, desde ja, que esse opusculo impde uma

dimensdo peculiar a obra bergsoniana: primeiramente, porque recupera e

1% Na mesma época em que Bergson produzia seus artigos para a publicacdo na Revue de

Paris (periodo compreendido entre fevereiro e margco de 1899), os quais serdo reunidos e
publicados em O riso, a perspectiva socioldgica de Emile Durkheim definia o papel do riso
como “fato social”. Em As regras do método socioldgico, ele recorre ao riso para ilustrar sua
tese: “Se ndo me submeto as convengbes do mundo, se, ao vestir-me, ndo levo em conta os
usos seguidos no meu pais e na minha classe, o riso que provoco e o afastamento a que me
submeto produzem, ainda que duma maneira mais atenuada, os mesmo efeitos de uma pena
propriamente dita.” (DURKHEIM, 1978, p. 88). Se, com efeito, Bergson dialoga com a
sociologia, € indispensavel sublinhar que, em Ultima instancia, sua perspectiva remonta a vida
e a liberdade.
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redefine nogdes e aspectos capitais de seu pensamento (os elementos de sua
reflexdo sobre as artes, a critica do conceito, a ideia de “atengéo a vida”, etc.);
em segundo lugar, porque prepara o caminho para novas consideracoes,
sobretudo relacionadas a nocéo de vida'®. Aqui, em especial, interessa-nos
analisar os aspectos sociais em torno do riso ou, mais especificamente, o modo
COmOo essa expressdo assume o status de instrumento corretivo para atenuar
situacdes atentatdrias a sociabilidade.

A estratégia de Bergson consiste em pensar o riso provocado pela
comicidade. Essa delimitacdo do enfoque afasta a abordagem de processos
vinculados, por exemplo, a psicofisiologia e a biologia evolucionista. Para
marcar bem esse encaminhamento, as questdes iniciais do livro ja deixam
entrever o teor filosofico da pesquisa e, em especial, a proposta de analisar as

artes comicas:

O que significa o riso? O que ha no fundo do risivel? O que haveria de
comum entre uma careta de palhaco, um jogo de palavras, um
quiproqué de vaudeville e a cena de uma comédia refinada? Que
destilacdo poderia nos dar a esséncia, Unica, que empresta a tantos
produtos distintos seja seu odor indiscreto, seja seu delicado perfume?
(BERGSON, 2018, p. 38).

Inicialmente, como maneira de preparar o terreno de investigacdo, o
autor apresenta trés consideracfes fundamentais para orientar a discussao

sobre esse petit probleme: a primeira delas sustenta que a comicidade € uma

101 «A vida se apresenta para nés como uma evolugdo no tempo, e como uma certa

complicacdo no espaco. Considerado no tempo, ela é progresso continuo de um ser que
envelhece sem cessar: isto quer dizer que ela nunca volta atrds, e nunca se repete.
Considerada no espago, ela estende diante de nossos olhos elementos coexistentes tao
intimamente solidarios entre si, tdo exclusivamente feitos uns para os outros, que nenhum
deles poderia pertencer ao mesmo tempo a dois organismos diferentes: cada ser vivo é um
sistema fechado de fenbmenos, incapaz de interferir em outros sistemas. Mudanga continua de
aspecto, irreversibilidade de fenémenos, individualidade perfeita de uma série fechada em si
mesmo, eis 0s caracteres exteriores (reais ou aparentes, pouco importa) que distinguem 0 vivo
do simples mecanico.” (BERGSON, 2018, p. 75).
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manifestacdo propriamente humana. Bergson enfatiza que o homem néo é
apenas um animal que ri, mas também que faz rir; ele dirige a sua atencéo
para algo, para uma situacao, e imprime o selo da humanidade. Conforme
observa Boullant (1994, p. 15, grifo do autor): “[...] o homem n&o é mais apenas
aquele quem recebe passivamente o riso, quem € afetado por ele [...]; mas sim
seu produtor ativo, refletido e consciente”. Ora, nesses termos, podemos
afirmar que o riso é uma invencgdo estritamente humana, e que, enquanto tal,
como veremos com mais detalhes, é portadora de um sentido.

A segunda condicdo vincula-se a ideia de que o0 riso € sempre
acompanhado de insensibilidade. Isso significa que a comicidade encontra um
terreno propicio na indiferenca, quando o conjunto das emocdes deixa de
exercer sua influéncia. Bergson oferece uma imagem importante para
entendermos esse ponto. Em uma sociedade de “inteligéncias puras”, em que
a comocao seria sobrepujada, provavelmente ndo haveria mais o registro do
choro, mas persistiria a presenga do riso; se tomarmos outro extremo, “almas
invariavelmente sensiveis”, conectadas de maneira harmoniosa com a vida e
contaminadas por um turbilhdo de sentimentos, ndo manifestariam o riso. E
certo que esse exercicio hipotético se distancia da concretude da vida social,
pois ndo ha provas de uma sociedade estritamente inteligente e tampouco de
sociedades fundadas genuinamente em torno dos sentimentos. Porém, ao
convidar o leitor a promover um exercicio de imaginacdo, o autor oferece um
tratamento mais plausivel do assunto com a proposta de realizar uma espécie
de prova do “espectador indiferente”. Se, por exemplo, um espectador
bloqueasse para si mesmo o som da musica que marca o andamento dos

passos de danca em um saldo, a coreografia diante de seus olhos perderia o
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sentido profundo e beiraria ao ridiculo. Em resumo, tanto no caso da sociedade
quanto no experimento individual, a comicidade exige uma “anestesia
momentanea” dos sentimentos e a influéncia preponderante da inteligéncia.

O terceiro aspecto refere-se a uma espécie de contato mituo entre as
inteligéncias para a manutencdo da comicidade. O risivel instaura um tipo de
comunicacado entre inteligéncias, cuja repercussao define um circulo que pode
ser amplo, mas n&o infinito. Em outros termos, Bergson dira: “Nosso riso é
sempre o riso de um grupo.” (BERGSON, 2018, p. 39). Por isso, o cédmico pode
nao repercutir quando aspectos culturais distintos de certos grupos (costumes,
ideias, idiomas, por exemplo) sé@o colocados juntos. Uma anedota pode
despertar o riso daquele que a conta, mas para um ouvinte de outra sociedade
(falante de outra lingua, por exemplo), ndo tera o mesmo efeito. Basicamente,
0 riso pressupde uma espécie de cumplicidade entre ridentes “reais ou
imaginarios” de um grupo, nao sendo, portanto, um mero fenémeno arbitrario e
isolado.

Essas trés observacbes preliminares, que se imbricam mutuamente,
definem o Ilugar da comicidade para a investigacdo filosofica. Mais
especificamente, para compreender a intencdo da sociedade quando ela ri,
Bergson (2018, p. 40, grifo nosso) apresentara uma consideracao decisiva: “[...]
€ preciso recoloca-lo [0 riso] em seu ambiente natural, que € a sociedade; é
preciso, sobretudo, determinar sua fungéo util, que é uma funcéo social [...] O
riso deve corresponder a certas exigéncias da vida em comum. O riso deve ter
uma significacdo social”. Ora, em relagdo a esses termos, o riso pode ser

definido como um signo, um produto da inteligéncia e da vida em sociedade.
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Para entender o motivo que leva um grupo de homens a dirigir sua
atencdo para um deles, com certa supressdo da sensibilidade e com a
influéncia da inteligéncia, eclodindo assim a dinamica do risivel, Bergson
propde como recurso metédico uma exemplificagdo do assunto por meio de
imagens corriqueiras e literarias. Se, com efeito, considerarmos a fidelidade de
Bergson ao critério da precisdo, essa iniciativa é pertinente na medida em que
o filosofo ndo pretende oferecer uma definicAo acabada da comicidade,
confinando-a em uma férmula geral; ao contrario, como acompanhamos em
seus textos metodolégicos, 0 recurso imagético assume uma posicao
respeitavel porque apresenta a vantagem de conduzir 0 pensamento para 0s
aspectos concretos da realidade.

O primeiro dos exemplos € o da queda brusca de um homem que
desencadeia o riso de transeuntes na rua. O motivo da zombaria reside no
‘mau jeito” ou, antes, na inadequagado do corpo com seus passos maquinais
para enfrentar uma circunstancia (uma pedra como obstaculo, por exemplo).
Ou melhor, como dira Bergson (2018, p. 40, grifo do autor), “[...] por falta de
agilidade, por distracdo ou obstinacdo do corpo, por efeito de uma rigidez ou
velocidade adquirida, os musculos continuaram a desenvolver o mesmo
movimento quando as circunstancias pediam outra coisa”. E importante frisar
gue, apesar de relacionada ao corpo, essa afirmacdo ja apresenta o0s
elementos que se estenderam aos demais exemplos, a saber: a caracterizacao

do cémico como imposicédo da rigidez sobre o vivo®.

192 A célebre formulagdo “o mecanico sobreposto ao vivo” aparece na parte cinco do primeiro

capitulo de O riso. De uma ponta a outra de seu ensaio, essa imagem € o fio condutor das
inUmeras consideracdes sobre a comicidade. Em relacdo a essa formula, Bergson adverte que
€ inconcebivel extrair dela todos os efeitos do comico. Para ele, ha certos efeitos dominantes
que irradiam sua influéncia, e que devido ao parentesco de suas partes podem ser deduzidos
sem remissao direta a essa formula.
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O outro exemplo descreve o individuo disciplinado que sofre a
intervencdo de um zombeteiro em seus afazeres cotidianos. A fanfarronice
consiste em alterar os objetos de gabinete (lama dentro do tinteiro, por
exemplo) para produzir uma surpresa indesejada na vitima, que, devido a
“velocidade adquirida”, impulsionada pelo habito, continua a se mover
“maquinalmente em linha reta”, sendo incapaz de evitar as artimanhas. E certo
que, diferentemente do primeiro caso, encontramos, nesse episédio, a
interferéncia deliberada de um zombador que elabora um plano, mas em
ambos os casos a ‘“rigidez mecanica” dos protagonistas se sobrepde a
‘maleabilidade atenta” e a “flexibilidade vivida” no campo da acdo. Para
Bergson, esse tipo de comicidade é acidental porque uma situacdo exterior
(imprevista ou fruto de malicia) é a responsavel pela revelagdo da “rigidez
mecanica” no corpo de uma pessoa.

Além disso, Bergson assinala que certa dimensdo do cémico parece

brotar de uma regido interior da pessoa para a sua superficie.

Imaginemos um espirito sempre voltado para o que acabou de fazer,
nunca para o que estd fazendo, como uma melodia atrasada em
relacdo ao seu acompanhamento. Imaginemos certa falta de
elasticidade natural dos sentidos e da inteligéncia que faga com que
continuemos a ver o que nao existe mais, ouvir o que nao mais ressoa,
dizer o que ndo mais convém, enfim, que nos adaptemos a uma
situacdo passada e imaginaria quando deveriamos nos moldar a
realidade presente. (BERGSON, 2018, p. 41).

Em relacéo a esses termos, convém dizer que a comicidade se situa na
prépria pessoa ou, mais especificamente, reside no interior de um individuo
“distraido” que fornecera, por sua vez, a matéria e a forma, a causa e a ocasiao
de irrupcao do risivel. Em relacdo a distracdo, a “rigidez mecanica” esta

presente nos sentidos e na inteligéncia de tal modo que a exigéncia de se
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posicionar na atualidade cede lugar ao “conforto” de uma situagédo passada e
imaginaria. Enfim, ha uma espécie de incapacidade do distraido em se colocar
no mundo, na dinAmica dos acontecimentos e, em JUltima instancia e
fundamentalmente, em responder as exigéncias da vida. Essa espécie de
desajuste abissal do distraido é uma das causas mais notaveis do riso*®.

E importante ressaltar que o risivel torna-se mais acentuado quanto mais
natural for a sua causa'®; com isso, a distracdo que nasce e cresce diante dos
olhos do grupo, cuja origem e histéria podem ser acessadas e reconstituidas,
sera responsavel pela propagacdo cada vez mais marcante do riso. Para
elucidar esse ponto, Bergson recupera a figura literaria de Dom Quixote, o
engenhoso fidalgo que mergulhou perdidamente em sua biblioteca e passou a
viver “no antigo mundo dos romances de cavalaria”. Ele ilustra bem o
descompasso entre as exigéncias da “realidade presente” (acéo) e a exaltagao
de um passado fantastico (imaginacao).

Parafraseando Bergson, podemos salientar que as acdes do Cavaleiro
da Triste Figura séo distracdes, as quais se vinculam a um meio bem definido,
ainda que imaginario. Dom Quixote parece incorporar as pessoas com espirito
guimérico, exaltadas e detentoras de uma loucura razoavel, que se aproximam
tanto do transeunte que desmorona quanto da vitima de um zombeteiro, mas
gue, de modo bastante peculiar, tropecam na realidade e sdo observados

maliciosamente pela vida.

193 Essa caracterizagéo da distragdo permite Bergson afirmar que ela € uma das “grandes

vertentes naturais do riso”, a qual provém diretamente da fonte da comicidade. Esse aspecto
oferece uma espécie de receita valiosa para os autores comicos fabricar os tracos mais
divertidos de suas obras. Bergson cita La Bruyére como escritor que usou e abusou desta
receita.

1% “Ha uma lei geral, da qual acabamos de descobrir uma primeira aplicacdo, que
formularemos do seguinte modo: quando um determinado efeito cémico deriva de uma
determinada causa, o efeito nos parecera tanto mais cémico quanto mais natural nos parecer
sua causa.” (BERGSON, 2018, p. 41-42).
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Sobre esse ponto, Bergson (2018, p. 42, grifo n0sso) escreve:

No entanto, esses grandes distraidos sao superiores aos outros pelo
fato de sua distracdo ser sistematica, organizada em torno da uma
ideia central — uma vez que também suas desventuras séo ligadas pela
l6gica inexoravel que a realidade aplica para corrigir o sonho — e
também por provocarem em torno de si, por efeitos que sempre podem
se adicionar uns aos outros, um riso indefinidamente crescente.

7

Ora, nesse sentido, Dom Quixote € o distraido sistematico por
exceléncia; aquele cuja dimensédo subjetiva enrijecida mecanicamente, voltada
para uma “ideia fixa”, isto €, uma lembrancga privilegiada da mente que espera
materializar-se em uma coisa, coloca o proprio obstaculo e impde certas
artimanhas que determinam um verdadeiro distanciamento em relagdo as
circunstancias atuais e, portanto, aos compromissos da vida social. A
obstinacao de tal personagem faz com que a realidade presente se submeta a
uma espécie de logica da imaginacdo. A famosa cena dos moinhos de vento
demonstra como Dom Quixote utiliza a realidade para encarnar uma de suas
ideias fixas, isto €, a representacao de gigantes.

Do mesmo modo como a influéncia dessa ideia pesa sobre o0 espirito,
Bergson questiona se determinados vicios ndo desempenhariam um papel
semelhante sobre o carater; mais especificamente, da mesma maneira que a
“rigidez da ideia fixa” provoca certa inadaptagao do individuo a conviver em
sociedade, a analise subsequente consiste em verificar se 0s vicios néo
criariam dificuldades para a conduta humana.

O filésofo francés aponta, nesse momento, aspectos da tragédia e da

comédia. Ndo vamos aqui nos ocupar da distincdo entre essas duas producdes
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artisticas'®, mas apenas insistir que um vicio para tornar-se cémico néo pode
despertar a ternura, o terror ou a piedade; isso porque, como destacamos
anteriormente, o0 maior opositor do riso é a emocao. Nesse sentido, em relacdo
ao vicio que acarreta o cémico, Bergson (2018, p. 43) dira: “[...] € aquele que
chega até nés de fora, como uma moldura pronta na qual nos inserimos”. Isso
significa que a rigidez do vicio comico impde uma simplificacdo na vida da
pessoa, que ndo sO deixa de incorporar claramente os seus elementos como
também os desconhece. “[...] em geral, uma personagem é cdmica na medida
mesma em que nao se reconhece enquanto tal. O cdmico € inconsciente.
Como se ele usasse o anel de Gyges ao contrario, ele se torna invisivel a si
mesmo tornando-se visivel para todos”. (BERGSON, 2018, p. 43). Assim, o
avarento, o ciumento, o vaidoso etc., ndo se enxergam enquanto molduras
acabadas, rigidas e presas aos fios de marionete. A grande contribuicdo do
poeta cOmico consiste justamente em desnudar esses vicios, apresentando
certos tipos com seus tragcos gerais, e em introduzir o espectador na intimidade
de cada um deles, revelando assim o automatismo que faz rir.

Desde o exemplo do homem que desaba na rua a deformacdo do
carater, Bergson destaca que o automatismo e a rigidez mecanica se instalam,
cada vez mais profundamente, sobre o corpo, 0 espirito e o carater da pessoa,
acarretando com isso a irrupcdo da comicidade no circulo social. O aspecto

risivel da natureza humana e a funcdo social do riso vinculam-se aos meios

1% A questdo sobre as artes serd retomada por Bergson no terceiro capitulo de O riso,

intitulado de A comicidade de carater. Além de recuperar teses de seu Ensaio, tais como, por
exemplo, o teor sugestivo das artes, os sentimentos profundos e a no¢do de gracioso, ele
demonstrar4d a especificidade da invengcdo cdmica que se ocupa da producdo de tipos
(generalidade) e tem a intencdo, embora inconsciente, de corrigir e instruir; € nesse sentido
gue a arte cbmica nao pertence exclusivamente ao dominio da estética pura.
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que a prépria vida encontra para contornar 0os obstaculos em seu processo

adaptativo. De acordo com Bergson (2018, p. 44, grifos do autor):

O que a vida e a sociedade exigem de cada um de nés é uma atencéo
constantemente alerta, capaz de discernir os contornos da situacéo
presente, é também certa elasticidade do corpo e do espirito, pela qual
possamos nos adaptar a ela. Tensdo e elasticidade, eis duas forcas
complementares entre si, colocadas em ac¢éo pela vida.

Quando a ‘“rigidez mecéanica” se impde sobre o corpo, subtraindo a
tensdo e a elasticidade inerentes a vida, é inevitavel ocorrerem os acidentes,
as deformidades e as doencas. Em relacdo ao espirito, 0 mecanismo aplicado
sobre o vivente produz a pobreza psicologica e as variedades da loucura. Por
fim, o enrijecimento do carater de uma pessoa desestimula a capacidade de
conviver socialmente e, até mesmo, como dirda Bergson, da ensejo ao crime. O
papel social do riso €&, pois, combater e corrigir essas “inferioridades” ou
patologias que ameacam a existéncia do humano. O riso € uma resposta da
sociedade, uma espécie de antidoto social, para enfrentar o enfraquecimento
da atencédo de um individuo sobre a realidade presente; e € justamente esse
esforco de atencédo que permite viver em comum com outras pessoas, isto €, a
participar ativamente de um grupo e também viver bem, moralmente.

A sociedade espreita com acuidade a manutencao do ponto de equilibrio

dos individuos e sua relacdo com o grupo. Ela receia que os individuos apenas

1% yyemos que a nocéo de atencédo & vida, apresentada inicialmente em Matéria e meméria, é

extremamente importante aqui. Ela designa o esfor¢co de adaptacéo incessante do individuo a
realidade exterior (matéria e sociedade), sobretudo em relagcdo ao momento presente. Para
Bergson, a atencdo a vida € uma condicdo indispensavel para o exercicio do bom senso ou
senso pratico, que se vincula ao ponto de equilibrio entre 0 homem “impulsivo” e o “sonhador”.
O terceiro capitulo de seu ensaio sobre a comicidade apresentard essa leitura: “Concordo que
0 bom senso consiste em saber lembrar, mas também, e sobretudo, em saber esquecer. O
bom senso € um esfor¢co do espirito que se adapta e se readapta incessantemente, mudando
de ideia quando o objeto muda. Trata-se de uma mobilidade da inteligéncia que se regra
exatamente pela mobilidade das coisas. Trata-se da continuidade movente de nossa atencéo a
vida.” (BERGSON, 2018, p. 117).



137

procurem viver, acomodando-se a certos habitos adquiridos, sem, contudo,
preocuparem-se com 0 enfraguecimento da vontade, cujo desempenho é

crucial para realizar um “esforco constante de adaptacao reciproca”.

Toda rigidez de carater, de espirito e, mesmo, do corpo sera, portanto,
suspeita para a sociedade, uma vez que pode ser o sinal de uma
atividade que adormece e, também, de uma atividade que se isola, que
tende a se afastar do centro comum ao redor do qual a sociedade
gravita, de uma excentricidade, enfim. (BERGSON, 2018, p. 44-45).

Mesmo uma virtude moral como a honestidade pode suscitar a
desconfianca da sociedade. Isso porque uma virtude inflexivel, a “honestidade
perfeita” do carater de Alceste, como ilustra Bergson, desperta o ridiculo na
medida em que alimenta a insociabilidade da pessoa, contribuindo assim para
seu isolamento. A questao néo se refere ao ideal moral propriamente dito, mas
sim a rigidez que o individuo incorpora ao buscar realiza-lo, como se apagasse
de seu campo de acbes a coletividade inteira e a si mesmo, perdendo desse
modo a sua propria Orbita. Em suma, a sociedade parece descobrir em tal
individuo o estigma da distracdo, de uma falta de atencao relativa a realidade
exterior em seu andamento atual.

A essa suspeita ou espécie de sintoma imaterial, a resposta da
sociedade sera o riso, ou seja, um “simples gesto” que carrega uma carga
defensiva e inspira 0 medo. Isso porque, ao dirigir o olhar do grupo para o
individuo distraido, a coletividade acaba por submeté-lo a uma teia penosa de
humilhacdo. Nesse sentido, apesar de assumir um papel eminentemente
negativo, que refreia e castiga a “excentricidade”, cabe assinalar que a funcéo
social do riso €, em certo sentido, pedagdgica: ela estimula o bom senso e

dirige o aperfeicoamento geral da sociedade. Evidentemente, isso ndo ocorre
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sempre de maneira conscia e técnica, como se correspondesse a execucao de
um programa institucionalizado; na verdade, saido das maos da natureza, esse
signo que corrige certas patologias pode ensinar algo sobre o equilibrio entre
mente e corpo e, por conseguinte, sobre a insercdo do homem no mundo. E é
justamente esse 0 ponto de conexdo entre a invencao comica, que coloca 0s
fios da marionete nas maos do grupo, e a vida em seu aspecto flexivel,
movente e inovador.

O riso é, portanto, um signo encarregado de transmitir uma adverténcia.
Sua funcdo social é impedir a propensdo do individuo a entregar-se ao
automatismo e, consequentemente, comprometer o trabalho comum dos seres
humanos; ele é uma resposta da sociedade ao individuo que coloca em risco a
sua organizacdo. Cabe, no entanto, analisar como as sociedades promovem
essa organizacdo, como elas se estruturam e se desenvolvem; enfim, é
necessario compreender como se trava as relagdes entre os membros de uma
sociedade consigo mesmos e com outras sociedades, e sobretudo com a
humanidade inteira. Isso nos conduz a uma analise da ultima obra de Bergson,
As duas fontes da moral e da religido, tendo como fio condutor a tematica da

linguagem entre as nocdes de fechado e aberto.

3.3 A sociedade fechada: obrigacao moral e linguagem



139

A primeira questdo que provoca interesse nessa obra tardia'®’ de
Bergson refere-se ao seu préprio titulo. Como bem observa Worms (2010, p.

285-286, grifos do autor):

O objetivo desse livro nos é revelado, antes de tudo, por seu titulo. Eis,
de maneira mais clara do que nunca, de maneira quase Unica (quase
em toda a histéria da filosofia), um titulo que é uma tese, ou uma
afirmacdo, mesmo se ele implica também uma demonstragdo: ha duas
fontes ou duas espécies de moral e de religido, e importa
absolutamente distingui-las, tal € a afirmacdo contida nesse titulo — eis
0 que ele diz, eis o0 que ele se obriga, de algum modo, a demonstrar.

A imagem de “fontes” ja deixa entrever que n&o € o desenho estrito de
uma teoria moral e religiosa que estd em jogo, mas, antes de tudo, como
veremos a seguir, uma proposta de examinar como as mais diversas morais e
religibes sdo transversalmente atravessadas pela distincdo entre as noc¢des-
chave de aberto e fechado'®®. Ao invés de uma fundamentacdo pautada na

imperiosidade da raz&o, ou seja, de uma busca pelo principio supremo de

197 A sua obra sobre as fontes da moral e da religido aparece mais de quatro décadas depois

de seu primeiro livro; e 25 anos ap0ds a publicagdo de sua grande obra, A evolucdo criadora.
Curiosamente, em 1922, na Uultima linha dos ensaios introdutérios redigidos para O
pensamento e 0 movente, Bergson (2006a, p. 102) declara: “Nao se é nunca obrigado a
escrever um livro”. Essa manifestacdo contundente seria a resposta a um publico impaciente
com a publicacdo de sua teoria moral. Em 1911, na entrevista concedida a Joseph Lotte,
Bergson j& havia justificado a sua longa preparacdo de um livro, que, em certo sentido, néo
deixa de corresponder a uma descricdo de aspectos do método intuitivo: levantamento de
dados, reflexdo, redacéo, correcdo das imperfei¢cbes do texto e, sobretudo, encontro com um
“ponto de convergéncia”. Essa conversa também revela o interesse do fildsofo pela moral: “A
moral? Sim, eu me interesso. Evidentemente, é onde gostaria de chegar. Eu gostaria de fazer
algo que sirva para a pratica [...] As ideias gerais, as morais tedricas, ndo servem para nada.
Fizemos construges muito belas neste género. Na pratica, € nulo.” (BERGSON, 1972, p. 881).
Em relacdo a essa intengdo escrupulosa, que se traduz na longa preparagéo de um livro e na
recusa de produzir um estudo sem ressonancias préticas, a observacdo de Merleau-Ponty
(1991, p. 202, grifo nosso) é bastante oportuna: “A Unica coisa que Bergson afinal de contas
almejou foi escrever livros que vivessem”.

1% Sobre esse ponto, as linhas iniciais do Capitulo IV (Observacdes finais. Mecanica e mistica)
sao esclarecedoras: “Um dos resultados de nossa analise foi distinguir profundamente o
fechado e o aberto no dominio social.” (BERGSON, 1978, p. 221). De acordo com Worms
(2010, p. 286, grifos do autor): “[...] é a distingdo entre o fechado e o aberto como distin¢édo
transversal na moral e na religido, entre todas as morais e todas as religides, que nos parece
dar a esse livro toda sua importancia. Nao se tratard de distinguir entre uma moral e outra, ou
entre uma religido e outra, mas entre o fechado e o aberto em todas: tal € o ato simples e
fundamental desse livro, pelo qual trespassa como que com uma espada todas as identidades
e as doutrinas, e que lhe confere uma atualidade ainda maior hoje do que nunca.”.
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regulacdo do campo das ac¢des morais, e também de propor uma coesao
externa sobreposta aos individuos, a perspectiva bergsoniana parece apostar
em uma genealogia ou, mais precisamente, em um estudo das “origens”*®®,
que encontrara respaldo na propria vida (origem bioldgica).

O inicio do primeiro capitulo da obra, intitulado de A obrigacdo moral, é
marcado pela ideia de interdicdo. A introducdo do tema recorre a imagem
surpreendente do “fruto proibido”. Aqui, com efeito, € importante assinalar que,
diversamente do expediente imagético adotado, por exemplo, pela literatura ou,
até mesmo, como vimos, pela filosofia, essa imagem, de acordo com o proprio
autor, acompanha ndo s6 a “lembranga” de cada individuo (carater
psicologico), mas a memoéria da humanidade inteira (“fato universal”). Isso
significa que o “fruto proibido” € um patriménio cultural e n&o apenas o trabalho
inventivo das artes e da filosofia. Essa imagem, que remonta a um “passado

arcaico e primitivo”*°

, € cuja influéncia extraordinaria perpassa a historia
humana, possui uma funcédo social e pedagogica, a saber: a transmissao de
uma adverténcia cuja finalidade consiste em refrear a busca erratica de
prazeres.

E justamente essa dimensdo da proibicdo, ajudada pelos costumes,
pelas instituicbes (familia e mestres) e pelo emprego da linguagem, que
permite colocar, em um primeiro momento, a questdo da moralidade: “por que

obedecemos?”. O que esta em jogo aqui € entender como os fios invisiveis e

intangiveis da sociedade exercem um “peso” consideravel sobre a “vontade

199 “Este livro teve por objeto procurar as origens da moral e da religizo.” (BERGSON, 1978, p.

239). Sobre a questéo da origem, conferir L’originaire et l'original, I'unité de l'origine, dans Les
deux sources de la morale et de la religion de Arnaud Bouaniche (2002).

119 Ao comentar a estratégia de Bergson nas linhas iniciais de As duas fontes da moral e da
religido, Worms (2003b, p. 162) observa: “Ela [a “obrigacédo verdadeira”] ndo deve ser fundada
num presente puro e abstrato, mas buscada em um passado arcaico e primitivo.”.
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livre” dos individuos, o que, certamente, ndo tem um fundamento na razéo,
pois, como deixa entrever o texto, desde a mais tenra infancia, a socializagao
parece incutir a necessidade da obediéncia.

Ora, esse processo de ordenacgdo social, cujas vontades entre si
parecem imitar um organismo com suas partes integradas, é assegurado por

um conjunto de habitos. De acordo com Bergson (1978, p. 8):

[...] a partir do momento em que estdo organizadas, essas vontades
imitam um organismo; e nesse organismo mais ou menos artificial o
habito desempenha o mesmo papel que a necessidade nas obras da
natureza. Dessa primeira perspectiva, a vida social nos parece como
um sistema de hdabitos mais ou menos fortemente enraizados que
correspondem as exigéncias da comunidade.

Eles podem ser habitos de mandar ou, em sua maior parte, habitos de
obedecer; esses ultimos dependem da delegacdo social concedida a um
representante ou de uma influéncia direta da propria sociedade, da qual, como
diz Bergson, “emana uma ordem impessoal confusamente percebida e
sentida”. Qualquer perturbacao desse sistema de habitos desperta no individuo
0 sentimento de obrigacéo, isto €, uma exigéncia de retornar e manter a ordem
social.

Diferentemente de outros habitos da espécie humana, a obrigacéo social
apresenta um peso maior, uma pressdo mais acentuada sobre os individuos;
isso porque, conforme Bergson, os habitos desse género se prestam a um
apoio muatuo, que envolve desde um circulo de exigéncias sociais mais
proximas do individuo até o limite extremo da prépria sociedade. Eles
compdem uma “obrigacdo em geral” e, portanto, possuem o peso de um bloco;
cada qual, ainda que aparentemente maodico, tem o respaldado das demais

obrigacdes parciais, por assim dizer. E justamente essa integracdo e a
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imposicao das obrigagdes que introduzem certa regularidade na ordenacéo das
sociedades, tal como se fosse, em sua superficie, assimiladvel a uma lei da
natureza; ou melhor, quando uma lei se amplifica, isto €, atinge um grau maior
de generalizacdo, e repercute sobre um ndimero maior de membros de uma
sociedade, ela adquire o status de uma lei da natureza, a qual, imperiosa e
inelutavelmente, seria responsavel em regular a vida social*'*,

Essa orientacdo ndo é exclusivamente imposta de fora. Para Bergson,
cada individuo pertence tanto a sociedade quanto a si mesmo. Retomando a
relacao entre o “eu profundo” e o “eu superficial”, tal como proposta em seu
Ensaio, ele afirmara que, a despeito da singularidade da personalidade
humana, é inevitavel a solidariedade com as demais pessoas pela superficie
(exterioridade), sobretudo pela disciplina na qual se estabelece uma
“‘dependéncia reciproca”; a dimensao social da subjetividade é tecida pelas
funcdes mais uteis a nossa vida pratica, tais como abstrair, contar, falar etc.
Assim, cultivar o “eu superficial” € comprometer-se com a sociedade, o que, por
sua vez, fornecera subsidios indispensaveis para o0 individuo ou, mais

exatamente, a sua prépria “energia” para viver'?,

. Bergson entrevé aqui certo platonismo: assim como a “Ideia” precede os fatos e modela as

coisas, as leis da sociedade, convertidas em mandamentos, impdem os preceitos morais que
definem a ordenacdo das a¢Bes humanas. E mais do que isso, ele também vislumbra uma
espécie de platonismo vulgar na “fungao social” da religido: “[...] assim como as Ideias
platbnicas nos revelam perfeita e completa a realidade de que apenas percebemos toscas
imitag@es, a religido nos introduz numa comunidade da qual nossas instituicdes, nossas leis e
Nossos costumes assinalam, no maximo, de vez em quando, os pontos mais salientes. Neste
mundo a ordem é simplesmente aproximativa e mais ou menos artificialmente obtida pelos
homens; no céu ela é perfeita e se concretiza por si mesma. Assim € que a religido acaba de
preencher a nossos olhos o intervalo, j& diminuido pelos habitos do senso comum, entre um
mandamento da sociedade e uma lei da natureza.” (BERGSON, 1978, p. 11).

12 com a intencdo de esclarecer como a sociedade é inerente a cada um de nés, Bergson
discorre sobre a impossibilidade de um isolamento absoluto. “Ninguém pretenderia isso [isolar-
se], porque sentiria bem que a maior parte de sua for¢ca provém dela, e que deve as exigéncias
incessantemente renovadas da vida social essa tensdo ininterrupta de sua energia, essa
continuidade de sentido no esfor¢co, que garante a sua atividade o mais alto rendimento. Mas
ninguém poderia fazer isso, mesmo que 0 quisesse, porgque sua memoria e sua imaginagao
vivem do que a sociedade introduziu nelas, porque a alma da sociedade é imanente a lingua
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O ajuste do individuo ao social ndo exige um esforgo de reflexdo sobre a
obrigagdo, sobre como cumprir o dever; “em tempos normais”, basta guiar-se
pelos habitos adquiridos, a esmo, e contar com uma gama de intermediarios
imersos no mesmo processo: familia, escola, trabalho, comunidade. Isso
permite dizer que o individuo ocupa o centro e a sociedade, disposta em
circulos concéntricos, a periferia. Quanto mais proximo do nudcleo serd maior a
adesdo do individuo aos seus afazeres sociais e, por conseguinte, 0
sentimento de pertencimento a um grupo. Isso s6 sera efetivo se a vida social
girar em torno da obediéncia de prescricdes e da aceitacdo de obrigacdes™?.
Em suma, a sociedade esquematiza um itinerario e o individuo, sem
desprender um esforco, aceita seguir o roteiro da cotidianidade, cumprindo
assim o seu dever “quase sempre automaticamente”.

Ha, contudo, casos em que “[...] a obediéncia implica um esfor¢o sobre
si mesmo”, pois uma consciéncia intensa, “a propria hesitagado”, acompanha a
realizacdo do dever. Se, por um lado, a permanéncia nos quadros sociais nao

imp&e dificuldades, é indispensavel destacar que, por vezes, a insercao do

gue a pessoa fala, e que, mesmo ndo havendo ninguém, mesmo que apenas pense, ainda
assim falara consigo mesma.” (BERGSON, 1978, p. 13). Para ilustrar essa situagéo, o autor
utiliza alguns exemplos: o primeiro deles menciona o naufrago do livro de Daniel Defoe,
intitulado de Robinson Crusoe. Apds sobreviver a um naufragio e alcancar uma ilha deserta, o
protagonista mantém a civilizacdo em seu horizonte porque permanece em contato com
objetos manufaturados do acidente; além disso, ao cultivar o seu “eu social”’, ele continua
ligado idealmente a sociedade, 0 que estimula a realizacdo de suas tarefas. O segundo
exemplo é também literario: o guarda florestal isolado em uma selva da india (Many inventions
de Rudyard Kipling). Mesmo afastado do convivio social, ele cotidianamente se preparava para
0 jantar: vestir o traje de gala corresponderia a cobrir-se com a civilizag&do. Por fim, Bergson
explora o tema da “angustia moral”. O remorso na alma de um “grande criminoso” revelaria
uma perturbacao entre “eu social”’ e “eu individual”. Mesmo em face de um crime perfeito, ainda
persistiria a denuncia de seu “eu social”, que ndo o deixaria apagar o passado e, portanto, o
crime cometido. Essa persisténcia seria responsavel por afasta-lo da sociedade, a qual, ele
mesmo, gostaria de reingressar com a dissimulacdo de seu crime. Porém, ele sente que a
sociedade ndo o reconhece enquanto tal, mas como uma espécie de duplo; assim, para
superar a “angustia moral”’, a saida seria confessar o crime. Vemos que a obrigagdo nao
estabelece apenas um vinculo entre os homens, mas também a ligagédo de cada individuo a si
mesmo.

113 “Nao se pode viver em familia, exercer a profissdo, ocupar-se dos milhares de coisas da
vida diaria, fazer compras, andar pela rua ou mesmo ficar em casa, sem obedecer a
prescrigfes e curvar-se a obrigagdes.” (BERGSON, 1978, p. 16).
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individuo na sociedade, como revela a educacado da crianga, exige um esforco
(“a obediéncia ao dever € uma resisténcia a si mesmo”). Para Bergson, é
necessario distinguir entre o “sentimento da obrigagdo” e o abalo decorrente da
iniciativa do individuo para romper aquilo que o impediria de manter essa
inclinacdo. Enfim, considerando a obediéncia ao conjunto das obrigacdes, &
plausivel ocorrer excegdes nas quais o afastamento de uma delas culmina com
a eclosdo de uma resisténcia; assim, uma resisténcia a essa resisténcia
produzird um estado de tensdo ou de contracdo que se transvestird em aspecto
rigido e penoso no cumprimento do dever™*.

Aos olhos de Bergson, ndo ha uma diferengca entre as inumeras
obrigacdes sociais, em que uma espécie de particularidade mereceria um
tratamento racional. Na verdade, ele destaca dois “habitos extremos” que
balizam as atitudes diferentes frente ao dever: de um lado, o individuo que
adota os quadros invisiveis estabelecidos pela sociedade (“atitude de maioria
dos homens”); de outro lado, quando a hesitagao e a deliberagdo se colocam
na realizacdo de um compromisso social. O papel da razdo € dar uma
vestimenta l6gica ao campo das acgdes, isto €, formular maximas, enunciar
principios e deduzir consequéncias, mas, na vida social, os individuos néao

sacrificam seus interesses, suas paixdes e sua vaidade pela exigéncia de

14 Bergson critica o “erro psicoldgico” das teorias morais, sobretudo de origem kantiana, que

consiste em ver na “obrigacdo ao dever’” um esforgo sobre si mesmo, quando, na verdade,
conectado ao sistema de habitos, a obrigacdo social se realiza a esmo. Se, com efeito,
encontramos casos incomuns, cujo dever assume um carater rigido (“resistir a resisténcia”),
isso ndo significa que é necessario submeté-lo a uma determinacdo da razdo para corrigir o
campo das ac¢des. De acordo com Bergson (1978, p. 18): “Para resistir a resisténcia, para nos
conservarmos no caminho certo quando o desejo, a paixao ou o interesse nos desviam dele,
devemos necessariamente encontrar razdes para ndés mesmos. Mesmo que tenhamos
contraposto ao desejo ilicito um outro desejo, este, suscitado pela vontade, s6 tera podido
surgir ao chamado de uma ideia. Em suma, um ser inteligente age sobre si mesmo por
intermédio da inteligéncia. Mas, pelo fato de ser por vias racionais que se chega a obrigacao,
ndo se segue que a obrigagdo tenha sido de ordem racional.”. Ora, em linhas gerais,
acompanhamos no horizonte de investigacdo bergsoniana uma critica enderecada ao
“intelectualismo” das teorias morais.
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coeréncia légica. Nao é uma condenacgdo dessa orientacdo légica que esta em
jogo, mas sim a ideia de que as exigéncias sociais sdao complementares umas
as outras (“todo da obrigagao”); em uma sociedade primitiva, por exemplo, as
prescricbes e as interdicbes podem até ser pautadas em coisas absurdas
(ideias vagas, supersticbes e automatismo), mas a coesdo € garantida pelo
habito de obedecer. Enfim, hd exigéncias sociais que, desde sempre, se
destacam porque estdo vinculadas, por exemplo, a conservacdo dos
individuos, ao bem-estar da sociedade, ndo dependendo, portanto, de uma
roupagem ldgica tardia.

O importante para Bergson é destacar que a “esséncia da obrigagao é
diferente de uma exigéncia da razdo”. O “todo da obrigagdo” que, na vida
corrente, exerce sua pressao sobre a vontade do individuo ndo se compara a
uma lei da razao. A expressao “é preciso porque € preciso” remete mais ao
instinto do que a racionalidade. Esclarecendo o assunto, o autor (1978, p. 21-
22) escreve: “...] uma atividade que, a principio inteligente, se encaminha a
uma imitagcao do instinto se da o nome de habito.”. Aqui, com efeito, a remissao
as teses de A evolucao criadora é claramente colocada. A comparacao entre
sociedades instintivas e inteligentes fornece os subsidios indispensaveis para
discorrer sobre a questdo da obrigacdo moral. Em uma sociedade de abelhas,
por exemplo, a coordenacdo e a subordinacdo dos membros entre si seriam
semelhantes ao papel das células em um organismo. Como vimos, o instinto &
moldado na propria forma da vida; 0os seus instrumentos organicos, que Sao
invariaveis e especializados, penetram simpaticamente a matéria da qual extrai
0S recursos necessarios para a conservagao da espécie. Em outro extremo,

para uma sociedade de seres inteligentes, em que ocorre a “escolha individual®
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e o incremento da capacidade de fabricacdo, o modo de estabelecer a

solidariedade entre os membros seria por meio de habitos.

Cada um desses habitos, a que se podera chamar de ‘morais’, sera
contingente. Mas seu conjunto, quero dizer, o habito de contrair esses
habitos, sendo a prépria base das sociedades e condicionando sua
existéncia, tera uma forca comparavel a do instinto, tanto em
intensidade como em regularidade. (BERGSON, 1978, p. 22, grifo
Nosso0).

Certamente, essa leitura se aplica as sociedades humanas ao “sair das
maos da natureza”, mas, segundo Bergson, como ja destacamos, essa
estruturacdo permanece mesmo perante o progresso da humanidade, uma vez
gue, em linhas gerais, a inteligéncia governa o pensamento social. Aqui, com
efeito, um ponto merece a nossa atencao: a afirmacao de que “a necessidade
de uma regra” € natural para as sociedades humanas. Entendido como ser
inteligente e livre para realizacdo de escolhas, o homem naturalmente
sistematiza um conjunto de habitos sociais que assume o carater de um
“instinto virtual”. Nesse ponto, para ilustrar a sua reflexdo sobre a moralidade,
Bergson recupera o tema da linguagem apresentado tanto em A evolucao

criadora quanto em O pensamento e movente:

A moral de uma sociedade humana €, com efeito, comparavel a sua
lingua. Cumpre observar que se formigas trocam sinais entre si, como
parece provavel, o sinal lhes é fornecido pelo préprio instinto que as faz
comunicar juntas. Pelo contrario, a lingua é produto do uso. Nada, nem
no léxico nem mesmo na sintese, vem da natureza. Mas é natural falar,
e os sinais invariaveis, de origem natural, que servem provavelmente
numa sociedade de insetos, representam o que teria sido nossa lingua
se a natureza, ao nos outorgar a faculdade de falar, ndo tivesse juntado
essa funcdo fabricadora e utilizadora do instrumento, inventiva por
conseguinte, que é a inteligéncia. (BERGSON, 1978, p. 23-24).

Essa comparacdo permite dizer que ha um fundo biolégico tanto na

linguagem (“falar’) quanto na moralidade (“necessidade de uma regra”), bem
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como uma dimensdo de convengdes (‘lingua”) e da agao (sistema de habitos
adquiridos). A despeito das diferengas entre sociedade instintiva e inteligente,
Bergson defende que essa comparacdo € decisiva para esclarecer 0s
“fundamentos da moral”. Ora, nesse sentido, a estruturagdo de um organismo e
da sociedade de insetos (formigas e abelhas) ndo conhece a obrigacéo, pois,
em ambos o0s casos, o0s “vinculos invisiveis” da natureza impdem a

necessidade. Em contrapartida, o autor (1978, p. 24) escreve:

Um ser s6 se sente obrigado se for livre, e cada obrigacdo, tomada a
parte, implica a liberdade. Mas é necessario que haja obrigacées; e
gquanto mais descermos dessas obrigacdes particulares, que estdo no
cume, em direcdo a obrigacdo em geral, ou, como diziamos, em
direcdo ao todo da obrigacdo que esta na base, tanto mais a obrigacao
nos aparece como a propria forma que a necessidade assume no
dominio da vida quando ela exige a inteligéncia, a opcdo e, por
conseguinte, a liberdade, para realizar certos fins.

Tendo em vista essa configuracdo das sociedades inteligentes, sem

promover uma distingdo rigorosa entre “primitivo” e “civilizado™"

, Bergson
destaca que, em ultima instancia e fundamentalmente, “o todo da obrigacéo” é
responsavel pelo vinculo entre os individuos em qualquer época, como 0
instinto nas demais espécies de animais sociais. Em outros termos, podemos
dizer que de uma ponta a outra da histéria da humanidade, das sociedades
mais rudimentares do passado as sociedades industriais, por exemplo, a ordem
social é assegurada pelo “todo da obrigacao”, pela pressao social exercida
sobre as vontades individuais, que define propriamente uma sociedade
fechada.

Essa maneira de conceber a vida social, que implica estabelecer uma

separacdo entre fechado e aberto, ndo significa medir o repertorio de

5 gobre o significado dos termos “primitivo” e “civilizado” na perspectiva bergsoniana,

consultar Paiva (2017).
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conhecimentos, a capacidade técnica e, até mesmo, 0 aumento de uma
populacdo, mas, antes de tudo, avaliar a adesdo de uma sociedade a
‘humanidade inteira” ou, diferentemente, a uma parte dela. Nesse sentido, a
sociedade fechada se caracteriza pela realizagdo de interesses mais restritos,
pois, como diz Bergson, ela envolve certo nimero de individuos e exclui outros;
em sua superficie, ela aparentemente pretende realizar certos deveres para
com a humanidade, tal como, por exemplo, a manutencédo da paz, mas, na
pratica, a sua coesao social equivale a uma preparacao para enfrentar um

inimigo iminente (guerra).

Quer dizer, por mais que o homem chamado pela sociedade para ser
disciplinado tenha sido enriquecido por ela de tudo o que ela adquiriu
durante séculos de civilizagdo, ela, no entanto, tem necessidade desse
instinto primitivo que reveste de um verniz tdo espesso. Em suma, o
instinto social que apreendemos no fundo da obrigacdo social visa
sempre — sendo, o instinto, relativamente imutavel — a uma sociedade
fechada, por mais ampla que ela seja. Ele esta sem divida recoberto
de outra moral que por isso mesmo sustenta e a qual empresta algo de
sua forca, quero dizer, de seu carater imperioso. Mas ele préprio nédo
visa & humanidade. E que entre a nacdo, por maior que seja, e a
humanidade, existe a mesma distancia que ha do finito ao infinito, do
fechado ao aberto. (BERGSON, 1978, p. 26-27).

Bergson adverte sobre a “ilusdo” de tentar aplacar essa distancia: o
aprendizado de virtudes civicas na familia seria estendido a patria; e,
finalmente, o amor amadurecido em tais instituicbes abrangeria a humanidade.
Essa concepcdo de uma solidariedade irrestrita e expansiva € fruto de um
“raciocinio a priori” e de uma visdo intelectualista da alma. E inegavel a
presenca de uma ligacdo entre familia e sociedade ou, mais especificamente,
entre virtudes domesticas e virtudes civicas, mas ndo como um objeto amado e
sim como instituicbes congéneres, as quais, confundidas originariamente, ainda

possuem conexdes. Assim, é indispensavel enfatizar que ha um abismo entre o
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“apego a patria” e o verdadeiro “amor a humanidade”. A coesdo social, que
seria afiangada por um “instinto primitivo” e dissimulada pelas conquistas da
civilizagdo, manifesta sua influéncia nos circulos mais proximos de um
individuo (parentes e concidad&@os), como se o contato fosse natural e direto.
Em relacdo a humanidade, o contato seria indireto e compelido pela religido,
isto é, por intermédio de Deus, que asseguraria ao individuo o amor a
humanidade; ou ainda, como defende certas perspectivas filosoficas, por meio
da Razdo que definiria a ideia de humanidade e a dignidade da pessoa
humana; em ambos 0s casos, trata-se de principios supremos concebidos pela
inteligéncia para justificar a expanséo de um ideal, como se fosse um aumento
gradual.

A forca da moral fechada provém das obrigacfes impessoais que séo
transmitidas socialmente para os individuos. Isso é realizado desde a mais
tenra infancia, quando a crianca passa a ser adestrada por meio das
instituicbes que compdem a sociedade fechada. Certamente, a linguagem
desempenha um papel determinante em tal processo, uma vez que ela
armazena o conjunto das relagbes humanas (“corpo imaterial’) e, por
conseguinte, estabelece os costumes; como diria Bergson, “a alma da
sociedade é imanente a lingua que a pessoa fala”. Mais especificamente, ao
promover a formulacdo de imperativos, ao transmitir ordens e adverténcias, ela
encarna a propria pressao social, em suma, as convencdes da linguagem sao
responsaveis em oferecer um roteiro para o individuo percorrer na vida social.
Aqui, retomando os termos da parte introdutéria de O pensamento e o
movente, podemos afirmar que a conversacdo se aproxima da conservacao: €

como se 0 pensamento social sempre seguisse 0 mesmo itinerario; ha um
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reconhecimento permanente daquilo que ja estava desenhado nos circulos
concéntricos da sociedade. Ou melhor, como insiste Bergson, & sempre uma
reducao da novidade ao antigo.

Se a linguagem tem essa forca coercitiva, € necessario dizer também
que ela contribui para a dissimulacdo das verdadeiras intencdes das
sociedades fechadas. Tanto o dever de respeitar a vida quanto o direito a
propriedade privada aparentemente sdo elementos essenciais da vida social,
mas, de fato, a sua realizacdo parece distante de uma sociedade fechada.
Esses ideais, verdadeiras roupagens da linguagem, sdo testados
historicamente em periodos de guerra, quando o0 assassinato, a pilhagem, a
perfidia, a fraude e a mentira ndo apenas se tornam permitidos como tambéem
assumem um carater meritério. Por isso, Bergson dira: “[...] para saber o que
ela [sociedade] pensa e 0 que ela quer, ndo € preciso escutar muito o que ela
diz; é preciso enxergar o que ela faz.” (BERGSON, 1978, p. 26). Em suma, os

grandes ideais funcionam como um “verniz espesso” para encobrir o instinto

primitivo.

3.4 O aberto: a moral do exemplo

Vimos até aqui a caracterizacdo da sociedade fechada e de sua
moralidade correspondente (também fechada), cujos circulos concéntricos,
muito proximos ao centro, demarcam os limites dessa fonte. Todavia, para
Bergson, € necessario um “salto” para ir além desses limites estreitos, ou
melhor, para atingir outra moral e, em certo sentido, outro tipo de obrigacao;

mais precisamente, como indica o proéprio titulo-tese da obra, a outra fonte.
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Antes de analisar esse eixo temético, € imprescindivel assinalar que
essa discussdo ja havia sido esbocada no texto A consciéncia e a vida, tal
como revisado e publicado em A energia espiritual, de 1919. Em um paragrafo
que, segundo Gouhier (1999), marca a “transi¢ao” de A evolucgéo criadora para
As duas fontes da moral e da religido, e que, portanto, define a orientacao
moral de sua filosofia, Bergson sustenta que o homem ¢é o “triunfo da vida”, ou
seja, 0 Unico ser no qual a criacao é levada adiante. Ele retoma aqui um tema
importante de A evolugdo criadora: a “criagdo de si por si’; mais
especificamente: “[...] o engrandecimento da personalidade por um esforgo que
extrai muito do pouco, alguma coisa do nada e aumenta incessantemente a
rigueza no mundo [...]” (BERGSON, 2009b, p. 23). Essa criacdo assume uma
posicdo elevada com a atividade do “moralista” ou, mais especificamente,

como escreve 0 proprio autor (2009b, p. 24):

Superior € o0 ponto de vista do moralista. Somente no homem,
sobretudo nos melhores dentre nés, 0 movimento vital prossegue sem
obstéculos, lancando, através dessa obra de arte que é o corpo
humano e que ele criou ao passar, a corrente indefinidamente criadora
da vida moral. O homem, incessantemente convidado a apoiar-se na
totalidade de seu passado para pressionar ainda mais poderosamente
o futuro, é o grande éxito da vida. Mas criador por exceléncia é aquele
cuja acdo, sendo intensa, é capaz de intensificar também a acéo de
outros homens, e de ativar, generosa, focos de generosidade. Os
grandes homens de bem, e mais particularmente aqueles cujo
heroismo inventivo e simples abriu para a virtude caminhos novos, sédo
reveladores da verdadeira metafisica. Por mais que estejam no ponto
culminante da evolucdo, estdo muito perto das origens e tornam
sensivel a nossos olhos o impulso que vem do fundo.

Evidentemente, nessas linhas, a apreciacdo do “grande éxito da vida”
nao demarca uma fonte da moralidade, mas ja define a importancia do tema,
cujo desenvolvimento ocorrera na ultima obra. O que se coloca em pauta € o

enaltecimento das personalidades humanas (‘homens de bem”) e de suas
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acdes, cujo “heroismo inventivo e simples” convida a humanidade a
experimentar simpaticamente as potencialidades inerentes a vida, promovendo,
assim, um foco de generosidade em torno de aspectos profundos da realidade.
Tudo se passa como se a historia da vida, que enceta a histéria humana,
manifestasse seu impulso criador em certas personalidades excepcionais, cuja
singularidade, acessada em seu proprio interior, seria responsavel em conduzir
a humanidade a um novo modo de viver. Ora, nao se trata mais de um sucesso
alcancado gracas a propagacéao da espécie pela terra, com um amplo dominio
da natureza, mas sim de um sentido para a existéncia do homem, que
enriguece admiravelmente a sua condigé&o vital e social.

Tendo em vista outra fonte da moral em As duas fontes da moral e da
religido, Bergson redefine e introduz esse eixo tematico de maneira rapida e

bastante concisa:

Desde a eternidade [De tout temps] surgiram homens excepcionais nos
quais se encarnava essa moral. Antes dos santos do cristianismo, a
humanidade conheceu os sébios da Grécia, os profetas de Israel, os
iluminados [Arahants] do budismo e outros mais. A eles é que se
referiu para ter essa moralidade completa, que seria preferivel chamar
de absoluta. (BERGSON, 1978, p. 28).

Ora, se a moralidade fechada surge da necessidade de estabelecer
habitos, os quais, por sua vez, assumem a feicdo de um “todo da obrigacao”,
isto é, uma pressdo social sobre as vontades livres que acompanha a
organizacao das sociedades, é indispensavel notar, como quer Bergson, uma
fonte diversa: ela € histérica e mesmo extraordinaria. Mais especificamente,
desde sempre, a humanidade testemunhou o surgimento de personalidades
privilegiadas que se converteram em exemplos de acdo moral para os demais

homens. E nesse sentido que, para Bergson, os “santos” e os “homens de
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bem” ndo pedem nada e obtém tudo; tampouco fazem exortagdes e, ainda
assim, sdo imitados, arrastando multidées. A sua prépria existéncia € um
‘chamado” para conduzir a humanidade a novos patamares; esse apelo
incomum se dirige, antes de tudo, ao “fundo da alma”.

Ora, em contraposicdo a alma fechada''®

, Cuja direcdo tende a
superficie da consciéncia, com a consigna¢ado do processo de generalizacdo e
abstracdo em palavras, ou melhor, com a reducdo de seus estados a certos
objetos de interesse geral, a alma aberta é aquela que penetra nas
profundezas da interioridade e coincide com a multiplicidade qualitativa de seus
estados; por isso mesmo, ela promove o enriquecimento da personalidade. Se,
naturalmente, o individuo se entrega aos ditames da vida social, a abertura da
alma exige, ao contrario, um esfor¢o consideravel; e o amor a humanidade, por
sua vez, requer ultrapassar os fios invisiveis tecidos pela sociedade, ndo se
contentado com um ideal e sim em descortinar os aspectos profundos da alma
humana. Em relacdo a esse aspecto, € imprescindivel entender como se
estabelecem os vinculos entre os homens com essa abertura da alma. Em
outros termos, qual seria o fundamento da conexao entre os homens de acfes
exemplares e aquela multiddo de seguidores?

Sobre essa questdo essencial para a discussdo acerca da moralidade,
Bergson (1978, p. 33) responde: “Fora do instinto e do habito s6 existe atuagao
direta da sensibilidade sobre o querer. A propulsdo exercida pelo sentimento

pode alias assemelhar-se muito a obrigacao.”. Essa propulsdo nao equivale a

uma espécie de dilatacdo do sentimento, um somatorio de partes; ela surge do

16 “Ora, a esse instinto fundamental é que relacionamos a obrigagéo propriamente dita: ela

implica, na origem, um estado de coisas em que o individual e o social ndo se distinguem um
do outro. Eis porque podemos dizer que a atitude & qual ela corresponde € a de um individuo e
de uma sociedade voltados para si mesmos. Individual e social simultaneamente, a alma gira
aqui num circulo. Ela é fechada.” (BERGSON, 1978, p. 31-32, grifo nosso).
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amago da pessoa, na continuidade indivisa da alma, como se o individuo
estivesse em unissono com uma sinfonia que revela sentimentos profundos.
Da mesma maneira como sugere a atividade de um artista (um musico, por
exemplo), o iniciador em moral desperta essas emog¢des em nossa
interioridade, as quais, na maior parte das vezes, encontram-se encobertas
pela influéncia sobressalente do “eu social”; enfim, ha uma “exigéncia de acao”
na emocao que incita 0 movimento, mas, a despeito de certa imposicao, essa
exigéncia é consentida.

Para Bergson, € inegavel que nas criacbes da arte, da ciéncia e da
civiizacdo em geral, encontremos uma “emoc¢&o nova”, a qual seria
responsavel em instigar a inteligéncia a avancar e em revigorar a vontade. 1sso,
contudo, requisita uma precisdo de termos!’, sobretudo em relacdo as duas
espécies de emocéo: a infraintelectual e a supraintelectual. A primeira prende-
se a uma ideia ou a uma imagem representada, isto €, um efeito de superficie
na sensibilidade. A segunda é “gravida de representagdes”; ela é “geradora de
ideias” e ndo se confunde com um resultado; mais especificamente, trata-se da
“relacdo daquilo que engendra com o que € engendrado”. Assim, aos olhos de
Bergson (1978, p. 37): “Criagao significa, antes de tudo, emocéo.”.

Para entender essas dire¢cfes distintivas da emocédo, o autor recorre ao

exemplo da composicao literaria.

Quem se emprenhe na composicao literaria tera verificado a diferenca
entre a inteligéncia entregue a si mesma e aquela que consome com o
seu fogo a emocgéo original e Unica, nascida de uma coincidéncia entre
0 autor e seu assunto, isto é, de uma intuicdo. (BERGSON, 1978, p.
38).

1 “Emocgéao é um estremecimento da alma, mas coisa diferente € uma agitagao de superficie,

diferente ainda € um revolver das profundezas.” (BERGSON, 1978, p. 36).
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No primeiro caso, a atividade da inteligéncia se concentra na
combinacdo de elementos pré-fabricadas e solidificados, armazenados pela
sociedade em palavras. O espirito ndo se vé como criador, ndo desenvolve sua
inventividade, j& que prevalece a concepc¢do de uma unidade artificial em torno
de ideias prontas. No outro caso, 0s materiais da inteligéncia sao fundidos
entre si, dando origem a novas ideias nutridas pelo espirito; e mais, o autor
promove a tor¢ado do sentido das palavras para modelar-se ao movimento do
pensamento. Assim, a obra de arte é uma “exigéncia de criagdo”, cuja
comunicacao simpatica, que ultrapassa a distancia de “desertos fechados”,
parte da alma do artista para estremecer profundamente e arrebatar a alma do
publico™®.

Defender essa dimensao supraintelectual da emocédo como fonte da
moralidade nao significa definir uma “moral do sentimento”, ou seja, a
edificacdo de certas representacfes intelectuais ou de uma doutrina como
ponto de partida do agir humano. A realizacdo de uma acao propriamente
moral vincula-se a forca da emocéo sobre a vontade e ndo pode ser confundida
com uma assimilacdo tedrica do sentimento, cuja cristalizacdo verbal nao
atingiria 0 amago da personalidade. Como bem explica Silva (1999, p. 292-

293), tendo em vista a questao do valor moral:

Ele pode se cristalizar em noc¢des e em doutrina, mas se na origem nao
houver uma emocéo, este valor ndo movera a vontade, ndo estimulara
acdes morais. Ndo pode existir, portanto, um imperativo de ordem
puramente intelectual na base da acdo moral. O formalismo e a
universalidade |6gicas podem fazer com que o intelecto reconheca a

118 “A emocao criadora salta de uma alma para a outra, ‘de quando em quando’, atravessando

desertos fechados. Mas, a cada membro de uma sociedade fechada, se ele se abre a emogéo
criadora, esta comunica a ele uma espécie de reminiscéncia, uma agitacdo que lhe permite
prosseguir e, de alma em alma, ela traca o desenho de uma sociedade aberta, sociedade de
criadores, na qual se passa de um génio a outro por intermédio de discipulos, de espectadores
ou de ouvintes.” (DELEUZE, 1999, p. 91, grifo do autor).
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superioridade tedrica de uma doutrina, mas a vontade ndo a adotara
como norma de conduta se os valores nao forem interiorizados através
da emoc¢do. Da mesma maneira, uma moral que se assente apenas no
calculo utilitarista do jogo de interesses egoistas podera explicar
teoricamente o equilibrio social no plano ético, mas néo fornecera o
movel para a pratica da acao.

Para Bergson, € indispensavel se imiscuir na atmosfera da emocéo e
respira-la, o que permite revigorar o pensamento e impulsionar a vontade. Ora,
diferentemente de um viés intelectualista, tanto uma perspectiva metafisica
guanto uma posi¢cao moral ndo podem deixar de considerar a anterioridade da
emocao profunda em relacdo a concepcédo das coisas e a influéncia de sua
forca no campo das acbes. E justamente esse modo de contaminar a
inteligéncia, despertando a intuicdo™®, que contribuird para a “consciéncia
social” reter aspectos da “emocgéao original e Unica”, mesmo que seja apenas
um residuo. Em suma, ndo podemos perder de vista que essa fonte de
representacdes e de acdes estd conectada a dimenséo supraintelectual da
emocdo, e nao simplesmente a um efeito de superficie armazenado em
palavras e administrado pela sociedade. Essa fonte interna, responsavel pela
geracao de ideias novas e atitudes, pode contribuir com a concepcao de um
novo modo de vida, o qual, por vezes, desperta certa atracdo gracas as

centelhas de sua forca.

3.5 Pressao e aspiracao

Desde o inicio, como revela o titulo-tese do livro, a investigacao das

origens da moral encaminha a discussao para duas fontes que exercem dois

% Como observa Deleuze (1999, p. 91): “A emocgao criadora € a génese da intuicdo na
inteligéncia.”.



157

tipos de forca sobre a vontade: pressédo (impessoal e vizinha de forcas
naturais) e aspiragdo (individual e metafisica). Em termos estritamente tedricos,
pressao e aspiracao sao limites em que ndo ha uma passagem de uma parte a
outra por mera ampliacdo. Em outros termos, a investigacao filosofica identifica
fontes distintas da moralidade, mas, em Ultima instancia e fundamentalmente,

ela também assinala que ambas remontam a vida.

E verdade que se descéssemos até a raiz da propria natureza, talvez
nos apercebéssemos de que é a mesma forca que se manifesta
diretamente, voltando-se sobre si mesma, na espécie humana uma vez
constituida, e que atua depois indiretamente, por intermédio de
individualidades privilegiadas, para impelir a humanidade para a frente.
(BERGSON, 1978, p. 42).

E importante avaliar a relagéo entre as duas fontes da moral, ou melhor,
sua unidade (“moral unica”), que se configura por “série de gradagbes ou de
degradacgdes” entre as duas extremidades. Como afirma Bergson (1978, p. 41):
“Essas duas morais justapostas parecem agora constituir apenas uma, tendo a
primeira emprestado a segunda um pouco do que tem de imperativo e tendo
recebido desta, em troca, uma significacdo menos estritamente social, mais
amplamente humana.”. Ou melhor, essa permuta consiste em ceder, de um
lado, o carater coercitivo da vida em sociedade e, de outro, o aspecto atrativo,
o “perfume” exalado pelas individualidades excepcionais. E justamente por isso
que certas férmulas, pertencentes a “consciéncia social’, podem conter
centelhas de uma emocao profunda capaz de reacender a forca de agir do
homem.

Ora, considerando a separacdo metodolégica até aqui analisada,
vimos que, de um lado, a pressao vincula-se aos circulos concéntricos da

sociedade estabelecidos sobre o individuo, que naturalmente se adéqua a um
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conjunto de obrigagbes; a sua influéncia é estritamente impessoal e visa a
conservacdo de um grupo circunscrito. De outro lado, Bergson descreve a
moral da aspira¢cdo, cuja origem remonta a uma emoc¢ao que brota no interior
de personalidades excepcionais e se dirige a humanidade inteira; atendendo a
esse chamado os homens avancam como um “exército de conquistadores” a
novos destinos (“marcha a frente”), rompendo, assim, com os circulos estreitos
das sociedades fechadas'®.

Como essa fonte exerce influéncia sobre a inteligéncia e a vontade, ela
pode manifestar-se em obras, acdes e teorias. A emocdo criadora pode
disseminar-se nos diversos produtos humanos, nas explicacbes do mundo e,
sobretudo, principiar o campo das acdes morais, estabelecendo assim o
contato do individuo consigo mesmo e com os demais homens. Bergson nos
diz que seu impacto sobre a vontade se assemelha a uma obrigacédo; nao
como coercao social, mas como liberacdo, como amor a humanidade, como

uma ligacéo profunda entre as almas.

[...] a obrigacdo € a for¢ca de uma aspiracdo ou de um impulso, do
préprio impulso que culminou na espécie humana, na vida social, num
sistema de habitos mais ou menos semelhantes ao instinto: o principio
de propulsdo intervém diretamente, e ndo mais por intermédio dos
mecanismos que ele montara e aos quais se ativera provisoriamente.
(BERGSON, 1978, p. 45-46, grifo nosso).

Esse aspecto da aspiracdo ndo faz parte do “plano da natureza”*** que

destinou o homem, ser inteligente, a viver em sociedades fechadas e a cultivar

certa solidariedade para a conservacdo da espécie (moral fechada).

120 «Falavamos dos fundadores e reformadores de religides, dos misticos e dos santos.

Ougamos sua fala; ela apenas traduz em representacdes a emocao particular de uma alma que
se abre, rompendo com a natureza que a confinava ao mesmo tempo em si e na comunidade
[cité].” (BERGSON, 1978, p. 43).

! Sobre essa ideia de plano na filosofia de Bergson, conferir o capitulo 5 (O impulso vital
como movimento da diferenciagéo) de Bergsonismo (DELEUZE, 1999).
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Diferentemente dos circulos estreitos da sociedade, especialmente da
“sociedade saida das maos da natureza”, a fonte da aspiracdo é o proprio
impulso original da vida, que se desdobrou em inumeras tendéncias no
processo evolutivo. Enfim, como quer Bergson, ha uma aproximacao entre a
emocao profunda e o ato criador que culminou com a inteligéncia e a
sociabilidade da espécie humana.

Aqui, com efeito, uma tese de A evolucdo criadora parece assumir uma
nova dimenséao. O ensaio de 1907 definia que o homem trazia em si mesmo 0s
meios de superar a sua prépria condicdo, 0 que ocorreria com 0 alargamento
da inteligéncia e a ruptura de certa fascinacao pelo seu préprio trabalho. Em As
Duas fontes da moral e da religido, entra em cena a importancia da acdo moral

como superacgao da natureza.

Mas a inteligéncia, dilatando-se por seu esfor¢co préprio, assumiu um
desenvolvimento inesperado. Ela isentou os homens de serviddes as
quais estavam condenados pelas limitacdes de sua natureza. Nessas
condicbdes, ndo era impossivel para alguns deles, especialmente
dotados, reabrir o que havia sido fechado e fazer pelo menos para sim
mesmos o que fora impossivel a natureza fazer para a humanidade.
(BERGSON, 1978, p. 48).

Para Bergson, o homem entendido como ser inteligente e sociavel se
prende aos fios invisiveis das “maos da natureza”’, cuja prioridade é a
conservacdo e manutencdo da vida. Porém, uma vez despertadas as
potencialidades da inteligéncia, o homem assume uma “exigéncia de
movimento”, de criagado; é a abertura da alma que pode contaminar e elevar o
peso das férmulas convencionais da sociedade. E justamente o intercambio

entre esses “dois sentidos da vida” que garante uma “moral unica”.
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O que é aspiracdo tende-se a consolidar-se assumindo a forma de
obrigacdo estrita. O que é obrigacéo estrita tende a avolumar-se em
ampliar-se englobando a aspiragédo. Pressdo e aspiragdo encontram-se
por isso na regido do pensamento onde se elaboram os conceitos.
(BERGSON, 1978, p. 54).

A filosofia ndo pode perder de vista esse processo de fusdo, essa
mistura entre pressao e aspiragao, pois, como ocorre com o intelectualismo,
instituiria um conceito como principio do agir, e assim o valor moral da acéo,
desenhado estritamente pelos ditames da racionalidade, perderia sua
concretude e eficacia. Nao haveria, portanto, “sentimento de progresso”, de
gozo, uma vez que a sociedade se prenderia aos circulos repetitivos de seus
valores morais fixos e intransponiveis, a uma espécie de coercdo social
inexoravel. Em outros termos, ndo haveria liberagdo, um “salto” para fora do
circuito definido pelo “todo da obrigacao”.

Para Bergson, a maneira humana de pensar articula pressao e
aspiracdo em sua concepcdo de vida moral. Tudo se passa como se nas
entrelinhas das formulas e das prescricdoes houvesse um apelo dos grandes
homens. Nao € a beleza do edificio do saber e sua exigéncia logica que
definirdo a influéncia sobre a vontade, mas sim o chamado de uma alma para
outra. “Acrescentemos que ha por tras dela [razdo] os homens que tornaram a
humanidade divina, e que imprimiram assim um carater divino a razao, atributo
essencial da humanidade.” (BERGSON, 1978, p. 57).

A linguagem se ajusta entre essas duas fontes: ela pode tornar-se um
depdsito de aquisicbes morais da comunidade e, até mesmo, um mecanismo
de coercdo social (sociedade fechada); ou, diferentemente, insuflada de
vivacidade pela emocao criadora, ela pode oferecer certa traducdo do ritmo do

pensamento e, portanto, assinalar o caminho inovador para a humanidade
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(sociedade aberta). Ora, assim como j& haviamos visto no terreno da vida
interior e no dominio da ordem vital, embora sem a énfase sobre a moral, a
linguagem ndo sera adequada para exprimir o movimento e o0
“transbordamento vital” que irradia de almas excepcionais, mas, como Vvimos
também, ela pode sugerir por meio de imagens e de descricbes paradoxais a
dimensdo profunda da existéncia. A “moral do Evangelho”, como indica
Bergson, a qual seria propriamente a moral da alma aberta, ndo apresenta
facilmente a formulacdo de suas maximas, que, por vezes, beira o paradoxo e
a contradicdo; a sua intencdo € menos elaborar uma descri¢cdo logicamente

coerente do que “produzir um estado de alma”.
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CONSIDERACOES FINAIS

O emprego dos termos “aberto” e “fechado”, adotados por Bergson em
seu ultimo grande livro para caracterizar aspectos decisivos da vida em
sociedade, pode contribuir para ilustrar a sua concepcéo de filosofia'?’. Ou
melhor, a atividade filosofica seria aberta na medida em que seu nucleo
irradiador, cuja caracterizagao € insubmissa a uma “eternidade de morte”, exige
uma visitacao incansavel ao terreno da experiéncia; é justamente tal contato
sempre renovado que ilumina a investigacdo e a resolu¢do de cada um dos
problemas da metafisica. Assim, a atividade filosofica deve abdicar de certa
facilidade em subordinar as coisas aos quadros fixos do pensamento e de
consigna-las em palavras preexistentes. Essa exigéncia inerente ao metodo
intuitivo, que implica promover uma verdadeira inversdo da maneira habitual de
pensar, demanda uma escrupulosa preocupacédo com a linguagem.

A responsabilidade metafisica de pensée en durée conduz a tarefa da
filosofia a uma tentativa profunda e inovadora para exprimir autenticamente o
“se fazendo”, evitando, assim, o contorno geral e abstrato sobreposto as
coisas. E nesse sentido que Bergson apresenta uma critica ao fetichismo do
conceito, a0 mesmo passo que busca na elaboracdo de imagens uma
estratégia para impedir a descaracterizacdo de aspectos fundamentais da
realidade. Em relacédo a historia da filosofia, o0 que se coloca em pauta é uma

ruptura com o “jogo dialético” inerente a edificacdo dos sistemas filoséficos, e

nao simplesmente a promulgacdo de uma impossibilidade de filosofar; em

122 considerando a perspectiva bergsoniana em As duas fontes da moral e da religido, Deleuze

(1999) sugere a presenca de duas fontes nas artes: fabuladora e emotiva ou criadora. Mais
especificamente, esses aspectos estariam presentes nas manifestacdes artisticas em
“proporgdes variaveis”. Tal apreciagdo pode ser aplicada a uma filosofia. Embora sem o
emprego de tais termos, a conferéncia A intuicdo filosofica j4 antecipava alguns pontos bem
proximos da discussao: o desafio infindavel de exprimir uma intuicdo simples.
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outros termos, a pretensdo maior de Bergson é colocar a filosofia em seu
dominio préprio — o espirito — e evitar as armadilhas da marcha habitual do
pensamento no plano especulativo.

Ora, se a preocupacdo com a linguagem assume uma posicao
importante na elaboragdo do método e na producdo do conhecimento, é
indispensavel sublinhar que essa reflexdo acarreta novos desafios: a discusséo
sobre a articulagdo entre conceito e imagem nos textos metodolégicos de
Bergson, cuja aplicacdo esta presente em seus livros, pressupfe certa
concepcao de linguagem, a qual sera esbocada em consonancia com uma
compreensao mais detalhada da condigdo humana. Ou melhor, o estudo da
historia da vida, que compreende o advento da espécie humana, permite
esclarecer os termos de desenvolvimento da linguagem, sobretudo o seu
enlace com a inteligéncia na investida sobre a natureza.

Vimos que sem a linguagem, principalmente com os signos inteligentes,
0 homem nao teria se libertado da imperiosidade da acao sobre a matéria para
inaugurar um territorio desinteressado no mundo, ou seja, nao teria colocado
guestdes extravitais e desenvolvido a reflexdo. Seguramente, as figuras do
Homo faber e do Homo sapiens se recobrem e definem uma intelectualidade
gue nado encontra as respostas para os problemas fundamentais despertados
pela prépria vida. E justamente sobre esse impasse que a intuicdo, o instinto
consciente de si mesmo e liberto de sua destinacdo natural, auxilia o trabalho
da inteligéncia a caminhar rumo a singularidade da existéncia (mudar,
amadurecer e criar). Assim, a linguagem, marcada pela funcéo pratica e social,
e responsavel pela determinacdo de esquemas de acdo e de manipulacédo das

coisas, pode ajudar na superacdo da condicdo humana, desde que seja
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interrompida a fixagdo de termos e o0 estabelecimento de significados
invariaveis, e busque priorizar a versatilidade dos signos, isto é, a capacidade
de mover-se entre o terreno proximo aos dados dos sentidos e o plano das
ideias.

E aqui, uma vez mais, a imagem da filosofia aberta é pertinente: ela
procura na ‘lingua de todo mundo” (como diz Bergson em La philosophie
francaise) uma maneira precisa de dirigir-se a “humanidade em geral’ e ndo a
um campo de conflitos entre escolas e suas rubricas, cujo “conceito dos
conceitos” fecharia as portas do edificio do saber. Da mesma maneira como
ocorre com a atividade de um romancista audacioso, ao filosofo pertence o
encargo de insinuar diretamente o seu modo de “pensar intuitivamente” no
pensamento dos homens, fazendo-os esquecer de que emprega palavras e,
por fim, despertando uma interacdo mais fluida, maleavel e simpatica. Tal
iniciativa tem como escopo estimular uma visdo mais profunda das coisas,
incitar 0 movimento e requisitar uma atitude radical, o que se opde a uma
aceitacao tacita da posse teorica da verdade.

Ha ainda outro modo mais apropriado de esclarecer a abertura da
filosofia na perspectiva bergsoniana. Tendo em vista a relacdo entre os
aspectos infra e supraintelectuais da emocéao criadora, Bergson tece um breve
comentéario sobre o trabalho do fildsofo como escritor. Segundo ele (1978, p.

209):

Quando escreve, é comum que fiqgue na regido dos conceitos e das
palavras. A sociedade Ihe oferece, elaboradas por seus predecessores
e armazenadas na linguagem, ideias que ele combina de maneira nova
apés as haver por sua vez remodelado até certo ponto para as
introduzir na combinacdo. Esse método dard um resultado mais ou
menos satisfatorio, mas chegara sempre a um resultado, e num tempo
restrito. A obra produzida podera alias ser original e forte; ndo raro o
pensamento humano se vera enriquecido com ela. Mas ndo passara de
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um aumento da renda anual; a inteligéncia social continuara a viver
COm 0S mesmos capitais, com 0s mesmaos valoras.

Esse método de composicao literaria, embora “satisfatério” em certos
aspectos, é alicercado pelos esquemas habituais do pensamento e, por isso
mesmo, contribui para a perpetuacdo do dominio fechado. Mais
especificamente, a sua origem ¢€ infraintelectual e partidaria das
representacdes da inteligéncia, as quais contribuem para reduzir a novidade a
um conjunto de elementos antigos. No entanto, de acordo com Bergson,
encontramos outro método de escrita; ele € “mais ambicioso”, “mais seguro” e,
evitando o arranjo e rearranjo de elementos pré-fabricados, ndo produz

resultados definitivos. Em relacéo a esse estilo de composicao, o autor (1978,

p. 209) afirma:

Consiste em escalar, do plano intelectual e social, at¢ um ponto da
alma de onde parte uma exigéncia de criacdo. O espirito onde essa
exigéncia se instala pode té-la sentido uma s6 vez na vida; no entanto
ela estd sempre 14, emocdo Unica, abalo ou impulso recebido do
préprio fundo das coisas. Para cumpri-la inteiramente, seria preciso
forjar palavras, criar ideias, porém nao mais seria comunicar, nem por
conseguinte escrever. Contudo, o0 escritor tentara realizar o irrealizavel.

A realizacdo do “irrealizavel” ndo atesta a inviabilidade da metafisica,
mas, ao contrario, como ja afirmamos no decorrer deste trabalho, assinala um
compromisso incansavel da atividade filosofica, cujo esforco progressivo e
colaborativo promove uma maneira mais adequada de enfrentar os problemas
especulativos e os dilemas de ordem pratica. O “irrealizavel” aqui corresponde
ao imprevisivel, ao “salto a frente”, a uma tentativa de experimentar o novo, em
gue se entrevé uma dilatacdo da alma social e a ruptura com o circulo das

obrigacdes sociais.
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Ora, esse processo de composicdo literaria coaduna os elementos da
guestdo da linguagem presentes na perspectiva bergsoniana: a exigéncia de
método, a funcdo da linguagem esbocada pela histdria da vida e seu impacto
na sociedade; ou, mais especificamente, 0 modo como a linguagem impde néo
apenas a descontinuidade, mas também, por meio de sua versatilidade, certo
ritmo ao pensamento; a articulagéo entre conceito e imagem que expde razdes
e sugestdes no plano discursivo para dirigir, com precisdo, o olhar para o
terreno da experiéncia; a reproducéo do patrimoénio cultural armazenado em
palavras e sua tor¢do com a finalidade de exprimir a singularidade de uma
emocao Unica. Tais aspectos acompanham a atividade filosofica e convergem
para um ponto em que “a forca de criacao” brota da interioridade humana e
ilumina o caminho da intuicéo.

De acordo com Bergson (2006c, p. 125), a obra de um filésofo € o
registro da “[...] incomensurabilidade entre sua intuicdo simples e os meios de
gue dispunha para exprimi-la”; ela é, no limite, a manifestacdo de uma atitude
infatigavel de lutar contra as armadilhas da linguagem que sufocam a

1123

“simplicidade do espirito Tendo em vista a obra bergsoniana, Worms

apresenta um comentario magistral sobre essa dimensao:

Tudo se passa, com efeito, como se a ‘composicdo de um livro’ fosse,
em Bergson, o esforco mediador entre a intuicdo imediata e seu
desdobramento efetivo, portanto, o verdadeiro ato estético ou criativo
préprio de sua filosofia, mais ainda que a famosa magia de seu estilo,
cuja propria ‘fluidez’ ndo se explica sendo pela composicdo que a
engendra, e a partir da qual somente ela parecera brotar da fonte, mais
ainda também que a variedade de suas ‘imagens’, que sdo mediag¢des
capitais, mas somente nessa mediacdo de conjunto. Nao s&o
simplesmente as imagens, de fato essenciais, mas também a escritura
e, antes de tudo, a estrutura dos livros que sdo ‘mediadoras’ entre
termos puros, talvez inacessiveis e que exigem, por consequéncia, um

123 “Todo auténtico filosofar &, consciente ou inconscientemente, lutar contra a linguagem.”

(SILVA, 1994, p. 110).
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esforco simétrico de leitura admiravelmente preparado pela prépria
obra. (WORMS, 2010, p. 25).

Indiferente a “arquitetura engenhosa” de um edificio do saber, a obra
escrita é concebida como experimento de pensamento, cuja abertura da
filosofia, ela propria entendida como tendéncia, caminha sem previsao de
chegada a um destino final, e cujas estacbes encontradas (problemas
filoséficos) exigem um esforco inteiramente novo de superacdo dos obstaculos

para continuar a seguir em frente.
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