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RESUMO:

JULIAO, L. Metafisica, politica e moral na filosofia de Bergson. 2021. Tese
(Doutorado). Centro de Educacdo e Ciéncias Humanas. Departamento de Filosofia e

Metodologia das Ciéncias. Programa de P6s-Graduacdo em Filosofia.

O objetivo dessa pesquisa € percorrer o pensamento do fildsofo francés H. Bergson,
destrinchando alguns pontos expostos desde a sua grande obra inaugural, Ensaio sobre os dados
imediatos da consciéncia, até seu ultimo livro, As duas fontes da moral e da religido,
observando principalmente como essa filosofia, que em grande parte se concentrou na
metafisica e no delineamento da duracéo, comegou a se interessar pela sociedade, a moral e a
politica.

Palavras-chave: duracdo — metafisica — moral — politica.



ABSTRACT

The objective of this research is to go through the thought of the french philosopher H.
Bergson, unraveling some points exposed since his great inaugural work, Essay on the
immediate data of conscience, until his last book, The two sources of morals and religion,
observing mainly how this philosophy, which largely focused on metaphysics and the
delineation of duration, began to take an interest in society, morals, and politics.

Keywords: duration - metaphysics - moral — politics.
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INTRODUCAO

Em 1928, Bergson recebe o Prémio Nobel em Literatura. Incapaz de ir a Escolmo,
devido aos problemas de saude, o filésofo envia o seu discurso de agradecimento, onde
ressalta “[...] a desproporcdo entre a alma da humanidade, que parece ter estacionado no que
era, e Seu corpo que engrandeceu enormemente.”?

Nesse discurso aparece uma das questdes que alimenta a Gltima grande obra do autor,
As duas fontes da moral e da religido. Questdo essa que € pormenorizada no altimo capitulo
da obra, denominado Mecéanica e Mistica, justamente quando Bergson delineia sua
preocupacao em relacdo aos tracos da sociedade natural (que subsistem nas profundidades
da consciéncia), evidenciando, portanto, a sua inquietude em relacdo as tendéncias da
sociedade fechada (que subjazem no industrialismo e no desenvolvimento desenfreado das
técnicas). Essa inquietacdo do filésofo fica evidente quando ele percebe que o estrondoso
sucesso material da mecénica vem se langando numa vertente de luxo para poucos e miséria
para muitos, fechando assim os olhos para a dignidade da pessoa humana e o bem-estar de
todos.

Importante notarmos que essa mitda passagem do discurso nos remete a um outro
enunciado, proferido alguns anos antes, em 10 de janeiro de 1914, na Academia de Ciéncias
Morais e Politicas, as vésperas da Primeira Guerra Mundial.

“Nunca as ciéncias morais e politicas tiveram tanta
necessidade de se prestarem um apoio muatuo; nunca a
humanidade contou tanto com elas. O principal esfor¢o da ciéncia
moderna, desde as suas origens baseou-se nas ciéncias
matematicas, na mecanica, na astronomia, na fisica, na quimica,
na biologia e durante trés séculos se sucederam descobertas
tedricas que nos fizeram penetrar os segredos da matéria. Depois
vieram as aplicagbes. As descobertas se adicionaram as
invencgBes. Em menos de cem anos a humanidade caminhou nessa
direcdo mais do que ela havia percorrido desde as suas origens.
Ao longo do ultimo século, ela aperfeicoou suas ferramentas
muito mais do que havia feito durante os Gltimos mil anos. Se
considerarmos que cada novo utensilio, cada nova maquina é para

nés, um novo orgao (um 'érgdo' é, etimologicamente também,

1 AZOUVI, F. La gloire de Bergson. Essai sur le magistére philosophique, Paris, Editions Gallimard, 2007, p.
24,
Todas as tradugfes em lingua estrangeira sdo de minha autoria.
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uma ferramenta, um instrumento), percebe-se que é o corpo do
homem que verdadeiramente aumentou nesse brevissimo
intervalo. Mas sua alma — eu falo da alma individual e da alma
social —, teria ela simultaneamente adquirido o suplemento de
forca que era preciso para governar esse corpo subitamente e
prodigiosamente aumentado? E os admirdveis problemas aos
quais nos deparamos hoje, ndo teriam eles nascido, em grande
parte, dessa despropor¢do? As nossas ciéncias, as ciéncias morais,
incumbe a tarefa de restabelecer o equilibrio. A tarefa é grande e
bela, e o futuro da humanidade depende sem divida da maneira

pela qual ela se realizara.””

Quase sete meses depois, em 3 de agosto do mesmo ano, dois dias depois de declarar
guerra a Russia, a Alemanha declara guerra a Franca. Esse conflito derivara no envolvimento
de Bergson numa notavel fungdo diplomatica.

O discurso mencionado acima é proferido antes da eclosdo da contenda mundial,
sendo evidentemente um prenuncio das proporcdes inigualaveis que a guerra tomara no
mundo e na filosofia de Bergson. E embora saibamos que em janeiro de 1914 a guerra apenas
despontava no horizonte, ao se pronunciar Bergson deixa transparecer sua aflicdo com a
disputa imperialista por territorios e a ameaga que a Alemanha havia se tornado depois da
sua unificacao politica. Pairava no ar a sensacdo de que um campo minado poderia explodir
a qualquer momento.

Se, como assevera 0 autor em seu discurso, compete as ciéncias morais reestabelecer
o0 equilibrio entre o corpo e a alma, entre a matéria e o espirito, ou melhor, entre 0s avangos
técnicos e a moral, surge um problema novo para essa filosofia: explicar a relacdo entre o
progresso cientifico e a destruicdo que esse mesmo progresso, quando mal direcionado, pode
causar.

Aqui, é importante ressaltarmos que a Europa do final do século XIX vivenciava
grandes descobertas cientificas, as quais causavam grande euforia e expectativas em relacéo
ao progresso técnico. Nesse periodo, assentou-se a ideia que 0s avancgos cientificos legariam
aos homens conforto e felicidade. Tese essa que serviu de substrato para que o Positivismo
justificasse o exilio da filosofia e apregoasse seus resultados derrisorios e inteis,
consequentemente, gerando uma crise em relagdo ao lugar da metafisica numa sociedade

sedenta por novidades técnicas. As ciéncias positivas eram colocadas na vitrine3 e

2 Discours a I'Académie des Sciences Morales et Politiques™ in M, p. 1036.
3 Mais a frente sera aprofundado o embate entre o espiritualismo e o positivismo.
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alimentavam a ideia de que solucionariam tudo, inclusive as especulagfes teoricas e
filosoficas.

Bergson viveu nesse cenario e teve um papel insigne. Frédéric Worms, alias,
denomina esse periodo de “momento 1900 ”, destacando o papel de alguns filésofos na
reabilitacdo da filosofia, principalmente de Bergson que a coloca em consonancia com 0s
fatos cientificos.

Mas, sem nos alongarmos num assunto que retomaremos mais adiante,
especificamente no segundo capitulo desse estudo, por ora nos adiantamos a dizer que
Bergson rapidamente notou que todo o arrebatamento em relagdo as novas ciéncias e aos
avancos tecnoldgicos estavam vinculados ao mecanicismo, percebendo a desproporcdo
existente entre as inovagdes técnicas e 0 rumo que elas poderiam tomar na sociedade e na
politica. Desproporcdo essa que Bergson observou muitos anos antes de se envolver
diplomaticamente na Primeira Guerra Mundial, quando j& na década de 1880, incomodado
com a reforma do ensino secundario francés, elaborou discursos posicionando-se contra uma
educacdo totalmente mecanicista e estritamente pragmatica (pedagogia muito reverenciada
na Franca dos tempos aureos do industrialismo).

Por ora, concentremo-nos na passagem do texto redigido em 1914.

E crivel o fato de que Bergson teve uma atividade politica decisiva nos rumos
tomados pela Franga durante a Primeira Grande Guerra. Suas ag0es estdo registradas nas
missdes diploméaticas nos Estados Unidos, em seus discursos de guerra e no trabalho
desenvolvido na Comisséo Internacional de Cooperacdo Intelectual* e, sem dividas,
principalmente na redagdo de seu ultimo grande livro, As duas fontes da moral e da religido,
publicado em 1932.

Cabe lembrarmos que em 1914 Bergson é um pensador famoso ndo apenas na Franca,
mas também em muitos outros paises da Europa e nos Estados Unidos. Suas principais obras

haviam sido traduzidas em diferentes idiomas e o sucesso de A Evolugdo Criadora

4 A Liga das Nacdes nasceu em 10 de janeiro de 1920 como parte do Tratado de Versalhes, que marcou o fim
da Primeira Guerra Mundial, cujo principal objetivo era evitar um novo conflito bélico. A criacdo da Liga das
NacGes foi inspirada na proposta de paz no pos-guerra do presidente estadunidense Woodrow Wilson. Em 4 de
janeiro de 1922 foi criada a Comissao Internacional para a Cooperacao Intelectual, com sede em Genebra,
tendo como agéncia executiva, a partir de 1925, o Instituto Internacional de Cooperacédo Intelectual (I11C),
antecessor da Unesco. O objetivo principal do Instituto (111C) era debater e enfrentar os desafios de uma possivel
guerra ou conflito econdmico entre os paises. E importante ressaltarmos que em julho de 1925, Bergson deixa
a presidéncia da CICI por motivos de salde. Sua carta de demissdo: "27 juillet 1925 — Lettre de Retrait de la
Commission Internationale de Coopération Intellectuelle” in M, pp. 1476-1477. Sobre o envolvimento de
Bergson na CICI: SOULEZ, P., WORMS, F. op. cit., pp. 172-175 e 193-197, AZOUVI, F. op. cit., pp. 243-
247. ZANFI, C. op. cit., 2009, pp. 67-71.
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despertava a curiosidade das pessoas em relagdo a teoria da duracdo e do eld vital. Esse
sucesso provinha muito do didlogo que Bergson havia estabelecido com as teorias
evolucionistas da época e com o otimismo do final do século X1X e comeco do século XX.

Em A Evolucdo Criadora, Bergson apresenta 0 homem como a grande obra do eld
vital, emancipado do instinto e da repeticdo. Tese essa atrelada aos ideais otimistas e, sem
davidas, positivistas da epoca.

Entrementes, a partir da guerra de 1914, mudancas significativas de horizontes serdo
feitas. Essas mudancas ressoam em As duas fontes da moral e da religido. E embora seja
inquestionavel que As Duas Fontes seja a obra mais politizada do autor, no sentido de nela
encontrarmos analises sobre a sociedade e a moral de maneira enfatica e aprofundada,
visualizamos em Bergson, embora ainda de maneira diluida, um engajamento politico muito
antes da publicacdo da derradeira obra. Ou seja, esse engajamento aparece na Mmissdo
universitaria nos Estados Unidos em 1913, nas missdes diplomaticas, uma na Espanha em
maio de 1916 e duas nos Estados Unidos, a primeiraem 1917 e a segunda em 1918. Aparece
também nos discursos e nas conferéncias proferidas durante a Primeira Guerra e no trabalho
desenvolvido na Comissdo Internacional de Cooperacéo Intelectual. E, de maneira nédo
menos importante, nas conferéncias de 1882 e 1885, onde o filésofo expde seu
descontentamento a respeito de algumas questdes sociais, principalmente aquelas que dizem
respeito a educacao.

Tomando o viés metafisico, moral e politico como o eixo dessa pesquisa, nao
vislumbramos no conjunto da obra de Bergson uma divisao irredutivel entre realidades
distintas. Desse modo, conjecturamos que nao ha nesta filosofia uma parte que aborda Unica
e exclusivamente a questdo social e moral (temas certamente predominantes em As duas
fontes da moral e da religido) e uma outra reservada unicamente a metafisica, a qual
abarcaria grandes obras como o Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia, publicado
em 1889, Matéria e Memoria, obra de 1896 e A Evolucéo Criadora, de 1907.

Desde o inicio da sua filosofia, embora se proponha a dissecar os mistos e os falsos
problemas, separando aquilo que pertence a ciéncia daquilo que é do dominio da filosofia,
Bergson ndo afirma uma divisdo inelutavel das dimensdes da realidade. Para ele, nossa vida
cotidiana se outorga no misto, mesmo que nao percebamos. 1sso nos permite afirmar que
nessa filosofia a incursdo metafisica ndo se dissocia de um pano de fundo que remete em
maior ou menor grau as questées morais e politicas.

Desde o inicio da sua producdo intelectual todo o trabalho do filésofo envolve

seccionar a natureza do que na vida pratica apreendemos de maneira misturada, sem
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discernirmos o que pertence a uma realidade e o que pertence a outra. E é assim que Bergson,
de uma obra a outra, delineia uma visdo integral da realidade.

Em sua filosofia, nada é dado de antemdo. Ou seja, ndo h& premissas permanentes,
imutéaveis ou preconcebidas. As concep¢des sao paulatinamente tecidas e engrandecidas de
uma obra a outra. Até porque, como sabemos, todo 0 pensamento bergsoniano se ople as
teorias presas a conceitos ou construidas previamente. Se no Ensaio o corpo € concebido
como um empecilho a duracdo, isso ndo mais se delineia em Matéria e Memoria, com a
distincdo entre memaria-corpo e memdria-pura, € a teoria dos graus da duracdo. J& em A
Evolucéo Criadora, a duracdo é o estofo da vida e transborda a consciéncia e a matéria. Nesta
obra, 0 autor nos arrebata com a teoria do eld vital e, sem menos importancia, a génese da
inteligéncia, apresentada como a grande obra da vida.

Essa visdo integrada da realidade também vai se desenhando paulatinamente no que
concerne a reflexdo moral e politica, mesmo que a primeira vista essa reflexdo se apresente
apenas na Ultima obra do fildsofo.

Como dissemos, desde a publicagdo do Ensaio sobre os dados imediatos da
consciéncia, o filésofo apresenta “[...] 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
ndo € a distincdo de conceitos, mas de condutas, ndo somente pensar, mas intervir na vida
para reforméa-la e transforméa-la. Os primeiros leitores de Bergson ndo se enganaram e desde
seu primeiro livro, 0 Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia, que conduz a oposicdo
entre duracdo e espago a uma outra, entre liberdade e serviddo.”®

Se por um lado toda a popularidade de Bergson advém das teorias espiritualista e
evolucionista, ndo podemos olvidar que ha outra dimensao que precisa ser resgatada, aquela
que diz respeito a sua atuacdo politica. E é justamente 0 que nos propomos nessa pesquisa.
Defendemos que esse resgate é imprescindivel para compreendermos as transformagées no
olhar bergsoniano em relacdo ao homem e a sociedade.

Portanto, diante desse cendrio, algumas questdes se impdem: a atuacdo politica de
Bergson descende da gléria filosofica conquistada alguns anos antes da eclosdo da guerra?
O que leva um fildsofo, academicamente prestigiado, se tornar uma espécie de mensageiro
do governo francés? Afinal, qual é o papel de Bergson no conflito de 1914? A atividade
politica exercida por ele é decisiva para a entrada dos Estados Unidos na guerra ou o fil6sofo

é s6 mais um coadjuvante na arena politica mundial? E apenas na maturidade que Bergson

5 WORMS, Bergson ou os dois sentidos da vida, Editora Unifesp, 2011, p. 12.
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se interessa por temas politicos? Quais eventos antecederam a guerra e 0 que aconteceu apos
o seu fim na obra e na vida do autor? O que se desenrola no intervalo de 25 anos® que separa
a obra de 1907 e a de 1932? Podemos dizer que o livro As duas fontes da moral e da religido
€ uma espécie de ajuste as teses de A Evolucdo Criadora? Os textos produzidos no periodo
de guerra sdo pura propaganda politica ou carregam algum teor filos6fico? Qual a angustia
de Bergson apds o fim do conflito mundial de 1914?

Embora muitas dessas questdes nos remetam as questdes diplomaticas e politicas
envolvendo a atuacao de Bergson no periodo de 1914 a 1920, ou seja, momento que decorre
da sua eleicdo na Academia Francesa até o pedido de demissdo do College de France e,
posteriormente, aos temas que serdo dissecados na obra de 1932, ndo hd como responder a
essas questdes sem antes percorrermos a metafisica do filésofo. Assim, todo o esfor¢o dessa
pesquisa € recolocar o fildsofo a teia de reflexdes contemporaneas, vislumbrando o lugar da
sua filosofia na historia, nas polémicas e nas disputas académicas e politicas, tecendo uma
perspectiva horizontal da obra, sem deixar de lado a verticalizagdo das principais concepgdes
metafisicas.

Diante esse objetivo, ndo podemos deixar de abordar as principais teses do Ensaio
sobre os dados imediatos da consciéncia: a duragdo psicoldgica e sua distingdo em relacdo a
espacialidade, mostrando a liberdade inerente a consciéncia. Em seguida explanaremos como
em Matéria e Memoria a propria realidade material € pensada como duragao, sua concepgdo
a respeito do instinto e a génese da inteligéncia em A Evolucdo Criadora e, por altimo,
discorreremos sobre as diferengas entre a sociedade aberta e fechada, delineando uma
filosofia moral. Nesse incurso, dividimos essa pesquisa em quatro capitulos:

No primeiro capitulo abordaremos as principais questdes metafisicas, ou seja,
duracdo, intuicdo e eld vital, visualizando como muitas dessas concepgdes dialogam com o
“momento 1900, 0 qual segundo Worms teve inicio na Franca antes da Primeira Guerra
Mundial e se prolongou até 1930. Nesse periodo surgiram diferentes doutrinas filoséficas
que criticavam o positivismo e retomavam a questdo do espirito e da consciéncia.
Descreveremos, portanto, as principais concepcdes da filosofia bergsoniana e como Bergson
constroi a sua filosofia.

No segundo capitulo analisaremos alguns textos de juventude, mostrando que
algumas questdes retomadas muitos anos depois pelo fildsofo ja germinavam em alguns de

seus textos ““secundarios”, como é o caso de A Especialidade (1882), A Polidez (1885) e O

6 Durag¢do e Simultaneidade, publicado em 1922, ¢é a tinica obra escrita durante este periodo de 25 anos. Nesta
obra, Bergson dialoga com a teoria da relatividade de Einstein.
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bom senso e os estudos classicos (1895). Nesses discursos, Bergson disserta sobre a moral,
a sociedade e a educacdo. Portanto, nosso principal objetivo é apresentar textos que nédo
tratam necessariamente de metafisica ou epistemologia, esmiu¢ando como toda a producéo
do jovem Bergson esteve ligada em maior ou menor grau a questao da reforma educacional
francesa, que indiscutivelmente gerou um embate entre linhas filosoficas distintas que
disputavam o protagonismo nas ciéncias, nas artes e na filosofia.

No terceiro capitulo abordaremos as missGes diplomaticas e politicas durante a
Primeira Guerra Mundial e como elas orientam o olhar do filésofo para as a¢es humanas e
urgentes do seu tempo. Nosso principal objetivo aqui € delinear que Bergson ndo ficou
passivo durante a guerra e como a sua fama, construida dentro e fora do mundo académico,
contribuiu para o seu envolvimento na politica. Nesta parte do trabalho, nos deteremos no
trabalho de Philippe Soulez, grande estudioso acerca o assunto. Afirma ele: “Parece-nos
dificil negar que Bergson ndo esteja no coracdo da decisdo politica e que seu prestigio ndo
exerca influéncia sobre os americanos.”’

No quarto capitulo aprofundaremos algumas ideias expostas em As duas fontes da
moral e da religido e como Bergson indica que a humanidade nao deve se deslumbrar por
uma mecanica sem qualquer rastro de luz do misticismo. Neste Gltimo capitulo iremos nos
deter na grande angustia do filésofo, isto é, quando nele se evidencia que todo o
conhecimento técnico pode ser orientado para a libertacdo da humanidade, como também
pode se voltar para a destruicdo de todas as espécies e do planeta.

Antes de prosseguirmos é preciso fazer algumas consideracdes em relacdo ao método
escolhido para trilharmos os objetivos dessa pesquisa.

Nossa proposta ndo é fazer uma biografia politica de Bergson, até mesmo porque a
maioria da bibliografia sobre o filésofo se concentra na metafisica da duracdo e em seus
desdobramentos no corpo e na vida. Segundo Azouvi, durante muito tempo toda a gléria e
fama de Bergson se concentraram nas teorias desenvolvidas pelo filésofo antes do seu
engajamento politico e envolvimento diplomatico na Primeira Grande Guerra, como se 0
cenario politico tivesse ficado sempre a margem das especulagdes do autor. O que nao é
verdade. Esmiugando seus textos de juventude, ou seja, aqueles anteriores a publicacdo do
Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia, visualizamos um fil6sofo refletindo sobre

os efeitos da industrializacdo e da especializagdo. Além disso, muito da fama conquistada

" SOULEZ, P., Bergson Politique, Paris, PUF, 1989, p. 106.
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através da teoria da duracdo foi utilizada na conquista de interesses politicos nas missdes
americanas e nos discursos de guerra.

Portanto, nossa proposta é horizontalmente enfatizar as questdes politicas
contemporaneas a Bergson e esclarecer como ele se encaixa nesse contexto, mostrando como
suas reflexbes surgem de uma certa hesitacdo em relacdo ao triunfo da ciéncia e o
deslumbramento do homem pela técnica.

Todavia, ressaltamos que a respeito do envolvimento politico do filésofo, nos
concentraremos principalmente na pesquisa desenvolvida por Soulez nos Estados Unidos e
na Franca. Em sua pesquisa, Soulez percorre os passos de Bergson do inicio ao fim da guerra.
N&o obstante, ainda que muito original e enriquecedora, discordamos da posi¢ao de Soulez
quando ele separa producéo filosofica e ativismo politico a fim de inocentar Bergson de toda

a ma-fama oriunda dessa atuacéo politica.
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CAPITULO 1:
A METAFISICA DA LIBERDADE

Na filosofia bergsoniana, a reflexao sobre a liberdade aglutina-se com a investigagao
da duracdo, fundo original da nossa consciéncia, da vida e da sociedade. Por essa razao, por
ser tdo intima daquilo que segundo Bergson deve ser o objeto privilegiado da filosofia (a
duragdo), bem como o método a ela apropriado (a intuigdo), a liberdade ¢ o alicerce dessa
filosofia. Portanto, ndo podemos comecar esse estudo sendo pelo tema dos atos livres. Nao
apenas porque a liberdade ¢ o eixo da primeira grande obra do filésofo, Ensaio sobre os
dados imediatos da consciéncia, mas porque Bergson inicia sua filosofia intercedendo por
ela numa nova concepgao de temporalidade e a finaliza zelando por ela na sociedade em As
duas fontes da moral e da religido.

Nesta senda, a liberdade nesta filosofia tem um verniz muito mais concreto que
conceitual, pois trata-se de uma realidade real, constituindo o fio condutor de toda a
especulagao filosofica sobre a interioridade do homem e toda a realidade que o cerca.

Certamente, desde a sua obra inaugural até a ultima Bergson estabelece uma relacao
indissoluvel entre consciéncia e liberdade, entre liberdade e vida e entre vida, liberdade e
moral. Enquanto os atos livres no Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia e em A
Evolugdo Criadora sdao descritos como um impulso interno que irrompe contra a pressao
externa, em As duas fontes da moral e da religido os atos livres s3o concebidos como a
possibilidade de uma forga de aspiragao que irrompe no individuo.

Desse modo, podemos afirmar que todas as obras de Bergson sdo uma apologia a
liberdade, uma vez que em todas elas ha o embate com as teses deterministas e mecanicistas
que erroneamente explicam a nossa interioridade, a vida e a sociedade.

Assim, se em suas teses iniciais a duracao inerente a nossa interioridade opde-se
unicamente a espacialidade, nos desdobramentos das obras ulteriores essa realidade
transborda a subjetividade, tornando-se intrinseca a matéria e a vida. E, nesta vertente, como
afirma Gilles Deleuze: “a duragcdo ndo ¢ somente experiéncia vivida; é também experi€ncia
ampliada e mesmo ultrapassada.”®

Acerca essa experiéncia ampliada, Worms comenta a originalidade da filosofia

bergsoniana concebendo-a como “[...] um esfor¢o para reencontrar a metafisica na

8 DELEUZE, G., Bergsonismo, Editora 34, 1999, p. 27.
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experiéncia, através da diferenca entre os dois sentidos da vida.”® Nesta perspectiva, Worms
aborda o alcance metafisico do espaco e da duracao assinalados no Ensaio sobre os dados
imediatos da consciéncia, encarando-os ndo como simples andlises puramente conceituais,
mas como limites da nossa experiéncia e como dois sentidos ou dire¢des da vida.

Essas consideragdes introdutérias elucidam que embora as questdes metafisicas
vigorem em praticamente todas as obras de Bergson, ndo ha como abordarmos o
engrandecimento de suas teorias sobre o espirito e o ser, sobre 0 homem e o0 mundo, sem nos
determos em suas teses iniciais, principalmente aquelas expostas no Ensaio, quando o
filésofo concebe uma realidade que nao se reduz ao mecanico, demarcando a sua defesa da
liberdade.

Nessa obra precipua, Bergson esclarece por que quando pensamos sobre o tempo
dificilmente escapamos da imagem do calendario, do reldgio e da ampulheta, ou seja, do
tempo contado e medido. Afinal, no dia a dia contamos as horas, os dias e os anos. Para as
nossas agdes cotidianas ¢ muito mais facil e comodo enumerarmos a passagem do tempo.
Assim, recortamos da realidade aquilo que nos € Util e importante, ignorando e até mesmo
generalizando tudo o que nos cerca, inclusive os nossos afetos, com a rigidez e a frieza das
palavras, obstruindo de n6s mesmos a realidade movente e continua em que “[...] estamos,
circulamos € morremos.”10

Certamente nosso intelecto apreende o escoamento do tempo em termos espaciais,
numéricos € quantitativos. O que explica captarmos do tempo na exterioridade apenas
instantes ou pontos de parada representados numa linha. E por isso que “[...] representamos
0 tempo como um quadro anoénimo e exterior onde tem lugar fendmenos dos quais nos
destacamos, que olhamos como um espetaculo e que se equivalem todos, enquanto € sempre
um ato interno e individual, singular e absoluto, para além do qual nao ha mais nada, e pelo
qual tudo tem realidade.”?

No registro bergsoniano a duracdo ¢ destituida dos segmentos que habitualmente
consideramos quando contamos os instantes que se sucedem um atras do outro, como pontos

imoveis. “O que se da entre os pontos € as posi¢des, o processo pelo qual o objeto se move

9 WORMS, F. Bergson ou os dois sentidos da vida, Editora Unifesp, 2011, p.17. “Os primeiros leitores de
Bergson tinham plena razdo ao ver em sua obra a uma sé vez uma visdo pratica e metafisica. Que se possa
compreendé-la ou ndo como uma distingdo entre os dois sentidos da vida, a distin¢do entre o espago ¢ a duragéo
ultrapassada, em todo caso, seu alcance inicial, para remeter ndo somente a um, mas a dois principios
absolutos.”

10 EC, p. 206.

11 WORMS, F., Bergson ou os dois sentidos da vida, Editora Unifesp, 2011, p. 15.
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e muda, tornando-se seu evoluir temporal, isto ndo percebemos, e sdo essas, para Bergson,
as caracteristicas mais profundas da realidade.”1?

Sob a mesma égide que apreendemos o tempo do reldégio, concebemos a mudanga,
seguindo a tendéncia natural do nosso intelecto de estabilizar e deter o movimento. Portanto,
transformamos o espago percorrido numa relagdo de posi¢des, paralisando nossa atencao nos
pontos que o objeto ocupa no espaco. Consequentemente, ignoramos o fluxo real. Nas
palavras do filésofo: “O movimento, para nds, ¢ uma posi¢do, depois uma nova posicao, e
assim por diante, indefinidamente.”3

E esse o horizonte da primeira grande obra de Bergson: a critica & maneira como
nosso intelecto e a ciéncia associacionista e determinista concebem o tempo. Obra cujo
principal objetivo ¢ mostrar os equivocos de uma apreensao fixa, descontinua e imével dos
nossos estados de consciéncia, que ocultam a agdo livre.

No primeiro capitulo do Ensaio, Bergson expde os erros que surgem quando tomamos
como grandeza aquilo que ndo ¢ de natureza quantificavel, mas sim de natureza intensiva.
Dessa maneira, o autor delineia a confusdo que fazemos entre realidades extensas e
inextensas, enfrentando o problema da liberdade e os erros produzidos pela metafisica e pelas
ciéncias positivas, que deixam escapar a verdadeira natureza da nossa subjetividade ao
conferirem célculo, medida e previsao aos nossos afetos e estados de alma.

Contra os erros da tradi¢ao filosofica, o filésofo aborda a temporalidade a partir da
experiéncia da consciéncia, enfrentando o método positivista, tdo caracteristico da psicologia
associacionista e muito em voga no final do século XIX e inicio do século XX.

Portanto, veremos a argumentagdo tecida no Ensaio, obra onde Bergson destrincha
os erros da psicologia associacionista e determinista, a qual ao buscar compreender o homem
ignora a sua liberdade reduzindo-o a previsibilidade, menosprezando a natureza heterogénea
e dindmica que o habita. Constataremos como essa apreensdo erronea da subjetividade
culminou numa concepgao igualmente inconcebivel da nossa liberdade. Subsequentemente,
apontaremos como a ciéncia positivista e determinista, ao reduzir nossos afetos a coisas
determinaveis, findou por negar a renovacao ininterrupta da nossa personalidade. Em
seguida, discorreremos sobre a natureza real da agdo livre e como a liberdade opera no ambito

da vida.

12 LEOPOLDO E SILVA, F., Bergson, Proust: tensoes do tempo, 1992, p. 143.
BB PM, p. 167.
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1.1 - A liberdade dos dados imediatos da consciéncia.

Como dito anteriormente, o Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia
configura o inicio de um percurso que desnuda a confusdo que psicologos deterministas e
associacionistas fazem ao tentar compreender o0 homem?4.

Nesta senda, essa obra fundamental de Bergson ndo apenas diferencia duragdo e
espago, mas revela como a confusdo entre essas duas realidades nos aparta da verdadeira
liberdade que nos constitui. Todo o percurso tragado pelo filosofo serd o de desvelar como
nossa experiéncia opera num misto de espaco e duracao e que todo o problema surge quando
desconsideramos essa mistura, tomando espago e tempo como realidades homogéneas. No

prefacio do Ensaio, afirma Bergson:

“Tentamos estabelecer que toda a discussdo entre os
deterministas e seus adversarios implica uma confusdo prévia
entre a duracdo e a extensdo, a sucessdo e a simultaneidade, a
qualidade e a quantidade: dissipada esta confusdo, talvez
desaparecessem as objecBes levantadas contra a liberdade, as
definicOes que dela se dao e, em certo sentido, o préprio problema
da liberdade.” 15

Ao acompanharmos alguns pontos tecidos nessa obra, percebemos que a apreensao
equivocada da nossa subjetividade desemboca numa concep¢ao mecanizada do ser humano,
removendo dele qualquer ato inédito ou original. No preambulo dessa filosofia, deparamo-
nos com uma denuncia que sem duvidas se perpetuard por toda a trajetédria filosofica de
Bergson: a recomposi¢do mecanica do tempo. “Projetamos o tempo no espago € exprimimos
a duracao pela extensdo e a sucessao toma para nos a forma de uma linha continua ou de uma
cadeia, cujas partes se tocam sem se penetrar.”6

Estabelecemos com a temporalidade uma relagdo de grandeza mensuravel que veda
a transi¢do continua e ininterrupta do real. Segundo o filésofo, uma das provas empiricas

desse movimento temporal € a nossa propria personalidade, que amadurece e engrandece

14 Na conferénciarealizada em 25 de margo de 2014 no Lycée d‘Etat Jean Zay-Internat de Paris, “La découverte
de la durée dans I’ Essai sur les données immédiates de la conscience ou Bergson et la valse a trois temps”,
Camille Riquier inicia sua apresentacdo com a seguinte afirmacdo: toda a filosofia de Bergson nasce de uma
—surpresa ¢ de uma —recusa, quais sejam, o tempo da ciéncia ndo dura, o tempo ndo € espaco. Disponivel em
https://www.canal-u.tv/producteurs/cpge_jean_zay.

15 Ensaio, p. 9.

16 Ensaio, p. 73.

22


https://www.canal-u.tv/producteurs/cpge_jean_zay

continuamente.!” Cada um dos momentos que vivenciamos é algo novo e imprevisivel.
Nosso sentimento nunca € o0 mesmo € por 1sso nao conseguimos concluir que algo aumentou
ou diminuiu, pois ¢ sempre em outro estado de consciéncia que nos encontramos. Assim,
nossos atos livres ndo correspondem a uma a¢ao automatica ou mecanica inserida como
resposta. Nao ha sentimento determinado, permanente ou previamente definido, pois cada
momento € inédito e revigora por completo a nossa personalidade.

Nas palavras do filosofo:

“Experimentamos algo semelhante em certos sonhos, em que nao imaginamos nada
de extraordinario, mas através dele ressoa, porém, ndo sei que nota original. E que, quanto
mais se desce nas profundidades da consciéncia, menos se tem o direito de tratar os fatos
psicoldgicos como coisas que se justapdem.” 18

Destarte, no preambulo dessa filosofia, ser livre consiste em criar e agir sem opgdes
ou resultados previamente tragados. A liberdade envolve apenas a decisdo original diante de
novos elementos e situagdes que também se apresentam originalmente. E o que David
Lapoujade denomina de expressdo indeterminada®®. A liberdade ¢ a totalidade de quem nds
somos € a forma como agimos integralmente, pois na definicao de Worms, “[...] ¢ o ato real
de uma consciéncia ou de um eu.”?0

Interroguemos, portanto, o que ¢ a duracdo na concepgao dessa filosofia. A despeito
das limitagdes que a linguagem nos impde a sua defini¢do, podemos afirmar que a duracdo
bergsoniana é uma realidade adversa a duragdo classica?!, que sempre aferiu atributos
negativos ao tempo, encarando-o como um empecilho a eternidade ou degradador do ser.

A luz dessa analise, toda a filosofia de Bergson é um protesto contra uma tradi¢io

filos6fica que reduziu o tempo a sua representacdo no espago € priorizou em suas

17 Afirma Bergson: “Nossa personalidade, que se edifica a cada instante a partir da experiéncia acumulada,
muda incessantemente”. EC, p. 6.

18 Ensaio, p. 15.

19 «[...], a liberdade é uma criagéo de si através de si, e 0 homem livre é andlogo a um artista.” Lapoujade, D.
Poténcias do tempo, N-1 Edigdes, 2013, p. 45.

20 WORMS, F. Bergson ou os dois sentidos da vida, Editora Unifesp, 2011, p. 41.

2l Com essa expressdo referimo-nos a tradicdo que compreende o tempo como algo alheio ou negativo em
relacdo ao ser. Assim, aludimos ndo apenas a escola de Eléia e ao raciocinio sobre a percep¢do aparente do
movimento, mas também ao platonismo, que opta por pensar a esséncia num mundo afastado dos erros e das
ilusdes dos sentidos; ao aristotelismo, que vé o tempo e a mudanga como acidentes; e aos modernos. Estes se
propuseram a pensar de maneira diferente dos antigos; eles se preocuparam em estabelecer leis e relagdes de
grandeza, tratando a realidade em termos quantitativos e experimentais, substituiram a descri¢do conceitual
pelo conhecimento matematico e relacional, ndo mais se preocupando com a defini¢do de esséncias; No entanto,
segundo Bergson, ao assim se orientarem nao deixaram de seguir o mesmo trilho dos gregos, pois, a teoria
moderna das leis fisicas ¢ eternas, ao recuar diante do devir, se mantém presa a apreensdo do real pela
inteligéncia. “Extensdo e duracgo representam aquilo que deve ser superados para que o nosso espirito aceda a
verdade. O movimento, de maneira analoga a temporalidade, ¢ marca de seres imperfeitos ¢ degradados.”
LEOPOLDO E SILVA, F., Bergson: intui¢do e discurso filosofico, p. 138.
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especulagdes a estabilizagdo do devir, perenizando ao longo da metafisica “falsos
problemas”??. Dessa maneira, o filosofo nos confere uma duragio positiva e atuante. Afirma
ele:

“A representacdo de uma multiplicidade de penetracdo reciproca, completamente
diferente da multiplicidade numérica- a representagdo de uma duracdo homogénea,
qualitativa, criadora — é o ponto de onde eu parto e para onde eu retorno.”23

Em outras palavras, a liberdade ¢ o amago de toda a filosofia de Bergson. Todavia, o
desnudamento da real liberdade tem como fundo o desvelamento de uma nova
temporalidade, ou seja, a duracdo. Nesta senda, a dissolugdo do falso problema da liberdade
acontece através da dissocia¢do dos mistos.2*

Muitos comentadores afirmam que no Ensaio, ou seja, no momento incipiente da
filosofia bergsoniana, ainda ndo hé o discorrimento de questdes éticas e morais, tais como
visualizamos em As duas fontes da moral e da religido. No entanto, embora a afirmagao nos
parega plausivel, ja que todos os capitulos do Ensaio percorrem a experiéncia da duracdo
interna e a intensidade dos nossos estados psicologicos, ela acaba encobrindo outras questdes

que permeiam a redagdo do livro e que sdo contemporineas ao autor.?® Esse ponto sera

22 No ultimo capitulo da obra Evolugdo Criadora, Bergson esclarece que a inversdo ou deformagio ontoldgica
na ordem do ser resulta dos devaneios de uma inteligéncia que transpde para a especulagdo habitos pertinentes
a pratica. Deleuze, em sua andlise sobre a filosofia bergsoniana afirma que, [...], “os falsos problemas sdo de
dois tipos: "problemas inexistentes", que assim se definem porque seus proprios termos implicam uma confuséo
entre o "mais" e 0 "menos"; "problemas mal colocados", que assim se definem porque seus termos representam
mistos mal analisados. Como exemplos do primeiro tipo, Bergson apresenta o problema do ndo-ser, o da
desordem ou o do possivel (problemas do conhecimento e do ser); como exemplos do segundo tipo, apresenta
o problema da liberdade ou o da intensidade. Suas analises a esse respeito sdo célebres. No primeiro caso, elas
consistem em mostrar que ha mais e ndo menos na ideia de ndo-ser do que na de ser; na desordem do que na
ordem; no possivel do que no real. Na ideia de ndo-ser ha a ideia de ser, mais uma operagéo logica de negagéo
generalizada, mais o motivo psicoldgico particular de tal operacdo (quando um ser ndo convém a nossa
expectativa e o apreendemos somente como a falta, como a auséncia daquilo que nos interessa). Na ideia de
desordem ja ha a ideia de ordem, mais sua negacdo, mais o0 motivo dessa negacao (quando encontramos uma
ordem que ndo ¢ aquela que esperavamos). Na ideia de possivel ha mais do que na ideia de real, pois o possivel
¢ o real contendo, a mais, um ato do espirito que retrograda sua imagem no passado, assim que ele se produz.
DELEUZE, G., Bergsonismo, pp. 10-11. Em outras palavras, a inteligéncia segue uma trajetoria que vai do
vazio para o pleno, da auséncia para a presenca, do irreal para o real. Como ja dissemos, no plano da agao essa
trajetoria é necessaria. O problema surge quando a transpomos para o campo da filosofia um procedimento
pertinente a pratica, a aco.

B M, p. 1148.

24 “Trata-se antes de tudo, de denunciar certa maneira de pdr o problema, porquanto implica a confusio que
Bergson precisamente quer denunciar. A liberdade sera pois entdo um falso problema. Mas, precisamente, iSso
¢ tudo: a distingdo entre durag@o ¢ espago faz aparecer a propria liberdade como um falso problema.” WORMS,
F., Bergson ou os dois sentidos da vida, Editora Unifesp, 2011, p. 37.

25 Como ja apontaram alguns estudiosos do filosofo, "[para Bergson] a defesa da liberdade ndo é motivada por
consideracgfes éticas", de modo que "a questdo da liberdade moral ndo desempenha nenhum papel no Ensaio".
Mas a assertividade de tais interpretagdes, ainda que motivadas por andlises verossimeis, pode ofuscar a
existéncia de temas importantes que sdo anteriores e contemporaneos a redagdo do livro de 1889. Além disso,
ela parece silenciar algumas ambiguidades e questdes ai presentes, que possuem consequéncias ndo s6 para o
entendimento do Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia, como também para o conjunto da obra de
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esclarecido no segundo capitulo desse estudo, quando nos determos nos textos anteriores a
publicacdo da obra de 1889.

Por ora, ¢ importante ressaltarmos que Bergson ndo ignora a vida social, que inclusive
aparece no Ensaio: “Como o eu, assim refratado, e por isso mesmo subdividido, se presta
infinitamente melhor as exigéncias da vida social em geral e da linguagem em particular, ela
(a consciéncia) prefere-o, e perde pouco a pouco de vista o eu fundamental.” 26

Nesse registro, a vida social encobre a dimensdo mais profunda da nossa
interioridade, aqueles “[...], certos estados de alma parecem-nos, com ou sem razao,
bastarem-se a si proprios: como as alegrias e as tristezas profundas, as paixdes refletidas, as
emogdes estéticas.” 27

Todavia, ainda que em tal registro a sociedade impeca a apreensdo total da nossa
interioridade, a vida social ¢ um elemento que ndo deve ser ignorado. E embora Worms
afirme que “[...] foi apenas em seu ultimo livro, As Duas Fonte da Moral e da Religido,
quarenta e trés anos depois do primeiro, que Bergson formulou sua filosofia moral, decerto
sempre diretamente ligada a sua distingdo ou ao seu impulso inicial, mas depois de muitas
guinadas imprevisiveis e necessarias (notadamente sobre o dualismo, ou sobre a vida),
precisamente par resolver aquele problema teodrico inicial”?8, a liberdade ndo deixa de ser
por exceléncia um tema moral e, portanto, necessariamente envolve reflexdes sociais.
Assercdo essa que nos permite defender que nesta filosofia a liberdade ¢ uma questdo ao
mesmo tempo metafisica, €tica e politica, como procuraremos explanar no decorrer do nosso
estudo.

Assim, reforgamos a tese de que para Bergson a liberdade ndo ¢ apenas uma realidade
que se opde a espacialidade, mas aquilo que Worms denomina de “[...] significagcdo pratica
ou mesmo moral dessa oposi¢cao, na medida em que ha oposicao também entre a liberdade
individual e a serviddo espacial, reforgada pelo constrangimento social.”??

Nesta vertente, uma leitura ndo mais horizontal, mas vertical e integral, onde os temas

se encontram e engrandecem de sentidos. Afinal, como desconsiderar a vida social apds o

Bergson como um todo, sobretudo se tivermos em mente alguns julgamentos excessivos, que consideram As
duas fontes da moral e da religido como um livro sem precedentes no interior da obra do fil6sofo, ja que
apresentaria, pela primeira vez desde o inicio de seu percurso intelectual, teses de cunho pratico e moral.
Referimo-nos as passagens em que Bergson lanca méo da distin¢do entre "dois aspectos do eu", decorrente da
distingdo maior do livro, entre espago e duracdo, em que "a vida consciente se apresenta sob um duplo aspecto,
em que se apercebe diretamente ou por refracdo através do espaco.” Rates, B.B., Natureza e cultura na filosofia
de Bergson, 2019, (tese de doutorado) p. 55.

26 Ensaio, p. 90.

27 Ensaio, p. 15.

28 WORMS, F., Bergson ou dois sentidos da vida, p. 13.

2 WORMS, F., Bergson ou dois sentidos da vida, p. 42.
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exame de textos escritos na década de 1880, todos eles marcados pela preocupacio de
problemas praticos, sociais € mesmo morais, descritos praticamente no mesmo periodo em
que Bergson concebe o Ensaio?

A primeira vista, a resposta ¢ simples e parece estar contida na qualificacio dada pelo
filosofo a palavra "pratica". Afirma o filésofo: "nossa vida exterior e, por assim dizer, social,
tem mais importincia pratica para nds do que nossa existéncia interior e individual.” 30

Se em 1889 a liberdade ¢ um problema a ser reposicionado para desvelar um “falso
problema”, em 1932, a liberdade se torna o centro das reflexdes éticas e dos desdobramentos
politicos, emergindo questdes que doravante nos fardo pensar ndo apenas como a obrigacao
social responde a um problema colocado a vida individual e social pela liberdade humana,
mas também como a unido das vontades pode superar o fechamento que atrai a humanidade
para a guerra € a xenofobia, abrindo essa mesma humanidade para a paz e os direitos
humanos.

Concentremo-nos, por ora, no Ensaio e vejamos como o filésofo constroi o seu
raciocinio em defesa da nossa liberdade.

No segundo capitulo da obra citada, Bergson recorre a investigacdo do nimero para
elucidar a antinomia existente entre grandeza e intensidade. Exposta no segundo capitulo,
essa analise possibilita a elucidagdo da antinomia entre quantidade e qualidade dos nossos
estados psicoldgicos. Acerca disso, comenta Franklin Leopoldo e Silva:

“A teoria do numero permite em primeiro lugar compreender como e porque a
duracdo ¢ pensada em termos de multiplicidade numérica, sendo uma das caracteristicas
principais a divisibilidade que permite a decomposigio e a recomposi¢do.”s!

Nesta vertente, ¢ justamente a analise de dois tipos de multiplicidades (a quantitativa
e homogénea e a qualitativa e heterogénea) que a analise do nimero nos conduz, permitindo
ao filésofo a revelag@o de duas naturezas opostas ou dois atos da nossa experiéncia: a duragao
e o espaco. Dessa forma, a constatacao de duas realidades contrarias confirma a mistura entre
duracdo e espago, isto €, a configuracdo do tempo homogéneo ou espacializado,
temporalidade essa na qual passamos grande parte de nossas vidas.

Ao tomar o numero como objeto de investigagdo, tendo em mente a elucidacao da
natureza de nossa consciéncia, Bergson constata a existéncia da duplicidade de pontos de
vista sobre o tempo, evidenciando que a sucessdo da nossa subjetividade ¢ antagdnica a

multiplicidade numérica e, consequentemente, nossos estados de alma, ou seja, nossa

30 Ensaio, p. 91.
31 LEOPOLDO E SILVA, F., Bergson: intui¢do e discurso filosdfico, p. 131.
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personalidade ndo pode ser contada ou delimitada, pois seus contornos ndo sao divisiveis.

Acerca disso, comenta Worms:

“Com efeito, o que permite a Bergson fazer da disting@o
entre o espaco e a duragdo uma distin¢do rigorosa € [...] a andlise
do conceito de nimero, que visa a remeter este a0 espago como
seu fundamento exclusivo e que conduz a distinguir duas
multiplicidades das quais uma somente se apoia sobre o niimero
e sobre o espaco, ¢ outra sobre uma estrutura que podera desde
entdo se lhe opor ponto a ponto [...]. O desvio pelo nimero e pelo
espaco tem por fungdo, [...] fornecer critérios estruturais

irredutiveis para distingui-las.®2

Bergson observa que o habito de contar parece ocorrer mais no tempo que no

espaco e por isso temos a impressao de que o nimero € construido na durac@o. Para desvelar

que os nossos atos livres nao se assemelham a multiplicidade numérica, ele esclarece como

0 numero esta conectado ao espago, ou seja, “[...] toda ideia clara do nimero implica uma

visdo no espago3, derrubando assim a teoria do nimero como uma unidade indivisivel e

existente em si. O niimero ¢ fundamentado como a sintese do uno [a ideia de que podemos

representa-lo por uma intuigao simples do espirito] e do multiplo [a ideia de que podemos

representa-lo como uma colecao de unidades, uma multiplicidade de partes que podem ser

tomadas isoladamente]. O autor esclarece:

“Quando afirmamos que o numero € uno, entendemos
que o representamos na sua totalidade por uma intui¢ao simples e
indivisivel do espirito: esta unidade contém, pois, uma
multiplicidade, porque ¢ a unidade de um todo. Mas quando
falamos das unidades que compdem o numero, estas ultimas
unidades ja ndo sdo soma, pensamos nds, mas sim unidades puras
e simples, irredutiveis, ¢ destinadas a dar a série dos numeros,
compondo-se indefinidamente entre si. Parece, pois, que ha duas
espécies de unidades, uma definitiva, que formara um nimero
acrescentando-se a ela mesma, a outra provisoria, a deste nimero
que, multiplo de si mesmo, deve a sua unidade ao ato simples pelo
qual a inteligéncia a apreende. E ¢ incontestavel que, ao
representarmos as unidades que compdem o nimero, julgamos

pensar em indivisiveis: esta crenca entra, em grande parte, na

32 WORMS, F., Bergson ou os dois sentidos da vida, pp. 46-47.

33 Ensaio, p. 60.
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ideia de que se poderia conceber o nimero independentemente do

espago.”?*

Portanto, as unidades que geram o numero sdo transitérias e indefinidamente
divisiveis. Cada unidade numérica ¢ uma soma de unidades provisorias e fracionaveis. E
embora possamos afirmar que a unidade numérica ¢ um ato simples do espirito, trata-se de
uma unidade efémera. O que significa que mesmo quando nos detemos sobre um nimero,
sua divisibilidade ndo desaparece. “A quantificacdo torna imperativa a prevaléncia do
idéntico, negligenciando as diferencas individuais, o que ndo anula a presenca da
multiplicidade, a qual persevera no universo numérico. Ha que se observar, entretanto, que
nele a multiplicidade das partes e das unidades se delineiam sob a égide da semelhanca. A
similaridade que decorre da abstragdo das diferengas propicia a mensuracao e a justaposicao
das partes que, paulatinamente, vdo delineando a ideia a ser expressa, ou seja, 0 nimero.” 3°

Isolamos e conservamos cada parte da multiplicidade para em seguida junta-la as
outras, se necessario. Dessa forma, Bergson ressalta que a conservacdo das unidades
numéricas acontece no espago € nao no tempo. Para que o numero aumente a medida que
avangamos numa conta ¢ preciso reté-lo, justapondo cada nova unidade, pois s6 assim ¢
possivel obter a soma, criando-se, portanto, uma imagem extensa.

“E necessario distinguir a unidade em que se pensa e a
unidade que coisificamos apds nela termos pensado, assim como
o nimero em vias de formagdo e o nimero uma vez formado. A
unidade ¢ irredutivel enquanto nela se pensa, e o niimero é
descontinuo enquanto se constréi; mas quando se considera o
nimero em estado de acabamento, objetiva-se: ¢ ¢ precisamente

por isso que aparece entdo como indefinidamente divisivel.”3®

Diante disso, fica claro que somar significa reter, fixar e justapor no espago cada
um dos momentos contados, obtendo assim uma adi¢ao, uma soma, um resultado. Mas, como
exposto antes, o nimero também ¢ uma unidade enquanto sintese da soma das unidades. Nao
obstante, essa unidade é provisoria e infinitamente divisivel, pois incontestavelmente o
numero sé existe como indivisivel quando o nosso pensamento o fixa enquanto unidade

isolada, pois uma unidade ¢ composta de outras unidades. Na explicag¢do do filésofo:

34 Ensaio, p. 60.

35 PAIVA, R., Subjetividade e imagem, A literatura como horizonte da filosofia de Henri Bergson. Associagio
Editorial Humanitas, 2005, pp. 45-46.

36 Ensaio, p. 62.

28



“Sem duvida ¢é possivel perceber no tempo, e apenas no
tempo, uma sucessdo pura ¢ simples, mas ndo uma adi¢do, isto €&,
uma sucessao que viesse a dar numa soma. De fato, se uma soma
se obtém pela consideracgdo sucessiva de diferentes termos, ainda
¢ necessario que cada um destes termos persista quando se passa
ao seguinte e espere, por assim dizer, que lhe acrescentemos os
outros: como esperaria ele, se ndo passasse de um instante da
duracdo? E onde esperaria se ndo o localizdssemos no espago?
Involuntariamente, fixamos num ponto do espago cada um dos
momentos que contamos, € ¢ apenas com esta condi¢do que as

unidades abstratas formam uma soma.”3’

Em poucas palavras, a divisao infinita e a indefinida possibilidade de soma sdo
caracteristicas intrinsecas ao nimero. Decerto, a consciéncia quando apreende o niimero o
faz sob o registro da unidade e da indivisibilidade, sem perceber que esses sao atributos seus
e ndo do nimero. A natureza do nimero ¢ espacial porque € apenas nele que conseguimos
adicionar e contar. Sobre esse ponto, adverte Bergson:

“O que propriamente pertence ao espirito é o processo
indivisivel pelo qual fixa a sua atengdo sucessivamente nas
diversas partes de um determinado espaco; mas as partes assim
isoladas conservam-se para se juntarem a outras, € uma Vvez
adicionadas entre si prestam-se a uma decomposi¢do qualquer:
sdo, pois, partes de espago, ¢ 0 espago ¢ a matéria com a qual o

espirito constrdi 0 nimero, o meio em que o espirito o situa.”s8

A andlise do nimero permite a Bergson delimitar a existéncia de dois tipos de
realidades dessemelhantes: a quantitativa (simbolica, vazia e homogénea, que permite
distin¢des nitidas e operagdes numéricas) e a qualitativa (intensiva, movente e criadora).

E importante ressaltarmos que no Ensaio o espago é concebido como um ato da
inteligéncia, visto que “[...] consiste essencialmente na intuicao ou, antes, na concepgao de
um meio vazio homogéneo, [...], ¢ 0 que nos permite distinguir entre si varias sensagoes
idénticas e simultaneas; €, pois, um principio de diferenciagdo, distinto do da diferenciagao

qualitativa e, por conseguinte, uma realidade sem qualidades.”

37 Ensaio, p. 59.
38 Ensaio, p. 63.
39 Ensaio, p. 69.
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A multiplicidade qualitativa ¢ uma realidade heterogénea e sucessiva. Refere-se
a nossa multiplicidade psicoldgica, aos nossos estados de alma. Essa intensidade psicologica
¢ a forma que os nossos estados de consciéncia adquirem quando a nossa interioridade nao
mais distingue o estado presente do estado anterior. Na abertura de 4 Evolugdo Criadora,
outra imagem nos ajuda na compreensao da nossa duragdo interior: “Meu estado de alma,
avancando pela estrada o tempo, infla-se continuamente com a duragdo que ele vai juntando;
por assim dizer, faz bola de neve consigo mesma.” 40

Ao remeter o nimero ao espaco, Bergson mostra que os objetos situados no
espago podem ser manipulados, delimitados e medidos, mas que 0 mesmo ndo acontece com
os nossos afetos profundos. Assevera o filosofo:

“O espago ¢ homogéneo, as coisas situadas no
espaco constituem uma multiplicidade distinta, e toda
multiplicidade distinta se obtém por um desdobramento no
espaco, [...], mas ha outra conclusdo que se desprende desta
analise: a multiplicidade na sua pureza original, ndo apresenta
qualquer semelhanga com a multiplicidade distinta que forma um

nimero.”!

Dessa maneira, a multiplicidade dos nossos estados de consciéncia ndo tem
nenhuma analogia com o nimero, s6 adquirindo um aspecto quantitativo e mensuravel com
a intervengao do espaco e da representacdo. E € justamente no espaco que nos buscamos as
figuras simbodlicas a fim de compreender os sentimentos que a consciéncia confusa ndo
consegue distinguir por si mesma.

Para ilustrar como desnaturamos uma realidade inextensa e temporal com a
intromissdo do espago, Bergson recorre a imagem das badaladas do sino. Essa imagem
evidencia o que € a experiéncia imediata e a mudancga que lhe infligimos quando traduzimos
essas badaladas através da representagdo numérica. Podemos apreender os sons do sino de
duas formas: a primeira de maneira organizada, onde os sons se penetram, formando um
movimento continuo € em consondncia com a sucessao da nossa consciéncia; a segunda
através da dissociacdo dos sons no espago, o que nos permite separa-los e conta-los. Essa
contagem acontece com a intervengao de uma figuragdo simbolica, que dissocia a fusdo dos

sons em séries descontinuas, evidenciando, portanto, as relagdes que essas duas realidades

40 EC, p. 2.
41 Ensaio, p. 85.
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mantém entre si e demonstrando que a nossa experiéncia transita entre ambas. Sobre esse
ponto, comenta Deleuze:

“Produz-se entre os dois (espaco e duragdo) uma
mistura, na qual o espago introduz a forma de suas distingdes
extrinsecas ou de seus “cortes” homogéneos e descontinuos, ao
passo que a duracdo leva a essa mistura sua sucessdo interna,
heterogénea e continua. Desse modo, somos capazes de
“conservar” os estados instantaneos do espago e de justapd-los em
uma espécie de “espaco auxiliar”, mas também introduzimos
distingdes extrinsecas em nossa duracdo, decompomo-la em
partes exteriores ¢ alinhamos em uma espécie de tempo

homogéneo.”*?

Deleuze aponta a originalidade que a ideia de multiplicidade adquire no pensamento
de Bergson, desvelando que ndo se trata de opor o multiplo ao uno, como faz a tradigao
metafisica, mas de fundamentar a existéncia de dois tipos de multiplicidades diametralmente
opostas. De tal modo, o espaco, estrutura homogénea, atual e vazia de qualidades, nos separa
da temporalidade que nos preenche.

Na realidade objetiva do niimero tudo ¢ atual e a mesma coisa se diz do espirito,
quando ele ¢ apreendido como coisa espacializada e mensurada. Novamente o comentador:
“A duracao vai do virtual a sua atualizacdo; ela se atualiza criando linhas e diferencia¢do que
correspondem a sua diferenga de natureza. Uma multiplicidade goza, essencialmente, de trés
propriedades: da continuidade, da heterogeneidade, da simplicidade.”*3

Assim, evidencia-se a existéncia de duas estruturas que se misturam e geram a
acepcdo de um tempo homogéneo, passivel de mensuragdo, obscurecendo a multiplicidade
real dos nossos estados psiquicos, que nao ¢ numérica. Novamente Deleuze:

“E, portanto, o que se divide por diferenca de grau. O que caracteriza o objeto é a
adequacao reciproca do dividido e das divisdes, do nimero e da unidade. Nesse sentido, diz-
se que um objeto ¢ uma multiplicidade numérica, pois o niimero e, em primeiro lugar, a
propria unidade aritmética sao o modelo do que se divide sem mudar de natureza. Dizer que
o numero so tem diferengas de grau é o mesmo que dizer que suas diferencas, realizadas ou

ndo, sio sempre atuais nele.” 44

42 DELEUZE, G., Bergsonismo, p. 27.
4 DELEUZE, G., Bergsonismo, p. 32.
4 DELEUZE, G., Bergsonismo, p. 31.
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Toda analise do numero e do tempo homogéneo enfatizam que vivenciamos a maior
parte do tempo alheios a ndés mesmos, aos nossos estados de alma mais profundos e originais.
Assim, o filésofo nos revela que a nossa consciéncia intelectual ultrapassa a espacialidade.
Todavia, com a juncao de tempo e espago, vislumbramos também a sucessao no espaco, o
que significa a introducio da descontinuidade na sucessdo heterogénea da duracio. E dessa
maneira que nosso intelecto concebe o movimento € o tempo de maneira homogénea,
contando seus multiplos momentos como se fossem quantificaveis e paralisaveis.

Em sintese, o tempo homogéneo ¢ o tempo no qual coexistem sucessdo e
simultaneidade. Ao se conciliarem essas duas estruturas tao distintas tornam-se acessiveis a
consciéncia pensante, permitindo nossa a¢gado no mundo. Afirma Bergson:

"H& um espaco sem duragdo, mas onde fendémenos
aparecem e desaparecem simultaneamente com 0s nossos estados
da consciéncia. Ha4 uma duragdo real, cujos momentos
heterogéneos se interpenetram podendo cada momento
aproximar-se de um estado do mundo exterior que é dele
contemporaneo e separar outros momentos por efeito dessa
aproximagdo. Da comparacéo destas duas realidades nasce uma
representacao simbdlica da duracéo, tirada do espaco. A duragdo

toma assim a forma ilusoria de um meio homogéneo.”*

O tempo espacializado ndo € a verdadeira temporalidade, mas uma incorporagao
formada pela representagéo da extensdo e a natureza inextensa que nos habita. Portanto, o
tempo homogéneo tem sua origem numa mistura entre o interno e o externo*®, que opera uma
iluséria temporalizacdo do espaco. lluséria porque no registro do Ensaio a duracdo real
caracteriza a consciéncia, que por comodidade concebe a intromissdo do espaco para agir no
mundo. Por outro lado, ocorre uma espacializagdo do tempo interno, originando uma duracéo
homogénea. E por isso que dificilmente, segundo Bergson, conseguimos dissociar a
temporalidade dos nossos estados psiquicos dagquele que apreendemos na espacialidade.

Mais propriamente, da composi¢ao entre duracédo e espaco, ou melhor, da insercéo da

duracéo no espaco, concebemos o tempo homogéneo. Essa duracéo que se mistura ao espacgo

45 Ensaio, p. 78.
46 PRADO JR., B. Presenca e campo Transcendental. Consciéncia e negatividade na filosofia de Bergson,
EDUSP, 1989, p. 99.
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ndo € mais a pura duragdo, mas uma duracdo alterada ou como denomina Pierre Trotignon,
uma duragdo pervertida.*’

Essa “perversdo” faz com que consigamos distinguir, delimitar e enumerar algo que
por natureza é indistinguivel e inextenso. Mas, conforme mencionado antes, todo o trabalho
de Bergson consiste em mostrar que 0s nossos estados de consciéncia ndo se equiparam a
multiplicidade numérica, uma vez que 0 que 0s caracteriza é a originalidade, a intensidade e
a fusdo progressiva. Ao projetarmos no espago nossos estados de alma, exteriorizamos essa
intensidade que se torna apreensivel quantitativamente. Todavia, estreitamos nossa
subjetividade, criando um obstaculo para a apreensdo da natureza intensiva e movente da
duracdo. Nossa consciéncia reflexiva gosta de distingdes bem demarcadas e naturalmente se
orienta pelo espaco, pois nele encontra solidez para as agoes.

“O espago bergsoniano ¢ um meio vazio ¢ homogéneo,
principio e condicdo da diferenciacéo das coisas e das ideias. Na
andlise da multiplicidade, estas caracteristicas ja se revelam com
toda a clareza: o espaco é a condigdo do nimero, da formagédo do
nimero, porque é condicdo da justaposicdo. O processo de
constitui¢do do nimero é o ponto de partida do percurso em que
Bergson analisa as diferengas e as relagdes entre dois dominios de
fendbmenos, espaco e duracdo, ou entre dois campos da
experiéncia que, juntos, produzem o chamado “dominio misto”.
Este percurso culmina na resposta de Bergson a Zendo: a sua
teoria sobre 0 movimento resolve o problema que o eleata legou
a filosofia, e tal solucdo estd intrinsecamente vinculada a
diferenciacdo entre os dois campos. O movimento torna-se
possivel e apreensivel, pois é desvinculado da sua trajetoria no

espaco.” 48

Isso significa que precisamos do espaco para agir, distinguir, delimitar, fixar, enfim,
para a nossa sobrevivéncia e agdo no mundo. Nosso equivoco ndo é agirmos no espago*?,

mas confundi-lo com a verdadeira duracéo.

47 Aqui, apropriando-nos da expressido de Pierre Trotignon, o qual comenta que tanto a ciéncia quanto o senso
comum pervertem a duracdo. TROTIGNON, P. L’idée de vie chez Bergson e la critique de la metafisique,
Presses Universitaires de France 1968, p. 90.

48 PINTO, D.C. M., Discurso (29), 1998.

49 “No livro Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia, o espago representa aquilo que desnatura a
duragdo; representa a impureza. Bergson ainda ndo aborda a origem ontologica do espaco”. DELEUZE, G.,
Bergsonismo, p.27. E importante ressaltarmos que o espago encontra definitivamente o seu fundamento no ser
com a obra A4 Evolugdo Criadora. Nesta obra, Bergson nos mostra como a duragdo produz o espago, mas
permanece oposta a ele. E o desconhecimento de sua ligagdo genética com a duragdo que ocasionam os falsos
problemas relativos ao ser e a teoria do conhecimento. Em outras palavras, em A Evolucdo Criadora, espaco
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Em outras palavras, nossa consciéncia constroi uma realidade que mistura duragdo e
espaco e a toma como parametro para explicar realidades intensivas e inextensas, como nossa
vontade, liberdade e afetos, resultando no desconhecimento da nossa prépria subjetividade.
Toda a imprecisdao de quem n6s somos decorre da confusdo da verdadeira duracdo, inerente
a nossa psique e sua representacdo simbolica no espago. “Mas a concepcdo de um meio
homogéneo é algo de completamente extraordinario e parece exigir uma espécie de reacdo
contra heterogeneidade que constitui o proprio fundo da nossa experiéncia.””>°

Essa reacdo diz respeito a juncdo do espaco na duracdo, pois ao se misturarem, o
tempo aparece como mais uma dimensdo do espaco®l. Entrementes, sabemos que em
contraposicéo a essa mistura,

“[...Ja duragdo da consciéncia implica a sucessdo
continua de estados que se penetram, mas essa sucessdo é na
verdade uma organizacdo dinamica e qualitativa que liga passado
e presente, e esses estados sdo estados heterogéneos que, no
entanto, se penetram por serem solidarios. Trata-se de uma
multiplicidade de elementos qualitativamente diferentes,
moventes, e que se desenvolvem numa continuidade indivisivel,
como umatotalidade. O ato verdadeiramente livre serd justamente

a expressdo dessa totalidade heterogénea e diferenciada.”5?

Destarte, ao representamos espacialmente os estados mais profundos da nossa
subjetividade nos distanciamos daquilo que ha de mais imediato em nos: a liberdade. Além

disso, & importante observarmos rapidamente que uma outra critica feita no Ensaio se refere

e duragdo sdo dois aspectos opostos do ser, sio duas tendéncias, duas dire¢cdes da vida que se contraditam, mas
que fazem parte de um movimento unico com dois sentidos opostos.

50 Ensaio, p. 70.

51 Aqui é importante destacarmos brevemente que Kant é um dos alvos da critica de Bergson: “O erro de Kant
foi tomar o tempo como um meio homogéneo. Parece néo ter notado que a duragdo real se impde de momentos
interiores relativamente uns aos outros, e se adquire a forma de um todo homogéneo é porque se exprime no
espaco. Assim, a propria distingdo que ele estabelece entre o tempo e o espaco equivale, no fundo a confundir
0 tempo com 0 espago, € a representacdo simbolica do Eu com o prdprio eu. Considerou a consciéncia incapaz
de se aperceber dos fatos psicoldgicos a ndo ser por justaposicao, esquecendo que um meio em que os fatos se
justapdem e se distinguem uns dos outros é necessariamente espago e ndo ja a duragdo”. Ensaio, p.159. “Na
leitura bergsoniana, Kant ao se empenhar em distinguir o tempo do espaco, acaba confundindo-os e misturando-
o0s, conferindo ao tempo a qualidade de um meio homogéneo. Para Bergson, Kant teria deixado escapar a
verdadeira natureza do tempo, uma vez que usou critérios espaciais e extensos para pensa-lo e descrevé-lo. “A
recusa da solucdo kantiana é, portanto, a0 mesmo tempo a recusa da tradicdo do entendimento e negacao de
toda filosofia, de toda ciéncia anterior, e superagdo dos equivocos da consciéncia desarmada da cotidianidade”.
PRADO JR. B. Presenca e Campo Transcendental, p. 89.

52 TORRES MARQUES, Silene. Dossié Bergson, Dissertatio - Volume Suplementar 4 | UFPel [2016] p. 100-
101.
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ao papel da linguagem, uma vez que ela colabora para a incompreensdo da temporalidade
real. Elucida o fil6sofo:

“As nossas percepcdes, sensacdes, emogdes ¢ ideias
apresentam-se sob um duplo aspecto: um nitido, preciso, mas
impessoal; o outro confuso, moével e inexprimivel, porque a
linguagem ndo o pode captar sem fixar a mobilidade, nem adaptar

a sua forma banal sem o fazer descer ao dominio comum.” 53

A linguagem ndo apreende as coisas na sua esséncia e nos fornece apenas uma
imagem fugaz e falha daquilo que nés somos. Instrumento da inteligéncia e da acéo, ela
representa um conjunto de signos que sé ressalta das coisas seu aspecto mais comum e banal.
Por sua funcionalidade pragmatica, os signos linguisticos sdo uma espécie de etiqueta que
nos ajuda na captacdo da superficialidade das coisas. Incapaz de transcrever e traduzir os
sentimentos e fendbmenos interiores mais profundos, a linguagem nos aproxima da convencao
dos signos e da articulagdo do pensamento, reduzindo as coisas a simbolos genéricos,
imobilizando a realidade e ignorando aquilo que ha de mais intimo e Gnico em cada um de
nos.

“Todo o trabalho de estudo da subjetividade, da consciéncia e da duracéo (bem como
de seu vinculo indissociavel) é construido sob o pano de fundo de uma critica a inteligéncia
e a linguagem, que encaminhara Bergson a defesa de seu famoso método de conhecimento
denominado “intui¢do”. Assim, dizer “sujeito”, ou dizer “o sujeito €...” significa apontar,
delimitar ou deter aquilo que néo se deixa apanhar; significa falar daquilo que é inefavel, isto
é, do que a linguagem e a propria inteligéncia ndo alcancam.”s4

Cada individuo tem o seu jeito de amar e odiar, mas isso ndo significa que a
consciéncia se reduza a estados isolados e permanentes, pois ndo € apenas uma parte da nossa
subjetividade que 0s nossos sentimentos refletem, mas sim toda a nossa alma. O ato livre é a
sintese de toda a nossa experiéncia passada, expressando toda a duragdo. E embora Bergson
afirme no Ensaio que a liberdade que constitui 0 Eu em suas profundezas raramente se
manifesta, uma vez que nos obriga a agir sobre recortes e alheios a nés mesmos, a cada ato
livre sdo todas as escolhas ja feitas que sdo ultrapassadas e renovadas.

“O proprio sentimento ¢ um ser que Vive, se desenvolve

e, consequentemente, muda sem cessar; caso contrdrio, nao

53 Ensaio, p. 90.
> PINTO, D. C. M. Memoria, ontologia e linguagem na analise bergsoniana da subjetividade. UNIMONTES
CIENTIFICA. Montes Claros, v.6, n.1, jan./jun. 2004.
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compreenderia como nos levou pouco a pouco a uma resolugdo:
a nossa resolucdo seria imediatamente tomada. Mas vive porque
a duracdo em que se desenvolve é uma duragdo cujos momentos
se penetram: ao separarmos estes momentos uns dos outros, ao
desenrolarmos o tempo no espaco, fizemos perder a este
sentimento a sua animacao e cor. Eis-nos, pois, perante a sombra
de nds mesmos: julgamos ter analisado 0 nosso sentimento, mas,
na verdade, substituimo-lo por .uma justaposi¢do de estados
inertes, traduziveis por palavras, e que constituem cada um o
elemento comum, consequentemente, o residuo impessoal, das
impressdes experimentadas num determinado caso pelasociedade

inteira.” 5%

A linguagem convencional, Gtil nas convengles sociais, é inadequada para a
apreensdo da duracdo, pois ao generalizar torna-se indbil para traduzir a fluidez dos estados
subjetivos. Novamente Bergson: [...], a palavra com contornos bem definidos, a palavra em
bruto, que armazena o que ha de estavel e comum e, por conseguinte, de impessoal nas
impressdes da humanidade, esmaga, ou pelo menos, encobre as impressdes delicadas e
fugidias da nossa consciéncia individual.”%6

Certamente a linguagem produz obstaculos quando nos induz a pensar espacialmente
em fendmenos que ndo ocupam o espaco. Lembremos que nesta filosofia tanto a linguagem
como 0 pensamento Sd0 incomensuraveis, pois a temporalidade continua, movente e
heterogénea se evade do recorte estavel e segmentado.

Axel Cherniavsy analisa o papel da critica da linguagem na filosofia de Bergson e
afirma que ““[...] essa incomensurabilidade significa que a linguagem, por natureza, ndo vai
tdo longe quanto o pensamento e a arbitrariedade do signo jamais chegara aos confins do
pensamento.” %7

Neste sentido, expressar a dura¢éo € um grande desafio, visto que a prépria linguagem
nos induz a pensar genericamente e superficialmente, transformando a continuidade e o

original em singular e homogéneo.58

55 Ensaio, p. 92-93.

56 Ensaio, p. 92.

57 CHERNIAVSY, 2009, p. 68.

58 “A tendéncia constante da inteligéncia discursiva de dividir todo o progresso em fases e depois solidificar
essas fases em coisas. Verbos, adjetivos e substantivos imobilizam, mas também recortam, limitam, classificam,
categorizam. Sem dudvida, é por isso que Bergson escolhe tantas palavras diferentes para se referir a duracéo,
para apagar os limites de uma com a da outra, para escapar de uma classificacdo e evitar demarcar o que esta
em constante mudan¢a.” CHERNIAVSY, p. 64.
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Cherniavsky investiga como poderiamos superar esse desafio de expressdo da
duracdo e ressalta a importancia da intuicdo, pois sé ela é capaz de alargar a linguagem.5°

“Mas, entdo, 0 que captura a duracdo sendo a
linguagem? Quem pode julgar que a linguagem ndo expressa a
duracdo? N&o pode ser a inteligéncia, que tem as mesmas
limitagdes da linguagem. Sabemos que deve ser uma faculdade de
representacdo adequada ou de apresentagdo, uma faculdade que

bem representa ou que apresenta: a intuigio.” 60

Cumpre enfatizarmos que para Bergson a duragcdo também é inapreensivel a ciéncia
positiva, fechada estritamente aos canones quantificaveis. Neste sentido, todo o percurso do
Ensaio é uma critica a psicologia que se propde em decifrar a psique humana, mas a reduz a
acOes mecéanicas e previsiveis. Para o filosofo da duragdo, qualquer conhecimento
psicoldgico na dire¢cdo quantitativa é uma recusa da imprevisibilidade e da originalidade da
nossa consciéncia. Por isso, quando pelas vias da ciéncia e da pura racionalidade nos
propomos a conhecer a dinamica dos nossos afetos, como faz a psicologia associacionista,
transformamos o que se organiza sucessivamente e intensivamente numa distingéo de estados

fixos e imoveis. Verticalizemos esse ponto agora.

1.2 - A critica a ciéncia positivista

Em sua juventude, Bergson se interessou bastante pela matematicafl, mas também
pela filosofia. Segundo Henri Gouhier, o fildsofo tinha vontade de se consagrar inteiramente
a filosofia das ciéncias, “[...] como fez Cournot, que ele tanto admirava.”6?

N&o obstante, ainda bem jovem, Bergson ficou fascinado pelas teorias evolucionistas
de Spencer. Fascinio esse que durou pouco, pois ao examinar a fundo as teorias do
evolucionista inglés, Bergson constatou, decepcionado, que Spencer havia reduzido o tempo
a previsdo e construido toda a sua teoria evolucionista deixando escapar o verdadeiro fluir

da duracéo.

59 Uma liguagem com certeza mais imagética e fluida, conforme A. Cherniavsky expGe em seu estudo.

60 CHERNIAVSY, p. 68.

61 Antes de se dedicar inteiramente a filosofia, Bergson se interessa bastante pela matematica. André Robinet
em Mélanges faz uma cronologia dos textos de Bergson. A primeira publicacéo do nosso filésofo data de 1877
com a proposta de resolucdo do problema matematico de Pascal, que resultara na obtencéo do primeiro lugar
no "Concours général de mathématiques™ do mesmo ano. Esse fato indica uma predilecéo inicial por parte do
jovem Bergson as ciéncias exatas que, por sinal, serdo sempre contempladas até o fim de sua reflexdo filosoéfica.
62 CHALLAYE, F., Les philosophes, 1947, p. 12.
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Neste sentido, no intuito de investigar a questdo da temporalidade real, Bergson se
volta a psicologia e mergulha na questdo da liberdade, desvelando assim o Eu profundo,
oposto ao Eu superficial ou espacial, e concluindo que a liberdade ¢ a “[...] série dindmica de
estados que se penetram, que se reforcam uns aos outros, uma evolucao natural.” 3

No entanto, se no campo do Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia a
liberdade € a expressao genuina do nosso caréater, ou seja, 0 conjunto de toda a nossa historia,
em As duas fontes da moral e da religido ela adquire conotac¢des sociais € morais, como
veremos no Ultimo capitulo do nosso estudo. Por ora, concentremo-nos nos resultados das
reflexdes do filésofo sobre os dados imediatos da nossa interioridade. E no Ensaio que
Bergson aplica pela primeira vez o método que, parafraseando Deleuze, se concentra na
dissociacao de mistos, ou melhor, na subtracdo de falsos problemas. Nas palavras do fil6sofo:

“Rigorosamente, admitir-se-a que a duragao interna,
percepcionada pela consciéncia, se confunde com o encaixar dos
fatos da consciéncia uns nos outros, com 0 enriquecimento
gradual do eu; mas o tempo que o astrénomo introduz em suas
formulas, o tempo que nossos reldgios dividem em parcelas
iguais, este tempo, dir-se-4, é outra coisa; € uma grandeza

mensuravel e, por consequéncia, homogénea.*

Bergson vive num periodo em que o positivismo e as concepgdes deterministas estao
no auge da sua popularidade, que gira em torno da admissdo de ideias reducionistas pautadas
no estabelecimento de leis acerca a natureza e o ser humano. O século XIX ¢ justamente “[...]
o século das ciéncias da natureza. [...] Em todos os lugares, nas revistas de grande circulacao,
o sucesso das ciéncias ¢ elogiado com o intuito de divulgar suas descobertas. Suas
consequéncias e aplicagdes técnicas sdo admiradas e em todos os lugares elas sdo vistas como
a tocha da civilizacdo, a solugao definitiva das grandes solucdes tedricas e o agente de uma
reorganizagdo completa da sociedade.”®®

Além disso, o inicio do século XX ¢ marcado pelo progresso das ciéncias fisicas e
dos avangos cientificos.%6 Nessa euforia de comeco de novo século, os defensores do

determinismo afirmam o paralelismo entre o fisico e o psicoldgico, reduzindo a matéria e o

63 Ensaio, p. 120.

64 Ensaio, p. 77.

8 FREULER, L. "Les tendances majeures de la philosophie autour de 1900" in PANZA, M. et PONT, J.-C.
Les savants et I'epistémologie vers la fin du X1Xe siécle. Paris, Blanchard, 1995, p. 2. FREULER, L. O mesmo
tema é destrinchado em La crise de la philosophie au XIXe siécle, Paris, Vrin, 1997.

86 E importante destacarmos que Bergson refere-se a esse progresso no Discours a [’Académie des Sciences
Morales et Politiques" in M, p. 1132.
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sistema nervoso as propriedades fundamentais da matéria e a lei da conservagdo da forga.
Dessa forma, os deterministas concebem todo estado psicoldgico como uma interagdo
mecanica entre atomos e moléculas.

Sabemos que para o determinista todo ato ¢ determinado pelos seus antecedentes. Ou
seja, todas as agdes estdo presas a lei da causalidade, que afirma que as mesmas causas geram
os mesmos efeitos. Ademais, no Ensaio, Bergson contesta essa lei, afirmando que “[...] uma
causa interna profunda produz o seu efeito uma vez e nunca mais o reproduzird.” ¢’

Na visdo dos cientistas deterministas, a consciéncia sempre permanece idéntica a si
mesma. E importante lembrarmos que os defensores do livre-arbitrio também recorrem ao
determinismo quando afirmam, apos a realizagao do ato, que uma outra escolha teria sido
possivel, como se a nossa consciéncia pudesse se orientar por dois caminhos possiveis e
previsiveis, dos quais um permaneceria como possibilidade nao realizada.

Assim, enquanto para os deterministas o caminho esta previamente tragado, para os
defensores do livre-arbitrio ha dois caminhos previamente possiveis. O que para Bergson ¢
inadmissivel, pois como ele afirma: “[...] antes do caminho ter sido tragado, ndo havia dire¢ao

possivel nem impossivel pela simples razao de que ainda nao se podia tratar de um caminho.”

68

No decorrer de sua filosofia, Bergson defende que a ciéncia magistralmente triunfou
na apreensdo da matéria e dos fendmenos fisicos € mecéinicos, mas que o mesmo nao
aconteceu quando ela se propds em explicar fendmenos inextensos. Sob essa 6tica, sua critica
¢ pontual: a psicologia empirica ndo abarca os fendmenos inerentes a interioridade humana,
ou seja, a liberdade, porque se concentra em traduzir a imaterialidade sob os canones da
materialidade. As extremidades temporais sobre as quais a ciéncia opera ndo podem ser
confundidas com o movimento sucessivo da consciéncia.

Como vimos, a psicologia associacionista concebe os estados de consciéncia como
previsiveis e calculaveis a partir dos estados anteriores. Para mostrar o contraste existente
entre a matéria inerte € a consciéncia atuante, no terceiro capitulo do Ensaio, Bergson
confronta algumas leis da fisica, como, por exemplo, a lei da conservacdo de energia que
admite a possibilidade das partes elementares da matéria voltarem a posicao inicial. Dessa
forma, como nada se altera no estado primitivo do sistema, descarta-se qualquer rastro do
tempo decorrido. No entanto, isso nunca acontece quando se trata dos seres vivos, ja que a

duragdo ndo permite o retrocesso da consciéncia. A ciéncia da mente debruga suas

67 Ensaio, p. 139.
68 Ensaio, p. 127.
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investigagdes numa realidade mista, mas sem perceber tira suas deducdes das realidades
interiores € inextensas pelo crivo do tempo matematizado. O que para Bergson gerou
contradi¢des. Para ele, é preciso deixar claro que ha o método cientifico e um outro® para a

apreensao da duragdo: o método intuitivo.

“O tempo homogéneo ¢ o resultado de wuma
contaminagdo da duragdo pelo espaco. E o tempo no qual
pensamos habitualmente, aquele que dividimos para conta-lo, e
que a ciéncia mede. Este conceito marca, no entanto, uma
desnaturagdo da duragdo ou do tempo dela. Pois para contar o
tempo, € preciso 1— o imobilizar, 2 — introduzir nele divisdes 3 —
esvazia-lo de seu contetido sempre heterogéneo, sempre mutavel,
para ndo considerar sendo uma forma geral valida para todos os

conteidos.”"°

Os atos livres sdo irreconcilidveis com o determinismo e a causalidade. Toda a critica
de Bergson em relagdo a concepgio determinista recai no fato da psicologia seguir os
mesmos pressupostos da fisica e da matematica, aplicando a lei de causa e efeito na
explicacdo dos nossos atos livres.

O determinismo psicoldgico parte de uma concepgao do tempo matematizado, uma
vez que adota a lei da causalidade e os pressupostos associacionistas. Para Bergson, a
superagao desse determinismo exige um conhecimento adequado da duragdo. Neste sentido,
Lapoujade afirma que: “[...] todo o Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia é um
ensaio contra a causalidade.”’?

A psicologia associacionista elimina o elemento qualitativo da a¢do, tornando-a em
aparéncia previsivel. Mas sabemos que todo ato livre ¢ irredutivel a previsao. E tanto o
movimento da vida, como as nossas agdes livres, sO nos aparecem como possiveis e
previsiveis depois de realizados. O que significa que o possivel ndo existe antes do real, pois
o possivel é o real alojado no passado e s6 aparece quando ja se realizou. E apenas no mundo
inerte da matéria, dominio da ciéncia, que conseguimos calcular previamente os resultados,

uma vez que a matéria obedece as leis da fisica e da matematica. No mundo temporal dos

afetos e da liberdade nio ha previsibilidade.”

69 E importante destacarmos que Bergson s6 comegcaré a elaborar um método a partir de Matéria e Memdria.
No registro do Ensaio, o filésofo se concentra na critica & psicologia associacionista.

70 BOUANICHE. Dossier critique. In Essai sur les données immédiates de la conscience. Edicdo critica Le
Choc, 9a. Edicéo. Paris, PUD, 2011, p. 229-230.

T LAPOUJADE, D., Poténcias do Tempo, N-1 Edi¢des, 2013, p. 42

2. A respeito disso ler o ensaio “O Possivel e o Real” ou a introdugo de “A Evolugdo Criadora”.
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Para Bergson, ha o tempo apreendido pela ciéncia, que tudo delimita, generaliza e
estabelece regularidades e uma outra realidade temporal: a da nossa existéncia. Essa questao
também ¢ abordada em O Pensamento e o Movente, quando o filésofo biograficamente alude
ao seu despertar para a natureza de uma temporalidade outra que ndo aquela considerada pela
ciéncia:

“Ha cerca de cinquenta anos, eu estava fortemente ligado
a filosofia de Spencer. Percebi, um belo dia, que nessa filosofia o
tempo de nada servia, que ele nada fazia. Ora, 0 que ndo faz nada,
ndo € nada. Contudo, eu me dizia, o tempo é algo. Entdo ele age.
O que ele poderia fazer: O simples bom senso respondia: o tempo
é aquilo que impede que tudo seja dado de um sé golpe. Ele
retarda, ou melhor, ele é retardamento. Ele deve, portanto, ser
elaboracdo. Nao seria ele veiculo de criacdo e de escolha? A

existéncia do tempo ndo provaria que ha indeterminacdo nas

coisas? O tempo ndo seria essa indeterminagdo mesma.”’®

Nesta vertente, a repercussdo da descoberta do tempo real repercute em todas as
obras de Bergson. Primeiramente no Ensaio, onde ele aborda a duracao penetrando a nossa
interioridade a fim de contrapd-la a tudo o que nos é exterior.

Como observa Goubhier,’ Bergson atravessa as teorias psicoldgicas da sua época,
que concebe os estados de consciéncia como previsiveis a partir dos estados anteriores,
evidenciando os seus erros. O que incomoda o filésofo € o fato de se preconizar 0s sucessos
dessa ciéncia psiquica, embora incipiente, que se propde a ocupar o lugar da filosofia,
exigindo que essa se curve ao otimismo da investigacao cientifica.”™

Bergson recusa a ideia de que a filosofia se tornou obsoleta e que deveria ser
substituida pelo raciocinio cientifico. Ademais, vale notar que no decorrer de toda a sua
producdo, o filésofo ir4 contemplar o papel fundamental da ciéncia, concedendo a ela uma

funcdo essencial, inclusive a nossa sobrevivéncia: a de explicar e agir sobre a matéria.

3 PM, p. 106.

" GOUHIER, H., Bergson dans [’histoire de la pensée occidentale, 1989, p. 36.

> “Em todos os lugares, também sdo comparados os sucessos brilhantes desta ciéncia da natureza com os
resultados derrisdrios da filosofia, concluindo-se dai que o tempo desta ultima talvez ja tenha acabado, que ela
deveria obscurecer-se ou, entdo, conformar-se de agora em diante as condi¢cdes da investigagdo cientifica
auténtica, aquelas que levaram as ciéncias da natureza a vitrine da civilizagdo.” FREULER, L. "Les tendances
majeures de la philosophie autour de 1900" in PANZA, M. et PONT, J.-C. Les savants et l'epistéemologie vers
la fin du XIXe siecle. Paris, Blanchard, 1995, FREULER, L., p. 2.
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Segundo Worms, “[...]ndo se trata apenas criticar a ciéncia, as também de definir seus
critérios em torno da especificidade irredutivel do espacgo e de fundamenta-los.”76

Neste sentido, no terceiro capitulo de A Evolucéo Criadora visualizamos a génese
da inteligéncia, que coincide com a sua vocacdo pragmatica, cuja funcdo primordial é
responder as demandas do mundo exterior. Aqui é importante advertirmos que toda aluséo e
criticas feitas a inteligéncia em A Evolucdo Criadora e em alguns textos de O Pensamento e
0 Movente, principalmente em A Percepcdo da Mudanca, dizem respeito aos atributos que a
tradicdo filosofica lhe conferiu. Ou seja, a tradicdo sempre atribuiu a inteligéncia a funcédo
de explicar a realidade e apreender o ser. Em contraposicéo a isso, Bergson ressalta o papel
fabricador da inteligéncia, advertindo que é sobre a matéria que ela atua de maneira
excepcional.

A ciéncia, naturalmente regida pelos interesses pragmaticos e quantitativos,
negligencia o que ndo Ihe compete. Dessa maneira, € na matéria e nas coisas exteriores
passiveis de medida e previsdo que a ciéncia deve se concentrar, pois € onde obtém éxito.
Tudo aquilo que é tangivel e calculavel, como por exemplo, os sistemas estudados pela
astronomia e pela quimica, a ciéncia domina excelentemente. Em suas analises, Trotignon
ressalta que Bergson expde que ndo devemos enxergar o conhecimento cientifico como algo
desprezivel’” ou que deva ser negligenciado, mas como uma funcdo que potencializa a nossa
acdo no mundo.

Em A Evolucdo Criadora, Bergson salienta que a tarefa da ciéncia ndo é
especular, mas se concentrar na explicacdo e no aperfeicoamento de objetos mensuraveis.
Portanto, podemos dizer que ndo ha na filosofia bergsoniana uma desvalorizagdo da ciéncia,
pois entrevemos uma contribuicao reciproca entre especulacédo filosofica e fatos cientificos.
Inclusive, sabemos que a filosofia bergsoniana esta sempre em contato com as experiéncias
cientificas, seja na psicologia, na neurociéncia, na biologia ou na sociologia.

Bergson também aponta os erros produzidos pela tradicdo metafisica, que incorreu
em equivocos durantes séculos, ndo deixando de assinalar o fato da ciéncia emergente se

nutrir de muitos desses equivocos. “Reside ai também a origem dos equivocos perpetuados

6 WORMS, F., Bergson ou os dois sentidos da vida, p. 28.

7 N&o obstante, é importante notar que é somente através da inteligéncia que podemaos conhecer a duragdo. O
que significa que ndo estamos circunscritos a sua vocagdo paralisante e as suas representacées espaciais, pois
0 homem pode ultrapassé-las, e 6 o pode porque é um ser inteligente. A reflexdo sobre o método filoséfico,
posteriormente, nos permitira fundamentar melhor tal afirmacédo. Por ora, retomemos a questio central desse
capitulo: a duragéo.

E preciso que o espirito conserve a inteligéncia abstrata e o poder de coeréncia logica”. TROTIGNON, P.,
L’idée de vie chez Bergson et la critique de la métaphisique. p. 12.
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pela ciéncia que direcionou seu raciocinio voltado ao calculo e ao fisico para explicar
realidades imensuraveis, mostrando assim sua inaptiddo para compreender a verdadeira
natureza da psique humana.”’®

Nesta senda, Bergson aponta como beneficio para o conhecimento o alinhamento
entre metafisica e ciéncia, desde que fique circunscrito que essas duas formas de conhecer o
mundo se debrucam sobre direcdes diferentes da vida e que “[...] para Bergson, as verdades,
as probabilidades, as hipoteses estabelecidas pela filosofia tém o mesmo valor que aquelas
desenvolvidas pela ciéncia.””®

Na segunda parte da introdugcéo de O Pensamento e o Movente, Bergson salienta o
que a metafisica poderia ganhar se caminhasse ao lado da ciéncia e se nutrisse das linhas de
fato. E ao distinguir as peculiaridades inerentes a cada um desses conhecimentos, Bergson
atribui a eles um valor igual. “Acreditamos que podem, ambas, tocar o fundo da realidade.
Rejeitamos as teses sustentadas pelos filosofos, aceitas pelos cientistas, sobre a relatividade
do conhecimento e a impossibilidade de atingir o absoluto.”8°

Assim, embora ciéncia e metafisica se diferenciem em relacdo a método e objeto de
investigagdo, uma vez que a ciéncia se detém sobre a matéria e a metafisica sobre o espirito,
ambas comungam, ou seja, se nutrem da experiéncia. “Essa experiéncia sera chamada visao
ou contato, percepcao exterior em geral, caso se trate de um objeto material; assumira 0 nome
da intui¢do quando versar sobre o espirito.” 8

Em suma, o que procuramos sublinhar até aqui ¢ que a critica que Bergson faz a
ciéncia positivista enseja um novo e totalizante tipo de conhecimento, onde tanto a ciéncia,
quanto a propria filosofia, nutrindo-se mutuamente, s6 teriam a ganhar. “Eis ai a forca e a
fraqueza da ciéncia em toda a filosofia de Bergson: tomar sua origem em uma atividade
pratica de nosso espirito, mas também leva-la a um limite formal que assegure de algum
modo sua autonomia.”’8?

Acerca disso, verticalizaremos o assunto quando nos determos, mais adiante, no
método intuitivo. Mas antes vejamos alguns pontos delineados pelo filosofo em Matéria e
Memdria, pois sabemos que ndo hd como avancarmos na sua metafisica sem antes nos

determos em algumas questdes, uma vez que a critica a psicologia determinista ndo se

8 GOUHIER, H., Bergson dans [’histoire de la pensée occidentale, p. 36.
® GOUHIER, H., Bergson dans [’histoire de la pensée occidentale, p. 36.
80 PM, p. 35.

81 PM, p. 53.

82 WORMS. F. Bergson ou os dois sentidos da vida, p. 59.
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restringe ao Ensaio, mas continua na obra subsequente, onde o filésofo investiga a relacdo
do espirito com a matéria.
Vejamos, entdo, como Bergson fundamenta sua critica em Matéria e Memoria e

como seus argumentos alargam a concepg¢ado de duragao.

1.3 - Matéria e Memoria: o corpo e o espirito.

Apo6s examinar os dados imediatos da consciéncia, isto €, nossa experiéncia imediata,
Bergson enfrenta, em Matéria e Memoria, a realidade material e explica como procede a
relacdo entre a matéria e a nossa consciéncia. Diante disso, depois de esclarecer nossa
liberdade interior, ele aborda o modo que a liberdade aparece na exterioridade.

Nessa vertente, tendo como alvo o determinismo fisico, de cunho mecanicista, que
concebe a agdo livre como uma relagdo corporal, ou seja, como um movimento reflexo do
nosso cérebro, todo o percurso de Matéria e Memoria se concentra em derrubar as
concepcoes calculaveis e deterministas que explicam os nossos atos e escolhas como
resultantes dos movimentos dos atomos da nossa massa encefalica. Para Bergson, ¢
inconcebivel que a nossa a¢do se reduza a uma correspondéncia entre o estado cerebral e o
estado psicologico, como entdo afirmavam as hipoteses paralelista e epifenomenista do
espirito®. Enquanto a primeira alega que sdo os movimentos neurais que geram as ag¢des
livres, a segunda concebe a consciéncia como um vestigio dos movimentos cerebrais,
responsabilizando a massa encefélica por todas as nossas vontades e escolhas.

Vejamos, entdo, como Bergson demonstra que ndo sdo os movimentos dos nossos
neurdnios que definem nossas agdes livres, mas a memoria, que contrai os multiplos
momentos da duracao e atualiza as lembrancas necessarias a acdo. Destarte, vejamos como
ele tece sua concepgdo de corpo e memoria € como essa concepcdo amplia a realidade da
duragdo que, como vimos antes, no registro do Ensaio esta atrelada a nossa consciéncia.

No prefacio da sétima edi¢do, Bergson apresenta Matéria e Memoria como o estudo
da realidade material e sua relacdo com o espirito, deixando claro que tanto a matéria, como
o espirito, sdo realidades independentes, embora se relacionem. E o que ele mostra ao longo

do seu livro, por meio da andlise da memoria, com o objetivo de ultrapassar os erros do

83 Bergson aprofunda a questdo da psicofisiologia nos textos O cérebro e o Pensamento: uma ilusdo filosdfica
e A alma e o corpo. “A psicofisiologia interpreta o fato da dependéncia da percepgdo, em relagdo aos
movimentos celulares, no sentido de transforma-la numa tradug¢do desses movimentos.” PRADO JR. B.,
Presenca e Campo Transcendental, p. 149.
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realismo e do idealismo, uma vez que essas teorias filosoficas se equivocaram na explicac@o
da matéria, pois a reduziram a representagdes ou at€¢ mesmo como um meio de produzir

representagdes em nos. Afirma o autor no prefécio:

“Este livro afirma a realidade do espirito, a realidade da
matéria, ¢ procura determinar a relagdo entre eles sobre um
exemplo preciso, o da memoria. Portanto é claramente dualista.
Mas, por outro lado, considera corpo e espirito de tal maneira que
espera atenuar muito, quando ndo suprimir, as dificuldades
tedricas que o dualismo sempre provocou e que fazem que,
sugerido pela consciéncia imediata, adotado pelo senso comum,

ele seja pouco estimado pelos fildsofos.” 84

Opondo-se tanto ao idealismo, como ao realismo®, Bergson inicia sua analise
afirmando que a matéria ¢ um conjunto de imagens. Ou seja, a matéria existe nela mesma,
com as caracteristicas que percebemos, embora ndo se reduza apenas ao que percebemos.
Nesta senda, o filésofo desvela o que ¢ a matéria nela mesma e em seguida averigua a sua
relagdo com o espirito. Diz ele:

“A matéria, para nds, ¢ um conjunto de "imagens". E por "imagem" entendemos uma
certa existéncia que € mais do que aquilo que o idealista chama uma representagdo, porém
menos do que aquilo que o realista chama uma coisa - uma existéncia situada a meio caminho
entre a "coisa" € a "representagio."s®

Dois principios conduzem, portanto, a pesquisa de Bergson em Matéria e Memoria:
o primeiro afirma que a andlise psicologica deve considerar que nossas fungdes mentais estio
direcionadas a ac¢do; o segundo alega que os habitos contraidos na acdo sdo naturalmente
transportados para o campo da especulagdo, criando falsos problemas filosoficos.

Bergson dirige sua critica ndo apenas a tradi¢do filoso6fica, mas também aos cientistas
da época, que representam a matéria como algo composto de partes, cujas individualidades
sdo discerniveis e submetidas a um movimento mecanico e previsivel. Nesse modo de
apreender a matéria, os objetos ndo se relacionam uns com os outros, sendo apenas um
conjunto de partes distintas, como so6lidos geométricos no espago. Contrariando essa

concepcao, Bergson alega que a matéria € um “conjunto de imagens” em movimento, onde

84 BERGSON, Matéria e meméria: ensaio sobre a relagdo do corpo com o espirito, Martins Fontes, 1999, p. 2.
85 O idealismo afirma que o objeto existe apenas em nosso espirito, ou seja, tudo é produzido pelo espirito. O
realismo afirma que ndo percebemos o objeto tal como ele € em si mesmo, isto €, a existéncia do que é percebido
nada tem a ver com a nossa ¢ difere radicalmente do que apreendemos sensivelmente.

86 MM, p. 3.
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cada uma delas se relaciona com as demais imagens ao redor. Embora tomemos a matéria
como divisivel, ela deve ser apreendida como um todo continuo, num movimento que nada
tem de mecanico, pois é apenas por comodidade da acdo que representamos os objetos de
maneira isolada e distintos. Nesse registro, nossa representacdo da matéria consiste na
eliminacdo de tudo aquilo que ndo ¢ 1til as nossas necessidades.

Para Bergson, o fato de percebermos a realidade material, recortando dela apenas
aquilo que ¢ 1til para a acdo e a sobrevivéncia, impede a nossa compreensao e apreensao
imediata da totalidade. Destarte, a continuidade e 0 movimento ininterrupto existem também
na matéria. O mundo material influéncia o nosso corpo porque este o tempo todo recebe o
movimento exterior € o utiliza em proveito nas escolhas, na a¢cdo e reacdo dos estimulos
recebidos. Esclarece o filosofo:

“Eis as imagens exteriores, meu corpo, ¢ finalmente as
modificagdes causadas por ele as imagens que o cercam. Percebo
bem de que maneira as imagens exteriores influem sobre a
imagem que chamo meu corpo: elas lhe transmitem movimento.
E vejo também de que maneira este corpo influi sobre as imagens
exteriores: ele lhes restitui movimento. Meu corpo ¢, portanto, no
conjunto do mundo material, uma imagem que atua como as
outras imagens, recebendo e devolvendo movimento, com a inica

diferenga, talvez, de que meu corpo parece escolher, em uma certa

medida, a maneira de devolver o que recebe.”8”

Dessa maneira, o corpo ¢ um centro de agdo e rea¢do e, portanto, ndo poderia produzir
uma representacdo. Em sua critica, Bergson aponta que a metafisica tradicional, no afa de
explicar a matéria, criou inumeras teorias, descrevendo-a abstratamente como algo diferente
do que percebemos em suas imagens. O filosofo € pontual ao afirmar que a tradigao filosofica
sempre explicou abstratamente a relagdo do corpo com o espirito, rejeitando o movimento.
“Mas a verdade € que os movimentos da matéria sao muito claros enquanto imagens, € que
ndo ha como buscar no movimento outra coisa além daquilo que se vé.” 8

Bergson defende que os movimentos neurais no cérebro apenas preparam a reagao do
corpo a agdo das imagens externas, contendo uma funcdo secunddria na representacao.
Consequentemente, o papel do cérebro nao ¢ muito diferente da medula. Ambos organizam

imagens e executam movimentos e, neste viés, o cérebro ndo pode ser considerado o 6rgao

87 MM, p.14.
88 MM, p.18.
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responsavel pela percepcdo e nem a criacdo de representagdes. Nao obstante, segundo o
filosofo, nosso cérebro tem uma fungao importante: ele € um o6rgao de “atencdo a vida”, um
“decodificador” de imagens e executor de movimentos para a a¢do. “Sendo eles proprios
imagens, ndo podem criar imagens; mas marcam a todo momento, como faria uma bussola
que ¢ deslocada, a posicdo de uma imagem determinada, meu corpo, em relagdo as imagens
que o cercam.” 89

Bergson mostra que o erro da tradi¢do filosofica (e da ciéncia que se nutre das teorias
materialistas), surgiu quando filésofos e cientistas passaram a considerar o cérebro e as
células nervosas como coisas isolaveis no espago, sem qualquer relacdo com as demais
imagens. Em contrapartida, o filésofo desenreda a verdadeira fungio da percepgdo na nossa
sobrevivéncia e como ela se relaciona com a nossa memoria.*

Se no decorrer da histéria da filosofia a percepcdo sempre teve uma funcao
especulativa, ou seja, produtora do conhecimento e nossa memoria sempre teve um papel
subalterno, considerada muitas vezes como uma espécie de percepcdo fraca ou inferior,
Bergson, na contramao desse pensamento, alega que a nossa percepgao foi feita para a a¢do
e ndo para a especulacdo. Todo o aprimoramento da percepg¢do adquirido ao longo da
evolu¢ao humana se deve a dilatagao do intervalo existente entre o estimulo recebido ¢ a
resposta dado a ele, isto €, ao aumento do potencial de escolha, comprovando o alargamento
da nossa vontade e liberdade. O desenvolvimento dessa percep¢ao simboliza justamente a
indeterminagdo deixada para escolha, de maneira que “[...], a amplitude da percepgao mede
exatamente a indeterminacdo da acdo consecutiva, e consequentemente enuncia esta lei: a

percepgio dispde do espaco na exata propor¢do em que a agdo dispde do tempo.” 9!

89 MM, p.18.

9 Em Consciéncia e memoria, Pinto, D. C. M. faz uma reflexdo sobre as relagdes existentes entre consciéncia
¢ memoria, abordando a dimenséo da duragdo da consciéncia e da memoria. “Alguém que niao pode lembrar do
que viveu, viu, ouviu e adquiriu como aprendizado ndo pode tomar decisdes, ndo exerce sua atividade
consciente.” O potencial, portanto, do ser humano para adquirir conhecimento inclui termos como lembranga,
reminiscéncia e esquecimento. Como a autora declara “a relacdo com a verdade passa, portanto, pelo ato de
lembrar, de recuperar o esquecido pela lembranca. Consciéncia e memoria, Pinto, D. C. M., Martins Fontes,
2013.

Pinto, D. C. M. expde como a ideia de consciéncia como memoéria de Bergson influenciou profundamente
Deleuze, principalmente “a compreensao de que a totalidade de nossa experiéncia vivida conserva e se repete
incessantemente em milhares de planos de consciéncia distintos. Deleuze explorou, em sua filosofia da
diferenca e da repeti¢do, a condi¢do de que o passado “tem um peso ontoldgico consideravel naquilo que se
apresenta como a experiéncia real. Nesse sentido, Bergson e Deleuze se aproximam, porque reconhecem a
presenga de “um ‘outro’ da consciéncia que a condiciona ¢ fundamenta. Entrementes, Deleuze enfatiza a
disting@o entre inconsciente ontologico e psicoldgico para formular “uma tese de cunho ontologico assentada
numa espécie de ‘passado-todo’, contemporaneo do presente ¢ que ao vir a consciéncia, muda de natureza,
transformando-se em lembranga de fato. “Com essa tese, Deleuze, na esteira de Bergson, redimensionou a
nogdo de representacdo, situando-a como resultado do processo em que inconsciente ¢ consciéncia relacionam-
se indefinidamente.” Consciéncia e memoria, Pinto, D.C.M., Martins Fontes, p. 57, 2013.

1 MM, p. 29.
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Para investigar a verdadeira fungdo da percepc¢ao e das lembrangas e, sem dividas,
definir a matéria, primeiramente Bergson examina a percep¢do pura. Em seguida averigua a
percepgao concreta e real, formada pela jungdo e atuacdo da memoria. Agindo dessa forma,
o filésofo exibe os erros dos filosofos que apostaram na percepcdo para producao de
conhecimento especulativo e que também acreditaram que a consciéncia era subalterna aos
movimentos cerebrais.

Ao delinear a percepcdo pura, o autor reafirma a concepc¢do de que o cérebro age
como um centro de indeterminagao diante da determinacdo das demais imagens materiais e
impde uma espécie de limite a nossa liberdade. Essa determina¢do material faz com que a
inteligéncia desenvolva representacdes, cujo objetivo € ultrapassar os limites impostos pelas
coisas e usa-las em nosso proprio beneficio. Assim, a determinacdo material e as escolhas
que fazemos refletem nossa consciéncia livre e indeterminada.

Nesta perspectiva, a capacidade de escolha ja manifesta algo de consciente, mesmo
que isso aconteca nas formas mais inferiores de vida de modo dissimulado. Afirma o filosofo:

“A consciéncia - no caso da percepgao exterior - consiste precisamente nessa escolha.
Mas, nessa pobreza necessaria de nossa percepg¢ao consciente, ha algo de positivo e que ja
anuncia o espirito: ¢, no sentido etimologico da palavra, o discernimento.” %2

Dito de outra forma, nosso corpo limita a percepcao em fungdo da necessidade da
acdo e nossa percepcao ilumina apenas aquilo que interessa a agao, obscurecendo aquilo que
ndo nos € util. Seguindo as consideragdes tecidas em Matéria e Memdria acerca da
percepcao, Bergson ressalta o fato de que tanto a percepcao como as representagdes nao sao
produzidas pela massa encefélica, tal como assevera o materialismo filosoéfico e cientifico. A
percepgao se desdobra a partir do recorte que se efetiva, a partir da necessidade de agir ou
reagir. Ao ser processada, o cérebro se adequa aquela percepcdo. E neste sentido que, nas
palavras do autor:

Nao ¢ de admirar, portanto, se tudo se passa como se sua
percepgdo resultasse dos movimentos interiores do cérebro e
saisse, de certo modo, dos centros corticais. Ela ndo poderia vir
dai, pois o cérebro ¢ uma imagem como as outras, envolvida na
massa das outras imagens, e seria absurdo que o continente saisse
do conteudo. Mas, como a estrutura do cérebro oferece o plano
minucioso dos movimentos entre os quais vocé tem a escolha;
como, por outro lado, a por¢ao das imagens exteriores que parece

concentrar-se para constituir a percep¢do desenha justamente

922 MM, p. 36.
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todos os pontos do universo sobre os quais esses movimentos
teriam influéncia, percepgdo consciente ¢ modificagdo cerebral

correspondem-se rigorosamente.?

Bergson sustenta que os danos causados ao cérebro e a medula ndo causam estragos
irreversiveis ao espirito, mas que os problemas neuroldgicos afetam a parte da percepgao
ligada ao corpo, limitando sua amplitude de escolha e acdo no mundo, ou seja, a atualizagdo
da memoria ou da consciéncia no mundo externo.

Segundo o filésofo, nossas percepcdes geram sensagdes (formas particulares de
percepcao), em nosso corpo. Essas sensagdes, assim como as percepgdes em geral, ndo sdo
criadas em nosso cérebro, tese entdo defendida pelos materialistas. Destarte, as sensacoes se
originam da relagdo estabelecida entre as imagens exteriores € 0 nosso cérebro.

“A medida que meu corpo se desloca no espago, todas as
outras imagens variam; a de meu corpo, ao contrario, permanece
invaridvel. Devo, portanto, fazer dele um centro, ao qual
relacionarei todas as outras imagens. Minha crenga num mundo
exterior ndo provém, ndo pode provir, do fato de eu projetar fora
de mim sensagdes inextensivas: de que modo estas sensagdes
adquiririam a extensdo, e de onde eu poderia tirar a nog¢do de

exterioridade?” 94

Conforme observado, primeiramente temos um conjunto de imagens materiais, onde
0 NOSSO COrpo ocupa uma posi¢ao privilegiada, ou seja, a posicao privilegiada de escolher as
demais imagens. Dessa forma, o erro da tradigao filosofica reside dela ignorar o movimento,
que também ocorre no espago, e considerar tanto a percepg¢ao, como as sensacoes, produtos
dependentes do cérebro.

Segundo Bergson, ao interagirem, nossa consciéncia ¢ as demais imagens materiais,
estendem, intensificam ou enfraquecem nossas percepgdes e sensagdes no intervalo de tempo
que se realizam. As sensacdes nao sao imagens percebidas fora do nosso corpo, mas estados
intermedidrios entre as ideias inextensas e as imagens extensas. Assim, Bergson reitera a
ligagdo do espirito com a matéria.

Nesta senda, os idealistas e realistas, como também a psicologia da época, defendem

a existéncia de uma diferenca de grau entre percepgao e afeccao, alegando, equivocadamente,

93 MM, p. 39.
9% MM, p. 46.
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que se pode recompor a partir da afec¢do as imagens selecionadas pela percepc¢do. Ou seja,
consideram que a afecgiio é matéria-prima da percepgio. E por isso que tanto a psicologia,
como também a tradi¢do filosofica, objeto de critica de Bergson, ndo conseguem explicar
como se opera a unido do corpo com o espirito.

“Mas o psicologo que fecha os olhos & diferenga de
natureza, a diferenca de fun¢do entre a percepgdo e a sensagao,
esta ultima envolvendo uma acdo real e aquela uma agdo
simplesmente possivel, ndo pode encontrar entre elas mais que
uma diferenga de grau. Aproveitando-se do fato de a sensagdo (por
causa do esfor¢co confuso que envolve) ser apenas vagamente
localizada, ele a declara imediatamente inextensiva, e faz
doravante da sensacdo em geral o elemento simples com que
obtemos, por via de composi¢ao, as imagens exteriores. A verdade
¢ que a afecc¢do nao ¢ a matéria-prima de que ¢ feita a percepgao;

¢ antes a impureza que ai se mistura.”%®

Em contracorrente, Bergson afirma que ha uma diferenca de natureza e ndo de grau
entre a afec¢do e a percepcao. Além disso, as sensagdes ndo sdo imagens percebidas fora do
nosso corpo, mas afeccoes que nele se localizam. A percepgao opera a partir do nosso corpo,
que seleciona as imagens que sdo uteis no conjunto da matéria. J4 a afeccao ¢ uma reagao do
nosso corpo a uma interferéncia da matéria sobre ele. Neste sentido, o corpo age influenciado
pela matéria. A percepcdo representa um campo virtual que se constitui pela acdo possivel
do meu corpo sobre as imagens selecionadas no universo de imagens, isto ¢, da matéria, a
afeccdo € um campo real onde a a¢do deixa de ser possivel e se torna efetiva, com o objeto-
imagem agindo diretamente sobre o meu corpo, de modo que o meu corpo seja o proprio
objeto percebido.

A diferenga entre percepcao e afeccao também fica nitida quando Bergson distingue
imagens puras das sensac¢des, mostrando que as afec¢des sdo produtos das sensagdes e as
imagens sao produtos das percepgdes. Na explicacao do fildsofo:

“Eis por que sua superficie, limite comum do exterior e
do interior, ¢ a inica por¢do da extensdo que ¢ a0 mesmo tempo
percebida e sentida. Isto equivale novamente a dizer que minha
percepgao estad fora de meu corpo, € minha afec¢do, ao contrério,
em meu corpo. Assim como os objetos exteriores sdo percebidos

por mim onde se encontram, neles e ndo em mim, também meus

9% MM, p. 60.
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estados afetivos sdo experimentados 14 onde se produzem, isto &,

num ponto determinado de meu corpo.” 9

Em poucas palavras, nossa percepcdo ndo ¢ um agregado de sensagdes, pois nossa
percepgao estd fora do corpo e ndo ¢ produzida pelas células do cérebro. Ela se molda na
experiéncia e no decorrer do tempo. Entrementes, ¢ crucial lembrarmos que até esse ponto
da sua explanacgdo, Bergson se detém na explicacdo da percepgao pura. Vejamos agora como
ele delineia a operac¢do da nossa percepcao real.

Apos explicar a diferenga entre afecgdo e percepgao, mostrando como as afecgoes sao
produzidas em nosso corpo e que a percepcao pura é produzida na exterioridade, na relagao
do nosso corpo com as imagens, Bergson desvela a percepgao real. Segundo ele, uma vez
demonstrado que 0 nosso corpo ndo ¢ apenas um ponto no espaco, mas um organismo vivo
e que ndo ha percepcao sem afeccdo, percebe-se que quando ele fala da percepcdo real e
concreta dos seres humanos ndo ha como se deter apenas em imagens exteriores.

A partir desse ponto do raciocinio surge a participagdo da memoria na composi¢ao
da nossa percep¢ao real. Dessa forma, a nossa percepcdo real age em conjunto com a
memoria, tensionando a nossa duracdo interior para que possamos agir no mundo. Em outras
palavras, nossa percepcao opera em trabalho conjunto com as imagens do mundo exterior e
com a nossa memoria. Ou seja, hd uma relagdo entre matéria e espirito, que determina nossas
escolhas e dao significado as nossas agoes.

Nesta senda, sdo nossas lembrancas que oferecem sentido aquilo que € percebido no
universo da matéria. Ao percebermos um objeto na exterioridade, imediatamente uma
lembranga se associa a situagdo presente. E por isso que para Bergson: “[...] perceber acaba
nao sendo mais do que uma ocasido de lembrar, que na pratica medimos o grau de realidade
com o grau de utilidade, que temos todo o interesse, enfim, em erigir em simples signos do
real essas intuigdes imediatas que coincidem, no fundo, com a propria realidade.” ¥

Segundo o filésofo, o maior erro das teorias cientificas e filosoficas acerca o espirito
¢ a matéria, envolve a concepcdo da nossa memoria, pois a tradigdo concebe as lembrangas
como uma percep¢do enfraquecida, ignorando o fato de que entre memoria e percepcao ha
uma diferenca de natureza e ndo de grau.

Refletindo sobre tal erro, Bergson alega que as teorias idealista e realista do espirito

ndo conseguiram discernir que percep¢do € memoria sdo atividades distintas que se

% MM, p. 59.
97 MM, p. 69.
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misturam. Assim, ambas teorias defendem a funcdo especulativa da percepcao,
desconsiderando a dura¢do que une percepgdo e lembranga.

“Restabelegamos, ao contrario, o carater verdadeiro da
percepcdo; mostremos, na percep¢do pura, um sistema de acdes
nascentes que penetra no real por suas raizes profundas: esta
percepcdo se distinguira radicalmente da lembranca; a realidade
das coisas ja ndo sera construida ou reconstruida, mas tocada,
penetrada, vivida; ¢ o problema pendente entre o realismo ¢ o
idealismo, em vez de perpetuar-se em discussoes metafisicas,

devera ser resolvido pela intuigdo.” %8

Em poucas palavras, ndo ha percep¢ao sem lembrangas. Nossa percepgao, por mais
superficial ou rasa, é preenchida de memoria®.

E importante ressaltarmos que, se inicialmente, Bergson se concentra na explanagio
da percepgao pura, trata-se apenas de um recurso metodologico adotado por ele para demolir
os argumentos da psicologia que se nutre dessa tradicao filosofica criticada pelo autor.

Para Bergson, nossa percepcao real ¢ qualitativamente heterogénea e ndo despreza a
duragdo. Ela se estende durante um intervalo de tempo em que a memoria condensa a duragao
da matéria, que ¢ vista a partir da percep¢do como uma multiplicidade de estimulos
sucessivos. Cada percepgdo € Unica e singular, pois se relaciona com a memoria no decorrer
de um momento Unico e insubstituivel da duragdo. Momento o qual nunca se repete.

Contrariando a ciéncia que ndo considera a realidade da duragdo e que concebe a
matéria como um composto de mudangas homogéneas ocorridas no espago € a percepgao
como a juncdo de sensacgdes inextensivas, Bergson apresenta a tese da existéncia de uma
duracdo que atravessa o universo material. Dura¢do essa semelhante a duracdo da nossa
consciéncia. Acerca disso, Jankélévitch comenta:

“Pela primeira vez a consciéncia sai de si e descobre o
parentesco longinquo que a une ao movimento, as mudancas
fisicas e a extensdo concreta. Ela aprende a ndo mais confundir a
extensdo verdadeira com as miragens de um espaco homogéneo,
a tensdo do movimento real com o0s esquemas quantitativos que a
mensuram. Assim se esclarecem as analises penetrantes, as quais
o0 Ensaio, entretido pelo problema do tempo, havia submetido a
ideia de continuidade. [...] N6s sabemos agora que mesmo no

% MM, pp. 72-73. ,
9 A respeito disso, ler o artigo Memoria, ontologia e linguagem, PINTO, D. C. M. NIMONTES CIENTIFICA.
Montes Claros, v.6, n.1, jan/jun. 2004.
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espaco, a consciéncia se sente em si mesma, entre coisas que

lembram vagamente sua propria duragdo.” 100

Dessa forma, a durag@o ndo ¢ o estofo apenas da nossa consciéncia, mas também se

distende na matéria. O autor assim ultrapassa as teorias classicas da representacdo (realismo

e idealismo), que por interpretarem a realidade sob a otica do espago, acabaram por opor

sujeito e objeto, produzindo infindaveis erros e nao conseguindo explicar a relagdo existente

entre matéria e espirito. Sobre esse ponto, comenta Deleuze:

“Em Os dados imediatos, a duragdo define-se, realmente,
pela sucessdo, sendo que as coexisténcias remetem ao espago - ¢,
pela poténcia de novidade, a repeticdo remete a matéria. Porém,
mais profundamente, s6 de modo relativo a duragdo ¢ sucessao e
sé relativamente ¢é indivisivel. A duragdo € certamente sucessao
real, mas ela s6 ¢ isso porque, mais profundamente, ela ¢
coexisténcia virtual: coexisténcia consigo de todos os niveis, de

todas as tensdes, de todos os graus de contragdo e de distensdo.”
101

Nesta vertente, a memoria € essencial na teoria do conhecimento desenvolvida por

Bergson, pois ela ¢ o elo entre matéria e espirito, tendo autonomia em relag@o ao cérebro e a

matéria em geral, embora com eles se relacione continuamente para que a acdo se dé no
mundo. Parafraseando o filésofo, nossa consciéncia ¢ memoria e o cérebro tem uma fungao
parecida com o de um aparelho que recebe, inibe e transmite movimentos. Portanto, ndo

podemos atribuir a ele a responsabilidade pela atividade da nossa consciéncia. Sua fungdo ¢

estritamente fisica e operacional. Nas palavras do autor:

“Nado ha mais necessidade de colocar de um lado o
espaco com movimentos nao percebidos, de outro a consciéncia
com sensagdes inextensivas. E numa percepgdo extensiva, ao
contrario, que sujeito e objeto se uniriam inicialmente, o aspecto
subjetivo da percepgdo consistindo na contracdo que a memoria
opera, a realidade objetiva da matéria confundindo-se com os
estimulos multiplos e sucessivos nos quais essa percepcao se

decompde interiormente.” 102

100 JANKELEVITCH, 1959, p. 120.
101 DELEUZE, Bergsonismo, p. 47.
102 MM, pp. 74-75.
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Consequentemente, ¢ pelo estudo empirico da memoria que Bergson concebe a
relacdo entre matéria e espirito, concluindo que o cérebro ¢ um 6rgao de agdo e que ele ndo
armazena nossas lembrancgas, embora dependamos dele para atualiza-las.

No segundo capitulo!®® de Matéria e Memoria, Bergson elucida algumas hipoteses
complementares para os dois propositos principais da obra: a ampliacdo da ideia de duragdo
e a forma que o espirito se relaciona com a matéria. Nesse capitulo, o autor retoma a fungao
do corpo, que ele metodicamente denominou no primeiro capitulo de “imagem privilegiada”.
Para ele, o corpo tem uma fun¢do essencial, uma vez que viabiliza o elo entre o passado e o
futuro, ou seja, a agdo no presente.

Em relagdo ao futuro, Riquier faz uma importante observagdo ao dizer que, no
pensamento de Bergson, o futuro depende do presente e do passado. Afirma o comentador:

“Qual seria, com efeito, o sentido do porvir em Matéria
e memoria? Bergson, sem deixar o porvir puramente
indeterminado como no Ensaio, o pensa a partir de um horizonte
perceptivo que estariam limitando, de uma parte, as possibilidades
da ag@o entre as quais meu corpo hesita e, de outra, a lembranca
util que se projeta nele, “aquela que completara e esclarecera a
situagdo presente em vista da a¢do final” (MM, p. 199). Em outras
palavras, o porvir ndo ¢ pensado em si mesmo nem

primariamente, porque depende estreitamente das dimensdes

temporais, presente € passado, para se determinar.” 104

Contrariando as teorias vigentes, que afirmavam a possibilidade de destrui¢ao das
nossas lembrancgas, Bergson conjectura que mesmo quando de algum modo ¢ rompido o elo
do passado com o presente por meio do cérebro (como acontece diante de alguma
enfermidade), as lembrangas ndo sdo destruidas. Elas apenas nao se atualizam, embora ao

ndo se atualizarem, percam a capacidade de colaborar com a acdo no presente.105

103 Mais especificamente, no segundo capitulo de Matéria e Memoria, Bergson mostra que uma vez admitidaa
percepcao tal como a entendemos, a memoria deve surgir, e que essa memoria, tanto como a propria percepg¢éo,
ndo tem sua condigdo real ¢ completa num estado cerebral. “Compreende-se entdo por que a lembranca ndo
podia resultar de um estado cerebral. O estado cerebral prolonga a lembranca; faz com que ela atue sobre o
presente pela materialidade que Ihe confere; mas a lembranga pura é uma manifestacdo espiritual. Com a
memoria estamos efetivamente no dominio do espirito”. BERGSON, Matéria e Memoria, p.285.

104 Riquier, C., A duragdo pura como eshoco da temporalidade estatica: Heidegger, leitor de Bergson. Trad.
Roberto Preu, in Imagens da imanéncia. Escritos em memoria de H. Bérgson. Org. Eric Lecerf, Siomara Borba,
Walter Kohan. BH: Auténtica, 2007, p. 145-146.

105 <A ideia de uma contemporaneidade do presente e do passado tem uma Ultima consequéncia. O passado ndo
s6 coexiste com o presente que ele foi, mas - como ele se conserva em si (a0 passo que o presente passa) - é 0
passado inteiro, integral, é todo o0 nosso passado que coexiste com cada presente. A célebre metafora do cone
representa esse estado completo de coexisténcia. Mas um tal estado implica, enfim, que figure no proprio
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E neste sentido que um dano cerebral compromete a atualizagio da memoéria, mas

nao a afeta em sua totalidade, porque o espirito permanece imune, embora ndo atualizavel.
“Passa-se, por graus insensiveis, das lembrangas dispostas ao longo do tempo aos
movimentos que desenham sua a¢do nascente ou possivel no espaco. As lesdes do cérebro
podem atingir tais movimentos, mas ndo tais lembrangas.” 106

Para sustentar a autonomia da nossa memoria, Bergson dialoga com as pesquisas
psicologicas da época, como, por exemplo, as pesquisas a respeito das afasias (cegueira e
surdez psiquicas ou cegueira e surdez verbais).

A despeito desse didlogo com a ciéncia, o filésofo desenvolve uma critica ao modo
da ciéncia materialista apreender a percepcdo € a memoria. Tal critica evidencia-se
principalmente quando ele contesta a posi¢do da psicologia referente ao fendmeno do
reconhecimento, apontando que o mesmo nao pode ser explicado como algo isolado ao
funcionamento do cérebro. Além disso, Bergson alega que mesmo nas afasias, as lembrancas
nao sdo extintas por causa do dando cerebral causado pela enfermidade, elas apenas ndo se
atualizam. “S3o movimentos atuais que serdo lesados ou movimentos por vir que deixardo
de ser preparados: ndo terd havido destrui¢do de lembrangas.” 107

Remetendo-nos agora ao terceiro capitulo de Matéria e Memoria, Bergson delineia
como o passado deixa ser pura realidade virtual e se atualiza influenciando as nossas escolhas
no presente. Ou seja, o passado tem importante atribuicdo em nossas acdes. Nesta parte da
obra, mais uma vez o autor destaca a autonomia da memoria. Pura virtualidade, ela sobrevive
sem o cérebro, que ndo armazena e nem conserva nenhuma lembranga.

“A questdo: onde as lembrangas se conservam? implica
um falso problema, isto €, um misto mal analisado. Procede-se
como se as lembrangas tivessem de se conservar em alguma
parte, como se o cérebro, por exemplo, fosse capaz de conserva-
las. Mas o cérebro esta por inteiro na linha de objetividade: ele
nao pode ter qualquer diferenga de natureza com os outros

estados da matéria; tudo ¢ movimento nele, como na percepcao

pura que ele determina.” 108

passado toda sorte de niveis em profundidade, marcando todos os intervalos nessa coexisténcia.” DELEUZE,
G., Bergsonismo, p. 46.

106 MM, p. 85.

107 MM, p. 123.

108 DELEUZE, Bergsonismo, p. 41.
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Bergson destaca como as nossas lembrancas se perpetuam a medida que duram.
Nosso passado tem uma fungdo protagonista, dando sentido a nossa vida, uma vez que ao se
atualizar em diferentes niveis de profundidade no presente, em diferentes planos de
consciéncia, conforme a necessidade de cada ac¢do, ele faz com que ndo vivamos num
presente sem fim, como automatos, onde cada acdao ndo teria significado nenhum.

De modo esquematico, pois ndo pretendemos esgotar esse assunto em nosso estudo,
Bergson salienta as trés fases do movimento continuo da relagdo do espirito com a matéria:
a lembranca-pura (o passado como pura virtualidade), a lembranca-imagem (a memoria pura
comega a se unir com o corpo por meio da percepgdo) e a percepgao concreta (as lembrangas-
imagens consolidam o contato da memodria com o objeto em virtude da acdo presente e
necessaria).

No ultimo capitulo de Matéria e Memoria, Bergson apresenta seus argumentos
metafisicos, concluindo que ndo ha uma oposi¢ao radical entre matéria e espirito. Todavia, é
importante destacar que nesta obra o filosofo ainda ndo desenvolveu formalmente uma
génese da matéria, a qual serd elaborada em sua obra ulterior, 4 Evolugcdo Criadora, quando
ele entdo formaliza uma teoria da evolugdo da vida. Contudo, ¢ importante afirmarmos que
no ultimo capitulo de Matéria e Memoria, ao se remeter a uma dura¢do ontoldgica, Bergson
prenuncia asser¢gdes que serdo reelaboradas na obra de 1907.

Em seu artigo, 4 Busca da Experiéncia em sua fonte: Matéria, Movimento e
Percep¢do em Bergson, Silene Torres Marques ao analisar o quarto capitulo de Matéria e
Memoria destaca como Bergson

“[...] propde uma investigacdo que desemboca numa metafisica da
matéria. Mais precisamente, ¢ nesse quarto capitulo que se torna explicito,
pela primeira vez, o método filos6fico bergsoniano, o qual ¢ anunciado e
aplicado ao problema da matéria. Nesse sentido, [...] sua investigagdo
sobre a matéria procurara suplantar a visdo da matéria elaborada no
primeiro capitulo: como vimos, nesse capitulo, Bergson define a matéria,
mas nao tem como objetivo especular sobre sua esséncia; sua investigagao
insere-se no ambito de uma teoria do conhecimento diferenciada, pois
fundamentada na agdo. Agora, tratar-se-4 de justamente fazer a critica a

esse fundamento ou a fundacdo do conhecimento na acdo. E

consequentemente ultrapassar a ideia de matéria resultante do recorte
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imposto por nossa percep¢do ao universo material: ou seja, a ideia de

matéria como um conjunto de imagens ou objetos isolados entre eles.” 109

Nesta perspectiva, Bergson ultrapassa a ideia de que a matéria resulta do recorte
da nossa percepcdo no universo material, ou seja, a matéria como um conjunto de
imagens isoladas.

“Matéria e memoria torna possivel a ontologia. Mais
precisamente, torna possivel uma metafisica da matéria. Apos
definir a matéria como a totalidade do campo de imagens, no
primeiro capitulo, Bergson estende ao mundo material, no quarto
capitulo, determinadas conclusdes do Ensaio, antes validas para a
consciéncia: refere-se ao “principio geral” de um “método” ja
utilizado em seu primeiro livro, que, aplicado ao “problema da
matéria”, conduz a resultados reveladores do “movimento real”;
por fim investiga, a partir da experiéncia do movimento, a

realidade metafisica da matéria.”110

Em suma, se no Ensaio a apreensdo total da nossa vida interior ¢ impedida pelo
espago, em Matéria e Memoria, ao encarar o problema da unido da alma e do corpo, Bergson
nos mostra que a liberdade se insere quando o homem fixa, em intervalos regulares de tempo,
a duracao espacial sobre a qual sua propria duragdo se aplica. Ou seja, quando sua percepgao,
preenchida de memoria, reconhece melhor as coisas e age da melhor maneira sobre elas.
Bergson enfatiza que tanto o espago, como o tempo homogéneo, sdo divisdes que
introduzimos no movimento tendo sempre em vista a agao.

Certamente, embora as teses desenvolvidas no Ensaio nao sejam abdicadas por
Bergson, ¢ importante notar que o filosofo amplia o enfoque sobre a liberdade em Matéria e
Memoria, pois ndo se trata mais de elucidar a experiéncia interna ou a integralidade do Eu,
mas de pensar a liberdade associada a agdo no mundo. Nessa perspectiva, Jankélévicth
desvela as discrepancias e concordancias entre a primeira ¢ a segunda obra de Bergson,
salientando que a liberdade do Ensaio adquire uma nova conotacdo em Matéria e Memoria.

Afirma o comentador:

109 MARQUES, S.T., p.70. A Busca da Experiéncia em sua fonte: Matéria, Movimento e Percepcdo em
Bergson. Trans/Form/Acdo, Marilia, v. 36, n. 1, p. 61-80, Jan./Abril, 2013. Acesso em:
https://revistas.marilia.unesp.br/index.php/transformacao/article/view/2916/2241
110 MARQUES, S.T., p.62. A Busca da Experiéncia em sua fonte: Matéria, Movimento e Percepcdo em
Bergson. Trans/Form/A¢do, Marilia, v. 36, n. 1, p. 61-80, Jan./Abril, 2013. Acesso em:
https://revistas.marilia.unesp.br/index.php/transformacao/article/view/2916/2241
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“A liberdade do Ensaio ¢ a maneira de ser de uma pessoa capaz de se aprofundar o
suficiente para reencontrar sua totalidade num dos seus momentos. E eis que a partir de
Matéria e Memoria aparece uma outra liberdade da qual o cérebro ¢ o 6rgdo, e que € menos
pureza interna que direcdo externa.” 111

Assim, Matéria e Memoria imputa um alargamento do significado de liberdade, pois
escolhemos e agimos na exterioridade. Para Jankélévitch, essa liberdade se exerce através do
bom senso, que encobre uma grande parcela do passado para que a vida aja e 0 homem
execute aquilo que lhe ¢ exigido pela vida. “O cérebro torna, portanto, a liberdade possivel.
Entrementes, [...] a liberdade ndo reside nas circunvolugdes do cérebro. O cérebro ¢ feito
para transmitir as excitagdes, mas torna a liberdade possivel, mas o espirito o ultrapassa
infinitamente; e o espirito por sua vez ultrapassa a si mesmo sem cessar, porque ele ¢
infinito.” 112

Observe que a concepcdo de liberdade delineada em Matéria e Memoria ultrapassa a
ideia do agir livre que nos insere na duracdo e privilegia nossa capacidade de escolhas
indeterminadas e originais através daquilo que ele denomina imagem-centro, ou seja, N0Sso
cérebro. Ao separar presente e passado, Bergson atribui a matéria um carater relativamente
espiritual, pois diferentes graus da duracdo agem na exterioridade. “A matéria ¢ meu
presente, isto significa duas coisas. Primeiro: que meu presente, quando é puro, é extensao
em si mesmo e ha exterioridade em mim. Segundo: a matéria ocupa lugar no tempo. A
matéria é qualidade em estado bastante diluido, nada diferente da duracdo em Gltimo grau de
relaxamento.” 113

Jankélévitch aponta uma outra novidade: a memoria se torna responsavel pelas
deformagdes do real. Antes, sua condicéo era a de vitima dos maleficios do espago: “[...]
agora ela é a origem de todas as miragens e ndo mais a sua vitima. E como a memoria é
essencialmente espirito, ou mais ainda, o espirito no espirito, é preciso crer que o espirito se
constrange a si mesmo no conhecimento.!14

Dessa forma, segundo a leitura do comentador, nossa memdria é ativa e todo
perceber € em maior ou menor grau permeado pelo passado, que atende o chamado do

presente.

11 JANKELEVITCH, p. 127.
12 JANKELEVITCH, p. 95.

13 JANKELEVITCH, p. 121
114 JANKELEVITCH, p. 119.
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Né&o iremos nos deter em profundidade na comparacdo das duas grandes obras de
Bergson, até porque nosso intuito € mostrar o itinerario de Bergson da metafisica a politica,
porém é importante ressaltarmos, seguindo o raciocinio exposto por Jankélévitch, que a
concepcdo de duracdo exposta no Ensaio é distendida em Matéria e Memoria, pois na obra
de 1896, a oposicdo ja ndo reside mais na antinomia entre tempo e espaco, mas entre o
passado e o presente, dois momentos ou dois graus distintos da duragéo.

Bergson conclui Matéria e Memoria afirmando que o espirito e a matéria sao distintos
e independentes, embora se unam na percepc¢ao € na acao. Nossa consciéncia se distingue da
matéria ndo pela extensdo, uma vez que ela também se estende, como Bergson demonstrou
ao analisar as sensacdes. Mas a distingdo existe porque corpo € memoria sdo formas
diferentes de duracdo, ou seja, possuem graus e tensdes distintos.

Nesta vertente, a distingdo entre matéria e espirito se estabelece em funcao da
duracdo, cujos graus se relacionam aos nossos graus de liberdade. Em resumo, matéria e
memoria sdo duragdes que se apresentam em tensoes diferentes, se relacionando de modo
concreto com a nossa percepcdo. Ou seja, matéria ¢ memodria ndo se distinguem tao
radicalmente, pois como vimos, no ato da percep¢ao a matéria traz algo de memoria. Se no
Ensaio a inteligéncia desenvolve equivocadamente o habito de representar o movimento real
juntando espagos justapostos, Bergson constata em Matéria e Memoria que ha movimentos
que sdo ignorados pela matematica e a fisica e que a realidade se constitui de movimentos
singulares e distintos formados por ritmos ou graus diferentes da duragdo. As palavras do

filésofo esclarecem:

“[...] A matéria, a medida que se leva mais a fundo sua
analise, tendendo a ndo ser mais que uma sucessao de momentos
infinitamente rapidos que se deduzem uns dos outros e, portanto,
se equivalem; o espirito sendo ja memoria na percepcdo, ¢
afirmando-se cada vez mais como um prolongamento do passado

no presente, um progresso, uma evolugéo verdadeira.” 115

Noutros termos, vivenciamos essa diversidade de graus da nossa duragdo. A analise

do sonho é um exemplo que ilustra essa diversidade!!, mostrando que a nossa percepgao

115 MM, p. 260.

116 Bergson aborda a questdo do sonho numa conferéncia realizada em 26 de margo de 1901 no Instituto Geral
Psicoldgico, onde aborda dois temas fundamentais anteriormente desenvolvido em Matéria e Memoria.
Primeiramente, a relacéo entre percepcdo e memaria, destacando a relagdo intima entre essas duas operagdes
essenciais do espirito tanto na vigilia, como no sonho, com énfase especial no papel desempenhado pela
memoria. O segundo tema tratado refere-se a tensao psicoldgica, relacionada a nogéo de vontade, quando entdo
estabelece a diferenca fundamental entre sonho e vigilia.
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consciente sO abarca uma parte do universo. Entretanto se pudéssemos suprimir a
consciéncia, o universo material subsistiria tal como €. Novamente Bergson:

“Em realidade, ndo h4a um ritmo tnico da duragdo; é possivel imaginar muitos ritmos
diferentes, os quais, mais lentos ou mais rapidos, mediriam o grau de tensdo ou de
relaxamento das consciéncias, e deste modo fixariam seus respectivos lugares na série dos
seres.” 17

Assim sendo, as coisas se transformam em inumeraveis estimulos, todos ligados
numa continuidade ininterrupta. Diferente da duracao da consciéncia, que relaciona presente,
passado e futuro para a consecucdo de determinada acdo, a duragdo na matéria se distende
no presente. No universo material uma agdo gera sempre uma reagao, que de certa forma ¢
previsivel e se realiza quase de modo necessario, como afirma a ciéncia. Em contraposic@o
a essa necessidade, nossa consciéncia atua sobre a matéria, moldando-a e transformando-a

segundo a necessidade.

“O estudo da subjetividade humana ¢ efetivado por
Bergson através da analise dos processos que o sujeito é capaz de
realizar: a sobrevivéncia, através das a¢des (pela qual o homem
prossegue a sua marcha vital, ele vive, ele é um ser bioldgico) e o
conhecimento, processo pelo qual o ser humano se liberta cada
vez mais das limitagGes do meio, da matéria e supera a perspectiva
meramente vital. A novidade, como dissemos, é que ndo se faz
teoria do conhecimento sem se dar conta de uma teoria da vida,
isto é, ndo se entende o conhecimento como procedimento
extremamente desenvolvido e sofisticado sem partir da sua

origem, a percepgdo como a¢do do corpo para sobrevivéncia.” 118

Nesta perspectiva, o filosofo constata que na escala dos seres vivos existentes em
nosso planeta, desenvolveram-se mais aqueles que conseguiram, através da consciéncia,
fixar e moldar melhor a duragao da matéria para usa-la em beneficio proprio.

Voltaremos a esse assunto mais a frente, quando esmiucarmos alguns pontos
desenvolvido por Bergson em 4 Evolu¢do Criadora, que de uma certa forma ja despontam
em Matéria e Memoria. Acerca disso, Silene Torres Marques elucida:

“A investigacdo levada a cabo em Matéria e Memoria é

central: articulando teses de teoria do conhecimento, psicologia e

17T MM, p. 243.
HE8PINTO, D. C. M., Memodria, ontologia e linguagem na analise bergsoniana da subjetividade. UNIMONTES
CIENTIFICA. Montes Claros, v.6, n.1, jan./jun. 2004.
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metafisica, esse segundo livro de Bergson ja esboga um
pensamento sobre a natureza na medida em que sua reflexdo
procura dar conta das complexas relagdes entre corpo e
consciéncia, matéria e memoria: o dualismo do Ensaio é atenuado
e seus termos aparecem cada vez mais articulados. Desde o inicio
a consciéncia ¢ vinculada a um corpo (matéria orgdnica) que age
no mundo, ou seja, ¢ investigada a partir de suas manifestacdes
mais concretas; por outro lado, ha um aprofundamento do
tratamento da duragdo, a qual passa a ser inseparavel da memoria

e num certo sentido também da matéria.” 119

A independéncia da acdo da consciéncia sobre a matéria afirma-se cada vez mais
conforme a consciéncia se liberta do ritmo ou grau da matéria. Ou seja, quanto maior a
capacidade de um ser vivo em tensionar a duragdo da consciéncia mais ele se liberta da
matéria e, consequentemente, maior o seu grau de escolha e agdo. Conclui Bergson:

“Se ha agdes livres ou pelo menos parcialmente
indeterminadas, elas s6 podem pertencer a seres capazes de fixar,
em intervalos regulares de tempo, o devir sobre o qual seu proprio
devir se aplica, capazes de solidifica-lo em momentos distintos,
de condensar deste modo sua matéria e, assimilando-a, digeri-la
em movimentos de reacdo que passardo através das malhas da

necessidade natural.” 120

Podemos sublinhar, para concluir nossa pequena incursdo por Matéria e Memoria,
que de um modo geral, a critica que Bergson faz a ciéncia positivista desdobra-se num novo
tipo de conhecimento, onde ciéncia e filosofia se nutrem reciprocamente.

Verticalizaremos esse assunto mais adiante, quando entdo esmiugarmos o método
intuitivo. Mas antes, vejamos os apontamentos do filésofo acerca os erros da tradigdo

metafisica.

1.4 - As falsas angustias da metafisica.

O ultimo capitulo de A Evolucdo Criadora pode ser lido como um texto adjunto a

filosofia da duracdo, pois como disposto pelo préprio Bergson nas primeiras paginas do

119 TORRES, Silene Marques, Consciéncia, Matéria e Vida: algumas consideracfes sobre a metafisica da
natureza em Bergson. p. 101, Dissertatio, Volume Suplementar 4, Dezembro, 2016.
120 MM, p. 247.
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capitulo citado, as criticas e as consequéncias de uma tradicdo filoséfica que se ancora
unicamente a inteligéncia espacial e ofusca a natureza da duracdo estdo diluidas por todas as
suas obras.

Neste sentido, a reflexdo exposta no quarto capitulo de A Evolu¢ao Criadora poderia
de um certo modo ser justificada como um acréscimo as explanacdes de uma filosofia que
sem duvidas se engrandece de uma obra a outra. Entrementes, depois de atravessarmos suas
paginas, temos a impressdo de que as obras anteriores sdo uma espécie de preludio para o
apice da critica bergsoniana a metafisica, que peculiarmente neste capitulo se destaca, pois
se antes Bergson havia optado por expor as sequelas deixadas pela tradigdo metafisica, que
sempre estancou 0 movimento e a temporalidade, agora todo o seu esforgo se concentra no
principio, ou seja, na origem dos erros?! produzidos e reproduzidos ao longo da histéria da
filosofia.

Bergson ndo apenas vai a raiz dos equivocos da ontologia tradicional, como também
afasta possiveis objecbes a sua filosofia, revelando-nos que problemas aparentemente
insollveis surgiram devido a transposicdo da logica espacial para a especulacdo do ser.
Demonstrando assim que as falsas solucdes apresentadas pela histdria da filosofia resultaram
de uma tendéncia do nosso proprio intelecto. Neste sentido, “[...] seu proposito é desenhar a
epopeia da inteligéncia as voltas com a fantasmagoria que produz e que fascinal?2”

Segundo Bergson, desde o nascimento da metafisica, com Zendo de Eléia, atribuiu-
se a razao um poder absoluto e inquestionavel. Nutriu-se assim a ilusdo de que somente o

intelecto seria capaz de mostrar aos homens a totalidade do real. O resultando desse delirio

121 Deleuze, em sua analise sobre a filosofia bergsoniana afirma que, [...], “os falsos problemas sdo de dois
tipos: "problemas inexistentes"”, que assim se definem porque seus préprios termos implicam uma confusdo
entre 0 "mais™ e 0 "menos"; "problemas mal colocados", que assim se definem porque seus termos representam
mistos mal analisados. Como exemplos do primeiro tipo, Bergson apresenta o problema do n&o-ser, o da
desordem ou o do possivel (problemas do conhecimento e do ser); como exemplos do segundo tipo, apresenta
o problema da liberdade ou o da intensidade. Suas andlises a esse respeito sdo célebres. No primeiro caso, elas
consistem em mostrar que ha mais e ndo menos na ideia de ndo-ser do que na de ser; na desordem do que na
ordem; no possivel do que no real. Na ideia de ndo-ser ha a ideia de ser, mais uma operagdo Idgica de negagéo
generalizada, mais o motivo psicoldgico particular de tal opera¢do (quando um ser ndo convém a nossa
expectativa e o apreendemos somente como a falta, como a auséncia daquilo que nos interessa). Na ideia de
desordem ja ha a ideia de ordem, mais sua negacdo, mais 0 motivo dessa negacao (quando encontramos uma
ordem que ndo é aquela que esperdvamos). Na ideia de possivel hd mais do que na ideia de real, pois o possivel
é o real contendo, a mais, um ato do espirito que retrograda sua imagem no passado, assim que ele se produz.
DELEUZE, G., Bergsonismo, p.10 e p.11. Em outras palavras, a inteligéncia segue uma trajetoria que vai do
vazio para o pleno, da auséncia para a presenca, do irreal para o real. Como ja dissemos, no plano da acéo essa
trajetoria é necessaria. O problema surge quando a transpomos para 0 campo da filosofia um procedimento
pertinente a pratica, a agao.

122 PRADO JR, B. Presenca e campo transcendental: consciéncia e negatividade na filosofia de Bergson, 1989,
p. 32.
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antropologico foi o ofuscamento da fluidez do ser, a proliferacdo de falsos problemas e a
destituicdo de atributos positivos ao tempo. Diz o autor:

“Matéria ou espirito, a realidade apareceu-nos como
um perpétuo devir. Ela se faz ou se desfaz, mas nédo é nunca algo
ja feito. Tal é a intuicdo que temos do espirito quando afastamos
0 Véu que se interpde entre nossa consciéncia e nos. E assim
também que a inteligéncia e os proprios sentidos nos mostrariam
a matéria, se obtivessem dela uma representacdo imediata e

desinteressada.”23

Preocupada primeiramente com os resultados da acdo, a inteligéncia limitou-se a
tomar vistas instantaneas e, por isso mesmo, imoveis do tempo, nos encobrindo uma
representacdo imediata e desinteressada das coisas.

Sem duvidas, para Bergson, a inteligéncial?* cumpre muito bem o seu papel quando
permite a nossa acdo no mundo, obstruindo o devir e fornecendo pontos fixos que nos
possibilita a agdo e a transformacéo das coisas que nos cercam, mas consequentemente erra
guando encara o absoluto sob a perspectiva dos interesses pragmaticos. O resultado nédo
poderia ser menos desastroso. A metafisica edifica uma representacdo abstrata do real e
subverte sua natureza temporal. Dessa forma, apreende o ser como imobilidade, eternidade
e estabilidade, sem perceber a transposicao do modo de pensar pragmatico para o especular
filoséfico. “Do devir, percebemos apenas estados, da duracdo, instantes, e, mesmo quando
falamos de duracéo e de devir, é em outra coisa que pensamos.125”

Pensamos 0 movente a partir do imovel, o instavel pelo estavel e reconstruimos o
movimento através dos pontos imoveis, do rastro deixado pelo movimento. Por conseguinte,
caimos na mais nociva das ilusdes, a mais marcante, segundo Bergson, visto que as outras
ilusdes — 0 nada, a desordem, o possivel — derivam dessa mesma fonte, isto é, sdo reféns dos
habitos estaticos da inteligéncia. Argumenta o filosofo:

“A metafisica data do dia em que Zendo de Eléia
assinalou as contradi¢des inerentes ao movimento e a mudanga tal
como a inteligéncia se os representa. Em superar, em contornar
por um trabalho intelectual cada vez mais sutil essas dificuldades
levantadas pela representacdo intelectual do movimento e da

123 EC, pp. 295-296.

124 PRADO JR. B., Presenca e campo transcendental: consciéncia e negatividade na filosofia de Bergson. p.
32.

125 EC, p. 296. E importante destacarmos que no terceiro capitulo de A Evolugio Criadora, ao fazer a génese
da inteligéncia, Bergson nos mostra que a inteligéncia também toca o absoluto.
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mudangca foi gasta a maior parte da energia dos fil6sofos antigos
e modernos. Foi assim que 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.”126

Foi Zendo, portanto, que deu origem a uma metafisica presa a I6gica conceitual. Tinha
ele o objetivo de ultrapassar a experiéncia, para ele sempre eivada de erros e ilusdes. Nesse
intuito, desprezou o movimento, alegando que ele ndo existia e que a mudanca visualizada
no espaco ndo passava de ilusdo. Interpretou 0 movimento de Aquiles com a lei da
espacialidade e pelos canones da inteligéncia.

“Considera-se a flecha que voa? Em todo instante, diz
Zendo, ela esta imovel, pois s teria 0 tempo de se mover, isto &,
de ocupar pelo menos duas posi¢cdes sucessivamente, se lhe
fossem concedidos pelo menos dois instantes. Em um dado
momento, est4, portanto, em repouso em um ponto dado. Imovel
em cada ponto do seu trajeto, esta, durante todo o tempo em que

se move, imovel 127>

N&o viu o filésofo de Eléia que a flecha nunca esta em ponto algum do seu trajeto. A
ilusdo da imobilidade surge do fato do movimento depositar ao longo do seu trajeto uma
trajetériaimdvel onde conseguimos contar a quantidade de imobilidades que quisermos. N&do
vemos, que “[...], a linha que medimos ¢ imdvel, o tempo ¢ mobilidade. A linha ¢ algo ja
feito, o tempo aquilo que se faz e, mesmo aquilo que faz de modo que tudo se fagal?8.”
Contamos ntimeros de extremidades, intervalos ou momentos, “[...] paradas virtuais do
tempo!2®”,

Em poucas palavras, ndo percebemos que a trajetoria que 0 movimento deixa atras de
si se cria num s6 golpe e que o que dividimos € o rastro do movimento e ndo o préprio
movimento.

Para Bergson, os fil6sofos que vieram depois de Zendo embasaram suas especulacdes

nos raciocinios do eleata e propagaram a mesma ilusdo inicial. O resultado foi o desprezo

126 PM, p. 10.
127 EC, p. 333.
128 pM, p. 5.
120 pM, p. 5.
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pela temporalidade e a exaltacdo de um sistema de ideias abstratas e vazias que ignoram a
mudanca e a experiéncia.

Em contraposicéo a essa tradi¢do, o quarto capitulo de A Evolugdo Criadora é uma
reacao aos problemas, que desde a sua génese sempre angustiou a metafisica. Legado aos
filosofos posteriores, Bergson analisa como esses problemas se reduziram a ficgbes de uma
inteligéncia que se tomou como apreensora do real e origem do universo. Para o filésofo da
duracdo, os argumentos de Zendo de Eléia marcam efetivamente o nascimento de uma

metafisica afastada do movimento e do tempo. Nas palavras do autor:

“Ao longo da historia da filosofia, tempo e espaco séo
colocados no mesmo plano e tratados como coisas do mesmo
género. Estuda-se entdo o espaco, determina-se sua natureza e
funcdo, e depois se transportam para o tempo as conclusdes

obtidas. Assim, a teoria do espaco e do tempo espelham-se.”130

Dessa maneira, 0s argumentos de Zendo vao de encontro a miragem de que € possivel
reconstruir o movimento e a temporalidade com imobilidades. Ou seja, de que com o imdvel
podemos reconstruir o mével. Néo viu o eleata que o que se apreende como tempo nao é
mais que um espaco ideal onde os eventos se alinham. Destarte, com vistas justapostas
constrdi-se uma sucessao pratica do tempo e do movimento, que se dobram e se adaptam as
exigéncias cotidianas, a linguagem e a ciéncia.

Vejamos como Bergson se detém aquela ficcdo que ele denomina de “a mais
marcante das ilusdes” e neste sentido, a mais prejudicial: 0 mecanismo cinematografico do
pensamento.

Para ilustrar essa fantasmagoria a qual nosso intelecto esta recluso, Bergson toma
como imagem a figura do cinematdgrafo. Assim como ele substitui o0 movimento real por
um movimento oriundo da justaposicdo de figuras estaticas, aceleradas por uma velocidade
artificial que fornece a falsa ilusdo do movimento, similarmente age o nosso intelecto. Em
outras palavras, o artificio do cinematdgrafo, que toma uma série de instantaneos e projeta-
0s numa tela, substituindo uns aos outros através da reconstituicdo artificial do movimento,
ilustra a maneira que 0 nosso entendimento recompde artificialmente o devir.

N&o ha davidas de que o cinematografo reconstréi 0 movimento, todavia, ndo sem
transforma-lo num movimento abstrato e impessoal. Nossa inteligéncia segue esse mesmo

model, pois a representacao habitual que temos do movimento nos impede de ver a duragao

130 PM, p. 7.
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como “[...] criagdo continua e jorro ininterrupto de novidades,'3*” pois se considerarmos o
movimento como uma série de posi¢des e a mudanca uma juncdo de estados sucessivos, 0
tempo s6 pode ser composto por partes distintas e justapostas. E embora as partes se sucedam,
essa sucessdo é similar aquela do filme cinematografico, comprovando que a sucessao
reproduzida artificialmente nada acrescenta de novo e original ao movimento.

Nossa atitude natural em face a temporalidade é recorta-la e congela-la para a acéo.
Nossa consciéncia toma vistas estaveis da instabilidade, extraindo do movimento um arranjo
fixo, apreendendo assim imagens instantaneas e cristalizadas da realidade que escoa sem
cessar. Criamos um movimento abstrato, que enfileira imagens e insere um movimento
forcado, tal como faz o cinematdgrafo. E assim que a nossa percepgdo e a linguagem
apreendem o mundo: “[...] quer se trate de pensar o movimento, quer de exprimi-lo, quer
mesmo de percebé-lo, ndo fazemos nada além de acionar uma espécie de cinematografo
interior.”132

Pelo viés pragmatico, essa operagdo cinematografica do nosso entendimento regula e
limita 0 nosso conhecimento para a acdo. Ou seja, jamais serviria para a especulacdo
filosofica. Elucida Bergson: “[...], a aplicagdo do método cinematografico desemboca num
perpétuo recomeco, no qual o espirito, ndo encontrando nunca com o que se satisfazer e ndo
vendo onde pousar, persuade-se a si mesmo que imita, por sua instabilidade, 0 movimento
do real 1337

Noutros termos, 0 movimento sempre foi de um modo geral ignorado ou deturpado
pela metafisica tradicional, que preferiu conferir ao ser uma existéncia logica e puramente
racional, visto que:

“[...] a natureza de uma existéncia puramente logica
parece bastar-se a si prépria e por-se pelo simples efeito da forca
imanente a verdade, [...]. Suponhamos que o principio sobre o
qual todas as coisas repousam e que todas elas manifestam seja
dotado de uma existéncia de mesma natureza que a do axioma
A=A: desvanece-se 0 mistério da existéncia, pois o ser que esta
no fundo de tudo pde-se no eterno como a proépria ldgica se

p6e_134”

131 PM, p. 11.
132 EC, p. 56.
133 EC, p. 332.
134 EC, p. 300.
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Bergson afirma que quando indagamos por que ha coisas ao invés do nada, ndo
encontramos respostas. Mas um principio l6gico, como A=A, sossega um espirito curioso
e sedento por explicaces. E por isso que quando supomos a existéncia de um ser que se
explica pela mesma forma que se explana a definicdo de um circulo ou se calcula o0s
angulos de um triangulo, acreditamos racionalmente ter encontrado a resposta correta.
Néo ha davida de que com explicagdes estritamente l6gicas é possivel definir logicamente
a natureza do ser. Entretanto, essas explicacdes cobram um preco muito alto, pois se 0
principio de todas as coisas pode ser desvendado a partir de um axioma ou de uma
definicdo matemaética, isto significa que tudo o que existe esta condicionado a sair desse
principio, ndo havendo mais lugar a liberdade e ao inédito. Ou seja, tudo é explicado
logicamente e determinadamente. Em outras palavras, basta que se saibam as causas para
que se presumam os efeitos. Raciocinio esse que esta na contramao da duragdo concebida

pelo filésofo. Diz ele:

“Mal comegamos a filosofar e somos invadidos por
questdes que nos tiram o sono,[...], e eis que me pergunto por que
existo; e, quando me dei conta da solidariedade que me liga ao
resto do universo, a dificuldade s6 é adiada, eu quero saber por
que 0 universo existe; e se remeto 0 universo a um principio
imanente ou transcendente que o suporta ou que O cria, meu
pensamento descansa nesse principio apenas por alguns instantes;
0 mesmo problema se pde, desta vez em toda sua amplitude e sua
generalidade: de onde vem, como compreender que algo

exista?’135

Segundo Bergson, mesmo quando encontramos uma explicagdo para a questdo mais

inquietante da filosofia, ou seja, quando achamos um principio que sossega nossas

angustiosas duvidas, outra questdo emerge sorrateiramente: “[...] COMO, porque esse

principio existe, em vez de nada? 136”

Dessa forma, ndo percebemos que algo se encobre por detrés dessa questao.
“Os filésofos ndo se ocuparam muito com a ideia do
nada. E, no entanto, ela é frequentemente a mola secreta, 0 motor
invisivel do pensamento filosdfico, [...]. A existéncia aparece-me

como uma conquista sobre o nada, [...], ndo consigo me desfazer

135 EC, pp. 298-299.
136 EC, pp. 298-299.
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da ideia de que o pleno é um bordado sobre o canevas do vazio,
que o ser se superpde ao nada, [...] 137

Noutros termos, os filésofos ndo enxergaram que o que estd por detras da questdo
insolvel do nada € a ilusdria ideia de que o vazio preexiste ao ser, como um receptaculo que
0 acolhe. No entanto, conforme Bergson esclarece, foi justamente a ideia do nada que
motivou e sustentou as especulacgdes sobre o ser.

Veremos agora como o filésofo dissolve o “falso problema” da ideia do nada e
demonstra que ndo ha vazio absoluto na natureza e que “[...] a realidade tal como a
percebemos diretamente, € um pleno que nédo cessa de se inflar e que ignora o vazio.1%8”

Em que pensamos quando falamos sobre 0 nada? — questéo ignorada pelos filésofos
da tradi¢do, mas examinada a fundo por Bergson.

O filésofo desenvolve trés argumentos para combater a ideia do nada, esclarecendo
que a imprecisdo surge do erro de presumirmos que de um vazio relativo, que sem davidas
captamos em nosso dia a dia, apreenderiamos um vazio absoluto que desvelaria toda a
realidade.

Para Bergson, servimo-nos do vazio para pensar o pleno e em virtude dessa projetacdo
ilusdria, alargada por nosso entendimento, raciocinamos do vazio para o pleno, da ordem
para a desordem, do imdvel para 0 mével. Novamente o autor:

“Estimo que os grandes problemas metafisicos sdo geralmente mal postos, que
frequentemente eles se resolvem por si mesmos quando lhes retificamos o enunciado, ou
ainda que sdo problemas formulados em termos de iluséo, que se desvanecem assim que
olhamos de perto os termos da formulal3®”,

Em outras palavras, o nada, como negacdo, é constitutivo da nossa a¢cdo no mundo.
Entretanto, o problema surge quando transpomos essa negacdo do campo da acdo para a
especulacdo, fazendo do espago um receptadculo que preencheria um vazio absoluto.
Consequentemente, transferimos maneiras de pensar da vida pratica para o dominio da
filosofia, caindo em contradi¢des e problemas aparentemente insolUveis.

Em relacdo a imagem do nada, Bergson afirma que mesmo se pudéssemos afastar
todas as lembrangas imediatas e impedir os sentidos de captarem qualquer impresséo vinda

da exterioridade, isto €, mesmo que atenuassemos N0 Maximo nossas sensacdes exteriores e

137 EC, pp. 298-299.
138 PM, p. 109.
139 PM, p. 109.
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lembrancas, as sensagdes internas e a memoria profunda permaneceriam. Além disso, para
imaginarmos a eliminacédo total de uma consciéncia, uma outra precisaria aparecer para
assistir o seu proprio aniquilamento, o que significa que quando pela imaginacdo apago uma
consciéncia, imediatamente outra se acende. “S6 me vejo aniquilado, se por um ato positivo,
ainda que involuntario e inconsciente, ja me tiver ressuscitado a mim mesmo” 40,

Em resumo: o pensamento ndo consegue formular imaginativamente a supressao
absoluta de tudo.

Apos rebater a tese da imagem, Bergson contesta a concepcao da ideia do nada.
Aqui, seu intuito é derrubar o argumento de que embora ndo possamos imaginar o nada,
poder-se-ia concebé-lo através de uma concepcdo formal e abstrata. O filésofo nos mostra
que mesmo que partamos da premissa do vazio relativo para a construgdo do vazio absoluto,
caimos também em contradi¢do, pois 0 vazio que vemos cotidianamente em nossas vidas, na
verdade ndo € o0 vazio, mas uma substituicdo. Assim, decorre que embora seja possivel tomar
como extinta qualquer coisa existente, isto ndo significa que seja possivel estender essa
espécie limitada de extin¢do para a totalidade, uma vez que quando se exclui um objeto, um
outro ocupa o seu lugar.

Para Bergson abolig&o € substituicdo e ndo extingdo total, pois é inconcebivel a ideia
do vazio absoluto na natureza. Sob essa perspectiva, 0 vazio nao é nada além da auséncia de
um determinado objeto que foi substituido por outro e um ser destituido de memoria jamais
sentiria 0 vazio, pois so perceberia a presenca, nunca a auséncia. Ou seja, s6 ha auséncia para
um ser constituido de memoria. Observa o autor:

“Ele se lembrava de um objeto e esperava talvez
encontra-lo: encontra um outro e exprime a decepcdo de sua
expectativa, nascida ela prépria da lembranca, dizendo que ndo
encontra mais nada, que topa com o nada. Mesmo que ndo
esperasse encontrar o objeto, é uma possivel expectativa desse
objeto, é ainda a decepgdo de sua hipotética expectativa que ele
traduz ao dizer que o objeto ja ndo estd onde estava. O que ele
percebe, na verdade, o que ele efetivamente consegue pensar é a
presenca do antigo objeto em um novo lugar ou a de um novo
objeto no antigo lugar; o resto, tudo aquilo que se expressa
negativamente por palavras tais como o nada e 0 vazio, ndo é tanto

pensamento quanto afeccdo.”4!

140 EC, p. 302.
141 EC, p. 305.
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Em middos, a expectativa frustrada gera a sensacdo do nada, do vazio. Nao
percebemos que o objeto foi substituido por outro objeto, que preencheu o lugar deixado em
aberto pelo primeiro objeto. Neste sentido, é a expectativa que depositamos sobre um
determinado objeto que gera a sensacdo de vazio. Constatacdo que nao impede Bergson de
concluir que o que existe é um vazio parcial, relativo, que surge quando a nossa consciéncia,
presa a lembranca de um estado antigo, ndo percebe que uma coisa foi substituida por outra.
Sob esse prisma, 0 nada absoluto é uma “pseudo-ideia”.

“O absurdo ndo salta aos olhos porque ndo existe objeto particular que nao se possa
supor abolido: entdo, do fato de que néo é proibido suprimir pelo pensamento cada uma das
coisas sucessivamente, conclui-se que é possivel supd-las suprimidas todas ao mesmo
tempo.142”

Vejamos agora como Bergson desenvolve o terceiro argumento.

A logica formal trata a afirmacdo e a negacdo como dois atos simétricos,
pressupondo que afirmar é estabelecer uma relagéo de conveniéncia e negar uma relacéo de
inconveniéncia entre um sujeito e um predicado. No entanto, ignora que a simetria existente
é apenas exterior e a semelhanca peculiarmente formal, pois ao se afirmar a inexisténcia de
algo, insere-se, sutilmente, uma afirmacdo & negag¢do. Enquanto a afirmagdo atinge
diretamente o objeto, a negagdo o faz indiretamente. “No fundo, ¢ realmente desse pretenso
poder inerente & negacdo que provém aqui todas as dificuldades e todos os erros.
Representamo-nos a negacdo como exatamente simétrica da afirmacdo.13” Todo o erro
advem de pensarmos que a negacdo basta a si mesma, assim como a afirmacdo, pois
refletindo dessa maneira acabamos erroneamente atribuindo a negacdo o poder de criar
ideias negativas.

Segundo Bergson, ndo vemos que a afirmacgédo é um ato completo do espirito, um ato
puro da inteligéncia e a negacdo a metade de um ato intelectual, pois quando negamos
afastamos uma afirmacdo possivel. Ignoramos dessa forma que a afirmacgao recaia sobre as
coisas, mesmo numa negacao, pois esta visa as coisas indiretamente, atraves de uma
afirmacdo interposta. Neste viés, toda vez que negamos realizamos dois atos: o primeiro pelo
interesse por aquilo que se diz ou aquilo que poderia ser dito; o segundo, pelo fato de que
uma outra afirmacao substitui a anterior.

Em suma, toda vez que negamos algo, afirmamos algo. Instrui-nos Bergson:

“Afirmando uma coisa, depois outra e assim por diante, indefinidamente, formo a ideia de

142 EC, p. 307.
143 EC, p. 310.
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tudo. Do mesmo modo, negando uma coisa, depois as outras coisas, por fim, negando tudo,
chegariamos a ideia do nada'#4.”

Como dito antes, a negacdo ndo cria ideias simétricas as ideias afirmativas,
ratificando que ha diferenca entre afirmagdo e negagdo: “[...], uma proposicdo afirmativa
traduz um juizo emitido acerca de um objeto; a proposi¢do negativa traduz um juizo emitido
acerca de um juizo4®”,

Negar consiste em apresentar sob a forma truncada um sistema de duas afirmacoes.
No entanto, poderia se objetar que pensamos o inexistente, ou seja, que no puro entendimento
construimos a ideia do nada. A essa objecdo, Bergson esclarece que mesmo que pensassemos
a inexisténcia no puro entendimento, na pura abstracdo, precisariamos supor antes a
existéncia, pois se afirmarmos que um determinado objeto A ndo existe, entendemos
primeiro que esse mesmo objeto existe, uma vez que a representacao da inexisténcia de um
objeto é inseparavel da existéncia.

Em outras palavras, ndo conseguimos representar algo sem que esse algo exista ou
sem atribuir-lhe certa realidade. Para Bergson, ndo ha diferenca entre pensar e tomar um
objeto como existente. Representar o objeto A como inexistente é acrescentar algo a ideia
desse objeto, isto €, a realidade desse objeto. “Pensar o objeto como inexistente é primeiro
pensar 0 objeto e, por conseguinte, pensa-lo como existente#®’. O que comprova 0 €rro
guando cogitamos que um ato inteiramente abstrato do pensamento possa isolar ou causar a
inexisténcia de algo. Acera disso, Bergson insiste: “O ato pelo qual declaramos um objeto
irreal, portanto, pde a existéncia do real 147

Neste sentido, quando afirmamos que um determinado objeto ndo existe,
primeiramente ha uma afirmacdo que comprova a existéncia desse mesmo objeto. A reflexao
nos conduz a afirmar que colocar um objeto como inexistente e irreal € primeiro coloca-lo
como existente e real, o que significa que considera-lo irreal ndo significa priva-lo de
existéncia. O que mostra que “[...] ha mais e ndo menos na ideia de um objeto concebido
como nao existindo.48”

Para Bergson, a negacdo ndo tem fundamento ontoldgico, sendo apenas de uma

estratégia pragmatica do nosso conhecimento. O que ndo diminui sua importancia, pois para

144 EC, p. 311.
145 EC, p. 312.
146 EC, p. 309.
147 EC, p. 309.
148 EC, p. 310.

71



0 autor o discurso negativo nos insere no ambito pedagdgico e social; corrige, avisa, ensina,
instrui.

Bento Prado Junior nos mostra que ndo ha na filosofia de Bergson o intuito de rejeitar
ou denegrir a negacao, até porque, como Bergson assevera em seu texto, € na praxis que ela
exerce uma funcdo social e pedagdgica. Neste sentido, a negagcdo é um pressuposto para que
a sociedade possa se desenvolver.

Como Prado Junior elucida, a critica que Bergson faz a negacdo tem em vista a
ontologia e ndo 0 nosso conhecimento utilitario. “Procurou-se reduzir o alcance da critica
bergsoniana da ideia do Nada mostrando como seria ela o resultado de um estreito
empirismo, incapaz de reconhecer o poder e o recurso do espirito.”149

Em suma, por que colocamos a afirmacéo e a negacdo no mesmo plano e a dotamos
de igual objetividade e por que temos dificuldade de reconhecer que a negacao € subjetiva e
relativa ao espirito humano, e, sobretudo, a vida social? Responde Bergson:

“A razao disso certamente se encontra no fato de que a negacdo e a afirmagao se
expressam por proposicdes e no fato de que toda proposi¢éo, sendo formada por palavras que
simbolizam conceitos, ¢é algo relativo a vida social e a inteligéncia humana[...].”1%° O que
encobre o fato de que quando negamos uma coisa, patentemente afirmamo-la. A negacao ndo
passa de um juizo que se apoia noutro juizo e, portanto, ndo pode criar representagdes de um
novo género. Da ideia do nada, desdobram-se outros dois “falsos problemas”: a desordem e
0 possivel, os quais surgem da mesma ilusdo que produz o nada, isto é, do fato de que “[...],
tratamos como algo a mais aquilo que é algo a menos, como algo a menos aquilo que é algo
a mais.”t5!

O problema do conhecimento foi muitas vezes tomado como insolUvel pela
tradicdo filosdfica, que sempre se embasou na teoria de que uma ordem preenche uma
desordem. Do mesmo modo, essa mesma tradicdo sempre acreditou que o ser preenche o

vazio, prendendo-se a ideia de uma desordem que se curvasse a uma ordem.

“Por que o universo é ordenado? Como se impde a regra
ao irregular, a forma a matéria? De onde vem que nosso
pensamento se reencontre nas coisas? Esse problema, que se
tornou nos modernos, o problema do conhecimento, apds ter sido

nos antigos o problema do ser, nasceu de uma ilusdo do mesmo

149 PRADO JR. B., Presenca e campo transcendental: consciéncia e negatividade na filosofia de Bergson, p.
33.

150 EC, p. 315.

151 pM, p. 119.
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tipo. Desvanece-se caso consideremos que a ideia de desordem
tem um sentido definitivo no dominio da indistria humana, [...].
A desordem é simplesmente a ordem que ndo procuramos. E
absurdo supor que a desordem precede Idgica ou
cronologicamente a ordem. Nao podemos suprimir uma ordem,

nem mesmo pelo pensamento, sem fazer surgir outra.”52

Segundo Bergson, apenas a ordem é real. Falamos em desordem toda vez que estamos
diante de uma ordem que ndo procuramos, isto €, “[...] a ideia de desordem € inteiramente
pratical®3”,

Para o fil6sofo a ideia de desordem é absurda, contraditoria e inexistente, tratando-se
apenas de palavra que designa uma oscilacdo do espirito entre duas ordens.

Vejamos agora como se da a crenca no movimento retrégrado do tempo, ilusdo
também atrelada a natureza préatica do nosso entendimento.

A critica de Bergson expde que 0s nossos habitos intelectuais nos impedem de ver
que o possivel é apenas o real repelido para o passado. Nutrimos a ilusdo de que a imagem
do amanhd ja esta contida no presente atual, embora ndo consigamos apreendé-lo
integralmente. Acerca disso, Bergson € contundente:

“[...], procurem representar-se hoje a acdo que vocés
realizardo manhd, mesmo que saibam o que irdo fazer. Sua
imaginacdo talvez lhes evoque o movimento a ser executado; mas
acerca daquilo que pensardo e experimentardo ao executa-lo,
vocés nada podem saber hoje, uma vez que seu estado de alma
conterd amanha toda a vida que vocés terdo até entdo vivido com,
além disso, aquilo que lhe sera acrescentado por esse momento
particular. Para preencher esse estado, antecipadamente, com o
conteudo que ele ira ter, ser-lhes-ia preciso o tempo que separa
hoje de amanha, nem mais hem menos, pois vocés ndo poderiam
diminuir nem de um dnico instante a vida psicolégica sem lhe

modificar o conteudo.”1%4

Em outras palavras, o possivel ndo precede a realidade. Todavia, para 0 nosso
intelecto, ele aparece como precedente assim que a realidade se concretiza. Julgamos

equivocadamente que o possivel pressupBe o real e que a realizacdo acrescenta algo a

152 pM, p. 112.
153 EC, p. 297.
154 PM, p. 13.
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possibilidade. Nao percebemos que o possivel implica a realidade, ou melhor, vem depois
dela, pois ndo percebemos que repelimos essa realidade para o passado. O possivel “[...] € a
miragem do presente no passado.”'® E é um erro supormos que o porvir se desenha
antecipadamente ¢ preceda a sua propria realizagdo, visto que “[...] é o real que se faz
possivel e ndo o possivel que se faz real.”156

Em resumo, quando a filosofia disserta sobre o caos, a desordem, o vazio, o nada e 0
possivel ela transporta, sem perceber, para o campo da especulacdo, ideias feitas para a vida
pratica e social.

Por que é tdo importante Bergson mostrar que o nada absoluto é um
pseudoproblema que assombra a historia da filosofia? Porque é dessa maneira que ele
consegue expor a efetividade da intuico. E preciso que a ideia do nada seja esclarecida e os
pseudoproblemas dissipados, para reencontrarmos a duragcdo e 0 movimento. Ao explanar
que a ideia do nada é ilusoria, o filésofo abre o caminho para uma metafisica intuitiva que
ndo se rende a explicacBes vagas, l6gicas e hipotéticas.

Certamente Bergson confere a metafisica um método especial: a intuicdo, que
permite a concepgdo de uma filosofia menos aderente a conceitos abstratos e muito mais
proxima da realidade concreta. Portanto, nesta filosofia, € a intuicdo que alarga 0 nosso
intelecto para um conhecimento mais amplo da vida e das coisas, despontando uma nova
metafisica.

Vejamos agora como Bergson destrincha dois modos de agir no mundo: um através
do instinto e o outro pela inteligéncia, pois é através da distincdo de ambos que se esclarece

0 poder da intui¢do e consequentemente o método intuitivo.

1.5 Instinto e Inteligéncia: duas formas de agir no mundo.

Acompanhando o raciocinio desenvolvido no Ultimo capitulo de A Evolugdo
Criadora, vimos que para a nossa inteligéncia é muito mais comodo filosofar através de
sistemas l6gicos e abstratos, pois nosso intelecto esta em consonancia com a linguagem e a
ciéncia e é na espacialidade que a inteligéncia se sente segura. Ou seja, ha uma afinidade

entre a matéria e a inteligéncia. Mas de onde vem essa afinidade?

155 pM, p. 115.
156 PM, p. 115.
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Na obra mencionada, Bergson afirma que a inteligéncia foi moldada ao longo do
trajeto da evolucdo da vida em correspondéncia a matéria.t>” Assim, ambas irromperam do
mesmo movimento de distensdo da duracdo. No entanto, a matéria tende ao imdvel e ao
descontinuo e a inteligéncia por ela se guia porque traz em si a necessidade da acdo. Todavia,
essa sO se da através da descontinuidade e da fixidez, pois s6 assim conseguimos atuar sobre
0 movimento e manipular a matéria. Grosso modo, nosso intelecto estabelece relagdes
estaveis e preside nossas a¢Oes assinalando resultados vantajosos a nossa existéncia.

Em O Pensamento e o Movente, retomando as teses destrinchadas em A Evolugéo
Criadora, Bergson afirma que “[...] fabricar ndo € criar, ndo ¢ inventar”’1%8, pois a fabricacdo
ndo gera o inédito. A fabricacdo procede pelo arranjo de elementos conhecidos. Dito isso,
uma questdo se impde: como a inteligéncia se evade da sua condigdo natural e alcanga o
movimento da vida?

Bergson revela, em A Evolucédo Criadora, que vegetal e animal s&o os principais
desdobramentos divergentes do el vital originario da vida. No vegetal, a consciéncia e o
movimento estdo adormecidos, inconscientes. Em contrapartida, no animal a consciéncia
desperta desdobra-se em duas vias distintas de conhecimento: o instinto, cujo destagque séo
os artropodes, e a inteligéncia, cujo maior éxito € o homem. Acerca disso, o filésofo observa:

“Sobre os dois grandes caminhos que o eld vital encontrou abertos a sua frente, ao
longo da série dos artropodes e da série dos vertebrados, desenvolveram-se em direcGes
divergentes, diziamos, o instinto e a inteligéncia.”%®

Cumpre enfatizarmos que se por um lado a ordem e a organizagdo social
proporcionada pelo instinto ganha em termos de eficiéncia, em contrapartida hd um déficit
em termos de capacidade de transformacdes e avancos. Nas sociedades humanas, amparada
pela inteligéncia, o instrumento ndo esta limitado ao corpo; ao contrario, ultrapassa-o. Nessa
senda, comparada ao instinto, a inteligéncia tem vantagens na variacao e na diversidade, pois
os instrumentos fabricados ndo estdo presos a estrutura organica e podem ser inventados de

diferentes maneiras.

157" *intelligence est donc tournée vers la matiére dans la meme mesure quel’instincte est tournéevers la vie.
Plus I’intelligence se développe et s’éclaire, mieux elle pense la matiére sur laquelle elle a di se modeler. Dés
lors notre connaissance vraie, I’intelligence nous livrera quelque chose de 1’essence méme dont les corps sont
faits. Le bergsonisme n’est pas un materialisme, mais il est encore moins un immatérialisme.” THIBAUDET,
Albert, Le Bergsonisme, vol Ill, 1923, p. 19.

158 pM, p. 88.

159ES, p. 25.
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Em A Historia considerada como ciéncia®?, o historiador Paul Lacombe destaca a
relacdo direta entre 0 progresso humano e o que ele denomina de invengdes capitais.
Igualmente a perspectiva bergsoniana, para o historiador, a inteligéncia é a Unica ferramenta
que possuimos, pois tudo aquilo que a natureza ndo nos forneceu, nds encontramos um jeito
de suprir através da fabricacdo de utensilios e ferramentas. Sequndo Lacombe, foi ainvencéo
de inumeros utensilios que catalisou 0 motor da histéria humanidade.

Para Bergson, instinto e inteligéncia sdo dois modos diferentes de conhecer e agir no
mundo.161 O instinto esta restrito a um conhecimento especializado e perfeito em sua
execucdo, porém é invariavel, o que significa que se trata de um conhecimento inato sobre
algo ou a faculdade de utilizar um instrumento natural e preestabelecido. Em contraposicéo,
na inteligéncia o conhecimento esté ligado & acdo, porém com uma certa latitude de liberdade
e escolha, pois quando fabricarmos instrumentos artificiais, os resultados podem variar
originalmente. Destarte, a inteligéncia pode descobrir formas inusitadas e originais de agir,
variando o que fabrica.

E inegavel, portanto, que a vida ndo aprisionou 0 homem ao agir pragmatico,
mecanico e repetitivo, abrindo a nossa consciéncia para conhecimentos que escapam a légica
da funcionalidade. Podemos especular e criar, todavia, segundo Bergson, é proprio da nossa
natureza, mesmo quando especula, seguir a via instrumental utilizada na criacdo de
ferramentas ou nas acOes sobre realidades solidas. O que explica o fato de especularmos
sobre coisas inextensas e qualitativas como se estivéssemos lidando com coisas extensas e
guantitativas.

Em consonancia com o pensamento do filésofo, é imperativo afirmar que mesmo
quando a inteligéncia ndo se limita a fabricacdo, superando a sua tendéncia fabricadora e
especulando sobre a realidade e o ser, ela ndo avanca se nao for contagiada por uma intuicao.
Mas o que € a intui¢do na perspectiva bergsoniana?

No registro de A Evolucado Criadora, a intuigdo € a franja obscura que de um certo
modo esta ligada aquela outra tendéncia vital menos bem-sucedida na escala evolutiva: o
instinto, embora Bergson pontue que as duas formas de conhecimento ndo se confundem,

uma vez que a intuicdo é reflexdo e criacdo, enfim, tomada de consciéncia do sentido da

160 Essa obra é citada por Bergson em A Evolugédo Criadora, p.151, quando o fildsofo faz uma nota ressaltando
0 modo que o historiador deu destaque para a influéncia que as grandes inven¢fes exerceram sobre a evolugdo
da humanidade. P. Lacombe, De [ histoire considérée comme science, Paris, 1984, pp. 168-247.

161 “En effet, tandis que instinct a les yeux fixés sur la vie, ’intelligence torne les dos a la vie. Elle trahit la
vie pour aller a la matiére, épouser la direction de la matiére”. THIBAUDET, A., Le Bergsonisme, p. 18.
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vidal®? e instinto é um conhecimento fechado a uma tarefa especifica e, portanto, inato e
invariavel.

Segundo Bergson, instinto e inteligéncia sdo tendéncias que de inicio se
interpenetravam e coincidiam no el vital, portanto, guardam justamente algo de sua origem
comum e se complementam, embora como dissemos anteriormente, também se oponham.
Ora, o fil6sofo afirma que nem o instinto, nem a inteligéncia sdo encontrados em estados
puro na natureza. Desvendar o que ha de instintivo no instinto e de inteligente na inteligéncia
é a maneira escolhida por ele para apurar cada uma dessas tendéncias.

No segundo capitulo de A Evolucdo Criadora, Bergson explana o conhecimento
instintivo. Sua ideia consiste em esclarecer conjuntamente a propria ideia de intuicdo, ja
anteriormente delineada no artigo Introducdo a metafisica, texto que precede A Evolugéo
Criadora. Examinado ao lado das outras faculdades, (inteligéncia e instinto) agora o préprio
conhecimento intuitivo é inserido no movimento da vida. Entrementes, para Bergson, sem a
inteligéncia, a intuicdo teria permanecido na forma de instinto adormecido, visto que ela
também é uma tendéncia da vida, embora ndo seja dominante como as outras duas. Neste
sentido, podemos inferir que além da inteligéncia e do instinto, uma outra tendéncia,
originalmente fundida com as outras, foi interceptada: a intuicdo, que subsiste ao redor da
inteligéncia, podendo envolvé-la, transforméa-Ila e alarga-la. Nas palavras do autor: “[...], em
torno do pensamento conceitual subsiste uma franja indistinta que lembra sua origem.”163

Seguindo as consideracdes tecidas no segundo capitulo da obra de 1907, vemos que
0 instinto, por conhecer o interior da matéria, procede organicamente, de modo que caso se
interiorizasse em conhecimento ao invés de se exteriorizar em acdo, revelaria o segredo da
vida, pois nele o conhecimento é absoluto e ndo relativo. Nessa perspectiva, no instinto a
intuicdo é antes vivida do que representada, o que vem de encontro com as palavras do autor:

“Q instinto é simpatia. [...] E para o interior mesmo da vida que nos conduziria a
intuicdo, isto é, o instinto tornado desinteressado, consciente de si mesmo, capaz de refletir
sobre seu objeto e de amplia-lo indefinidamente.” 164

E é apenas no homem, através da consciéncia, que a intuicdo se torna reflexiva e pode

ser, portanto, representada. Destarte, € como franja que permeia a inteligéncia que a intuicdo

162 De acordo com o comentario de Worms, Bergson ndo quer que retornemos ao instinto. Pelo contrario, trata-
se de chegar a intui¢do, que é tomada de consciéncia do sentido da vida. “Instinto é simpatia, é intuigdo vivida,
mas nio representada”. WORMS, Bergson ou os dois sentidos da vida, p. 243. “E somente pela consciéncia
atual e reflexiva que essa simpatia sera intuicdo”. Idem, p. 243.

163 EC, p. 210.

164 EC, pp. 191,177

77



se constitui. Nao obstante, se com a intuigdo a inteligéncia se alarga, € ainda através dessa
Gltima que vem o empenho para o engrandecimento e a abertura dos caminhos pelo qual se
consumarao as sugestdes anunciadas pela visao intuitiva. Novamente Bergson:

“A inteligéncia permanece o nucleo luminoso em torno do qual o instinto, mesmo
ampliado e depurado em intuicdo, ndo forma mais que uma nebulosidade vaga.”16°

Tocada pela intuicdo, nosso intelecto amplia o seu alcance, impulsionando a razdo
para uma acdo que resulta na criacdo de formas imprevistas. Nesta perspectiva, ao sair do
ambito da acdo e da necessidade, a inteligéncia se torna conhecimento transformador. Ou
seja, no ambito da filosofia bergsoniana, ndo estamos circunscritos apenas a inteligéncia,
pois 0 homem gera formas inéditas.

Toda a investigagéo realizada por Bergson em A Evolugéo Criadora tem o intuito de
mostrar que a vida se assemelha a uma consciéncia e que € através da inteligéncia que essa
consciéncia consegue se libertar das necessidades materiais, voltando-se para dentro de si e
se alargando como intuicdo. A inteligéncia ampliada consegue refletir sobre o objeto de um
modo que a pura inteligéncia jamais conseguiria. Distinta da inteligéncia, que é a vida
olhando para a exterioridade, a intuicdo atualiza-se, transformando criativamente a
consciéncia. Em suma, intuicdo é contato direto.

Sob essa 6tica, quando Bergson afirma que o ser humano ndo é apenas um artifice,
mas também um artista, ele concebe uma humanidade que ndo esta reclusa a fabricacéo de
objetos Uteis a acdo, mas uma humanidade que supera a si mesma, ou seja, ultrapassa 0 homo
faberl® ao ser atravessada por um impulso de criacdo. Dessa forma, a acdo do homem
ultrapassa seu dominio sobre a matéria, pois sua agdo também atualiza o contato imediato,
porém efémero, do movimento do ser, isto é, a durago.

Destarte, a individualidade dos nossos afetos e a vida de um modo geral nos escapam
quando ndo nos é materialmente (til percebé-las, pois quanto mais visamos a acao necessaria,
mais a nossa consciéncia simplifica e afunila a realidade. E assim que as diferencas inGteis
sdo apagadas e as Uteis acentuadas. Nos dizeres do filosofo: “[...], a vida exige que ponhamos
antolhos, que ndo olhemos a esquerda, a direita ou para tras, mas sim reto, a nossa frente na
direcdo que devemos seguir®”’. No entanto, quando afastamos o véu interposto entre nos e

0 mundo — processo este vivido sem davida pelo artista e pelo moralista - e revivificamos

165 EC, p. 193.

166 “Mais I’homme n’est pas seulement artisan, il est artiste. Et la genése de I’oeuvre d’art ne se fait pas hors de
nous, dans le laboratoire de la nature. Elle se fait prés de nous, dans un laboratoire humaine”. THIBAUDET,
A., Le Bergsonisme, p. 34.

167 PM, p. 157.
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nossa faculdade de perceber, a intuigdo nos toca e nos coloca em contato com o perpétuo
devir. E por isso que Bergson reitera inimeras vezes que 0 nosso entendimento s6 tem a
ganhar se se deixar contagiar pela franja intuitiva que o rodeia.

Um outro ponto importante, que é preciso mencionar, aparece no terceiro capitulo de
A Evolucao Criadora, quando Bergson aborda a génese da inteligéncia, explanando como
ela coincide com a sua vocacdo pragmatica que consiste em responder as demandas do
mundo exterior. Sob esse prisma, toda alusdo e critica que Bergson faz a inteligéncia, ndo
apenas nessa obra, mas também em alguns textos dispostos em O Pensamento e 0 Movente,
principalmente em A Percepcdo da Mudanga, referem-se aos atributos especulativos e
exagerados que a tradicdo filosofica lhe conferiu. Ou seja, a tradicdo sempre atribuiu a
inteligéncia a funcdo de apreender e explicar a natureza do ser. Em contraposicdo a essa
tradicdo, Bergson ressalta o papel fabricador da inteligéncia, desvelando que é sobre a
matéria que ela atua excepcionalmente.

Naturalmente regido pelos interesses pragmaticos e quantitativos, o conhecimento
cientifico negligencia o que ndo Ihe compete. E por isso que incorre em erros quando se
prople a explicar o ser e a liberdade. Dessa maneira, é na matéria, nas coisas exteriores
passiveis de medida e previsdo, que o conhecimento cientifico deve se concentrar. Tudo
aquilo que é tangivel, presumivel e calculavel, por exemplo, os sistemas estudados pela
astronomia e pela quimica, a ciéncia domina excelentemente.

Sob esse prisma, Trotignon afirma que Bergson mostra que ndo devemos enxergar a
ciéncia com desprezo'®® ou negligéncia, mas como um conhecimento que potencializa e
aprimora a nossa a¢gdo no mundo.

Bergson salienta que o que cabe a ciéncia ndo € a especulacdo, mas o aperfeicoamento
e a fabricacdo de objetos tangiveis e mensuraveis. Portanto, podemos dizer que ndo ha na
filosofia bergsoniana uma desvalorizacdo da ciéncia, pois uma contribui¢do reciproca entre
especulacdo filosdfica e fatos cientificos expande consideravelmente as duas areas de
conhecimento.

Sem duvidas, ao apontar os erros produzidos pela tradicdo metafisica, Bergson ndo

deixou de assinalar que a ciéncia se nutriu de muitos desses equivocos. Todavia, o filésofo

168 Ndo obstante, é importante notar que é somente através da inteligéncia que podemos conhecer a duragédo. O
que significa que ndo estamos circunscritos a sua vocagdo paralisante e as suas representacfes espaciais, pois
0 homem pode ultrapassa-las e o pode porque é um ser inteligente. A reflexdo sobre o método filosofico,
posteriormente, nos permitira fundamentar melhor tal afirmacéo.

E preciso que o espirito conserve a inteligéncia abstrata e o poder de coeréncia logica”. TROTIGNON, P.,
L’idée de vie chez Bergson et la critique de la métaphisique. p. 12.
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ndo deixa de apontar como beneficio para 0 homem, o alinhamento entre a metafisica e a
ciéncia, deixando circunscrito que essas duas formas de conhecer 0 mundo ndo devem
menosprezar uma a outra. A respeito desses equivocos cometidos pela ciéncia, Gouhier
comenta: “Reside ai também a origem dos equivocos perpetuados pela ciéncia que
direcionou seu raciocinio voltado ao célculo, ao fisico e ao organico para explicar realidades
imensuraveis, mostrando assim sua inaptiddo para compreender a verdadeira natureza da
psique humana. [...] Para Bergson, as verdades, as probabilidades, as hipoteses estabelecidas

pela filosofia ttm o mesmo valor que aquelas desenvolvidas pela ciéncia.” 16

1.6 - O método intuitivo como antidoto as miragens da inteligéncia

Como pontuamos antes, segundo Bergson, é com a intui¢do que ampliamos 0 nosso
conhecimento sobre o mundo. Entrementes, é crucial um esforgo para que isso aconteca. Esse
esforgo é o de distender a funcgdo utilitaria da nossa capacidade perceptiva. A inteligéncia se
expande quando é atravessada pela intuicdo, evadindo-se da abstracdo e da conceituacéo,
colocando-se em consonancia com o movimento da vida. E importante lembrarmos que em
Introdugdo a metafisica, Bergson enfatiza que h& dois modos de conhecer uma coisa. Diz

ele:

“A primeira implica que se deem voltas ao redor dessa
coisa; a segunda, que se entre nela. A primeira depende do ponto
de vista no qual nos colocamos e dos simbolos pelos quais nos
exprimimos. A segunda ndo remete a nenhum ponto de vista e ndo
se apoia em nenhum simbolo. Do primeiro conhecimento diremos
que se detém no relativo, do segundo, ali onde é possivel, que

atinge o absoluto.” 170

Percebe-se, portanto, que Bergson demarca a diferenca entre o conhecimento relativo,
aquele que apreende vistas parciais de algo e o conhecimento total, o Unico que atinge o

absoluto.
“Quando falo de um movimento absoluto, é porque
atribuo ao movel um interior e como que estados de alma, é
também porque simpatizo com os estados e neles me insiro por
um esforco de imaginacdo. Entdo, conforme o objeto for mdvel

ou imovel, conforme adotar um movimento ou um outro, nao

169 GOUHIER, H., Bergson dans [ histoire de la pensée occidentale, p. 36.
170 M, p. 184.
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experimentarei a mesma coisa. E 0 que eu experimentar nao ira
depender nem do ponto de vista sobre o objeto que eu poderia
adotar, uma vez que estarei no préprio objeto, nem dos simbolos
pelos quais poderia traduzi-lo, uma vez que terei renunciado a
toda traducdo para possuir o original. Enfim, o movimento néo
sera mais apreendido de fora e, de certa forma, a partir de mim,

mas de dentro, nele, em si. Apreenderei um absoluto.” 171

Nessa perspectiva, o conhecimento absoluto s6 poderia ser dado numa intui¢do, a
qual nos colocaria no interior de um objeto e na apreensdo daquilo que ele tem de Unico.
Entrementes, ndo podemos obliterar que se é com a intuicdo que a inteligéncia vai além de
si mesma, € também através dela que vem o empenho e o esfor¢o para que esse alargamento
se consume. Impulsionada pela intui¢do, a inteligéncia amplia o seu alcance para além da
condicao de artifice.

Para Bergson, a inteligéncia € uma extensdo dos nossos sentidos, obtendo éxito na
acdo e impedindo que 0 nosso pensamento se perca em devaneios. Visando a sobrevivéncia
da espécie humana, nosso intelecto se deteve na utilizacdo e no dominio da matéria. Nas
palavras do filésofo: “O que ¢ de fato a inteligéncia? A maneira humana de pensar. Foi-nos
dada, como o instinto a abelha, para dirigir nossa conduta.”172

Em outras palavras, € no espaco que 0 nosso intelecto se sente plenamente seguro.
Guiando-se unicamente pelos canones conceituais, 0 homem erigiu a imutabilidade como
constitutiva do ser. Dessa maneira, nossa acdo sera cada vez mais eficiente quanto mais
“subjugarmos” a matéria, que estd em consonancia com a linguagem e a vida social.
Novamente Bergson:

“Se a inteligéncia ¢ feita para utilizar a matéria, ¢ pela estrutura da matéria, sem
davida, que se modelou a inteligéncia.”’3

Entrementes, ignorando o movimento e a mudanca qualitativa, a tradicdo filoséfica
se deteve em explicacbes puramente logicas e abstratas, dando origem a uma metafisica
enredada em contradi¢Ges insolveis ou “falsos problemas”. Diante dessas consideragdes,
urge uma questdo: como erradicar uma inclinacdo tdo profunda e enraizada em nosso
entendimento e conduzi-lo a redirecionar sua operacdo pragmatica e desse modo captar o

movimento que o habita e circula? Bergson argumenta:

171 PM, pp. 184-185.
172 pM, p. 87.
173 pM, p. 37.
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“E preciso todo um trabalho de desobstrucio para abrir o caminho para a experiéncia
interior. A faculdade de intuicdo realmente existe em cada um de nds, mas é recoberta por
fungdes mais Uteis a vida.”174

Em suma, precisamos rasgar o véu que se interpde entre 0 homem e o0 mundo, pois
sO assim conseguimos apreender os dados imediatos da consciéncia e das coisas no mundo.
Portanto, “[...], libertemos o espirito do espaco no qual ele se distende, da materialidade, [...],
iremos devolvé-lo a si mesmo e apreendé-lo imediatamente. Essa visdo direta do espirito
pelo espirito é a principal funcdo da intuicdo, tal como a compreendemos.t7>”

Como libertar 0 nosso espirito das amarras pragmaticas? Através da intuicio. E ela
que faz com que 0 nosso entendimento apreenda o que a inteligéncia, concentrada na acéo,
ignora. Pensar intuitivamente é pensar em duragdo, é recolocar-se no movimento da vida.
“Intuigdo, portanto, significa primeiro consciéncia, mas consciéncia imediata, visdo que mal
se distingue do objeto visto, conhecimento.”176

O método intuitivo rejeita qualquer solucdo deduzida geometricamente e requere um
empenho para cada novo problema, pois, argumenta Bergson, se quisermos uma filosofia
mais verdadeira, precisa e viva, devemos parar de raciocinar sobre ideias puramente abstratas
e dilatar nossa inteligéncia a todo o devir que nos permeia e ultrapassa.

“A medida que dilatamos nossa vontade, que tendemos
a nela reabsorvermos nosso pensamento e que simpatizamos mais
com o esforco que engendra as coisas, esses problemas
formidaveis recuam, diminuem, desaparecem. Pois sentimos que
uma vontade ou pensamento divinamente criador é por demais
pleno de si mesmo, em sua imensiddo de realidade, para que a
ideia de uma falta de ordem ou uma falta de ser sequer lhe

ocorra.l’”

Em outras palavras, a intuicdo exige esforco, pois “[...] 0 espirito sé pensa o espirito
escalando de volta a inclinagdo dos habitos contraidos no contato com a matéria, e esses
habitos sdo aquilo que comumente se chama de tendéncias intelectuais.”"8

A intuicdo adquire um significado tdo importante na filosofia bergsoniana, tornando-

se um método rigoroso de conhecimento. Afirma Deleuze:

174 pM, p. 50
175 PM, p. 44-45.
176 PM, p. 29.
177 PM, p. 69.
178 PM, p. 88.
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“A intuicdo é o método do bergsonismo. A intui¢do ndo
é um sentimento, nem uma inspiracdo, uma simpatia confusa, mas
um método elaborado, e mesmo um dos mais elaborados métodos
da filosofia. Ele tem suas regras estritas, que constituem o que
Bergson chama de "precis&o" em filosofia. E verdade que Bergson
insiste nisto: a intuicdo, tal como ele a entende metodicamente, ja

supde a duragdo.”"®

A intuicdo parte do movimento e constata nele a propria realidade continua,
ininterrupta e imprevisivel presente em nossa interioridade e na vida que nos cerca. Convém
ressaltarmos que Bergson elege a intuicdo como método filosofico, mas esse método surge
paulatinamente em sua filosofia, pois a teoria sobre 0 método intuitivo é esbocada pela
primeira vez no quarto capitulo de Matéria e Memdria, sendo delineada mais a fundo no
ensaio de 1903, Introducdo a metafisica e na conferéncia A Intuicdo Filoséfica, pronunciada
em 1911, na cidade de Bolonha.

Deleuze pontua que as relagdes entre duracdo, memoria e impulso vital
permaneceriam vagas, do ponto de vista do conhecimento, sem o fio metodico da intuicao.

“Porém, embora tais nogdes designem por si mesmas
realidades e experiéncias vividas, elas ndo nos ddo ainda qualquer
meio de conhecé-las (com uma precisdo analoga a da ciéncia).
Curiosamente, poder-se-ia dizer que a duragdo permaneceria tio-
sO intuitiva, no sentido ordinario dessa palavra, se ndo houvesse
precisamente a intuicdo como método, no sentido propriamente

bergsoniano.”80

Evidentemente algumas objecdes foram colocadas ao método intuitivo, entre as
quais a diminuicdo da inteligéncia. Mas Bergson fez questdo de esclarecer e dissipar essas
objecdes. Diz ele: “Em nenhum aspecto diminuimos a inteligéncia; ndo a expulsamos de
nenhum dos terrenos que ela ocupava até hoje; e ali onde ela esta inteiramente em casa,
atribuimos-lhe um poder que a filosofia moderna geralmente Ihe contestou.”18!

Noutros termos, ao lado da inteligéncia ha uma outra faculdade ndo menos importante
que a proépria inteligéncia. Esta faculdade abre uma outra espécie de conhecimento. N&o se

trata, portanto, de renunciar & inteligéncia, mas de distendé-la, pois s6 assim, “[...] quando

179 DELEUZE, G., Bergsonismo, p.7.
180 DELEUZE, G., Bergsonismo, p. 8
181 pM, p. 89.
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devolvemos a inteligéncia aos seus contornos precisos e quando aprofundamos
suficientemente nossas impressdes sensiveis para que a matéria comece a nos oferecer o
interior de sua estrutura, descobrimos que as articulagdes da inteligéncia vém superpor-se
exatamente as da matéria.”82

Sem a intuicdo, as ilusbes da inteligéncia provavelmente jamais seriam dissipadas,
pois elas sdo produzidas e obscurecidas pela propria inteligéncia. No entanto, aquilo que uma
distracdo da inteligéncia fez “[...], um esforgo da inteligéncia poderia desfazer.”'8 Dessa
maneira, intuicdo € reencontrar a duracao verdadeira, isto €, “[...], a visdo direta do espirito
pelo espirito!®+”. “Até onde vai a intuicdo? Apenas ela podera dizé-lo. Ela retoma um fio:
cabe a ela ver se esse fio sobe até 0 céu ou se detém a alguma distancia da terra.”18

Sabemos que na filosofia bergsoniana a teoria se elabora conforme os problemas e as
dificuldades sdo colocados de uma obra a outra, portanto, respondendo a questao “que € essa
intuicdo? Se o filésofo ndo péde formulé-la, ndo seremos nds que o conseguiremos. Mas 0
que conseguiremos recuperar e fixar € uma certa imagem intermediaria entre a simplicidade
da intuicdo concreta e a complexidade das abstracOes que a traduzem, imagem fugidia e
evanescente que assombra, despercebida talvez, o espirito do filosofo.” 186

Sumariamente, seguindo as consideragOes tecidas por Deleuze, que explica a
rigorosidade do método pensado por Bergson, podemos afirmar que através da intuicdo o
filosofo da duracgdo elevou a filosofia & precisao, atributo esse que sempre faltou nos sistemas
filosoficos abstratos da tradicdo. Alias, é justamente esse método intuitivo que permite a
Bergson criticar a vocacdo conceitual das especulagfes da maioria dos filésofos, como
também, ndo podemos esquecer, permite a ele conceber uma filosofia mais viva e concreta.

Abordemos agora essa questao.
1.7 - Uma metafisica positiva
“O que mais faltou a filosofia foi a precisao”, diz Bergson no inicio da introducdo de

O Pensamento e o Movente ao aludir a uma tradicdo filoséfica norteada por conceitos

puramente abstratos. Para o fil6sofo da duracdo, a filosofia incorre em imprecisdo quando o

182 pM, p. 38.
183 PM, p. 79.
184 PM, p. 29.
185 PM, p. 53.
186 PM, p. 125.
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nosso intelecto, seguindo sua tendéncia natural, constroi sistemas filoséficos puramente
I6gicos, ignorando em suas especula¢des 0 movimento da vida.

Até aqui vimos como o método intuitivo, elaborado mais detidamente nos textos A
Intuicdo Filosofica e Introducdo a Metafisica, propde uma libertacdo dos habitos do nosso
entendimento, que quando se submete aos canones espaciais fragmenta toda a temporalidade
que nos circula internamente e exteriormente. Neste sentido, o quarto capitulo de A Evolugéo
Criadora ndo apenas dissipa mal-entendidos ou falsos problemas, como também tece uma
metafisica positiva. Segundo Bergson, ela é a Uinica que nos eleva acima da condi¢do humana,
pois supera a visao antropoldgica e utilitarista, inerente a nossa espécie.

Nesta perspectiva, filosofar ¢ escalar de volta a inclina¢do da natureza, “[...] pois a
natureza quis a acdo, ela ndo pensou muito na especulacdo.”8” E invertendo a diregio
pragmatica do pensamento que coincidimos com o movimento real das coisas.

Dito isso, convém esclarecer um ponto. Embora ciéncia e metafisica adotem
métodos distintos de interpretacdo do real, Bergson rejeita uma diferenca de valor entre
ambas, de modo que cada uma a sua maneira, pode tocar o absoluto. Assevera Bergson:

“Estimamos que uma ciéncia fundada na experiéncia, tal como os modernos a
entendem, pode atingir a esséncia do real. Sem davida, abarca apenas uma parte da
realidade.188

A outra parte da realidade cabe a metafisica, que ndo deve virar as costas para a
experiéncia. Assim, embora ciéncia e metafisica marquem direcBes distintas do
conhecimento, ambas tém pontos em comum e devem trabalhar em conjunto, pois é muito
mais vantajoso uni-las do que separa-las. “Ambas versam sobre a realidade, mas cada uma
delas guarda apenas metade dessa realidade.”8°

A ciéncia deve se debrucar sobre a matéria, que também é atravessada pela duracao,
embora em graus menores. E a metafisica deve se dedicar a apreender o espirito. Assim,
Bergson concebe uma metafisica que se comunica reciprocamente com a ciéncia. Se antes a
inteligéncia pura eliminava a duragdo, negando-a, ou seja, fornecendo um conhecimento
negativo do tempo, a partir de agora a metafisica definird positivamente o tempo.

“Nada de grandes sistemas que abarcam todo o possivel e, por vezes, também o

impossivel! Contentemo-nos com o real, matéria e espirito. Mas pecamos a nossa teoria que

187 pM, p. 107.
188 P\, pp. 45-46.
189 PM, p. 46.
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0 abrace téo estreitamente que entre ela e ele nenhuma outra interpretacdo possa se imiscuir.
S6 haveria entdo uma filosofia, como s6 ha uma ciéncia.”1%
Segundo Bergson, a filosofia s6 tem a ganhar, uma vez que tocaria o absoluto no

mundo e na vida de um modo geral.

“Mas nés lucraremos também por nos sentirmos mais
alegres e mais fortes. Mais alegres, uma vez que a realidade que
se inventa diante dos nossos olhos dard a cada um de nos,
incessantemente, algumas das satisfagbes com as quais a arte
brinda, de longe em longe, os privilegiados pela fortuna; ird nos
descortinar, para além da fixidez e da monotonia percebidas de
inicio por nossos sentidos hipnotizados pela constancia das nossas
necessidades, a novidade incessantemente renascente, a movente

originalidade das coisas.”9!

Entrevé-se, portanto, uma contribuicdo mutua entre ciéncia e metafisica, um desejo
de que a metafisica se alie a ciéncia, de maneira que uma possa se nutrir dos avangos da outra
e ambas cresgcam e se desenvolvam. “Poderiamos agora dizer que o empreendimento tentado
pelo autor é o de guardar a metafisica sobre o terreno da experiéncia, portanto, a filosofia
assim estendida é suscetivel da mesma precisdo da ciéncia positiva. Sabe-se a importancia
da precisdo para Bergson.”192

A defesa da metafisica elaborada por Bergson adquire uma peculiaridade, pois sua
filosofia busca compreender a vida sem menosprezar os resultados obtidos pelas ciéncias
positivas. E apesar do filésofo buscar o amparo das ciéncias em suas especulacdes, ndo ha
uma reducdo a materialidade ou ao determinismo. Ou seja, ele ndo pensa a matéria e 0
espirito como uma coisa s6, mas como coisas complementares e reciprocas.

Essas consideragdes nos permitem concluir que todo o empreendimento filoséfico de
Bergson foi o de introduzir a metafisica no terreno da experiéncia e construir uma filosofia
que sem davidas teoriza, mas também fornece explicacdes concretas e dialoga com as linhas
de fato. E neste sentido que essa metafisica idealizada pelo fil6sofo tem a mesma precisio
das ciéncias positivas!®® e tal como ela podera engrandecer-se com os resultados adquiridos.

Abordemos agora 0 momento denominado por Worms de “momento 1900”1%4 e se ele é

190 pM, p. 73.

191 pM, p. 121.

192 GOUHIER, H., Bergson na histéria do pensamento ocidental, p. 36.

193 A filosofia de Bergson esta sempre em contato com as experiéncias cientificas, o que nos leva a reivindicar
o seu estatuto de “ciéncia rigorosa.” PHILOMENKO, 1994, p. 393.

194 E importante destacar que esse momento nio é apenas bergsoniano, mas também husserliano, freudiano e
jamesiano, embora nos concentremos apenas no Bergson.
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propicio para Bergson colocar-se no centro do debate, uma vez que seu pensamento exprime
um momento filoséfico inteiro e, neste sentido, destaca-se no cenério filoséfico francés no

comeco do século XX,

1.8 - Qual o lugar de Bergson no momento 1900?

Em La philosophie en France au XX siécle, ensaio no qual Worms analisa o
denominado “momento 1900” e o lugar que Bergson ocupa nesse periodo em que surgem
diferentes doutrinas, as quais partem de pontos de vista distintos, mas que trazem algo em
comum: a questdo da consciéncia e a experiéncia que ela nos fornece do mundo.

Segundo Worms, assim como outros pensadores franceses, Bergson se destacou
nesse cenario, pois fez criticas ao determinismo e as ideias positivistas, tdo em voga na época.

Aliés, quando nos remetemos a filosofia francesal®® no século XX é bastante comum
surgir a mente nomes como o de Sartre, Deleuze, Merleau-Ponty, Derrida e outros
pensadores que se destacaram no cenario francés antes ou depois das duas grandes guerras
mundiais, principalmente nome de intelectuais pertencentes as escolas espiritualista,
existencialista e estruturalista. Afirma Worms: “falamos do estruturalismo, do
existencialismo e do espiritualismo, mas nos lembramos de Bergson, Sartre e Deleuze.” 196

Como sublinhamos, se ha algo que converge todas essas escolas filosoficas num
ponto em comum é o fato delas recusarem todo o determinismo e o universalismo. Neste
sentido, o texto de Worms ilustra como a filosofia francesa se compds de momentos distintos,
mas permeaveis, no século XX.

O autor enumera trés desses momentos: o momento “1900” (que compreende o
periodo de 1890 a 1930 e que mais nos interessa nesse estudo); 0 momento que recobre 0
periodo de 1930 a 1960 e 0 momento que comeca em 1960 e vai até por volta de 1980.1%7

Acerca esse momento inicial que recobre o periodo de 1890 a 1930, Worms analisa
as relagdes existentes entre as diferentes doutrinas filosoficas. E embora ele ndo estude cada
uma delas no seu interior, consegue exibir as relagdes indissoluveis existentes entre elas. E

neste sentido que o autor aproxima as obras de Brunschivicg, Freud, Husserl, James e

195 Acerca disso, ler o texto A filosofia francesa -The french philosophy- Traducdo Silene Torres Marques.
Trans/Form/Agéo vol. 29 n°2. Marilia. 2006.

19 \WORMS, F., La philosophie en France au XX siécle. Editions Gallimard, 2009, p. 11.

197 Segundo Worms, o mais interessante na divisdo desses momentos é o fato de que todos eles estdo ligados
de alguma maneira por relacBes parecidas ou complementares.
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Russell, mostrando que o “momento 1900” ndo é linear, mas preenchido de rupturas
inerentes ao préprio momento.

Por exemplo, ao comparar as relacdes convergentes e divergentes entre Bergson e
Brunschvicg, Worms percebe um paralelismo ndo apenas teérico, mas também biogréafico
entre osdois filésofos, uma vez que os dois pensadores estudaram no liceu Condorcet e foram
membros da Academia de Ciéncias Morais e Politicas.

Entre as caracteristicas do “momento 1900, numa outra obra de sua autoria, Bergson
ou os dois sentidos da vida, Worms destaca a descoberta de novos saberes sobre a vida, como
a biologia e a psicologia. Toda a pretensdo a verdade, disputada pelos avancos cientificos
positivos, resultou numa oposicao radical entre 0s que criticavam a ciéncia em nome da vida
e aqueles que procuravam, face a essa critica, fundamentar a ciéncia de maneira autbnoma.
Assevera Wormes:

“Esta polémica opfe rapidamente na Franga a “nova
filosofia” de Bergson (em que a critica a ciéncia toma,
prontamente, um alcance metafisico), e o “intelectualismo” dos
que se tornaram consequentemente seus adversarios (como
Brunschvicg, cuja maneira de fundamentar a ciéncia é oposta a

todo positivismo ou naturalismo...)” 198

Entretanto, ¢ na aversdao a uma visdo simplista da ciéncia, (simples aquisi¢do e
acumulagdo de resultados) e a ideia do conhecimento cientifico de um principio absoluto fora
da ciéncia (ou mesmo nela) que esta o ponto convergente, segundo Worms, entre Bergson e
Brunschvicg. Porém hd um rompimento tedrico entre esses dois pensadores quando se
discute a forma de apreensdo desse principio absoluto. Para Bergson, ele seria apreendido
pela filosofia. Em contrapartida, para Brunschvicg essa apreensdo ocorreria através da
ciéncia.

Em 1897, Brunschvicg publica sua tese, A modalidade do julgamento, em resposta
ao Ensaio sobre os dados imediatos, sustentando que ““[...] a nossa primeira experiéncia ¢ um
ato do espirito, ndo um ato que escapa a ciéncia, mas ao contrario, um ato que s6 pode se
exercer e se reencontrar no conhecimento do real. [...] Trata-se de criticar, mas também de
fundar uma ciéncia recolocada no ato absoluto e irredutivel do nosso espirito, que deve regrar

nio somente nosso conhecimento, mas também a nossa vida.” 19

1% WORMS, F., Bergson ou os dois sentidos da vida, p. 27.
199 WORMS, F., La philosophie en France au XX siécle, Editions Gallimard, 2009, pp. 46-47.
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Trés anos depois, em 1900, Brunschvicg publica Introdugdo a vida do espirito, obra
onde mais uma vez ele se afasta da teoria de Bergson, principalmente da relagdo entre o corpo
e o espirito, exposta em Matéria e Memoria, deixando visivel as convergéncias e
divergéncias entre ambos.

Além disso, na analise de Worms ¢ apresentada ndo apenas as diferencas entre o
espiritualismo desses dois pensadores, como também de todos os espiritualistas
contemporaneos que compartilhavam “o espirito do momento”. Antes de Bergson publicar
A Evolu¢do Criadora, obra onde salienta que ndo ¢ certamente o critico mais radical da
ciéncia, pois estabelece a origem e a validade de uma ciéncia atrelada ao seu objeto fisico, o
filésofo ja havia se tornado popular com a publicagdo do artigo Introdugdo a Metafisica na
Revue de Métaphysique et de Morale.

Nesse artigo, Bergson reforca a polémica espiritualista e desde entdo passa a ocupar
um lugar central nas discussoes filoséficas, tdo em voga na época. Para Worms, os holofotes
em cima de Bergson nesse periodo (1890 a 1914) resultam do fato do fil6sofo reunir em suas
teorias o problema da vida e a critica a ciéncia, relacionando vida e conhecimento.

Azouvi, em seu ensaio La Gloire de Bergson também discorre sobre esse periodo e
constata a diversidade das doutrinas que orbitam em torno do problema do espirito. Na
Franga, a tradicdo espiritualista estava dividida em duas correntes: a espiritualista,
representada por Victor Cousin, e a positivista-espiritualista, sustentada principalmente pelas
ideias e de Félix Ravaisson e seguida por Jules Lachelier, Emile Boutroux e Alfred Fouillée.
Ambas carregavam em comum a filosofia de Maine de Biran2®, a quem a paternidade do
espiritualismo era creditada, embora o termo seja antigo na histdria da filosofia e sua
definicdo mais aprimorada tenha aparecido pela primeira vez em 1867, na obra de Ravaisson,
quando ele discorre sobre uma tendéncia filosofica denominada positivismo-espiritualista,
cuja principal caracteristica era a consciéncia que o espirito tem de si mesmo.

Ravaisson analisou a filosofia francesa do século X1X2°1, momento em que as obras
filoséficas se uniam e se opunham em volta de problemas comuns e aqueles fora da filosofia,

COmo as artes e as ciéncias.

200 Sobre isso ver em JANET, P., La crise de la philosophie, Germer-Beilliere, 1860; e BERTHELOT, R., Un
romantisme utilitaire. Etude sur le mouvement pragmatiste. — Le pragmatisme chez Bergson, Paris, Félix Alcan,
1913, SOULEZ, P.; WORMS, F., Bergson — Biographie. Flammarion, Paris, 1997, BROOKS I, J. 1.
BREHIER, E. Histoire de la philosophie. Paris, PUF, 2012, pp. 1602-1612

201 Sobre isso ver RAVAISSON, F., La philosophie en France au 19éme siécle, Paris, Hachette, 1889.
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Juntamente com outros pensadores que tentam solucionar a crise da metafisica,
Bergson trilha esse itinerario intelectual tdo caracteristico do final do século XIX e inicio do
século XX.

Em 1860, Paul Janet havia diagnosticado uma crise na metafisica, denominada por
ele de crise do espiritualismo de Victor Cousin. Segundo a analise de Azouvi, essa crise foi
resolvida de duas maneiras antitéticas: a primeira através do desenvolvimento de uma
filosofia cientificista; a segunda contestando a ciéncia como valor Unico e exclusivo.
Todavia, em ambas as formas a ciéncia positiva ndo esgotou as necessidades especulativas
do espirito humano. E nesse contexto de crise que Bergson surge dialogando com as ciéncias
da época, reafirmando uma teoria sobre a vida e a consciéncia.

Para Azouvi, esse € 0 momento de maior gléria do filésofo francés. Ou seja, no
decénio que precede a Primeira Guerra Mundial, exatamente no periodo em que Bergson se
encontrava totalmente imerso na filosofia da duragéo.

Esse esplendor apontado na obra de Azouvi nos permite conjecturar a divisdo da
filosofia bergsoniana em antes e depois da Primeira Grande Guerra. Entretanto, antes de
abordarmos o “momento 1900” e toda a fama de Bergson, iremos rapidamente verificar o
que precedeu a esse momento. Portanto, regressaremos algumas décadas anteriores a 1900 a
fim de visualizarmos o que contribuiu para esse momento tdo importante na filosofia.

Em 1860, ou melhor, 29 anos antes de Bergson publicar o Ensaio sobre os dados
imediatos da consciéncia, Paul Janet publica A crise filoséfica, onde aborda a crise do
espiritualismo, a qual segundo o proprio Janet havia surgido em razdo do kantismo e da
ascensdo do positivismo. Esse mesmo positivismo havia encontrado muitos partidarios na
Franca, entre os quais Ernest Renan e Hippolyte Taine. Pairava no ar a ideia de que “[...] 0
positivismo era o Unico futuro da filosofia, pois sé existem verdades cientificas, estabelecidas
sobre fatos por meio de raciocinios experimentais.”202

E importante sublinhar que em janeiro de 1860, Renan publica na Revista Dois
Mundos o artigo A metafisica e o seu futuro, texto onde expde a ideia de que o positivismo é
o horizonte da filosofia. Todavia, ao contrario de Comte, Renan ndo quer o fim da filosofia.
Ao contrario de muitos outros pensadores que queriam o exilio da filosofia, Renan ndo
duvidava da importancia da metafisica no futuro. Em sua perspectiva, embora a filosofia ndo
ocupasse mais a autoridade de uma “ciéncia primeira” e ndo concentrasse em si todas as

verdades, uma vez que o positivismo tomara esse lugar, a filosofia ainda era importante, pois

202 Sobre isso ler JANET, P., La crise de la philosophie, 1860, Germer-Beilliére.
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ela ““[...] estava destinada a se tornar uma espécie de franja poética em torno de cada ciéncia,
capaz de prolongéa-la na direcdo de questdes insollveis e inevitaveis.”2%3

Em poucas palavras, para Renan, a filosofia deveria trabalhar ao lado das ciéncias
particulares, mas sem intervir.

Em relacdo a esse lugar e ao futuro da metafisica, Taine se posiciona diferente. Em
1860, ele redige o preféacio para a segunda edicao de Os fildsofos do século XIX, obra que é
guase uma declaracdo de guerra ao espiritualismo de Victor Cousin. Assim, da mesma
maneira que Renan, Taine também considera o espiritualismo da época uma retdrica elegante
e sem muita profundidade. E nesse prefacio que ele apresenta seu método e sua concepgao
de mundo.

“Tudo ¢ filosofia, explica Taine, em analise das causas,
mas ndo no sentido dos espiritualistas, que acreditam em seres
transcendentes, invisiveis e impalpaveis, que governam o0 nosso
mundo e que deviamos conhecer e compreender. E ndo no sentido
dos positivistas, que ndo acreditam em nog¢des que estdo fora do

alcance da inteligéncia humana e que é preciso renunciar.”294

Nesta vertente, tanto Taine, como Renan, fazem parte de uma geracdo que Janet
denomina de “periodo de crise filosofica”, por constatar a substituicdo da filosofia e da
religido pela ciéncia positivista. Renan morreu em 1892 e Taine no ano seguinte, pouco
tempo ap06s Bergson publicar o Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia.

Outra figura notoria desse periodo é Marcellin Berthelot, professor no College de
France, que assim como Renan, estava persuadido de que a ciéncia positiva ndo esgota
nossas necessidades especulativas e, portanto, seria necessario colocar ao lado desse
otimismo positivista “[...] uma ciéncia ideal que retomaria huma nova roupagem o projeto
da antiga metafisica.”% Sob o viés de Berthelot, essa ciéncia ideal deveria aceitar as
incertezas das hipoteses e das especulagdes.

Em 1878, Janet publica o artigo Uma nova fase da filosofia espiritualista, onde
aborda as teorias que Raivaisson publicara no Relatdrio sobre a filosofia na Francga no século
XIX, em 1867, o texto de Alfred Fouillée, Liberdade e determinismo, publicado em 1872 e
também a obra Fundamento da Inducéo, publicada em 1871 por Lachelier. Na introducgéo de

Seu artigo, Janet assevera:

203 AZOUVI, F., p. 23.

204 AZOUVI, F., p. 24.

205 Marcellin Berthelot, “La science idéale et la science positive” in Oeuvres completes de Ernest Renan. Sobre
Berthelot ver também Jean Jacques, Berthelot, Autopie d’un mythe. Paris, Belin, 1986.
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“A filosofia espiritualista entrou, depois de alguns anos,
em novos rumos. Jovens talentos apareceram, algumas tentativas
interessantes de sintese especulativa foram ensaiadas e um grande
ardor se manifesta na juventude. Em outras palavras, percebe-se,
nesse momento, na filosofia universitaria, ou melhor, na mesma
geracdo, mas ndo com as mesmas pessoas, o futuro que Renan,
Taine e Janot enxergaram alguns anos antes na metafisica. De
fato, em 1878, a metafisica tinha a sua frente dois futuros e ndo
apenas um: o primeiro, aquele que lhe prescrevia a ciéncia e o
segundo, aquele que assinalava o espiritualismo. O posterior
sucesso de Bergson se mantém em parte da sua capacidade de
navegar entre essas duas margens: a de realizar o projeto
cientifico de uma metafisica positiva e experimental e a de

satisfazer os desejos de reencontro com o espirito.”2%6

Na época, Ravaisson visualizava para o futuro uma filosofia cuja principal
caracteristica seria o realismo ou o positivismo espiritualista. Ele defendia que a verdadeira
existéncia é a da alma, que a liberdade € a ultima palavra das coisas e tudo € graca, amor e
harmonia.

Outra figura importante, cujo pensamento € concomitante ao de Ravaisson, é Jules
Lachelier. Com a tese Fundamento da Indugao, que reverberou para além do meio filosofico,
além de despertar a filosofia universitaria num momento em que ela reinava na doutrina de
Victor Cousin. A obra de Lachelier surge colocando-se explicitamente no realismo
espiritualista anunciado por Ravaisson como a marca dos novos tempos.297

Na década de 1880, a filosofia alema, principalmente a kantiana, predominava entre
os pensadores, de modo que era bastante comum o seu ensino tanto nas universidades, como
nas escolas. Nessa época, destacava-se 0 kantismo de Lachelier e suas tentativas de revisdo,
retomada e reaproximacao parcial entre a primeira e a terceira critica e a fundacdo do
neocriticismo de Renouvier. Nas escolas, o kantismo e o republicanismo eram
indissociavelmente ensinados. Contemporaneo a esse neokantismo, o evolucionismo de
Spencer havia se infiltrado com a mesma forca do kantismo na Ecole Normale, local onde
Bergson na época concluia os seus estudos em filosofia.

A teoria evolucionista de Spencer era tdo reverenciada e ensinada como a filosofia de

Descartes ou Aristoteles. “Todavia, ha também um spencerismo espiritualista, que néo

206 |hidem, p. 26.
207 Sobre Ravaisson ler Rapport sur la philosophie em France au XI1X siecle, [1867], Paris, Vrin, 1978, p.275.

92



aparece, a primeira vista, menos distante do kantismo. [...]Spencer se propde a construir entre
seus adversarios, as condi¢des de uma paz real e permanente.” 208

Partindo da hip6tese de que ha uma harmonia entre ciéncia e religido, Spencer afirma
que ambas experimentam os lados opostos de um mesmo fato, isto é, a atividade incessante
que se traduz sob a forma da evolucdo incognoscivel. Sobre esse ponto de vista, 0
evolucionista inglés propde uma doutrina bem oposta ao cientificismo da época e afirma que
as ideias ultimas da ciéncia sdo realidades incompreensiveis. Em suma, oferece a uma
geracdo euforica pela ciéncia uma filosofia instruida pelo conhecimento cientifico, que
respeita a religido e admite o incognoscivel.

Segundo Azouvi, a boa recepcdo do evolucionismo de Spencer na Franca é o
prenuncio do que se tornard a filosofia de Bergson vinte anos depois. E € com esse
pensamento evolucionista que o filésofo francés se encanta na juventude. Ou seja, uma teoria
da evolucéo que pressente “a coisa em si” sob o fenémeno, o absoluto sob o relativo.

Certamente se olharmos o itinerario intelectual de Bergson, veremos que a crise
filoséfica diagnosticada por Janet em 1860 se resolveu de duas maneiras opostas: a primeira
pelo desenvolvimento de uma filosofia cientifica; a segunda, pelo avanco de uma contestacao
da ciéncia como valor ultimo e exclusivo.

E nesse cenario que o pensamento de Bergson se constroi e “[...] encontramos essas
trés caracteristicas no pensamento do jovem filosofo: o colapso do ecletismo cousiano, a
emergéncia de um realismo espiritualista e o prestigio do modelo cientifico.” 29°

Apos rejeitar o ecletismo de Cousin e o positivismo espiritualista, tecido por
Ravaisson, Bergson descobre, ainda na juventude, o Fundamento da Inducéo de Lachelier,
obra onde constata a possibilidade do desenvolvimento de uma filosofia rigorosa que se
oporia aquela ensinada por Benjamin Aubé, cousinien e seu professor na época.

Sob esse prisma, € importante destacar que ndo € o neokantismo que Bergson aprecia
na obra de Lachelier. Até porque Bergson sempre foi antikantiano.21 No entanto, apesar do
jovem filosofo nutrir uma admiracgdo por Lachelier é na filosofia do evolucionista inglés que

ele se apoia para se opor a Kant.

208 AZOUVI, F., p. 35, citando Hebert Spencer, Les Premiers Principes, trad. Emile Cazelles, 9° edigéo, Paris,
Alcan, 1901, p. 18.

209 AZOUVI, F., p. 37.

210 “Na tese de Lachelier, o idealismo kantiano parece menos importante ¢ menos fecundo que o realismo
espiritualista, cuja origem imediata ¢ Ravaisson e a origem distante ¢ Maine de Biran” BERGSON. La
Philosophie frangaise, in M. op.cit., p. 1173.
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Bergson se aprofunda na obra de Spencer durante os seus estudos na Ecole Normale.
O que mais 0 encanta em Spencer sdo os fatos concretos, que sdo invocados com extremo
cuidado para dobrar a teoria ao real, e ndo o contrario. Segundo Azouvi, quando Bergson sai
da Ecole Normale e reflete sobre o seu futuro é ao lado da filosofia das ciéncias que ele se
imagina e ndo mais seguindo os passos de Ravaisson ou Lachelier.

Diante dessa perspectiva, o Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia,
imediatamente considerado pelo publico como uma obra de psicologia metafisica, é o
resultado de um percurso que Bergson havia comegado a trilhar com a leitura de Spencer e
que o coloca defronte as no¢des da mecénica cléssica, principalmente a do tempo.

A continuagdo desse percurso, iniciado durante a juventude, é apenas 0 comeco da
histdria da filosofia bergsoniana. Biograficamente, Azouvi reproduz as palavras de Bergson:

“Eu percebi, com assombro, que o tempo cientifico ndo
dura, que ndo haveria a mudar a nossa consciéncia cientifica das
coisas se a totalidade do real fosse implantada de repente na
instantaneidade e a ciéncia positiva consiste essencialmente na
eliminacéo da duracdo. Esse foi o ponto de partida de uma série
de reflex6es que me conduziram de degrau a degrau a recusar

quase tudo isso que eu havia aceitado até entdo, e a mudar

completamente de ponto de vista.” 211

Essas reflexGes, que conduziram Bergson a famosa mudanca de perspectiva em
relacdo ao tempo, foram tecidas durante o periodo em que ele lecionou no Liceu de Angers,
onde foi nomeado professor em 1881. No entanto, elas continuaram em Clermont-Ferrand,
local para onde foi transferido em 1883 e permaneceu até 1888, quando entdo retornou a
Paris.

Concomitantemente, é nesse periodo que Bergson escreve 0 Ensaio sobre os dados
imediatos da consciéncia e se encarrega das conferéncias em Clermont-Ferrand.
Entrementes, para Azouvi, esse ainda ndo € o momento do que ele chama de “inicio do
bergsonismo”. Segundo ele, a filosofia de Bergson durante o periodo de ensino nos liceus
ainda nao causava o barulho que o bergsonismo causaria alguns anos depois, em seus tempos
aureos. Para o comentador, a vida publica de Bergson comegou no dia 27 de novembro de
1888, com a defesa da sua tese de doutorado. No ano seguinte, o Ensaio sobre os dados

imediatos da consciéncia foi publicado e muito bem acolhido pela critica. Com bastantes

211 BERGSON. La Philosophie frangaise, in M., op.cit., p. 1172.
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elogios, alguns deles publicados em duas revistas importantes, a Revista Filoséfica e a
Revista de Metafisica e Moral, o autor rapidamente ficou conhecido. “O cuidado cientifico
de Bergson de fazer uma filosofia positiva fundada no exame de fatos cientificos
cuidadosamente debatidos, é certamente 0 que torna a sua metafisica aceitavel.” 212

Em 1896, quando Matéria e Memoria € publicada, Bergson ja é um filésofo notério
e bastante debatido entre os intelectuais. Dois fatos contribuem para a sua popularidade. O
primeiro diz respeito ao discurso O bom senso e o0s estudos classicos, proferido na
distribuicdo do prémio do concurso geral no anfiteatro da Sorbonne, na presenga do Ministro
de Instrucdo Pablica, Raymond Poincaré e do Reitor da Universidade, Octave Gréard. Nesse
discurso, Bergson se posiciona em relagdo a polémica da reforma do ensino secundario. O
segundo fato se refere ao exame das afasias em Matéria e Memoria, quando o filésofo, num
didlogo com a Psicologia, aprofunda temas metafisicos e expande as concepg¢des do Ensaio
sobre os dados imediatos da consciéncia. “Originalidade, engenhosidade, essas sdo as
caracteristicas imediatamente impressionantes de uma obra que seus primeiros leitores lutam
para etiquetar e classificar em um género.” 213

Diante dessas consideracdes, Azouvi destaca que a gldria de Bergson se tornou
notdria muito antes da publicacdo de A Evolugao Criadora, livro que sem ddvidas coroou a
popularidade do autor. Mas sdo os cursos proferidos as sextas-feiras e aos sabados no College
de France que fazem de Bergson o “filésofo do momento”.

Em maio de 1900, Bergson comecou uma nova fase na carreira. Foi nomeado
professor de filosofia grega e latina no Collége de France, cargo que ocupou até 1904,
quando entdo é nomeado para o curso de filosofia moderna. E neste momento que seus cursos
passam a atrair o grande publico e o audit6rio se torna pequeno para a quantidade de pessoas
que queriam ouvi-lo falar sobre a duracéo e a histéria da filosofia.

Outro ponto importante é que em 1900 Bergson também publica O Riso, obra onde
ilustra com mais profundidade a experiéncia estética e o tema social. A Evolucdo Criadora
é publicada em 1907 e entre 1900 e 1907, Bergson publica alguns artigos e participa de
conferéncias na Franca e em outros paises da Europa.

Em 1901, o filésofo publica um artigo que investiga o sonho e um outro intitulado O
paralelismo psicofisico e a metafisica positiva. Em janeiro de 1902, O esforco intelectual,

em 1903, Introducéo a metafisica e, em 1904, A vida e a obra de Ravaisson. Nesse mesmo

212 AZOUVI, F., p. 43.
213 AZOUVI, F., p. 55.
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ano, ele apresenta no Congresso de Genebra a conferéncia O Paralogismo Psicofisico e em
1906 um fragmento do quarto capitulo de A Evolugdo Criadora, intitulado A ideia do Nada.

Fora da Franga e do mundo francéfono a reputacdo de Bergson foi se engrandecendo
rapidamente com as inimeras tradugdes de suas obras para o russo, alemao, polonés, inglés,
espanhol e italiano, principalmente de A Evolucéo Criadora e dos artigos citados.

Ademais, até o inicio da Primeira Guerra Mundial, Bergson empreende uma série de
conferéncias na Inglaterra, na Escocia e nos Estados Unidos, o que sem duvidas estimulou
sua popularidade fora da Franca.

Albert Thibaudet afirma que [...] “embora Matéria e Memdria ndo tenha dado a
Bergson nenhum retorno imediato, em contraposi¢do, o sucesso imediato de A Evolugdo
Criadora excede consideravelmente o estreito circulo do fildsofo, invadindo a grande
imprensa e conquistando o grande puablico.”? O sucesso dessa obra fez com que a primeira
edigdo se esgotasse em poucas semanas, rendendo, até 1914, 16 edi¢oes.

Precedida por uma introducdo que ressalta teses essenciais dessa filosofia, ou seja, a
de que a inteligéncia conceitual se caracteriza pela sua incapacidade de compreender a
verdadeira natureza da vida, mas que ao voltar para si mesma pode se alargar, Bergson critica
0 evolucionismo de Spencer, mostrando que teoria do conhecimento e teoria da vida séo
inseparaveis.

Para Azouvi, uma coisa ¢ inegavel: “Bergson néo teria sido Bergson se néo tivesse
publicado A Evolucdo Criadora. H& uma particularidade em Bergson que é a de ter sido
inteiramente puro. Puro porque exclusivamente filoséfico, exclusivamente fabricado a partir
dos materiais oriundos de um auténtico trabalho filosofico.” 215

Indiscutivelmente, as obras forneceram ao filsofo fama e reconhecimento fora do
meio académico. Nas palavras de Azouvi, “[Bergson] fez uma revolucdao comparavel aquela
feita por Kant, produzindo uma serie de transformagdes impressionantes, de apropria¢des e
recomposi¢des em regides bastante diversas da cultura francesa.”216

No terceiro capitulo do nosso estudo, veremos que os tempos aureos da filosofia da
duracdo, o “momento 1900 foi interrompido pela Primeira Guerra Mundial e como a gléria
de Bergson foi Util a politica e aos discursos de guerra proferidos durante o conflito bélico.
Abordaremos entéo a critica radical ao pensamento do filésofo exposta em O Bergsonismo

ou Fim de uma parada filoséfica, panfleto publicado em 1929 por Georges Politzer,

214 THIBAUDET, A., Le Bergsonisme, p. 225-226.
215 AZOUVI, F., p. 327.
216 AZOUVI, F., p. 141.
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pseudénimo de Francgois Arouet. Neste panfleto, Politzer acusa Bergson de reduzir a
experiéncia humana a uma coisa vital e supostamente concreta sem levar em consideracéo o
que caracterizaria a vida humana.

Concentremo-nos agora em como Bergson se debrucga sobre os problemas sociais nos

textos que antecederam a Primeira Guerra Mundial e a publicacdo de A Evolucéo Criadora.
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CAPITULO 2
BERGSON E OS PROBLEMAS SOCIAIS ANTES DA PRIMEIRA
GUERRA MUNDIAL.

Uma vez que nossa proposta é compreender o desenvolvimento e as transformagdes
ocorridas na producéo filosofica de Bergson entre 1882 e 1932, nosso objetivo nesse capitulo é
elucidar que o filésofo nunca esteve a margem das questdes sociais e politicas do seu tempo,
mesmo quando ainda lecionava nos liceus, no inicio da sua carreira. Prova disso sdo 0s discursos
proferidos na década de 1880: La Specialité (publicado em 1882), La Politesse (1885) e Le bon
sens et les études classiques (publicado em 1895). Em todos eles, visualizamos assuntos
relacionados a educagdo e a moral.

Vindo ao encontro da nossa proposta, Hisashi Fujita, em seu ensaio L ‘université a sa
place dans la philosophie Francaise ou De La Politesse de Bergson, aborda a alteragdo do
magistério na Franca e o processo de expansdo e profissionalizagdo do ensino superior
ocorrido entre 1860 e 1940. Fujita analisa como a reforma educacional francesa, cujas
propostas resultaram num ensino secundario moderno e na profissionalizacao e formacéo de
especialistas, retoma os trés discursos pronunciados pelo jovem Bergson durante o periodo
de dezesseis anos em que ele atuou como professor secundario. Fujita reforca a ideia de que
esses discursos ndo sdo puramente discursos cerimoniais. Afirma ele:

“Eu ndo penso que essas palavras estejam hoje destituidas de sentido. Ao contrario,
na época da globalizacdo, mais do que nunca, ha dois sentidos da vida, para retomar a
expressao de Frédéric Worms: eu diria que ha duas forcas, duas performances da vida.” 2%

Segundo a andlise de Fujita acerca a educacdo, duas forcas se opdem: a forga utilitaria
da especializacdo e a forca eficaz e real dos conhecimentos gerais, ou seja, 0 estudo dos
classicos. Para comprovar sua tese, 0 autor cita uma longa passagem de La Spécialité,
expondo como esse discurso resume o tom dos outros discursos de Bergson.

“Q que faz o mérito e a forga da Universidade (no sentido
da Educacdo Nacional) é que ela excluiu do liceu os estudos
especiais e se preocupa simplesmente em elevar o espirito,
fortificando-o [..]. E aqueles que reprovam, de ndo ser questdo
pratica, de ensinar tudo e ndo preparar a nada, respondemos que
0 melhor meio de obter éxito ndo é visar muito cedo o sucesso; 0s

217 FUJITA, L université a sa place dans la philosophie francaise, ou De La Politesse de Bergson, 2012, p.
233.
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grandes estudos classicos, desenvolvendo toda a inteligéncia, déo
bastante amplitude paratudo conter, muita forca para empreender,

para se preparar mais facil a vida...”?18

Dessa maneira, Fujita destaca a atualidade dos discursos de Bergson proferidos na
juventude, pois muitas das questdes acerca a educacéo ainda séo atuais em nossa sociedade
globalizada, como é o caso, por exemplo, a questdo da formacao técnica e especializada dos
jovens.

Nesse escopo, desvelaremos o interesse de Bergson pelas pautas sociais,
desvencilhando-o da imagem de um filésofo isolado das questBes urgentes, voltado apenas
para questdes metafisicas. 2 Perquirindo principalmente as producdes que antecedem a
publicacdo do Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia, notamos que o filésofo ndo
ficou omisso a muitas questdes em voga na Franca, principalmente aquela da reforma do
ensino secundario.

Quando analisamos esses “discursos de juventude”, percebemos importantes reflexdes
sobre a insergéo pratica do homem no mundo, ou seja, preocupacdes ligadas a educacéo, a moral
e, em Ultima instancia, a vida em sociedade. Neles encontramos importantes ponderagdes sobre
o papel do conhecimento frente a especializacdo trazida pelas ciéncias e pelo industrialismo.

Portanto, a luz dessa analise, percorreremos também algumas teses ligadas a "vida
pratica" e a "vida social" delineadas em obras como o Ensaio sobre os dados imediatos da

consciéncia e O Riso. E € por essa Ultima obra citada que comegamos a nossa exposicao.

2.1 - O Riso e alguns aspectos da filosofia moral

Publicado em 1900 como um texto aparentemente secundario,?® ou seja, sem 0s

mesmos holofotes colocados sobre o Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia e

218 FUNITA, L université a sa place dans la philosophie francaise, ou De La Politesse de Bergson, p. 232.

219 Em uma entrevista concedida a Marcos Camolezi para a revista Intelligere, Azouvi nos retrata um pouco
da imagem de Bergson. “[...], procura no proprio discurso filos6fico e no exercicio do magistério as condi¢des
capazes de conferir autoridade a uma personalidade recatada. De modo geral, Bergson sempre temeu as
recuperacdes de sua obra. Ele era um burgués muito organizado, tinha habitos muito regulares e previstos,
trabalhava enormemente, trabalhava todo o tempo, e cujo terror era ser perturbado. Ele vivia em seus livros,
era um homem de leitura, de gabinete; lia muitos trabalhos cientificos, tinha uma imensa cultura cientifica,
filosdfica, e havia também seus cursos. Ele vivia nos livros. E quando jovens mais ou menos apressados queriam
utilizar suas ideias, ele via como se tratasse de deformacdes e como uma empreitada um pouco suspeita.”
Bergson revisitado: entrevista com Frangois Azouvi. Intelligere, 1(1), 2015, pp. 116-125.

220 A respeito do lugar que O Riso ocupa na filosofia bergsoniana, ler WORMS, F., "Le rire et sa relation au
mot d’esprit - Notes sur lalecture de Bergson et Freud” em SZAFRAN, A. et A. NYSENHOLC, A. (éd.), Freud
et le rire, Paris, Métailié, 1993, pp. 195-223.
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Matéria e Memoria, a obra O Riso resulta da compilagdo e da edicdo de trés artigos
publicados separadamente na Revue de Paris, em 1899, e segundo a analise de Worms,
recoloca “[...], o problema do riso a partir de um problema mais largo que aquele do espirito,
indo além da forma do humor atrelada em francés a palavra espirito, mas sem cobrir para
tanto o problema metafisico tradicional do espirito em sua oposi¢do ao corpo.” 2?2

Na verdade, o tema do riso e a sua dimensao social aparecem na filosofia de Bergson
muito antes da publicagdo d’O Riso. Em 1884, em Clermond-Ferrand, o filosofo discorre a
conferéncia - O riso. Do que rimos? Por que rimos? — onde visualizamos a questdo social
que sera desdobrada no ensaio de 1900. Ou melhor, percebemos os tracos iniciais de uma
teoria social muito antes dele elaborar a filosofia moral em As duas fontes da moral e da
religidgo. Tal constatagdo nos permite defender a importancia d’O Riso na trajetdria do
filosofo para a composicao de sua Ultima obra.

Nesta vertente, O Riso certamente explora muito mais que a significagdo do comico,
pois nele Bergson discorre sobre a mecaniza¢do no movimento da vida, além de conceber a
relagdo indissocidvel entre a natureza e a criagdo artistica,???2 assunto esse que ndo
desdobraremos aqui, pois 0 que nos interessa ¢ a compreensao de alguns aspectos sociais da
obra que se coadunam com a redagdo d’As duas fontes da moral e da religido. Dessa forma,
nos deteremos em mostrar como Bergson deslinda que o comico se relaciona a vida social e
que o ambiente natural do riso ¢ a sociedade.

Todo O Riso orbita em torno da questdo: o que acontece quando a vida,
momentaneamente, se enrijece? Questionando em outras palavras: que mecanismos a vida e
seu inerente movimento prepararam para corrigir o homem, quando ele, em sociedade, age
mecanicamente? Para Bergson, a resposta € o riso.

Segundo o filoésofo, o riso € uma espécie de corregao social, cuja principal funcao €
restabelecer o movimento vital quando ele ¢ encoberto pelo automatismo. Percebemos,
portanto, que os conceitos de vida, sociedade e mecanizacao, anteriormente explorados em
discursos como a La Politesse e La Specialité reaparecem n’O Riso, preparando o terreno

que sera cultivado mais profundamente na obra de 1932.

221 \WORMS, F., La philosophie em France au XX siécle, pp. 23-24.

222 A respeito desse tema, ver os trabalhos de PAIVA, R., Subjetividade e Imagem. A literatura como horizonte
da filosofia de Henri Bergson. Editora Humanitas. Sdo Paulo. 2005. KISUKIDI, N. Y. "La poietique
bergsonienne: émotion créatrice et fabrication comme genéses de I'oeuvre d'art” in FRANCOIS, A., RIQUIER,
C. (éd.) Annales bergsoniennes VIl — Bergson, la morale, les émotions. PUF, Paris, 2017.
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Se em Matéria e Memoria, Bergson exp0s as relacdes existentes entre o cérebro € o
espirito através da analise dos distirbios e das patologias, em O Riso o filésofo se detém
sobre o plano social, esmiugando como a propria sociedade apruma o movimento da vida.
Nao obstante, a comicidade ¢ uma espécie de assistente social que reabilita o individuo
quando nele o mecanico mitiga 0 movente.

Destarte, ndo ¢ somente o homem e sua percepg¢ao direcionada a acdo e sobrevivéncia
que exigem atengdo, como exposto em Matéria e Memdria?®, mas também a sociedade, pois
0 homem ¢ um ser social e deve agir de modo que a vida nela seja possivel. Nas palavras do
autor:

“O que a vida e a sociedade exigem de cada um de nos ¢ certa atencdo constantemente
desperta, que vislumbre os contornos da situacao presente, e certa elasticidade de corpo e de
espirito, que permitam adaptar-nos a ela.” 224

Em outras palavras, quando perdemos a elasticidade e 0 movimento inerente a vida,
surge o riso como corregdo social. Temendo que cada um se deixe levar pelo automatismo
dos habitos adquiridos, o riso retifica, suavizando a rigidez na superficie do corpo social. E
dessa forma que o comico corresponde a uma das exigéncias da vida em sociedade. As outras
exigéncias sociais, Bergson aprofunda em As duas fontes da moral e da religido, como
veremos no ultimo capitulo desse estudo.

E por que o papel da sociedade j& se prenuncia em O Riso? Porque o riso é sempre
coletivo. Para Bergson, ¢ a nossa inteligéncia em contato com outras inteligéncias que gera
o poder de calar a nossa sensibilidade. Ou seja, sdo homens reunidos em grupos, com a
emocao calada e fixada a superficie que riem daquele que teve o movimento vital atrofiado.

Novamente o filosofo:

“O comico parece sO produzir o seu abalo sob condigdo
de cair na superficie de um espirito tranquilo e bem articulado. A
indiferenca € o seu ambiente natural. O maior inimigo do riso é a
emocao. Isso ndo significa negar, por exemplo, que nao se possa
rir de alguém que nos inspire piedade, ou mesmo afei¢do:
apenas, no caso, Sera preciso esquecer por alguns instantes essa
afeicdo, ou emudecer essa piedade. Talvez ndo mais se chorasse
numa sociedade em que s6 houvesse puras inteligéncias, mas
provavelmente se risse; por outro lado, almas invariavelmente

sensiveis, afinadas em unissono com a vida, numa sociedade

223 Acerca 0 assunto ler o texto “Atencdo a vida: consequéncias da inser¢do psicofisioldégica no ambiente”
RATES, B.B., Natureza e Cultura na filosofia de Bergson. 2019.
24 R, p. 13.
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onde tudo se estendesse em ressonancia afetiva, nem

conheceriam nem compreenderiam o riso.” 22

A comicidade exige uma espécie de ‘“anestesia momentdnea do coragdo”. A
indiferenga e a auséncia de emocgdo sdo propicias ao riso. Acerca o assunto, comenta Jean-
Louis Vieillard-Baron:

“Um exemplo do esmagamento social das emogdes ¢
dado pelo fenémeno do riso. Esse pequeno livro que é O riso
mostra a natureza social do fenémeno e se conclui sobre o fato de
que no fundo do riso ha alguma coisa de amargo, pois sua alegria
se funda sobre a vida em sociedade, que neutraliza os individuos

em beneficio do conformismo geral. O riso ndo € um sentimento

moral, pois ndo é nem justo, nem bom.” 226

O riso é sempre o riso do grupo, por isso sua inseparabilidade da vida social. E nela
que imperam inteligéncias em contato com outras inteligéncias, que momentaneamente se
destituem da piedade, da comiseracdo e da empatia. Em poucas palavras, o comico surge
onde ndo ha sensibilidade e solidariedade, pois o que prevalece na comicidade € a superficie
do individuo.

Segundo o exame de Guillaume Sibertin-Blanc, “[...] a relagdo dos ridentes com o
objeto risivel encontra seu fator essencial na ruptura da simpatia [...]. Uma indiferenca faz
do sentimento do comico uma emoc¢ao ela mesma contraditoria, uma emogao insensivel, se
assim podemos dizer.” 227

Aprofundando suas andlises, Sibertin-Blanc assevera que hé duas teses importantes
n’ O Riso. A primeira consiste em conceber o comico sem nenhuma explicagdo psicologica
ou psicofisioldgica. A segunda diz respeito ao fato de Bergson explicar o codmico como uma
espécie de inadequagdo do individuo a sociedade, como se houvesse um desvio das normas
da vida social. Assim, ao examinar o poder corretor do riso na sociedade, Bergson ressalta

os elementos sociologicos de sua filosofia.

25R, p. 7.
226 VIEILLARD-BARON, J-L. In: Annales Bergsoniennes VIII Bergson, la morale, les émotions, p. 85.
227 Sibertin-Blanc, G. Le rire comme fait social total (éléments de sociologie bergsonienne) 2011, p. 68.
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Sibertin-Blanc afirma que Bergson evoca o riso para desvelar as preocupagdes sociais
que ja apareciam no come¢o do século XX e como um meio de corre¢do das inadequagdes
do homem a vida social. 28

Concomitantemente, Geovana da Paz Monteiro, em seu artigo, 4 moral do riso em
Bergson, traz importantes consideragdes sobre as obras de 1900 e 1932, afirmando que muito
mais que um estudo sobre o comico, O Riso desvela uma andlise do comportamento humano
na sociedade. ??® Em seu artigo, Geovana da Paz Monteiro observa que desde O Riso,
Bergson assinala uma moral fechada e o riso como auxiliar dos mecanismos sociais de
manutengao da ordem. Afirma a autora:

“A 1deia do riso como um gesto social, ferramenta de ajuste dos comportamentos
humanos, traz em si o germe da critica de Bergson a moral da pressdo e a estrutura fechada
das sociedades, em paralelo a manuten¢cdo das normas e padroes de comportamento
coletivo.” 230

Em As duas fontes da moral e da religido, a moral fechada ¢ apresentada como a
moral pratica, ou seja, aquela que preza pela preservacdo da ordem, dos interesses e a
sobrevivéncia do grupo. Embora em contextos e periodos diferentes, porém semelhantes, o
riso apresentado em 1900 também contribui, de uma certa maneira, com a manutengao da
ordem, se considerarmos que ele ¢ um corretor do desajuste do movimento vital.

Bergson analisa a comicidade das formas, dos movimentos, atitudes, palavras,
carater, acOes e situagdes comicas, concluindo que toda rigidez de carater e do corpo ¢
suspeita a sociedade e, consequentemente, produz o comico. Todo o percurso do ensaio
consiste na determinagdo dos processos de producao do cdmico e ndo em abrangé-lo numa
formula ampla e simples.

Ao elucidar as relagdes entre vida e sociedade que estao por tras do comico, Bergson

faz uma sociologia do riso partindo de teses darwinistas,?3'ndo somente em relacio a selegéo

228 Acerca a primazia do sociol6gico que aparece em O Riso, além do texto de G. Sibertin-Blanc e C. Riquier.
SIBERTIN-BLANC, G., "Le rire comme fait social total (éléments de sociologie bergsonienne)" in WORMS,
F. & RIQUIER, C. (dir.) Lire Bergson, PUF. Paris. 2013, ver RIQUIER, C. "Bergson et I'enfance de I'art. Le
rire et la logique de I'imagination” in RIQUIER, C. (éd.), Bergson, Cerf. Paris. 2012. Etambém DUPREL, E.
"Le probléme sociologique du rire" in Essais pluralistes, PUF. Paris. 1928.

229 “No entanto, um escrutinio mais atento daquela obra poderia revelar muito mais que um simples estudo
sobre o comico, revelaria, enfim, uma andlise do comportamento humano em sociedade. Movida pelo rastro
bergsoniano, buscarei aqui abordar alguns aspectos que apontem, desde O riso, para a analise futura de uma
moral fechada, em paralelo a sua organizacéo social correspondente, as quais somente veremos esclarecidas na
obra de 1932.” PAZ MONTEIRO, G., 2020, p. 281.

230 PAZ MONTEIRO, G., A moral do riso em Bergson, p. 281.

231 No caso, quando Bergson se refere a luta pela vida. O Riso, p.10.
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natural, mas também sobre as emogdes e sua expressio nos homens e animais.?3?
Entrementes, apesar da inicial inspiragdo darwinista, Bergson logo mostra as limitagdes da
teoria do evolucionista inglé€s, pois o riso € um elemento ndo apenas de adaptagao individual,
mas também de adaptagao reciproca. Para o filosofo, a rigidez mecanica causa o riso porque
o natural ¢ o movimento e a flexibilidade. Quando eles se ausentam, o riso aparece como um
corretor, pois a vida ndo deveria jamais se repetir, nem se enrijecer.
“Imaginemos certa fixidez natural dos sentidos e da

inteligéncia, pela qual continuemos a ver o que ndo esta mais a

vista, ouvir o que ja ndo soa, dizer o que ja ndo convém, enfim,

adaptar-se a certa situagdo passada ¢ imaginaria quando nos

deveriamos ajustar a realidade atual. Nesse caso, o comico se

instalara em nds mesmos: teremos dado todos os ingredientes do

cOmico: matéria e forma, causa e ocasido.” 233

Além de inquirir a comicidade das formas e atitudes, Bergson também a analisa nas
situacdes e nas palavras. Afirma o filésofo: “[...] é cOmico todo arranjo de atos e
acontecimentos que nos dé, inseridos uma na outra, a ilusdo da vida e a sensagdo nitida de
uma montagem mecanica.” 234

Em poucas palavras, toda armac@o mecanica que traz a ilusdo da vida e do movimento
se torna comica. Por exemplo: o boneco de molas, os fantoches, a bola de neve, o teatro bufo,
0 quiproco teatral com a repetigdo, a inversdo e a interferéncia de séries independentes,
enfim, em todos esses exemplos constatamos a auséncia de liberdade e a tentativa de imitar

0 movimento inerente a vida. Novamente o filosofo:

“Mas por que rimos do dispositivo mecanico? E sem
davida estranho que a historia de certo individuo ou de um grupo
nos pareca em dado momento como um jogo de engrenagens,
molas, corddes, etc. Mas donde vem o carater especial dessa
estranheza? Por que é comico? Daremos sempre a mesma resposta
a essa questdo ja formulada de muitas formas. O mecanismo

rigido que deparamos vez por outra, como um intruso, na

232 A obra “A expressao das emogdes nos homens e animais » citada por Bergson tanto no Ensaio sobre os
dados imediatos da consciéncia, tanto em O Riso, foi publicada por Charles Darwin em 1872. Nela o naturalista
analisa a dor nos homens e nos animais. DARWIN, C. The expression of the emotions in man and animals,
London, D. Appleton and Company, 1972. E importante ressaltarmos que Bergson também cita em O Riso,
Spencer e Kant. Para Spencer, o riso é o indicio de um esforco que se depara de subito com o vazio. E, para
Kant, o riso advém de uma espera de ndo da em nada. O Riso, pp. 41-42.

28R p. 7.

4R, p. 35.
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continuidade viva das coisas humanas tem para nds um interesse

particularissimo, porque é como um desvio da vida.” 23

Ademais, a comicidade se concentra na imperfeicao, que exige imediata corregao.
Todas as caracteristicas contrarias ao progresso e a irreversibilidade da vida sofrem a
repressao social do riso. Neste sentido, a comicidade ¢ uma espécie de trote social, cuja
funcdo ¢ intimidar, humilhar, corrigir. “O riso ¢ simplesmente o efeito de um mecanismo
montado em nods pela natureza, ou, 0 que vem a ser quase a mesma coisa, por um prolongado
habito da vida social.” 236

Em sintese, o ensaio O Riso se destaca no conjunto da obra de Bergson nao apenas
porque oferece reflexdes estéticas,??’mas também sociais. O que interessa ao filosofo na
comicidade € justamente o componente social € ndo apenas o estético. Ou seja, ja € notorio
nesse momento de sua producdo filosofica que o olhar de Bergson se volta para uma

sociedade que preza pela ordem e a coletividade.

2.2 - La Politesse: uma licdo de educacéo, sociedade e empatia

Proferido a um publico de jovens alunos, em 1885, em ocasido da entrega de um
prémio no liceu Clermont-Ferrand, o discurso La Politesse traz a tona questdes que serdo
retomadas e aprofundadas quase cinquenta anos depois na obra As duas fontes da moral e da
religido®®. Todavia, embora seja um texto escrito durante a juventude, La Politesse
evidencia um pensamento embrionario a respeito da moral, dos habitos, da emocéo e acerca
a educacéo.

Em 1885, Bergson ¢ um renomado professor no liceu Clermont-Ferrand. E como
qualquer profissional da educacdo, tem suas angustias em relagdo a formacdo juvenil e a
educacdo do seu pais. Neste sentido, La Politesse &, portanto, uma reflexdo sobre o que
Bergson chama nesse discurso de “educacgdo verdadeiramente nacional” ou “republica ideal”.
Nesse discurso ele propde aos alunos uma licdo de moral, a qual consiste em investigar a

“verdadeira polidez.®”

235 R, p. 43.

236 R, p. 93.

237 Acerca 0 assunto ler a obra de DRESDEN, S. Les idées esthétiques de Bergson. In Les études bergsoniennes.
Paris: Presses Universitaires de France, 1956, v.1V.

238 Temas como justica, educacdo, habitos serdo aprofundadas em As duas fontes da moral e da religiéo.

239 ELIAS, N., em seu estudo, indica a ligagdo semantico conceitual do termo politesse com o conceito de
civilisation. O autor analisa o problema a luz tanto do contexto especificamente francés, como da reagdo alemd,
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“Alguns imaginam que a polidez consiste em saber
cumprimentar, entrar, sair, sentar-se e observar, em toda
circunstancia, os preceitos tdo complacentemente enumerados
nos cddigos da civilidade pueril e honesta. Se estivesse nisso toda
a polidez, muitos selvagens poderiam crer-se mais polidos que
nos, pois a complicagdo do cerimonial deles provoca o espanto
dos viajantes. [...] Resta saber, portanto, se a civilidade se
confunde com a polidez e se a verdadeira polidez é

cerimoniosa.” 240

A questdo que norteia, portanto, todo o discurso é saber se a verdadeira polidez esta
restrita a cerimonias e ao ideal de civilidade ou cabe a ela um propdsito maior.

Bergson desacredita que os cerimoniais e as regras de condutas, inseridos em nos
desde a infancia pela familia ou pela vida social, seja a unica definicdo do que se entende por
polidez. Até porque, segundo ele, as regras de civilidade também foram observadas em povos
“primitivos” e muitas vezes 0s bons modos foram usados como verniz para distanciar o0s
homens, gerando o egoismo e o orgulho, ao invés de aproxima-los solidariamente.

Dessa maneira, Bergson oferece uma conotacdo diferente a “politesse”, elevando a
educacdo a um sentimento de amor e igualdade. E embora ndo proponha o rompimento com
as regras de civilidade, o filésofo ndo acredita que aquilo que somos obrigados a aprender e

a assimilar sem o menor esforco seja a verdadeira polidez.
“O que ¢ ela entdo e como a definiremos? No fundo da
verdadeira polidez vocés encontrardo um sentimento, que é o
amor da igualdade. Mas ha varias maneiras de amar a igualdade e

de compreendé-la.241

Bergson concebe trés tipos de polidez: a das boas maneiras, a do espirito e a do

coragéo.2«2

cristalizada na oposi¢do Kultur-Zivilisation. "Conceitos tais como politesse ou civilité tiveram, antes que o
conceito de civilisation tivesse sido formado, praticamente a mesma fungdo que 0 novo conceito: expressar a
autoimagem da elite europeia em relagdo a outros membros que eram considerados menos favorecidos".
Norberto Elias expbe que pensadores como Mirabeau e Rousseau foram os primeiros a inverterem tais valores
existentes, centrando suas respectivas criticas na superficialidade do "homem civilizado", e ndo na aparente
"prutalidade” do "homem simples" ou "selvagem". Todavia, mais adiante, o autor nos mostra como
“courtoisie”, “civilité” e “civilisation” revelam, no fundo, "trés estados do desenvolvimento social”. O sentido
de politesse acompanharia tal metamorfose. ELIAS, N. The Civilizing Process. Sociogenetic and Psychogenetic
Investigations. Malden, BlackWell, 2000, pp. 34- 88.

240 La Politesse, In Soyez insatiable, soyez fous. Librio. Anthologie inédite, 2014, p. 33.

241 La Politesse, p. 34.

242 FUJITA, em sua analise remete a ideia de uma polidez aberta ¢ uma polidez fechada. “Nessa arma contraa
especializagio, Bergson vé trés fases, que eu nomeio intelectual, moral e politica. Deixando de lado a polidez
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Segundo o filésofo, a polidez das boas maneiras possibilitou o progresso social
através da aquisicdo dos habitos, uma vez que a divisdo do trabalho estreitou os lagos e a
solidariedade entre homens circunscritos a uma mesma tarefa ou mesmo oficio. Em
contraposicao, essa circunscricdo fez com que os homens se sentissem desambientados e sem
vinculos quando se viam fora dos seus oficios. Em outras palavras, a contencdo aos oficios
e a divisdo do trabalho causaram incompreensdes e estranhamento nos homens, tornando-os
alheios e indiferentes a tudo e a todos. Assim, 0s homens tornaram-se menos empaticos,
gerando animosidades e comprometendo as relagGes intelectuais e interpessoais.

Por ora, iremos nos deter na questdo do habito esmiucado em La Politesse.

Como dito anteriormente, sabemos que o assunto serd aprofundado em As duas fontes
da moral e da religido.2*® Todavia, em 1885, Bergson ¢ um jovem pensador que nao opde
habito e educacdo, inclusive, afirmando a colaboragéo reciproca. Nesse contexto, Bergson
observa as consequéncias benéficas dos habitos adquiridos, pois sdo eles que estreitam a
relacdo entre os homens, tornando-os solidarios e proporcionando o progresso. Afirma o
autor:

“Essa diversidade infinita de habitos e de disposi¢des
deve ser considerada como um beneficio, visto que é o resultado
necessario de um progresso realizado pela sociedade; mas ela ndo
existe sem inconvenientes. Ela faz com que nos sintamos
desencaixados quando deixamos nossas ocupagdes habituais, que
compreendamos menos uns aos outros. Em uma palavra, essa
divisdo do trabalho social, que estreita a unido dos homens sobre
todos 0s pontos importantes tornando-os solidarios uns com
outros pde em risco as relagdes puramente intelectuais, as quais

deveriam ser o luxo e a confirmacdo da vida civilizada.” 244

No entanto, os habitos trazem alguns inconvenientes e para atenud-los ou mesmo

corrigi-los, o filésofo vislumbra uma outra faculdade, justamente aquela que nos coloca no

intelectual que sera finalmente uma polidez fechada, eu vou diretamente na segunda polidez. Dessa vez, trata-
se da polidez mais alta, a polidez do coracao, a caridade, como polidez aberta. Ora, antes mesmo de agarrar a
natureza dessa segunda polidez moral, uma questao tradicional pode vir de imediato: a polidez fechada poderia
talvez se aprender, se ensinar, mas o que ¢ a polidez aberta?” FUJITA, H., L université a sa place dans la
philosophie francaise, ou De La Politesse de Bergson, pp. 233-234.

243 Posteriormente veremos que em As duas fontes da moral e da religido, Bergson caracteriza o homem como
aquele que possui "o habito de contrair habitos". Ressaltamos também que as reflexdes do filésofo sobre a
educacdo estdo relacionadas a concepcao geral que ele desenvolve em As duas fontes da moral e da religido,
onde opde uma educacdo moral que toma por modelo a mistica e outra que desenvolve uma tendéncia de
adestramento moral.

244 La Politesse, p. 35.
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lugar do outro, isto €, nos causa preocupacao e interesse pelo outrem: a empatia. Dessa forma,
é a empatia que caracteriza a polidez de espirito ou aquilo que Bergson, nesse contexto,
denomina de flexibilidade intelectual.

Em consonéncia a ideia desenvolvida acerca a empatia, destacamos o trabalho de
Susan Sontag exposto no primeiro capitulo da obra Diante da dor dos outros. Nele, ao
remeter ao livro Trés Guinéus, de Virginia Woolf, Sontag elucida que a humanidade desperta
diante da dor, mas que o habito e a repeticdo amortecem 0s nossos sentimentos e nos deixam
indiferentes em relacdo ao outro. Dessa maneira, Sontag propde ao leitor a experiéncia de
observar fotos de vitimas das atrocidades da guerra, analisando como Woolf acreditava que
0 impacto causado por essas imagens de horror uniria as pessoas de “boa vontade”.

Entrementes, Sontag se opde a ideia de Woolf e afirma que infelizmente as pessoas
se habituam inclusive a eventos mérbidos e tétricos. Embora durante muito tempo tenha-se
acreditado que o escancaramento dos horrores da guerra pudesse chocar e gerar uma

indignacdo, evitando ou até mesmo extinguindo as guerras. Acerca o tema, afirma Sontag:
“Nao sofrer com essas fotos, ndo sentir repugnancia
diante delas, ndo lutar para abolir o que causa esse morticinio, essa
carnificina — para Woolf, essas seriam reagdes de um monstro
moral. E, diz ela, ndo somos monstros, mas membros da classe
instruida. Nosso fracasso é de imaginacdo, de empatia: ndo

conseguimos reter na mente essa realidade.” 245

Para Sontag, acreditar que a exposi¢do a dor dos outros causa repulsa e indignagédo a
violéncia, faz com que ignoremos que essa mesma exposicdo, exacerbada, corriqueira e
habitual, incentiva o contrario, isto &, a violéncia ou a mitigacdo da dor dos outros. Nesta
vertente, a incessante exposicdo de cadaveres amaina a nossa empatia. Para sustentar sua
tese, a autora afirma:

“Em 1938, ano em que Woolf publicou Trés guinéus, o célebre cineasta francés Abel
Gance colocou em close alguns exemplos da populacéo de ex-combatentes horrendamente
desfigurados e, em geral, mantidos ocultos dos olhos da sociedade — les gueules cassées
(“os caras-quebradas™), como eram chamados em francés — no climax do seu novo filme
J’accuse.” 246

Mesmo com todas as atrocidades da Primeira Guerra Mundial escancaradas no

cinema, na literatura, nos jornais e revistas, ndo foi possivel conter a Segunda Guerra

245 SONTAG, S., Diante da dor dos outros, 2003, p. 7.
246 SONTAG, S., Diante da dor dos outros, p. 9.
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Mundial. Realidade essa que nos faz conjecturar que sem o que Bergson denomina de polidez
superior, ou seja, aguela do coracdo, a caridade natural permaneceria ineficaz. Donde urge a
questdo: como poderiamos desenvolver, segundo o filésofo, essa polidez superior?

Através da educacdo. Ndo uma educacdo mecanicista e fragmentada em
especialidades, mas uma “polidez aberta” 247 que defenda os homens da divisdo e
mecanizacao social, da mesma maneira que 0 riso se ergue contra a rigidez social suscitada
pela mecanizacdo do espirito humano.

Voltando-nos para as considera¢des feitas por Fujita, que contempla na polidez
superior, isto é, aquela do coracdo e da caridade, a abertura irrompida em As duas fontes da
moral e da religido, outra questdo se impde: “Como passar da polidez fechada a polidez
aberta pela forca da educacgéo?” 248

Para Fujita, Bergson responde a essa questdo dez anos apds o pronunciamento de La
Politesse, no discurso Le bon sens et les études classiques, quando afirma que o bom senso
é uma disposic¢ao ativa da inteligéncia, cujo papel primordial é distinguir a conduta essencial
da conduta acessoria. “Lancar por intermédio da inteligéncia um chamado de for¢a a poténcia
de sentir e de querer, eis, segundo Bergson, o que 0 bom senso oferece a educagdo em geral
e aos estudos classicos em particular.” 24

Voltaremos ao Le bon sens et les études classiques a seguir, mas antes é importante
destacarmos um outro tema desenvolvido em La Politesse: 0 movimento gracioso.

Ao investigar a polidez, Bergson a assemelha ao movimento de uma danga graciosa.
Segundo ele, hd nela todos os elementos da graca artistica. E da mesma forma que o
movimento da graca faz correr na alma uma atracdo que a liberta da agdo do mundo
pragmatico, colocando-a num movimento que ndao tem outro objetivo sendo o de agradar, de
fluir junto com o dancarino, a polidez de espirito desperta algo semelhante em nos. Nas
palavras de Bergson:

“Envolvida no ritmo de sua danga, adotamos a sutileza
de seu movimento sem participar do seu esforco, assim
reencontramos a maravilhosa sensacdo desses sonhos em que
nosso corpo parece ter perdido seu peso, a extensdo sua
resisténcia, e a forma sua matéria. Bem, todos os elementos da

graca fisica, vocés os reencontrardo nessa polidez que é a graga

247 Aqui nos utilizamos da expressdo “polidez aberta” delineada por Fujita em seu artigo, onde afirma que a
“polidez fechada” seria aquela polidez cerimonial, das boas maneiras ¢ a “polidez aberta” aquela que almeja a
caridade, a justica e a empatia.

248 FUJITA, L université a sa place dans la philosophie frangaise, ou De La Politesse de Bergson, p. 234.

243 FUIITA, L université a sa place dans la philosophie frangaise, ou De La Politesse de Bergson, p. 236.
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do espirito. Como a graga, a polidez desperta a ideia de uma
flexibilidade sem limites; como a graca, ela faz correr entre as
almas uma_simpatia mdvel e leve; como a graca, enfim, ela nos
transporta deste mundo, onde a palavra est4 submetida & acéo, e a
prépria acdo ao interesse, a outro, todo ideal, em que palavra e
movimento se libertam de sua utilidade e ndo tém outro objetivo

que ndo o de agradar.” 250

Entrementes, embora a polidez do espirito esteja ligada a0 movimento gracioso,?!
ela ndo é superior a polidez do coragdo, que como dito antes, esta ligada a bondade natural,
que talvez seria ineficaz se ndo houvesse a penetracdo do espirito.

Em La Politesse, Bergson conclui o seu discurso afirmando que a aderéncia as trés
formas expostas de polidez (a das boas maneiras, a do espirito e a do coracao) introduziria o
homem na “republica ideal” ou “educagdo ideal”. Percebe-se, portanto, um ideal incipiente
de educagéo e “polidez aberta” , que capacitariam os homens na justica e na reciprocidade
uns com oS outros.

Em suma, a verdadeira educacdo, a “polidez aberta” traz a tona um sentimento de
amor, igualdade e empatia e “[...], na verdadeira cidade dos espiritos, a liberdade seria a
emancipacao das inteligéncias, a igualdade uma partilha equilibrada da consideracdo e a
fraternidade uma simpatia delicada para com os sofrimentos da sensibilidade.” 252

Conforme vimos, ha nesse momento uma preocupacdo em relacdo a educacao, a qual
também aparece num outro texto de juventude: A educacdo e os classicos, onde Bergson se
refere a importancia da manutencdo do ensino dos classicos na formacdo da juventude.

Vejamos agora o que ele diz a respeito.

20 La Politesse, p. 36.

251 O movimento gracioso também ¢ abordado pelo fildsofo no primeiro capitulo da obra Ensaio sobre os dados
imediatos da consciéncia. Ver pp.15-17 Ensaio. Bergson descreve em poucas linhas o sentimento da graca, cuja
experiéncia pode ser concebida como a suspensdo da marcha habitual do tempo e a instauracdo de uma
temporalidade alheia aos pardmetros pragmaticos da percepcao e a logica da anadlise causal. O filésofo usa o
exemplo da danca para demonstrar esse sentimento. Assim, segundo ele ao acompanharmos um espetaculo
desse género temos a percepcao de um certo desembaraco, de uma certa facilidade nos movimentos exteriores,
de modo que sentimos a distancia que existe entre um movimento brusco e um gracioso. Bento Prado Junior, a
luz do texto bergsoniano, explicita como o sentimento gracioso se distingue de um movimento laborioso ou
brusco, que caracteriza o movimento fisico. Afirma o comentador: “A danga se opde, neste sentido, ao simples
andar, a medida que o andar é um trabalho [...]. A nocdo de trabalho, por sua vez, esta ligada a nogdo de
resisténcia. O movimento “normal” ¢ dificil, ja que a realizagdo de seu fim supde uma vitéria sobre um sistema
de resisténcias. [...] O sentimento da graga é, neste contexto, inicialmente a interrupg@o da relagdo laboriosa
com o mundo, suspensdo imaginaria do reino da necessidade e da inércia.” PRADO JR. B. Presenca e campo
transcendental: consciéncia e negatividade na filosofia de Bergson, pp. 81-82.

252 La Politesse, p. 39.
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2.3 - A educacdo e os classicos

Vimos, no topico anterior, que na contramdo de uma reforma pedagogica que
desmerecia 0 estudo dos textos cléssicos e exaltava a aplicabilidade técnica, Bergson
demonstra como o estudo dos classicos gregos € uma maneira de inclinar os jovens a
“politesse”, ou seja, a verdadeira educagao.

Nessa concepcdo de educacdo, a leitura dos classicos da antiguidade inseriria 0s
jovens numa convivéncia pacifica, pois induziria o habito a tornar polidez. Assevera
Bergson:

“Sem ir tdo longe, ndo se poderia dizer que a melhor
preparacdo para essa polidez do espirito € ainda a leitura dos
autores antigos? Os antigos devotaram as ideias um amor mais
puro que 0 nosso, pois eles as amavam por elas, enquanto nés as
amamos pelo o que elas nos fornecem. A ideia é para nos,
sobretudo, um principio de acéo; ela foi objeto de contemplacéo
para os antigos. Relembremo-nos de certas paginas dos dialogos
de Platdo e da deliciosa inutilidade das conversas em que Socrates
e seus discipulos pareciam menos preocupados em afirmar seu

pensamento do que darem a si mesmos em espetaculo...”?253

Bergson se posicionou contra a reforma educacional do ensino secundario. De um
lado, a movimentagdo dos progressistas que desmereciam o estudo das linguas classicas e
exaltavam o ensino das ciéncias voltado para as técnicas e, do outro, a resisténcia dos
conservadores ou “tradicionalistas” que insistiam na importancia da ética ¢ da moral, que
segundo eles era muito mais eficaz pelo estudo do latim e do grego antigo.

Esse debate acerca o melhor curriculo educacional ndo era algo novo na Franga.?>
Desde que o pais iniciara o seu processo de industrializacao, a questéo relativa ao que ensinar
e para quem ensinar havia se tornado um ponto de divergéncia entre os pensadores e 0S
politicos. Com as constantes inovacgdes técnicas e o crescimento do aparato industrial, muitos
franceses defendiam o desenvolvimento de uma politica educacional orientada,

preferencialmente, para a formacdo técnica, pois era preciso atender a demanda das

253 BERGSON, pp. 38-39.
254 Esse mesmo debate existia na Alemanha e na Inglaterra. A respeito disso ler a obra Para compreender a
ciéncia: uma perspectiva histérica. Maria Amalia Andery, pp. 283-284.
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industrias. O que grosso modo significava que todos 0s jovens que pertencessem as classes
menos abastadas deveriam receber menos instrucdo no sentido classico e mais instrucdo no
sentido técnico.

Essas questBes a respeito do ensino secundario comecgaram a preocupar a Franca a
partir da Revolucdo Francesa, que desde entdo passara por inumeras reformas
educacionais.?®

Contemporaneo a esse momento de transicdo na educacao, Bergson ndo fica omisso
ao debate educacional do final do século XIX. O filésofo discorre sobre a qualificacdo e a
importancia da inutilidade, aquela mesma recusada pelos defensores de uma educacédo
tecnicista. Em poucas palavras, ele mostra a utilidade e significacdo da teoria, e como ela

poderia se amalgamar a acdo e engrandecer os resultados cientificos.2%

“Estamos apressados em chegar ao objetivo ¢ nossa
perseguicdo as ideias assemelha-se a uma corrida. Para os antigos
era um passeio e eles atrasavam de bom grado a caminhada na
estrada porque a achavam bela. Enfim, se nossa moral é mais
profunda do que a moral antiga, se nossa justica é mais rigorosa e
nossa caridade maior, se nés compreendemos melhor o que faz a
seriedade, a gravidade e, para dizer tudo, a importancia da vida, é
porque os antigos sentiram melhor o charme dela. Foi amando a
vida que eles se tornaram améveis e a amaram porque souberam
descobrir nela a beleza e, como diria Platéo, resolver as coisas em

ideias.” 257

255 Segundo alguns historiadores, a educacao francesa, com seus enquadres pedagdgicos e suas instituicdes de
ensino, passa por sucessivas reformas desde a revolugdo de 1789 até culminar na "comissao de Ribot", de 1899,
que estabelecerd os marcos do debate educacional até o fim da Terceira Republica. No fundo, a polémica no
plano educacional ndo seria, ainda de acordo com tais historiadores, sendo um reflexo de uma cisdo profunda
gue acometeu toda a sociedade, representada no embate entre tradicionalistas (ou classicistas) e progressistas,
sobretudo a partir de 1877, com a derrota francesa na guerra franco-prussiana, mas também devido as polémicas
em torno do Caso Dreyfus, que durardo, grosso modo, de 1894 a 1906. A democratizacdo do ensino, o papel
das ciéncias, o ensino técnico, o lugar dos classicos e das linguas arcaicas (grego e latim), poucos sdo os temas
que ndo serdo objeto de disputa entre estas duas visdes a respeito dos rumos educacionais da Franca,
caracterizada por alguns como a atualizacdo do debate literario e pedagégico do fim do século XVII
denominado "A Querela dos Antigos e dos Modernos."

256 Assim como Descartes, Bergson enuncia uma complementaridade entre ciéncia e filosofia, esta entendida
como metafisica. Mas enquanto Descartes concebe como paradigma de ciéncia a Matemética, — “por causa da
certeza e evidéncia de suas razdes...” (DESCARTES, 1954, p. 7) —, Bergson apreende na Biologia os dados
para dar sustentacdo ao seu discurso filoséfico. Por este motivo destaca Henri Gouhier: “a filosofia ¢ ciéncia a
maneira da matematica, segundo Descartes, e a maneira da biologia, de acordo com Bergson.” GOUHIER, H.,
1991, p. XII.

27 La Politesse, p. 39.
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No centro desse debate, Bergson expde seu descontentamento e mostra que eliminar
0s textos classicos do ensino secundario seria um erro, pois as teorias dos pensadores antigos
fortalecem a ciéncia e a técnica defendidas pelos progressistas.

Dessa maneira, o filésofo visualiza a possibilidade de jungdo dos anseios da ciéncia
contemporanea com o conhecimento especulativo produzido na antiguidade, reunindo teoria
e pratica. Nessa conjuntura, criar-se-ia uma educacdo tecnicista,?®® pragmatica ou
especializada eivada de empatia e a polidez. Ou seja, Bergson nao desmerece a importancia
do ensino e da aprendizagem da ciéncia e da técnica, mas mostra porque a parte tedrica e
especulativa também sdo importantes.

“Sigamos o exemplo deles e se ndo dispomos mais dos
mesmos lazeres para nos entregarmos a contemplagdo do belo,
aprendamos ao menos a polidez do espirito e a arte de considerar
avida amavel. Acrescentaria que a filosofia completa, felizmente,
neste ponto os estudos literarios? Um antigo disse que em uma
republica, onde todos os cidaddos fossem amigos da ciéncia e da
especulacgdo filosofica, todos os cidaddos seriam amigos uns dos
outros. Ele ndo entendeu, sem davida, que a ciéncia pde fim as
discussoes e as lutas, mas antes que a discussdo perde sua acidez
e a luta sua violéncia quando elas se entregam a ideias puras, pois
a ideia, no fundo, é amiga da ideia, mesmo da ideia contraria, e as
discussfes graves surgem sempre quando misturamos nossas
paixdes grosseiras e humanas as ideias, que sao o que ha de divino

em nos.” 259

Em suma, na arena em que progressistas e conservadores se digladiam, Bergson une
duas correntes opostas, mostrando que além do fortalecimento do ensino da moral e da ética,
0 ensino dos cléssicos fortalece o ensino das ciéncias e das técnicas. Destarte, um bom
curriculo educacional deve considerar imprescindivel o ensino da filosofia%°, da arte e dos
estudos classicos, 0s quais complementariam os estudos cientificos.

Noutro texto desse “periodo de juventude”, Bergson apresenta resisténcias a um
estudo despido de teoria, ou seja, voltado exclusivamente a técnica e a especialidade. No

ensaio La Specialité, o fildsofo aponta o perigo da fragmentacdo dos saberes. Assim, para

258 E interessante notarmos que Henri Gouhier afirma que “aos olhos de Bergson, a Filosofia é uma ciéncia,
cada livro traz em si o resultado de pesquisas metodicamente conduzidas e este resultado ndo deve ser publicado
sendo quando puder se impor a todos os leitores competentes.” GOUHIER, H., 1991, p. XIL

259 La Politesse, p. 39.

260 Aqui destacamos a relevancia do texto “O lugar e o carater da filosofia no ensino secundario” apresentado
em 1902 na Sociedade Francesa de Filosofia. BERGSON, In M, pp. 568-571.
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mostrar que uma unido entre pratica e teoria é possivel, ele retoma a importancia dos
classicos antigos e novamente reforga 0s ensinamentos éticos e morais dos pensadores da
antiguidade.

Entrementes, para Bergson, o principal motivo da aprendizagem dos classicos antigos
é nutrir a ciéncia contemporanea e fazer com que ela perceba que o conhecimento classico
contribui com a aquisicdao do saber. Nessa conjuntura, o filésofo expde aos progressistas,
defensores de uma educacdo fragmentada e mecanicista, as vantagens de uma formacao
integral do ser humano, de modo que uma educagédo estritamente técnica vai na contramao
de uma sociedade empatica e tolerante.

Em resumo, o fildsofo defende que o desenvolvimento humano exige o conhecimento
tedrico e técnico. E é justamente a filosofia que deve assegurar esse desenvolvimento,
dialogando com as ciéncias e a técnica.

Vejamos como Bergson expde a critica a especialidade e a divisdo dos saberes em La

Specialité.

2.4 A Especialidade

Outra preocupacédo em relacdo ao habito aparece em 1882, no discurso La Spécialité.
Proferido na entrega de um prémio no liceu de Angers, esse discurso aponta as consequéncias
da crescente especializacdo, ndo apenas na industria e na divisao do trabalho, mas também
na arte, na literatura e, principalmente, nas ciéncias. Nele, Bergson expde como a
especializacéo e a fragmentacéo das areas do conhecimento tornaram as ciéncias infecundas
e estéreis, pois suas divisdes e restrigdes afastaram os saberes, sobretudo o cientifico, daquilo
que € inerente a natureza humana: o espanto e a admiracdo diante do mundo. Neste sentido,
“[...] a especialidade que torna o cientista impertinente, torna a ciéncia estéril.” 261

Observando a sociedade na qual esta inserido, isto é, a Europa ocidental no auge da
Revolucdo Industrial e da fervorosa crenga no progresso cientifico, Bergson percebe que
embora as técnicas tenham se aprimorado com a especializacdo dos saberes, elas afastaram
0s homens da teoria e especulagéo.

Em outras palavras, a especializacdo das tarefas e os saberes fragmentados
proporcionaram a civilizacdo a invencdo de maquinas e instrumentos sofisticados, cujos

resultados sdo imediatos e incontestaveis. Todavia, encobriram a grandiosidade do

261 | a Spécialité, p. 5.
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conhecimento cientifico, que na perspectiva bergsoniana é a atragdo pelo saber, a
curiosidade, o espanto diante do mundo e a admiragdo pelo conhecimento. Tudo isso foi
negligenciado pelas descobertas cientificas que fez com que perdéssemos a conexao entre 0s
diferentes tipos de conhecimento.

Em seu discurso, Bergson concorda que o ser humano ndo pode apreender tudo, mas
embora ele ndo consiga apreender a totalidade dos saberes, ndo é benéfico perder a conexdo
existente entre eles, criando-se um hiato entre os diferentes tipos de conhecimentos. Noutros
termos, para Bergson, a realidade ndo é fragmentada e € em sua totalidade e busca incessante
que esta toda grandeza da curiosidade cientifica. Sob essa senda, para continuar atraindo a
admiragdo da humanidade, a ciéncia ndo deve ficar exclusivamente presa ao utilitarismo de
técnicas cada vez mais sofisticadas, mas deve incluir a teoria, pois através dela é possivel
questionar e renovar 0s seus métodos.

Bergson nos lembra que as descobertas dos grandes génios comecaram pela
curiosidade e a especulacdo, por isso é importante preservar a forca criativa e inovadora dos
saberes cientificos. Nas palavras do fil6sofo:

“Eu ndo medirei a ciéncia do nosso tempo. Ela tem feito
muito para a nossa comodidade. A indUstria e as artes Ihe devem
um eterno reconhecimento. Se ela ndo nos surpreende mais por
suas invengdes maravilhosas é porque ela perdeu nossa
admiracdo. Muitos bons espiritos se admiram com o fato da
ciéncia ter trocado a teoria pela préatica, com o fato dela hoje se
ocupar mais com as consequéncias que com 0s principios e que
no meio de uma abundancia de invencBes haver poucas

descobertas.”262

Segundo Bergson, devemos preservar a forga tedrica da ciéncia, pois sua génese vem
justamente da especulacdo. Alem disso, quando nos dedicamos exclusivamente a pratica
cientifica e a técnica, engessamos 0s métodos e ndo conseguirmos levantar novos problemas,
consequentemente automatizamos as nossas agdes. Neste sentido, ndo é apenas a desconexao
entre os saberes e 0 engessamento do conhecimento que temos como consequéncia, mas
também perdemos uma caracteristica inerente a natureza humana, ou seja, a variedade das
nossas aptiddes. N&o seria, portanto, demasiado afirmar que Bergson defende o trabalho em

conjunto entre a teoria e a pratica, pois a exaltacdo da ultima e a depreciacdo da primeira

262 | a Spécialité, pp. 8-9.
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causaria, “[...]sem percebermos, a equiparagdo do trabalho intelectual ao trabalho manual.”
263

Nesse cenario visualizamos sua preocupacdo em emergir os inconvenientes da
especializacéo: a esterilidade do conhecimento, a desconex&o entre os saberes e as aquisi¢coes
cientificas, a incapacidade na diversificacdo das atividades, o conhecimento unilateral do
especialista. Entrementes, nesse discurso, um efeito nos chama a atengdo: a vinculagdo do
automatismo a animalidade como consequéncia da especializacdo. Em poucas palavras, uma
sociedade de especialistas se transformaria numa sociedade de autdmatos.

Para Bergson, quando o homem se prende exageradamente a um tipo de
especialidade, ele se aproxima do autdmato e da animalidade. Sabemos que essa diferenca
entre 0 homem e o animal, ou melhor, entre a inteligéncia e o instinto é desenvolvida em A
Evolucgdo Criadora, mas ndo podemos deixar de colocar que nesse discurso, pegando carona
no pensamento de Darwin, Bergson ja fala numa ancestralidade comum entre 0 homem e 0s
animais, embora em oposi¢cdo ao pensamento darwinista ele opte por recusar a ideia de
progressao do homem primitivo ao homem civilizado. Sob esse viés, somos naturalmente
especialistas, portanto, ndo estd em nossa esséncia pensar de maneira fragmentada e
recortada. Ou seja, percebemos que nesse momento da sua producéo tedrica, a inteligéncia
se restringe a habitos adquiridos e conservados na sociedade e € essa aquisicdo de habitos
gue permite a espécie humana ir além do comportamento limitado dos animais, que nesse
contexto preliminar da filosofia de Bergson, estdo mais préximos das maquinas que dos seres

humanos.
2.5 O bom senso: o0 despontamento de uma teoria ética?
Voltemos agora ao discurso Le bon sens et les etudes classiques, analisando-o em

mindcias. Assim como os outros discursos abordados até aqui, esse também é considerado

por muitos como mais um dos textos “circunstanciais” 264 que compdem o curriculo de

263 |_a Spécialité, p. 13.

264 “Nada, em principio, nos autoriza a procurar ai — pelo menos mais do que em outros textos — o que significa
para Bergson no¢Bes como inteligéncia, bom senso, existéncia, reflexo, vida, e outras que nele encontramos
tratadas de passagem ou até mesmo apenas mencionadas. Entretanto, o prdprio fato de ser este um texto de
“circunstancia” € que nos vai permitir relacionar todas estas nogdes de uma forma que os textos tedricos nao
permitiriam, ou seja, junta-las todas dentro do circulo concreto da vida cotidiana, da realidade em que estamos
inseridos antes e independentemente de qualquer reflexdo e que, paradoxalmente, encontra-se de tal maneira
distante da reflexao que é necessario um gigantesco esforgo para que dela nos aproximemos filosoficamente,
por via de um caminho totalmente artificial e penosamente construido através dos embaragos da linguagem e
do pensamento. Nos textos tedricos aquelas nogdes eram tratadas nos limites de uma pesquisa concreta que se
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filosofos que exercem atividades publicas ou universitarias, como € o caso de Bergson, e que
em geral os estudiosos ndo se detém com devida importancia, muitas vezes separando-os do
conjunto tedrico rigoroso do autor.

Proferido no Grande Anfiteatro da Sorbonne, em 30 de julho de 1895, para uma
plateia de jovens estudantes, em virtude de uma solenidade oficial para a distribuicdo dos
prémios do Concurso Geral, 0 ensaio Le bon sens et les études classiques discorre sobre a
educacdo e o ensino dos textos classicos, expondo como 0 bom senso poderia auxiliar na
formacdo da juventude. E pensando numa realidade concreta que Bergson expde nesse
discurso uma concepcao de bom senso adjunta a educacao. Dessa forma, podemos considerar
0 Le bon sens como o embrido da teoria ética?%> que Bergson desenvolvera algumas décadas
depois em sua derradeira grande obra, As duas fontes da moral e da religido, e sem davidas
uma contribuicédo do filésofo para os problemas urgentes do seu tempo.266

Detenhamo-nos, portanto, no problema da educacgédo colocado nas primeiras linhas

desse ensaio:

“A honra sempre foi grande e a tarefa dificil, ter que falar
sobre essa imponente solenidade universitaria. Mas me parece que
a responsabilidade se torna mais pesada a cada ano, porque 0
problema da educacdo, ao qual nem sempre gostariamos de voltar,
assume um aspecto cada vez mais sério e se coloca cada vez mais
de modo pressionado. Que os estudos dos classicos tém coisas
melhores a fazer do que enfeitar a mente, que nos cabe formar
cidaddos conscientes do seu dever e preparados para cumpri-lo,
todos concordam. Mas nos perguntamos com crescente
preocupacdo se 0s estudos altruistas tém essa eficacia préatica e,
em particular, se 0 bom senso, que € uma virtude civica em paises

livres, varia como resultado da cultura intelectual.” 267

efetuava em cada livro, (...) coordenado por objetivos especificos de conhecimento, de forma mediata ou
imediata. No anfiteatro da Sorbonne, aquelas no¢des se viram como que metamorfoseadas, insufladas com uma
nova vida, ou brotando de um outro solo que era precisamente o das preocupac¢des do homem Henri Bergson,
pensando uma certa realidade moral, politica, pedagogica.” LEOPOLDO E SILVA, F., Revista Discurso —
USP, 1973, pp. 133-134.

265 Aqui, apoiamo-nos principalmente no texto de PINTO, Tarcisio, Filoscfia e educagdo em Bergson, Educ.
foco, Juiz de Fora, v. 20, n. 2, p. 231-250, jul. 2015 / out. 2015.

266 Tema que serd esmiugado em As duas fontes da moral e da religido. Assim, a nogdo de “bom-senso”, desde
esta sua primeira referéncia no conjunto da obra bergsoniana até sua significacdo no contexto de As duas fontes
da moral e da religido acima assinalada, representa o equilibrio da atividade inteligente do espirito humano por
meio de um esforco capaz de aproxima-lo da duracéo criadora da vida PINTO, T., Filosofia e educagédo em
Bergson, 2010, p. 219.

267 e bon sens, p. 153.
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Bergson caracteriza o bom senso como “a faculdade de se orientar na vida pratica,
habito de permanecer em contato com a vida cotidiana, mesmo olhando para mais longe.”2%8
Nesta senda, o bom senso € algo inerente a atividade da inteligéncia, mas ndo uma
inteligéncia inteiramente voltada a vida coloquial, mas desconfiada de si mesma e que
constantemente esta em tensdo entre o agir e o hesitar da acdo. Contudo, ha um equilibrio
nessa tensdo e, para Bergson, é justamente a educacdo que nos fornece esse equilibrio e a
sensatez nas nossas escolhas.

Para desvelar esse equilibrio, o autor elucida a funcdo utilitarista dos nossos sentidos,
0s quais, “[...] servem acima de tudo para nos orientar no espaco; eles ndo se voltam para a
ciéncia, mas para a vida. O bom senso consiste numa caracteristica da inteligéncia, mas em
parte também numa certa desconfianga muito particular da inteligéncia em relacdo a si
mesma.” 269Que desconfianca é essa?

Em seu artigo Reflex&o e Existéncia, Leopoldo e Silva analisa e relaciona 0 bom senso
a outras questdes que aparecem nesse discurso de Bergson, como a vida, a inteligéncia e a
educacdo, nos mostrando um filésofo preocupado com a politica e a pedagogia, mas que
tambeém reflete sobre a moral, fazendo um paralelismo entre o bom senso e a intuicéo.

Seguindo as consideragdes tecidas por Leopoldo e Silva, percebemos que Bergson
nos apresenta o bom senso como uma espécie de pressentimento de um tipo de conhecimento
que ultrapassa o entendimento légico, prenunciando ideias que o fildsofo depois aprofunda
em Matéria e Memoria e A Evolucdo Criadora, obras onde expde que o homem, por se
encontrar no ponto privilegiado de insercdo entre o espirito e a matéria, pode se voltar para
dentro de si e que a inteligéncia é doacdo a matéria e conservacao da espécie.

Nesta senda, o discurso Le bon sens antecipa, de alguma maneira, ndo apenas a
intuicdo, conceito que desabrocha em Matéria e Memdria, mas também o desnudamento
funcional e vital da inteligéncia, tal como aparece em A Evolugdo Criadora, obra onde

Bergson delineia o saber Util e pratico do nosso intelecto. Afirma Leopoldo e Silva:

“Vemos ressaltada por Bergson a importancia dos
estudos classicos como contrapartida de uma inteligéncia
naturalmente voltada para a pratica cotidiana. [...]. O desinteresse
dos estudos classicos seria assim algo que serviria para
contrabalancar a atencdo vital que a espécie humana presta a

prépria sobrevivéncia.”?"°

268 BERGSON. Carta ao reitor Octave Gréard, in Ecrits e Paroles, |, p.83.
269 e bon sens, p. 154.
270 LEOPOLDO E SILVA, F., Revista Discurso, USP, 1973, p. 134.
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De alguma forma, 0 bom senso antecipa a intuicdo?’%, pois se nega a confiar apenas
nos conhecimentos externos ou inteiramente voltados para a pratica e a sobrevivéncia. Neste
sentido, a reflexdo ja esta de certa forma prefigurada na desconfianga que o bom senso
manifesta em relacdo a inteligéncia. “A inteligéncia ndo tem por objetivo o saber
desinteressado, mas sim sempre o praticamente Gtil, aquilo que lhe permita mover-se com
facilidade entre as coisas, adaptando-as para seu uso, dominando-as pela ciéncia e pela
técnica.” 272

Consequentemente, o bom senso reside na tensdo existente entre a inteligéncia e
“alguma coisa mais que a aprofunda” 2’3, ou seja, a intuigdo, a recusa da frieza analitica no
conhecimento da realidade.

Segundo Bergson, o bom senso ultrapassa o entendimento l6gico e pragmatico, pois
suspeita que a realidade tem um certo movimento que ndo é inteiramente acessivel a
inteligéncia. Assim, Le bons sens desponta a questdo da liberdade, que nesse contexto é o
esforco que vai em sentido oposto a inteligéncia. Ou seja, a reflexdo, que € um esforco da
intuicdo, nos encaminha para a nossa interioridade, cujo legado encontramos na tradicéo
filosofica e artistica, em fildsofos e artistas que procuraram ver o real, ao invés de explica-
lo, ou que fizeram com que suas interpretagdes mergulhassem em si mesmas, deixando lig0es
de liberdade: “[...] a liberdade que se exerce contra a destina¢do natural do homem.” 274

Para Franklin Leopoldo e Silva, o cerne da reflexdo € a liberdade, pois refletir € optar
pela direcdo divergente da atividade do pensamento, naturalmente moldado para a acao e ndo
a reflexdo. O comentador assimila a fixidez da inteligéncia a alienagdo do homem, que pode
ser ultrapassada através da intuicéo.

“A educagdo do bom senso ¢ algo que se refere ao cultivo
deste poder oculto que nos salva da alienagdo a que nos convida
a inteligéncia quando nos doamos inteiramente a ela. Como se da
esta educacdo? Se ela diz respeito ao esfor¢o de intuigdo, cujo
ténue simulacro encontramos nesse “ndo sei que” que nos orienta

na vida cotidiana para além da inteligéncia, devera entdo referir-

271 “O momento da intui¢do € bem curto: o proprio esfor¢o para prolonga-lo insensivelmente reinsere-nos na
linguagem, na acéo, na matéria. E um esforgo que Bergson nio teme chamar de antinatural. A natureza nio nos
fez para pensar, mas para agir — e pensar apenas na medida em que isto € indispensavel para a acdo. Tendemos
naturalmente para a exterioridade: refletir € penoso. Entretanto, a condicdo humana vive esta dualidade
permanentemente: o artificio da reflexdo embora penoso, é praticado, e pratica-lo parece mesmo ser a meta
constante do homem.” LEOPOLDO E SILVA, F., Revista Discurso — USP, p.136.

272 _LEOPOLDO E SILVA, F., Revista Discurso — USP, p. 134.

273 LEOPOLDO E SILVA, F., Revista Discurso — USP, p. 134.

274 LEOPOLDO E SILVA, F., Revista Discurso — USP, p. 143.
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se necessariamente a tensdo, que é o objeto essencial da reflexao
sobre 0 homem.” 275

Vejamos agora o que Bergson diz a respeito do social e da moral, temas que também
aparecem em Le bons sens.

Nossa inteligéncia e nossos sentidos sdo extremamente Uteis nas escolhas e no
proveito das coisas que nos rodeiam. Contudo, ndo nos relacionamos apenas com coisas, mas
também uns com os outros, pois vivemos em sociedade e nosso relacionamento com as
pessoas é direcionado, na perspectiva de Bergson, pelo bom senso. Neste viés, toda a
argumentacao tecida em Le bons sens expde que fora 0s nossos sentidos (0 bom senso), que
orientam as nossas agdes e escolhas materiais, ha também o bom senso, que orienta as
relagdes sociais e interpessoais.

Todavia, ressaltamos que Bergson afirma a fungdo pragmaética e nao especulativa?’é
dos nossos sentidos, que devem guiar nossas agfes no ambito material e social. Dessa
maneira, tanto os sentidos (le sens) como o bom sentido (bon sens) nos fornecem uma

orientacdo pratica. Nas palavras do fil6sofo:

“Se todos os nossos movimentos OCOrrem no espago e
assim abalam uma parte do universo fisico, por outro lado, a
maioria das nossas sensacdes tem consequéncias prdximas ou
distantes, boas ou ruins, primeiro para nés e depois para a
sociedade que nos rodeia. Antecipar essas consequéncias
distingue em questdo de conduta o essencial do acessorio ou o
indiferente. Escolher entre as varias partes possiveis aquela que

dara a maior soma do bem alcangavel.” 277

Evidentemente para Bergson, o0 bom senso governa nossos relacionamentos sociais e
interpessoais. No cotidiano, por exemplo, precisamos tomar decisdes rapidas e certeiras e é
0 bom senso que nos auxilia nessas escolhas. Portanto, nesse discurso, 0 bom senso aparece
como um instrumento do progresso social e do espirito de justica, unidos pela funcao pratica
da vida que nos faz escolher os objetos e 0 modo como nos relacionamos com as pessoas.
Acerca disso, comenta Tarciso Pinto:

“Em nossa vida pratica, uma certa dose de conhecimento extra intelectual se faz

presente: o bom senso. Na vida cotidiana, este equilibrio, quando cultivado, resulta numa

275 LEOPOLDO E SILVA, F., Revista Discurso — USP, p. 143.
276 Tese que se sera posteriormente destrinchada em Matéria e Memdria e no texto A Percepcéo da Mudanca.
277 Le bon sens, p. 154,
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certa capacidade de lucidez, que se torna um habito, quase um instinto, e que caracteriza
precisamente as pessoas, a que chamamos de bom senso.” 278

Os movimentos dos nossos corpos e as agdes destes com outros corpos transformam
ndo apenas o universo fisico, mas também o social, com consequéncias para toda a sociedade.
Distinguir a boa acdo da incorreta, minimizar as consequéncias indesejaveis, eis o atributo
do bom senso, que em Gltima instancia pode ser definido como um impulso pratico da vida.

Convém lembrar que nesse discurso Bergson atribui ao bom senso um esforco
intelectual que nos mantém lucidos aos acontecimentos, orientando as nossas decisdes. Do
mesmo modo, 0 bom senso se aproxima do instinto, mas ndo é instinto, uma vez que a funcéo
do instinto é fixa e imutavel. Ou seja, 0 bom senso é flexivel em suas variaveis formas de
responder a uma agéo, nos protegendo do automatismo e do mecanicismo, atuando sobre a
realidade que nos rodeia, num esfor¢o continuo de atencao.

Nesse pequeno texto proferido a um publico seleto, 0 bom senso é a propria atengao
orientada na direcdo da vida.2’® Dessa maneira, persistir em habitos engessados é fechar os
olhos para a mudanca intrinseca a vida. E nesse registro ndo podemos deixar de afirmar que
a fonte do pensamento e da acdo é o bom senso.280 Afirmacdo essa que nos remete a
Descartes e sua obra Discurso sobre o Método, onde o filésofo afirma que o bom senso é a
melhor coisa distribuida entre os homens, ou seja, algo inato e universal, independente da
educacgdo recebida. Ser4 que na perspectiva de Bergson, o bom senso tem as mesmas
caracteristicas do pensamento cartesiano?

Teria se nédo existissem forgas que desviam o bom senso das escolhas. Para Bergson,
nosso pensamento as vezes prefere se eximir de escolher, aceitando ideias prontas e
engessadas. Como observado no primeiro capitulo do nosso estudo, recortamos da realidade
apenas aquilo que é conveniente ou necessario e utilizamos as palavras, os signos, enfim, a
linguagem para representar essa porgdo recortada. Destarte, a linguagem fixa e cristaliza as
nossas ideias. Segundo Bergson, é assim que buscamos a previsdo e 0 movimento das coisas
e tendemos a adotar conceitos prontos. E justamente nesse ponto que entra o papel da
educacdo e o ensino dos textos classicos, pois sdo eles que nos previnem dos enganos das

palavras e dos discursos prontos.

218 PINTO, T., Filosofia e educacdo em Bergson, 2010, p. 244.

279 Sabemos que em Matéria e Memoria, Bergson desenvolve sua teoria sobre a atencéo a vida. A respeito
disso, ver o texto Poténcias do tempo, LAPOUJADE, D.

280 Como abordamos no primeiro capitulo desse estudo, em Matéria e Memoria a acdo é permeada pela
percepcao e a memoria.
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Nesta senda, a funcdo do ensino dos textos classicos é justamente retirar nosso
pensamento do automatismo, libertando-o das férmulas prontas. No esclarecedor texto do

filosofo:

“Vejo precisamente no ensino classico, acima de tudo,
um esfor¢o para quebrar o gelo das palavras e encontrar a corrente
livre de pensamento. Ao pratica-lo, jovens estudantes, traduzindo
ideias de um idioma para outro, vocés se acostumam cristaliza-las
em sistemas diferentes, dessa maneira as libertando-as de
qualquer forma verbal definitiva e se convidando a pensar nas
ideias, independentemente das palavras. Mas, em qualquer idioma
que elas falem, grandes escritores podem prestar 0 mesmo servico
a nossa inteligéncia, pois todos tiveram e todos procuraram nos
dar a visdo direta da realidade, nos casos em que s6 percebemos

as coisas através de nossas convengdes, habitos e simbolos.” 281

Bergson exalta a acdo critica do pensamento sem fazer mencéo a precisdo que sera
delineada alguns anos depois na introducgdo de O Pensamento e o Movente. O conhecimento
deve ser adquirido através do esforco, da reflexdo, pois sem o esforco reflexivo nosso

pensamento se torna vitima de ideias prontas e generalizadas. Novamente o filosofo:

“Ha um grave erro, que consiste em raciocinar tanto na
sociedade, quanto na natureza, ao descobrir ali ndo sei que
mecanismos de leis imutaveis, ignorando a eficiéncia da vontade

e a for¢a criativa da liberdade.” 282

Essa passagem ratifica o que Bergson concebe no Ensaio sobre os dados imediatos
da consciéncia e persevera em toda a sua filosofia: ndo devemos filosofar, pensar e agir em
sociedade sem que as nossas escolhas e a nossa liberdade estejam presentes, pois quando néo
ha flexibilidade em nossas a¢cfes, vontades e pensamentos, tendemos a cair em erros e, em
Gltima instancia, no fechamento da sociedade, que reprime nossa liberdadezs, tema esse
esmiucado pelo filésofo em As duas fontes da moral e da religido.

Nesse pequeno ensaio de 1895, visualizamos a preocupacédo de Bergson em relacéo

ao perigo dos julgamentos morais de um ponto de vista raso e baseado em ideias simplistas.

281 | e bon sens, p. 155.
282 | e bon sens, p. 155.
283 A vontade, o habito e a liberdade serdo retomados no Gltimo capitulo do nosso estudo.
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Dessa maneira, € a educacdo que deve promover uma vigilancia as respostas automaticas e
reativas aos acontecimentos.84 Ou seja, € 0 bom senso que vigia a nossa liberdade.

Em suma, o bom senso ndo apenas consiste numa disposicdo ativa da inteligéncia,
mas também numa desconfianca, exigindo uma atividade incessantemente renovada, sendo
a energia interior de uma inteligéncia que se reconquista a todo momento.

Até aqui, abordamos como Bergson se interessou por problemas préaticos, politicos e
sociais. Agora é o momento de verificarmos como a sociedade aparece no Ensaio sobre 0s

dados imediatos da consciéncia.

2.6 A vida social no Ensaio: espaco e linguagem

No comeco dessa pesquisa, vimos que no Ensaio sobre os dados imediatos da
consciéncia, o debate filoséfico gira em torno da questdo da liberdade, que orbita em torno
da confuséo que fazemos entre espago e duragéo.

Além disso, o objeto de investigacdo da obra, isto &, a liberdade, nos € revelado a
partir do prefacio. Todavia, aparentemente, nao se trata da liberdade no sentido moral ou
ético. Entre os comentadores?®, inclusive, ha quase um consenso em relagdo a ideia de que
0 problema da liberdade na sociedade ndo é esmiugado nessa primeira grande obra de
Bergson e muitos deles asseveram que os temas relativos a moral e a ética s6 despontaram
em 1932, quando Bergson estruturou uma filosofia moral, delineando a sociedade como uma
forma de vida caracterizada por habitos e interdicbes que impedem os homens de
coincidirem com a totalidade da vida. Ideia essa que discordamos, pois embora o papel da

liberdade no registro do Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia se concentre no

284 E jisto, conforme podemos acompanhar no desenvolvimento do pensamento de Bergson é obtido
precisamente por meio do exercicio da intuicdo. Nesse sentido, 0 bom-senso e a intui¢do podem e devem ser
cultivados, segundo ele, e para isso uma boa formagdo educacional é fundamental, sobretudo na medida em
que realmente considera o papel imprescindivel da filosofia, da arte e dos estudos classicos como complemento
dos estudos cientificos. SO por meio da “educagdo do bom-senso”, que é a educag¢do de um certo equilibrio
entre a inteligéncia e a intuicdo, podemos de fato contrapor-nos ao excesso de intelectualismo que nos aliena,
para fazer que nossa reflexdo fique mais proxima da vida e nosso viver mais harmonioso, sabendo valorizar
também, como nos diz Bergson, o “querer e a paixdo das grandes coisas”. PINTO, T., Filosofia e educacéo em
Bergson, 2010, p. 244,

285 Aqui é importante destacarmos o fato de muitos comentadores e estudiosos do fil6sofo defenderem a ideia
de que a liberdade destrincada no Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia ndo € motivada por
consideracfes éticas, ou seja, a moral ndo teria nenhum papel na primeira obra de Bergson. A esse respeito ler
SOULEZ, P. & WORMS, F., p. 70-82 e a pesquisa de SITBON-PEILLON, B., Religion, méthaphysique et
sociologie chez Bergson. Une expérience integrale, Paris, PUF, 2009, pp. 41-52. Destacamos também as
importantes consideragdes de Lapoujade, D. em seu texto “O nimero obscuro da duracdo”, quando afirma que
liberdade no Ensaio é colocada a partir do exame e das duas ideias do nimero: sua ideia clara e sua ideia
obscura.
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desvencilhar do espaco e, consequentemente, das relagdes sociais, isso ndo impede de nele
visualizarmos um prendncio das ideias a respeito da vida social, as quais Bergson desenvolve
com afinco quatro décadas depois em As duas fonte da moral e da religido. Assevera o
filosofo:
“Se cada um de nds vivesse uma vida puramente
individual, se ndo houvesse nem sociedade, nem linguagem, a
nossa consciéncia captaria sob esta forma indistinta a série de
estados internos? De modo nenhum, evidentemente, porque
conservariamos a ideia de um espaco homogéneo em que 0s
objetos nitidamente se distinguem uns dos outros, e porque é
demasiado cdmodo alinhar em semelhante meio, para resolvé-
los em termos mais simples, os estados de algum modo
nebulosos que, num primeiro contato, afetavam o olhar da
consciéncia. Mas também, notemos bem, a intuicdo de um

espaco homogéneo é ja uma preparagéo para a vida social.” 28

Em outras palavras, homogeneidade, espaco e justaposicdo estdo ligados a vida
social, até porque € no espaco que a sociedade existe e 0s homens agem. Apesar da brevidade
com a qual Bergson abarca o assunto, certamente a vida social é equiparada ao que acontece
na espacialidade, isto é, as exigéncias utilitarias da vida.

Ora, a vida em sociedade apresentada no Ensaio sobre os dados imediatos da
consciéncia esta em contraposi¢do a individualidade e a pura duragdo, 0 que nos autoriza a
dizer que o homem social perde o contato com a sua interioridade, profunda e livre.
Conforme a analise de Lapoujade?®’, ndo devemos obliterar que a liberdade destrinchada no
Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia esta concentrada na criacédo e expressdo das
nossas emocdes. No Ensaio, tudo aquilo que fazemos no dia a dia, na exterioridade, ou
melhor, na sociedade, tem para nés muito mais importancia e significado, no sentido
pragmatico do termo, do que 0s nossos afetos profundos, de modo que “[...] uma vida
inferior, nos momentos bem distintos, nos estados nitidamente caracterizados, respondera

melhor as exigéncias da vida social.” 288

286 Ensaio, p. 95.

287 “Nossa liberdade reside primeiramente nesses milhares de sentimentos, pensamentos, percepcdes dos quais
no6s somos a sintese. [...]. O ato livre é a integral de toda a historia da pessoa, a integral de seus sentimentos, de
seus pensamentos ¢ de suas aspira¢des”. D. LAPOUJADE, pp. 39-40

288 Ensaio, p. 96.
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A despeito de insistirmos nesse ponto, vimos anteriormente, quando analisamos
textos que precederam a redacdo do Ensaio, que os temas sociais ndo ficaram a margem da
critica de Bergson. ConsideracGes essas que nos permitem inferir que o préprio filésofo
inseriu a vida social em suas discussdes filosoficas.

Em outras palavras, a partir do que foi exposto em La Spécialité e La Politesse,
assentimos que a especializacao advinda com o progresso social e técnico, que reverbera nas
relagbes interpessoais, € muito mais compativel com o espaco homogéneo do que com a
duracdo, embora ndo possamos deixar de frisar que neste momento da sua producdo tedrica
a vida social apareca de maneira introdutoria.

O eu superficial analisa e decompde em partes distintas tudo aquilo que é exigido
pelos imperativos sociais. Dessa forma, nossa subjetividade social encadeia e recompde a
realidade de acordo com as necessidades, enquanto nossas emogdes se concentram na nossa
interioridade. Na explicacdo de Lapoujade:

“Talvez essas emogOes nos incitassem a agir ou
melhor a exprimir a tristeza ou a alegria que elas envolvem,
mas elas sdo justamente impedidas de fazé-lo por todas as
exigéncias da vida social que nos fazem interessar pelos
objetos exteriores e pelas relagdes de causalidade que nos

ligam a esses objetos.” 289

Segundo a analise do comentador, 0 mundo social exige de nés uma percepcao que
aja e reaja diante as demandas do mundo. Dessa maneira, nossas emocdes superficiais sdo
privilegiadas e as profundas reprimidas, pois é muito mais cémodo nos deixarmos conduzir
por habitos mecanicos e autdmatos.

Para Lapoujade ndo ha como compreender a concepcdo bergsoniana de liberdade sem
primeiro medir em gue ponto a sociedade em nés se opde as formas de expressdo dos nossos
afetos. Nas palavras do autor: “Somos impedidos de agir livremente na medida em que somos
primeiramente impedidos de nos expressar totalmente.” 2%

Donde urge a questdo: mas 0 que impede a expressao das emogdes que vicejam em
nossas profundezas, em nossa interioridade, que dificilmente sdo comunicadas? Bergson

responde: a linguagem, pois € gracas a ela que agimos e interagimos socialmente.

289 | APOUJADE, D. p. 44.
290 | APOUJADE, D. p. 45.
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Voltando novamente a questdo da linguagem, cumpre observar que no Ensaio sobre
0s dados imediatos da consciéncia, Bergson pontua que a linguagem viabiliza
funcionalidades e ag¢des, representando e fixando tudo o que estd em movimento. Além disso,
o filésofo enxerga na linguagem o obstaculo que incapacita a expressdo plena dos nossos
estados psicologicos mais intimos, pois 0s signos e as amarras linguisticas generalizam
nossas expressdes. A esse despeito, somos obrigados a nos curvar a generalizagdo dos
simbolos, pois “[...], a palavra com contornos bem definidos, [...] que armazena o que ha de
estavel e comum e, por conseguinte, de impessoal nas impresses da humanidade, esmaga,
ou pelo menos, encobre as impressdes delicadas e fugidias da nossa consciéncia
individual %!

Assim, ndo podemos olvidar que embora a linguagem no Ensaio sobre os dados
imediatos da consciéncia encubra a peculiaridade dos nossos sentimentos e da nossa
personalidade, é ela que de certo modo liberta a inteligéncia, como Bergson elucida em A
Evolugdo Criadora e em O Pensamento e o Movente. E através do conjunto de signos que a
inteligéncia consegue elaborar ideias e dessa forma especular e teorizar, o que
necessariamente implica clareza e distingdo das coisas. Consequentemente, a linguagem, que
tem a sua funcéo atrelada a vida social e esta ajustada as convencdes estabelecidas, adquire
uma importancia crucial para a convivéncia e organizagdo de interesses comuns. Nas
palavras do fildsofo:

“[...] apalavra com contomos bem definidos a palavra
em bruto, que armazena o que ha de estavel, de comum e, por
conseguinte, de impessoal nas impressées da humanidade,

esmaga ou, pelo menos, encobre as impressdes delicadas e

fugitivas da nossa consciéncia individual.”292

A linguagem, ligada ao espaco e a vida social facilita a nossa vida pratica, por
isso é limitada para expressar 0s nossos afetos mais profundos. A despeito disso, sabemos
que o proprio fildsofo desenvolveu um meio de se expressar, fazendo com que 0s conceitos
ficassem mais fluidos através das imagens.

“O Eu da superficie é aquele que s6 pode pensar o
movimento e a velocidade em funcéo de espacos ja percorridos
e de posi¢des simulténeas ja atingidas. Tudo aquilo que pensa,

ele o faz em conformidade com os principios da mecénica, na

291 Ensaio, p. 92.
292 Epsaio, p. 92.
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medida em que a mecanica opera necessariamente sobre
equacdes, e que uma equacdo algébrica exprime sempre um

fato realizado.” 293

O objetivo precipuo do Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia € distinguir
dois tipos de multiplicidades: a numérica ou extensiva, que opera por justaposicdo e
fragmentacdo, e a qualitativa, pura continuidade e heterogeneidade. Cada uma dessas
multiplicidades corresponde a um aspecto de quem nds somos: o Eu superficial (ou social) e
o0 Eu profundo (interioridade).

Temos, portanto, duas esferas da nossa personalidade. O Eu superficial ou social é
aquele que permite as nossas acdes e, neste sentido, transforma os dados imediatos da nossa
consciéncia em representacdo ou mediacdo. E o Eu profundo é aquele que viceja aquilo que
ha de imediato e original em nés.

Ao analisar as passagens do Ensaio que esmilcam a distingdo da dupla face da nossa
existéncia, Lapoujade questiona a passividade do Eu profundo, uma vez que aparentemente
toda sua atividade psiquica ficaria a sombra do Eu da superficie. O que para ele ndo é
verdade. Pronuncia o comentador a respeito:

“Em Bergson, somos sempre ao mesmo tempo ativo e passivo. E o que ele diz ao
descrever os dois aspectos do eu como estando lado a lado ou um abaixo do outro, em todo
caso, paralelos um ao outro, ignorando-se reciprocamente.” 2%

Segundo Lapoujade, o Eu da superficie € aquele que pensa o movimento em funcéo
dos espacos e das posi¢des percorridas. Tudo o que o Eu superficial apreende no espaco se
refere a l0gica mecanicista, na medida em que essa parte da nossa personalidade opera sobre
calculos e previsdes. Esse Eu social, ou seja, da superficie, ndo é capaz de se esvair da
representacdo. Nesta senda, os dados imediatos da consciéncia estdo reclusos ao Eu
profundo.

Certamente, o alicerce do Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia € a analise
do nimero. Seguindo os comentarios de Lapoujade, a concep¢do numérica € criticada por
Bergson, pois ela esta sempre situada em uma das extremidades do movimento e ndo no
proprio movimento. Lapoujade apresenta duas concepgdes: uma metafisica e outra cientifica.

Ou seja, demarca a diferenca entre o diferencial como nimero e o diferencial matematico.

293 | APOUJADE, D, p. 34.
294 L APOUJADE, D., p. 30.
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Como observamos anteriormente, o nimero descrito no Ensaio € aquele cuja
formacdo procede da relagcdo com a extensdo e da situacdo no espacgo das unidades que o
compdem, portanto, é no espaco que a consciéncia soma as unidades numeéricas.

Além disso, a mensuracdo, possivel apenas no espago, demonstra a limitacdo das
ciéncias, que tomam a matematica como modelo. E nesse ponto de sua analise que Lapoujade
questiona se s6 ha uma concepcdo bergsoniana do nimero, uma vez que a multiplicidade
qualitativa é antipoda a ele.

Segundo o raciocinio do comentador, uma ideia confusa do nimero aparece no
Ensaio quando Bergson explana a multiplicidade qualitativa, delineando a possibilidade da
heterogeneidade conter o nimero em poténcia, ou seja, aquilo que Lapoujade define de
obscuridade do numero. Dessa maneira, nossa interioridade profunda s6 compreende o
namero porque nele esta implicito a qualidade ou aquilo que Bergson chama de nimero em
poténcia.?®

“Se o eu da profundidade tem apenas uma ideia
confusa do nimero que forma uma multiplicidade quantitativa,
0 Eu da superficie, inversamente, s6 tem uma ideia obscura do
niamero que forma uma multiplicidade qualitativa. As
multiplicidades qualitativas ndo sdo, portanto, totalmente
desprovidas de parentesco com o numero, elas demonstram
uma outra concepcdo, uma outra ideia do nimero: elas sdo a
sua ideia obscura. Profundidade, em Bergson, quer dizer:

numero confuso ou niimero obscuro.” 29

Nessa analise, 0 comentador ressalta a importancia da emocao?®’, que no Ensaio
sobre os dados imediatos da consciéncia ndo tem a mesma conotagdo d’As duas fontes da
moral e da religido. Ou seja, na obra de 1889 as emoc0es se restringem ao que constata a
atividade dos dados imediatos da nossa existéncia. Entrementes, nessa conjuntura, ndo
devemos confundir as emogfes com outros tipos de afetos, pois elas ndo sdo uma
multiplicidade qualitativa particular, mas toda multiplicidade qualitativa que nos preenche é

emocdo. Ou seja, as emogdes asseguram a experiéncia seu carater qualitativo. E nossa

295 «“Bergson explica a escolha desse termo em Mélanges, op.cit. p.491. Podemos comparar com Leibniz que
concebe um niimero em poténcia como uma multiplicidade que pode ser explicitada por uma demonstragéo.
Cf. Leibniz, De la liberte, §8, o exemplo do “duodenario”, onde aquilo que ¢ virtual na proposi¢do ¢ contido
numa certa poténcia, torna-se evidente e expresso pela demonstragdo” — citando LAPOUJADE, D., p. 37

2% | APOUJADE, D., pp. 37-38.

297 Para D. Lapoujade, a emocdo que aparece no Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia é unicamente
estética.
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interioridade é composta de todas as emocgOes que preenchem nossa memoria e
personalidade.

Em suma, Lapoujade conclui que a liberdade é sempre a integragdo das nossas
emocdes e que nossa interioridade ndo fica submersa ou contida, mas se exterioriza em
criacao e expressao.

Voltaremos a discorrer acerca a emogao no quarto capitulo do nosso estudo, quando

falarmos sobre a emocdo supra-intelectual do mistico.
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CAPITULO 3:
A ATUACAO POLITICA DE BERGSON

Quando falamos das grandes obras de Bergson, parece existir um hiato separando A
Evolucdo Criadora e As duas fontes da moral e da religido, como se a producéo académica
do filésofo tivesse estacionado por 25 anos?%,

Todavia, sabemos que esse hiato € ilusério, pois nesse periodo Bergson proferiu
muitas conferéncias durante esse periodo,?*°ndo apenas na Franca, como também na Italia e
em Londres.2%° Além disso, logo apds o sucesso de A Evolucao Criadora, com muitas edicdes
e tradugdes em diferentes idiomas, surgiram inumeros debates e resenhas em cima das teses
apresentadas pelo fil6sofo.2%1 Ademais, a publicacdo da obra citada trouxe novas
perspectivas acerca a evolucédo da vida, alargando as concepgdes anteriormente expostas no
Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia e em Matéria e Memdria, rendendo,
segundo Azouvi, muita popularidade e gléria ao filésofo.

Mas 0 que nos interessa nesse momento € delinearmos os indicios do engajamento

politico de Bergson durante a Primeira Guerra Mundial, o qual desembocou na producéo dos

298 Para Camille Riquier é conceito de "vontade™ que une os 25 anos que afastam A evolugdo criadora e As
duas fontes da moral e da religido. RIQUIER, C. op. cit., 2009, pags. 407-448 (Chapitre VII). Recobrado em
RIQUIER, C. "Le probleme de la volonté ou Bergson au chemin vers Les Deux Sources" in WATERLOT, G.
(dir.), “Bergson et la religion. Nouvelles perspectives sur Les Deux Sources de la Morale et de la Religion”.
Paris, PUF, 2009. Em contraposicao, Patricia Verdeau defende que é o tema da personalidade que faz a
conjuncdo entre A Evolugdo Criadora e As duas fontes da moral e da religido. VERDEAU, P. op. cit., 2001.
N&o podemos esquecer de apontar as leituras de Ghislain Waterlot e Bridgitte Sitbon-Peillon que tém uma
posicdo mais gradativa, ou seja, mostrando outras possibilidades, embora, concordem com uma unidade
tematica entre as duas Ultimas grandes obras de Bergson. Em outros textos, G.Waterlot fala sobre a guerra e a
questdo da personalidade e da mistica para explicar esse intervalo em questdo. WATERLOT, G. "Situation de
guerre et état d'ame mystique chez Bergson. Ce que peut nous apprendre une 'analogie lontaine” in
COURCELLES, D., WATERLOT, G. (dir.) La mystique face aux Guerres Mondiales. Paris, PUF, 2010. O que
nos parece, grosso modo, é que a Primeira Guerra ndo surtiu nenhum efeito nas posi¢des do filosofo, ja que o
que impera por parte desses comentadores, € um siléncio sobre o evento bélico. SITBON-PEILLON, B. "Les
Deux Sources de la Morale et de la Religion suite de L'Evolution Créatrice? Genése d'un choix philosophique:
entre morale et esthétique" in WORMS, F. (éd.), op. cit., 2008. WATERLOT, G. "Doutes sur I'humanité: du
'suCces unique, exceptionnel’ de la vie dans L'Evolution créatrice au 'succés [ ...] si incomplet et si précaire'dans
Les Deux Sources" in WORMS, F. (éd.) op. cit., 2008.

299 Ndo podemos nos esquecer de mencionar o fato de que até 1914, Bergson lecionara diversos cursos no
College de France. Cursos estes que abordam a teoria do conhecimento de Berkeley e a teoria ética e
epistemoldgica de Espinosa. Além, é claro, dos cursos nos quais o filésofo aprofunda ou explica as teses
expostas em seus livros. Ou seja, Bergson aborda um leque variado de assuntos. WATERLOT, G. in "La
personne et la personnalité: un cas exemplaire de relation entre les cours et I'oeuvre” in PANERO, A,
MATTON, S., DELBRACCIO, M. (org.), op. cit. analisa a relagdo entre os cursos e os textos publicados nesse
periodo.

300 Muitas delas reunidas nas seguintes obras: O Pensamento e o Movente e A Energia Espiritual.

301 Acerca os de A Evolucéo Criadora, sugerimos a leitura de La Gloire de Bergson. Essai sur le magistére
philosophique, 2007, F. AZOUVI, F. que cita em seu texto os debates feitos, por exemplo, pelo biélogo Félix
Le Dantec e pelo padre Joseph de Tonquédec.
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discursos de guerra e na publicacdo d’As duas fontes da moral e da religido. Ou seja,
pretendemos observar a evidéncia de novos temas, além do engrandecimento daqueles
expostos nas obras anteriores, 0s quais se consolidaram com o comprometimento do filésofo
na guerra. Nesse horizonte, analisaremos como o0s textos nomeados “discursos de guerra”
repercutiram na obra do fil6sofo.

Defronte a esse objetivo, algumas questdes se impdem: por que esses 0s textos sao
chamados de discursos de guerra? Afinal, qual a funcdo de Bergson na Primeira Guerra
Mundial? Essa funcdo foi secundaria ou primordial para o éxito obtido pelo governo francés?
Ha alguma relacéo entre os discursos de guerra e a redagdo d’As duas fontes da moral e da
religido? Houve uma mudanca de perspectiva? O fil6sofo metafisico transpds o seu olhar
para um universo pratico e politico? Foi a guerra que fez com que o fildsofo reorganizasse
sua teoria acerca a emancipacao da inteligéncia, de modo a fazé-lo repensar como a liberdade
aparece na vida social? Foi o confronto bélico mundial que fez com que Bergson concluisse
em As duas fontes da moral e da religido que a acdo livre, isto €, a liberdade, deve usar a seu
favor a fabricacdo e a mecanica, mas esta Ultima antes precisa moralizar-se misticamente?

Enfim, se 0 campo de pesquisa do fildsofo até a publicacdo de A Evolucdo Criadora
se restringiu aos afetos e a evolucdo do homem na histéria da vida, com a Primeira Guerra
esse campo se ampliou para preocupacdes sociais e politicas?

Nesta vertente, veremos que a popularidade de Bergson contribuiu para o seu
envolvimento diplomatico e politico nos Estados Unidos, proporcionando ao filésofo o que
Soulez denominou de destino ambiguo, pois ao se comprometer com a propaganda de guerra,
Bergson também se tornou alvo de criticas.3%2

Ademais, veremos no decorrer desse capitulo como Soulez defende que os textos
produzidos durante o periodo da Primeira Guerra ndo refletem exatamente a filosofia de
Bergson, mas sdo uma espécie de mimese ou dupla mimética. Dessa maneira, Soulez defende
que os discursos de guerra ndo sdo aquilo que a filosofia bergsoniana tem de mais
bergsoniano. Nas palavras do comentador:

“E preciso que Bergson, autor dos seus textos de guerra,
mantenha uma relagdo mimética com ele mesmo como filésofo.

Noés descobrimos aqui uma das dificuldades da leitura desses

302 Aqui, referimo-nos especialmente a critica de Politzer, pseuddénimo de F.Arouet, que em seu panfleto La
fin d’une parade philosophique: le bergsonisme, enxerga Bergson como um instrumento da classe burguesa,
um aliado dos valores burgueses e liberais.
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textos: esse que aparece como sendo do Bergson ndo é

necessariamente isso que ha de mais bergsoniano.”303

Soulez constréi a ideia de mimesis em cima da concep¢do de homo loquax,
desenvolvido por Bergson em algumas passagens de O Pensamento e 0 Movente e em alguns
trechos que aparecem nos textos Minhas Miss@es, publicadas no Mélanges, onde o filésofo
explana a diferenca existente entre 0 homo sapiens (o fil6sofo que se comunica através dos
livros) e o homo loquax (fildsofo que se comunica diretamente com o publico). “As missoes
diplomaticas que Ihe foram confiadas durante a guerra ndo sdo apenas tarefas a realizar: elas
constituem também uma ocasido de refletir filosoficamente.” 304

Diante dessa pretensdo, no livro de 1932, Bergson faz alguns ajustes as teses
enunciadas no livro de 1907, como se prenunciasse todo o mal-estar que tomaria as
preocupac0es filosoficas dos pensadores a partir de 1940 e 1950.

Sem ddavidas, o confronto bélico e o poder de destruicdo das maquinas sao 0s
principais motivos dessa mudanca de perspectiva, pois impdem um problema urgente que
precisa ser enfrentado: a relacdo entre razdo cientifica e barbarie. Bergson recorre a moral
para conter o mau uso da razdo cientifica e o poder de destruir a propria espécie humana.

Vejamos como essas mudancas despontam no horizonte.

3.1 - O despontamento de temas morais e sociais

Em 12 de setembro de 1909, na inauguracdo de um monumento em homenagem ao
socidlogo Gabriel Tarde, Bergson profere um discurso caloroso, elogiando o socidlogo
principalmente pelo fato dele ndo ter sido seduzido pelas ciéncias fisicas3%, tdo em voga na
época. Essas ciéncias fisicas fizeram muitos sociélogos erigirem as ciéncias sociais sobre 0s
seus mesmos moldes. Além disso, muitos socidlogos do comeco do século XX defendiam
que a sociedade evoluia obedecendo a leis inelutaveis e representavam os eventos historicos
como resultados necessarios de forgas cegas, impessoais e totalmente mecéanicas.

Em contraposicdo, Bergson afirma que ““[...] a evolucéo das sociedades € regida por
leis, mas essas leis sdo da mesma natureza que aquelas que presidem a nossa formacéao e o

nosso desenvolvimento individual, [...], pois elas sdo tdo universais no mundo dos espiritos

303 SOULEZ, Bergson politique, p. 129.
304 VIEILLARD-BARON, J-L. Annales bergsoniennes VIII Bergson, la morale, les émotions, p. 83.
305 Nesse discurso ha uma evidente critica a A. Comte.
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quanto a gravitagdo no mundo dos corpos. Mas diferentemente da lei da gravitacdo, é uma
lei maleavel, flexivel, como tudo que é humano."3%

Um ano depois do discurso em homenagem a Tarde, em 14 de maio de 1910, Bergson
apresenta O Fundamento Psicoldgico da Moral, obra do fildsofo e romancista francés André
Joussain e enaltece o autor pelo fato dele ter tido 0 "'[...] cuidado de olhar de perto a realidade
moral fora de todo espirito do sistema™’, Enaltecimento esse que confirma que Joussain
analisou a sociedade e a moral sem desconsiderar a mudanca.

O ano de 1911 foi um ano bastante produtivo para o filésofo da duracdo. Bergson
publica quatro textos que ressaltam pequenas mudancas em suas perspectivas filosoficas. A
Intuicdo Filosofica é o primeiro deles. Discorrido numa conferéncia na cidade de Bolonha,
na lItalia, no dia 10 de abril, esse texto sutilmente apresenta um engrandecimento da
concepcdo de vida bioldgica, tal como ja aparece em A Evolucdo Criadora a ideia de
vivificacdo através da filosofia3. Além disso, nessa conferéncia Bergson se concentra em

analisar o discurso filoséfico. Diz ele:
“As satisfacdes que a arte nunca fornecera sendo a
privilegiados da natureza e da fortuna, e apenas de longe, a
filosofia assim entendida ofereceria a todos, a cada instante,
reinsuflando a vida nos fantasmas que nos cercam e nos

revivificando a nds mesmos.’309

A Percepcdo da Mudanca é o segundo texto que também demonstra uma mudanca
no olhar de Bergson. Assim como fizera em 1909, no Discurso a Gabriel Tarde, nessa
conferéncia, pronunciada em Oxford, o filésofo debate a dimensdo temporal da historia da
nacao:

“A distingdo que fazemos entre nosso presente € 0 nOSso
passado é, portanto, sendo arbitraria, pelo menos relativa a
extensdo do campo que nossa atencdo a vida pode abarcar. O

“presente” ocupa exatamente tanto espaco quanto esse esforgo.

Assim que essa atencdo particular larga algo daquilo que

306 M, 1972, p. 800.

307 M, pp. 825-826.

308 O que pode ser confirmado em 1912, quando Bergson redige um prefacio a traducédo francesa do livro de
Rudolph Eucken, O sentido e o valor da vida ("Avant-propos de I'Ouvrage 'Le sens et la valeur de la vie' de R.
Eucken™" in M, p. 971-973. Sobre o prefécio e a relacdo entre Bergson e Eucken: ZANFI, C. op. cit., 2013,
paginas 23-32 e paginas 65- 80) e também pela apresentacdo a Academia de Ciéncias Morais e Politicas do
livro Felicidade e Progresso, de Jean Finot, socidlogo francés de origem polonesa e grande opositor das teorias
racistas na época. (Rapport sur 'Progrés et bonheur' de J. Finot" in M, paginas 1090-1094) onde Bergson elogia
o autor por ele ter definido a filosofia como ciéncia da vida pratica, onde o dever e a felicidade estdo conciliados.
309 PM, p. 148.
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mantinha sob seu olhar, imediatamente a parte do presente que ela
abandona torna-se ipso facto passado. Numa palavra, nosso
presente cai no passado quando deixamos de lhe atribuir um
interesse atual. Ocorre com o presente dos individuos 0 mesmo
gue com o das nagdes: um acontecimento pertence ao passado
entra na histéria quando ndo interessa mais diretamente a politica
do dia e pode ser negligenciado sem que 0s negdcios sofram com
isso. Enquanto sua acdo se fizer sentir, ele adere a vida da nagéo

€ permanece presente para esta.”810

O terceiro texto foi proferido na Conferéncia Huxley, em 1911, na Universidade de

Birmingham, em Londres. Trata-se de A Consciéncia e a vida. Dos quatro textos desse

periodo esse é 0 que mais apresenta mudangas significativas. Neste sentido, essa conferéncia

ndo apenas dilata as ideias anteriormente expostas em A Evolucdo Criadora, mas também

coloca o moralista como superior ao artista. Ou seja, a criagdo desponta ndo apenas mais no

artista e no cientista, mas em cada individuo através da criacdo ou engrandecimento de si.

Nas palavras do filosofo:

“A mae que contempla seu filho alegra-se, porque tem
consciéncia de havé-lo criado, fisica e moralmente. Acaso o
comerciante que desenvolve seus negdcios, o fabricante que vé
sua industria prosperar, alegra-se por causa do dinheiro que ganha
e da notoriedade que adquire? Evidentemente riqueza e
consideracdo contam muito na satisfacdo que sente, porém lhe
trazem mais prazeres do que alegria; a alegria verdadeira que ele
desfruta é o sentimento de ter montado uma empresa que
funciona, de ter dado a vida a algo. Pensem nas alegrias
excepcionais, a do artista que realizou seu pensamento, a do

cientista que descobriu ou inventou.” 31

O ultimo texto € O Pragmatismo de William James. Verdade e Realidade, de 1911.

Nele, Bergson afirma: “Sé estamos inteiramente seguro daquilo que a experiéncia nos dé;

mas devemos aceitar a experiéncia integralmente e nossos sentimentos fazem parte dela a

mesmo titulo que nossas percepgbes, a mesmo titulo, por conseguinte, que as coisas. Aos

olhos de William James, o homem inteiro conta.'12

310 PM, p. 175.
311 pM, pp. 22-23
312 PM, pp. 248-249.
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Esse texto é importante porque claramente aparece a questdo do misticismo.313
Bergson elogia o estudo e o livro de James, Experiéncia religiosa, exprimindo o quanto a

experiéncia mistica o impressionou. Nas palavras do autor:

“A verdade é que James se debrugava sobre a alma
mistica como nos debrucamos para fora, num dia de primavera,
para sentir a caricia da brisa, ou como, na beira do mar,
acompanhamos as idas e vindas dos barcos e o inflar de suas velas

para saber onde sopra o vento.” 314

Grosso modo, esses textos demonstram que entre 1907 e 1914, Bergson direciona
seus interesses para 0s seguintes assuntos: engrandecimento da personalidade, misticismo,
moral e sociedade, o que nos permite inferir que nesse periodo houve um interesse do fil6sofo
por questdes praticas. Além disso, desvela-se também um sentimento®l® que ja penetrava a
maioria dos intelectuais franceses e que gerava uma mistura de otimismo e pessimismo,
temor e medo, em virtude do crescimento industrial e da modernizacao desenfreada, até entdo
sem precedentes na historia.

O que caracteriza nossa época € uma depressdo, um
enfraquecimento do idealismo. O século XIX sera o século
materialista. O desenvolvimento enorme, demasiado e inesperado
da nova técnica industrial faz sentir seus efeitos, 0s quais em tais
casos, ndo sdo imediatos. Todo nosso materialismo vem dai. [...].

Nao é somente na Franca que esse enfraquecimento é sentido.
Veja, na Inglaterra, isso € hoje muito sensivel. Em dez anos é uma
verdadeira decadéncia: um inglés muito observador dizia-me
outro dia. E como na Alemanha, por detras da fachada, nio se
sabe 0 que ha. Eu suspeito que ndo deve ser muito brilhante.

Quanto a nos, franceses, ja vimos isso, pois fomos nos 0s

313 E importante lembrarmos que em 1909 Bergson faz um elogio ao Estudo de histéria e de psicologia do
misticismo de Henri Declacoix, livro que alguns consideram como a grande influéncia de Bergson ao assunto
dos misticos, assunto este que aparecera com toda a forca em As duas fontes da moral e da religido. Sobre isso
ver os seguintes textos: Rapport sur 'Etudes d'Histoire et de Psychologie du Mysticisme' d'Henri Delacroix" in
M, 788-790. Também a "Lettre de Joseph Lotte a camille Quoniam — Entretien avec le Philosophe Henri
Bergson™ in M, pp. 880-882, em que Bergson confessa o interesse nos misticos e em moral e estética, indicando
o0 desejo de continuar o projeto dos "grandes gregos", mas conferindo-lhe universalidade. Nao esquecamos do
livro de James, sobre religido e misticismo, The Varieties of Religious Experience, que exerceu grande
influéncia sobre Bergson.

314 PM, p. 250.

315 Acerca o tema, ler O sentimento de decadéncia na Franca do século XIX. SWART K.W.
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primeiros a cair, e mais baixo, de acordo com 0 nosso habito, nés
seremos também os primeiros a levantar 316

Bergson se pronuncia a respeito numa entrevista concedida a Joseph Lotte, em 1911.
Nela, o fil6sofo alerta sobre o mal-estar que pairava no ar. Nao had mais aquele entusiasmo
de outrora em relagcdo aos progressos da técnica e da fabricacdo, como ele havia exposto na
obra de 1907, mas uma preocupacao em relacdo as investidas do materialismo industrial que
cresce em desproporc¢do ao espirito (ideal) humano e alcanca magnitudes nunca vistas na
historia.

Entrementes, nesse contexto impreciso e cenario preocupante, ainda ha no filésofo
um certo otimismo quando ele afirma que “[...] fomos n6s os primeiros a cair e, de acordo
com 0 nosso habito, nds seremos também os primeiros a levantar” 37, fazendo referéncia a
possibilidade de retratacdo da humilhacéo sofrida pelos franceses na guerra franco-prussiana.

Esse otimismo se dissipa a partir de 1914, quando a guerra transforma o cenario
mundial. Transformacao notdria em Mecénica e Mistica, Ultimo capitulo de As Duas Fontes,
guando deixam de cintilar na teoria do filésofo as ideias de cria¢do, progresso humano,
invencgéo e novidades imprevistas.

Um outro ponto também chama a nossa atencdo na entrevista concedida a Joseph
Lotte: a distingdo entre idealismo (ideal) e materialismo. Afinal, o que Bergson quer inferir
com essa distincdo & espreita de um acontecimento histérico que esta prestes a eclodir? E o

que analisaremos agora.

3.2 — Idealismo e materialismo: Franca versus Alemanha

A Alemanha teve uma revolucdo industrial tardia, pois em meados do século XIX
ainda era um conglomerado de ducados e reinos essencialmente agrarios. Foi somente na
segunda metade do século XIX, apés a unificacdo politica, que ocorreu em 1871, liderada
pelo rei Guilherme | e Otto von Bismarck, ambos impulsionados pela burguesia, que a
Alemanha fez a sua Revolugéo Industrial, tornando-se uma grande poténcia capitalista e a

maior nacdo industrial da Europa no comeco do século XX318,

316 M, p. 882. Lettre de Joseph Lotte a Camille Quoniam — 21 Avril 1911 — Entretien avec le Philosophe Henri
Bergson.

317 M, p. 882.

318 Para compreender a ciéncia. Uma perspectiva historica, 2014, pp. 276-281.
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Neste sentido, o processo de industrializagdo na Alemanha foi bastante veloz e eficaz.
Todavia, houve um elemento que incomodou e preocupou bastante os ingleses e os franceses:
o investimento pesado na industria bélica.

As vésperas da primeira guerra mundial, muitos intelectuais, inclusive Bergson,
tornaram publico esse incomodo em relacdo ao que eles denominavam de materialismo
desmedido ou exagerado.

Em 8 de abril de 1913, ao se pronunciar num discurso no Comité Franco-
Americano®l9, Bergson aproveita a ocasiao e discorre sobre a oposicao entre materialismo e
idealismo. Franca e Estados Unidos sdo expostos como os exemplos perfeitos da
personificagdo do idealismo (ideias) e de como essas nacOes se opdem ao materialismo
(industrialismo/militarismo desmedido) personificado pela Alemanha. Sob esse prisma,
militarismo e industrialismo se relacionam ao materialismo que se ople as “produgdes
espirituais”, isto é, aquelas relacionadas & moral, a ética, aos valores universais. Acerca 0

assunto, discorre o filésofo:
O idealismo é a curiosidade das coisas do espirito. E 0
habito de colocar as coisas do espirito além de todas as outras. E
o0 costume de considerar a vida como ndo sendo feita somente para
ser vivida, mas como tendo por objeto e por razdo de ser a
realizacdo de algo que ndo existe ainda e que, uma vez realizado,

dard a vida um conteddo mais rico e uma nova significagdo 320

Entrevemos assim uma separagdo, um dualismo, ou melhor, uma oposi¢do entre
materialismo e idealismo ou entre duas formas de enxergar uma na¢do. Como exposto
outrora, o militarismo germanico é relacionado ao materialismo, que prioriza 0 progresso
técnico e é acusado de deixar a sombra temas importantes como a moral e o direito, assuntos
priorizados pelos franceses e estadunidenses, segundo a analise de Bergson.3? Mas, como é
fundamentado esse dualismo, essa oposic¢ao entre o idealismo e 0 materialismo no contexto
da Primeira Guerra Mundial?

Para responder a esse questionamento, precisamos compreender o significado de

cultura (Kultur) na Alemanha. Com esse intuito, seguiremos algumas considera¢des da

319 M, p. 994, Discours au Comité France-Amerique.

320 M, p. 994.

321 Bergson inclusive aproveita as missdes universitarias aos Estados Unidos para reafirmar essa ideia de
superioridade dos franceses em relacéo a educacéo e a cultura. Sobre isso, ver Bergson Politique, SOULEZ.
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pesquisa de Martha Hanna322, exposta no livro The mobilization of Intelect: french schoolars
and writers during the First War, onde a autora analisa o papel da intelectualidade francesa
durante a Primeira Grande Guerra. Também seguiremos a tese de Bruno Rates32%, Natureza
e Cultura na filosofia de Bergson, onde é esmiucada as diferencas entre culture e kultur.

Em sua investigacdo, Hanna chama a nossa atengcdo para o embate existente entre os
intelectuais franceses e 0s germanos durante a Primeira Grande Guerra. O confronto
acontecia através da publicacdo de artigos em periddicos e revistas que agitavam a discussao
intelectual e que separava os idealistas de um lado e os materialistas de outro. Ou seja,
franceses e alemées em lados opostos. Esse enfrentamento era alimentado principalmente
pela elite intelectual francesa, que nunca conseguiu esconder o ressentimento que sentiam
pelos germéanicos e que espalhou a opinido de que a guerra entre a Triplice Alianca, liderada
pela Alemanha, e a Triplice Entente, liderada pela Franca, era uma guerra entre a civilizagdo
(representada pela Franga) e a barbéarie (representada pela Alemanha).

Esse ressentimento que vigorosamente se manifestava em todos os setores da vida
cultural francesa ndo era algo novo. Desde a derrota de 1870, a cultura francesa e a cultura
alema eram rivais e criavam, em ambos os lados, clichés e estere6tipos. Alguns intelectuais
franceses®* ressaltavam que a rixa entre os dois paises era um embate entre a forca fisica e a
forca espiritual.

Bergson, em 8 de agosto de 1914, dois meses antes da publicacdo do Manifesto de
Intelectuais Alemaes, pronuncia na Academia de Ciéncias Morais e Politicas um breve
discurso, onde pde em pauta o tema sobre o qual os intelectuais franceses se debrucaréo
durante quatro anos: “A luta engajada contra a Alemanha é a mesma luta da civiliza¢do contra
a barbarie. Todos sentem isso, mas talvez nossa Academia tenha uma autoridade especial
para dizé-1o0.”325

Alguns meses antes desse pronunciamento, em 10 de janeiro de 1914, Bergson faz
alusdo a essa oposicdo em seu discurso de posse na presidéncia da Academia de Ciéncias
Morais e Politicas, insinuando a decadéncia trazida pelo avanco desenfreado do

materialismo e a urgéncia de se buscar um equilibrio.

322 HANNA, M. The mobilization of intelect. French schoolars and writers during the First War, Cambridge,
Harvard University Press, 1996.

323 RATES, B. B. Natureza e cultura na filosofia de Bergson. 2019. 401f. Tese (Doutorado). Centro de
Educacdo e Ciéncias Humanas. Departamento de Filosofia e Metodologia das Ciéncias. Programa de Pds-
Graduacdo em Filosofia.

324 Emile BOUTROUX é um deles. Em seus textos publicados na Revue des Deux Mondes, expde a ligagio
existente entre a cultura francesa e a cultura classica.

325 M, p. 1102.
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Nunca as ciéncias morais e politicas tiveram tanta
necessidade de se prestarem um mQtuo apoio; nunca a
humanidade contou tanto com elas. O principal esfor¢o da ciéncia
moderna, desde as suas origens, baseia-se sobre as matematicas,
a mecanica, a astronomia, a fisica, a quimica, a biologia: durante
trés séculos se sucederam descobertas tedricas que nos fizeram
penetrar os segredos da matéria. Depois vieram as aplicaces: as
descobertas se adicionaram as invengdes; em menos de cem anos
a humanidade caminhou nessa direcdo mais do que ela havia
percorrido desde as suas origens. Ao longo do ultimo século, ela
aperfeicoou seus utensilios muito mais do que ela havia feito
durante os ultimos mil anos. Se considerarmos que cada nova
ferramenta, cada novo utensilio é para nés um novo 6rgdo (um
'0rgdo’ ndo é efetivamente, etimologicamente também, um
instrumento?), percebe-se que é o corpo do homem que
verdadeiramente aumentou nesse brevissimo intervalo. Mas sua
alma — eu falo da alma individual e da alma social — teria ela
concomitantemente adquirido o suplemento de forca que era
preciso para governar esse corpo subitamente e prodigiosamente
aumentado? E os temiveis problemas aos quais nos deparamos
hoje, ndo teriam eles nascido, em grande parte, dessa
desproporgdo? As nossas ciéncias, as ciéncias morais, incumbem
a tarefa de restabelecer o equilibrio 326

De modo generalizado, sem a profundidade exposta no ultimo capitulo de As Duas
Fontes, em 1914 Bergson sinaliza que o progresso cientifico, materializado nas invencdes de
maquinas e instrumentos cada vez mais sofisticados, € uma espécie de hipertrofia do corpo
humano. E esse progresso, embora benéfico a nossa espécie, deveria ser vigiado e equilibrado
pelo espirito. Neste sentido, nosso espirito precisaria se desenvolver e se expandir através da
moral, pois s6 assim ndo seria ultrapassado pelo préprio corpo. Sabemos que para Bergson,
nesse contexto bélico, a Alemanha exemplifica essa hipertrofia que deve ser contida e
combatida.

Segundo a pesquisa de Hanna, os ataques tedricos deferidos pelos franceses foram

revidados pelos intelectuais alemaes, que criaram um folheto intitulado Aufruf an die

326 M, p. 1036, Discours a I'Académie des Sciences Morales et Politiques.
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Kulturwelt (Apelo ao Mundo Cultural), e que na Franga ficou conhecido como o Manifesto
dos 93 intelectuais.

Neste folheto, 93 personalidades alemas rebatem os ataques franceses e exigem uma
retracdo da parte deles. Todavia, a intelectualidade francesa sempre se recusou, insistindo na
incompatibilidade entre a cultura germanica e a civilidade ou entre os alemées e a cultura.
Todo o industrialismo militar alemdo foi representado como oposto aquilo que era
considerado patriménio cultural, como por exemplo, o direito, a moral e as artes. Em suma,
durante toda a guerra, a Alemanha foi retratada ao lado da forca (materialismo) e ndo da ideia
ou pensamento (idealismo).

E importante destacarmos que no dia 4 de novembro de 1914, num outro discurso,
“A forca que se usa e aquela que ndo se usa” 327, Bergson faz uma analise politica da relacdo
de forga entre os paises da Triplice Entente e a Alemanha, expondo o que ele entende por
forca. O filésofo aproveita a ocasido para debater a questdo dos empréstimos feitos para
financiar a guerra, deixando subjacente que Franca e Inglaterra sairiam vencedoras da guerra
porque tinham um crédito financeiro sélido com os Estados Unidos. Neste ponto,
percebemos a preocupacdo do filésofo em relagcdo ao dinheiro que financia a guerra, pois
deter meios para bancar o conflito mundial dizia muito sobre os possiveis vencedores.

“A questdo da guerra ndo ¢ duvidosa: a Alemanha
sucumbira. Forca material e forca moral, tudo isso que a sustenta
terminara por lhe faltar, porque ela vive sobre as provisdes uma
vez feitas porque elas esgotam e ndo saberiam renova-las. Sobre
esses recursos materiais tudo jé foi dito. Elatem dinheiro, mas seu
crédito é baixo e ndo enxergamos onde ela poderia fazer um
empréstimo. Falta-lhe nitrato para os seus explosivos, esséncias
para 0s seus motores, comida para 0s seus 65 milhfes de
habitantes, de tudo isso ela fez provisdes; mas o dia vira onde seus
celeiros de gréos estardo vazios e suas reservas secas. Como é que
0s preencherdo? A guerra, tal como é na pratica, consome um
nimero terrivel de homens: portanto, aqui ainda, o
reabastecimento dos mantimentos é impossivel. Nenhuma ajuda
vira de fora, porque uma empresa langada para impor a dominagéo
alem@, a cultura alemé, os produtos alemaes, ndo interessa. E ndo
interessa nada que seja alemdo. Tal é a situacdo da Alemanha
comparada a Franga, que mantém seu crédito intacto e seus portos

abertos, que fornece viveres e munigdes como deseja, que reforca

327 M, pp. 1105-1106. Publicado no Bulletin des Armées de la Republique e reeditado em 1939.
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seus exércitos com tudo aquilo que seus aliados trazem e que pode
contar por que sua causa é a mesma da humanidade e sobre a
simpatia, cada vez mais ativa do mundo civilizado. Mas isto é
apenas a forca material, a que vemos. O que dizer da forca moral,
esta que ndo vemos, a mais importante, porque ela pode suprir o
resto até certo ponto, e que sem ela o resto ndo vale nada3?8.

Um ponto interessante destacado por Soulez € o fato de Bergson fazer uma metafora
entre o crédito moral e o crédito financeiro, expondo dessa forma o seu espirito liberal
durante a guerra, principalmente quando associa o progresso material com moral e liberdade.
Todavia, nesse pronunciamento, Bergson ndo opde forca e direito, ressaltando a diferenca
entre a Franga e a Alemanha. Afirma Soulez:

“A guerra de 14 ndo ¢ para Bergson a guerra da for¢a contra o direito, mas a guerra
de dois tipos de forcas. A tese da Alemanha consiste, segundo Bergson, de ndo distinguir
forca e direito. Por isso, o fil6sofo critica a frase de Bismarck32® que atribui forca ao direito,
pois na percepcdo de Bergson, Bismarck ndo faz distincdo entre forca e direito.” 330

Em outras palavras, para os alemaes, a forca é um direito. Nesta perspectiva, o direito
aparece como a consignagao sempre revogavel da vontade do mais forte. Segundo Bergson,
a tese da Alemanha seria, portanto, a da forga enquanto direito, em contraposicao a tese dos
paises da Entente, cujo direito é considerado um suplemento de forca que deve reconhecer o
direito, pois reconhecer o direito é reconhecer a legitimidade de outras forcas. Novamente
Soulez:

“Toda arte persuasiva de Bergson sera a de tentar convencer os americanos € 0
presidente Wilson de que a versao francesa da liga e a versdo americana da Sociedade das
Nagdes coincidem em fato e em direito.” 331

Outro ponto importante ressaltado pelo pesquisador € que o conceito de forga coloca
Bergson no terreno filoséfico e ndo no terreno politico, pois esse conceito aparece no inicio
do Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia e reaparece em A Evolucéo Criadora,
quando o filésofo elabora o conceito de eld vital. Mas, sabemos que o Direito ndo é objeto
de anélise na filosofia bergsoniana, de modo que Soulez também nos adverte que o tema nédo

€ mencionado em nenhum momento nas obras anteriores a 1914, o que nos leva a pensar,

328 M., p. 1105.

325 Em 1939, Bergson compara Bismarck a Hitler. “H4 uma continuidade da Alemanha bismarckiana a
Alemanbha hitleriana”. SOULEZ, P., Bergson politique, p. 135.

330 SOULEZ, P., Bergson politique, p. 131.

331 SOULEZ, P., Bergson politique, p. 131.
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seguindo a analise do comentador, que Bergson ndo é um fildsofo politico, uma vez que na

tradicdo filosofica a politica esta essencialmente ligada ao direito, as normas e a moral.
Entrementes, sustentamos que o direito ndo foi ignorado por Bergson, mas pensado

como for¢a332, o que se evidencia em um dos seus discursos e no curso de moral que ele

lecionou em 1893, no liceu Henri-1V. Diz ele:

“O direito foi definido por Leibnitz como um poder
moral. A ideia do Direito é entdo correlativa a ideia de dever, a
qual foi definida por Leibnitz como uma necessidade moral. Um
poder moral parece uma poténcia fisica que é capaz de determinar
ou impedir a acdo. Mas a forga ndo tem nada de material, ela ndo
exerce um contrato fisico, mas reside inteiramente numa

representagdo intelectual .” 333

Neste sentido, a forca do Direito ndo é em si mesma uma forca fisica. Ela parece uma
forca fisica porque na préatica pode produzir os mesmos efeitos. Em A Evolucéo Criadora,
Bergson introduz uma distin¢do importante ao afirmar a caracteristica limitada da forga do
eld vital. Diz o fildsofo: “O ela vital é finito” 3. Neste sentido é impossivel diviniza-lo.
Desde a conferéncia A Consciéncia e a Vida, o espirito é definido como a forca capaz de tirar

de si mesmo mais do que tem e que procura constantemente superar-se.

“Visivelmente, diante de nos, trabalha uma forca que
procura libertar-se de seus entraves e superar a si mesma, dar
primeiro tudo o que tem e em seguida mais do que tem: como

definir de outro modo o espirito? E em que a forca espiritual, se

332 A avaliagdo do direito sob a linha da forca era bastante comum nessa época. E o que mostra J.Patocka no
Ensaio heréticos sobre a filosofia da historia (Essais hérétique sur la philosophie de [I’histoire), Paris,
Ed.Verdier, 1982, traducéo E. Abraams: “A primeira guerra mundial € um evento decisivo na histéria do século
XX. E ela que decidiu, em sua caracteristica geral, demonstrando que o mundo havia se transformado em um
laboratorio de reservas de energia acumuladas durante milhdes de anos e que a guerra era inevitavel. Ela
representa a vitoria definitiva da concepcdo de que nascendo no século XIX com a emergéncia da ciéncia
mecanica da natureza e a eliminagdo de todas as conveng¢des que era obstaculo a essa liberagdo da forca:
transvalorizagdo de todos os valores sob a linha da forga.” (p. 124) Comentando esse texto, Soulez afirma: “Em
conformidade a perspectiva nietzschiana-heideggeriana que é a de Patocka, o valor que avalia os outros valores
ndo os anula. Ele atribui-lhes um lugar no quadro dos valores. Se a forca é o valor avaliativo de todos os outros
e se se quer continuar a dar um valor ao Direito, é dificil de dar ao Direito um outro status que aquele que lhe
dé& Bergson. Bergson fundamenta no interior de um espago axiolégico que ele ndo inventou. Neste sentido,
podemos caracterizar cada uma das grandes épocas da historia do espirito pelo valor que avalia todos os outros.
Incontestavelmente, como Hegel viu, a época da Revolugdo Francesa € aquela da descoberta do Direito como
valor avaliativo supremo. O paradoxo ideoldgico da guerra de 1914, o lado ocidental, é continuar a acreditar
que lutamos em nome do Direito como valor supremo. E a Forca e ndo o Direito que se tornou o valor avaliativo
de todos os outros valores.” SOULEZ, P., Bergson politique, p. 132.

333 Morale, Lycée Henri-1V, 1893, Biblioteque Victor-Cousin, p. 106.

334 EC, p. 275.
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existe, se distinguiria das outras, sendo pela faculdade de tirar de

si mais do contém?33%

Em 1915, num discurso sobre a alma humana, em Madri, Bergson assevera que “[...]
a criacdo de si por si depende apenas de cada um enquanto homem honesto.”**¢ Declaracédo
essa que segundo Soulez nos faz pensar na relacdo que Bergson estabelece entre forca e
moral, demostrando que o tema da moral ndo € novo. Porém, sabemos que em 1911, na
Universidade de Birmingham, o fil6sofo havia anunciado que o ponto de vista do moralista
€ superior ao ponto de vista do artista, deixando evidente seu interesse acerca a moral e a
sociedade.

Em 1914, numa sessdo publica do discurso “A forca que se usa e a que ndo se usa”
%37 realizada em 12 de dezembro, Bergson faz outra distin¢do: ““[...] a oposigéo entre a forca
em profundidade e a for¢a espalhada na superficie. Nos ndo encontramos nenhuma referéncia
a uma distingdo desse género nos textos anteriores a guerra.”**® Seguindo as consideragdes
tecidas por Soulez, pode-se conjeturar que a causa interna que aparece no Ensaio sobre 0s
dados imediatos da consciéncia corresponderia a uma forca em profundidade.

Para Bergson, € positivo que 0 homem seja mestre da superficie terrestre, mas esse
dominio deve ser comum a toda espécie e ndo como a Alemanha agia, como se 0s alemaes
fossem os Unicos da espécie humana a terem esse direito. Dessa forma, “a Alemanha estava
errada em querer unificar a humanidade sob seu dominio e, dessa maneira, reduzir a
diversidade do mundo.” 3%

Em seus discursos nos Estados Unidos, o filésofo sustenta a existéncia de uma nacdo
fracionada em duas: a Alemanha idealista, representada por Kant, e a Alemanha materialista
e militarista, representada por Hegel e Bismarck com o seu expansionismo prussiano,
comparando a kultur germanica com a cultura francesa, representante da cultura classica.

O propésito dessa divisdo é validar e preservar a producéo intelectual alemd, no caso
Kant, filosofo bastante reverenciado na Franca da Troisieme Republique, mas derrubar os
argumentos aleméaes que separam Kultur e Zivilisation®*?. E por que os alemaes faziam essa

divisdo e como os franceses rebatiam?

335 ES, pp. 20-21.

336 M, p. 1204.

387 M, pp. 1107-1129.

338 SOULEZ, p.134. Soulez afirma que essa distingdo “é bergsoniana, embora ndo pareca ser muito
bergsoniana” referindo-se aqui ao conceito de mimeses, que analisaremos mais a frente em nosso estudo.

333 SOULEZ, Bergson politique, p. 60.

340 «“Tal estratégia fica particularmente clara numa entrevista que Bergson concede ao historiador e politico
americano (foi senador pelo estado de Indiana) Albert Jeremiah Beveridge (1862-1927), em marc¢o de 1915.
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Segundo o historiador alemdo Norbert Elias, Kultur possui um sentido diferente ao
termo civilité utilizado na Franca, assim como também se diferencia do termo civilization,
usado pelos ingleses. Porém, todos se esses termos estdo de alguma maneira relacionados a
cultura. Segundo Elias, essa diferenga comecou com Kant, mas se intensificou durante a
Primeira Guerra Mundial, tornando-se uma espécie de arma ideoldgica usada pelos franceses
em prol do desenvolvimento “civilizagdo”. Deste modo, Kultur e Zivilisation representam
uma antitese para a sociedade alema, pois expressa o conflito social entre a classe média e a
corte. Assim, Zivilisation é utilizada para se referir a tecnologia, ao comportamento social,
aos costumes, habitos e conhecimentos cientificos, ou seja, aos fatos sociais, politicos e
morais. Por sua vez, Kultur se remete a arte, ao pensamento e ao intelecto. O termo Kultur é
derivado da palavra Kulturell, em referéncia ao valor atribuido a determinados produtos
humanos e o desenvolvimento do seu préprio ser.

A oposicdo entre alemées e franceses comegou quando os intelectuais alemaes, no
intuito de exaltarem o desenvolvimento do espirito, se afastaram da vida politica, uma vez
que paraeles a Kultur deve ser desvinculada da praxis, como se a “verdadeira cultura” tivesse
gue se manter autbnoma e intocada em relacdo as esferas concretas da vida.

Bruno Rates analisa as consideracdes delineadas por Emile Boutroux3, um dos
intelectuais franceses que defende a dicotomia entre matéria (forca fisica) e espirito (forca
cultural), constatando que, na perspectiva de Boutroux, os alemaes (pds-Kant) contrariavam
as ideias do lluminismo. Ou seja, para os franceses, 0s alemdes estavam na contracorrente
do legado greco-romanos e do ideal de universal, civilizado, justo, belo e racional.

Sob esse prisma, os alemées reduziam as virtudes do homem ocidental. Segundo a
critica de Boutroux342, os germanos enxergavam no militarismo e no industrialismo as
producdes espirituais que deviam ser defendidas. Em inimeros dos seus escritos, Boutroux
apresenta a guerra a luz de uma “cruzada” moderna, colocando a cultura alema como aquela
que é contaminada pela violéncia e orgulho.

“O seu ponto de vista, baseado na frequéncia das "conferéncias" de que tanto gostava,

nao é menos relevante. Afirma ele, em uma dessas conferéncias. Demonstramos, ou melhor,

Esta conversacéo faria parte de um livro, langcado no mesmo ano, intitulado de O que esta de volta da Guerra
(What is back of the War), em que o autor procurava apresentar, numa espécie de relato histérico-jornalistico,
a guerra desde a perspectiva de trés poténcias envolvidas, a Alemanha, a Franga ¢ o Reino Unido.” RATES,
B.B, p. 288.

341 BOUTROUX, E. "L'Allemagne et la Guerre.

342 Sobre isso ver RATES, B. B., pp. 277-285.
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afirmamos que o que é francés é bom e que tudo o que € bom néo é alemédo. O imperialismo
por sua vez se viu estabelecido e negado por Kant ou Hegel.” 343

Na perspectiva de Hanna, os intelectuais aleméaes apreendiam a industria bélica como
uma espécie de preservacdo do nacionalismo e da cultura germanica, pois 0 maior medo
deles era ver essa cultura amputada. Dessa forma, eles defendiam uma complementariedade
entre a forca fisica (materialismo) e a forca espiritual (cultura), pois pensavam que assim
uma garantiria o desenvolvimento da outra.

Para Boutroux, o materialismo e o industrialismo alemdo pertenciam a uma
concepcao especifica de cultura alema: a Kultur, que traz em si a aptiddo materialista. E por
isso que tanto Boutroux, como Bergson, enxergam na Kultur um desarranjo, um
desequilibrio, um afastamento da moral dos ideais classicos. “Tal seria o erro de origem e a
traicdo aos ideais classicos pelo chamado germanismo: o desequilibrio entre o espago
humano e o espago inumano, entre 0 espago da cultura e o espago da natureza, em que a
matéria se sobreporia ao espirito, e ndo o contrario.”344

No entanto, conforme delineado por Rates, muitas das acusacdes entre ambas as
partes, tanto dos germanos, como dos franceses, surgiram do desconhecimento do significado
da palavra kultur, pois até o fim do século XVIII, Kultur estava intimamente ligada ao
conhecido conceito de Bildung (formacéao) e significava cultura pessoal, isto €, cultivo do
espirito.

Pouco a pouco, principalmente depois de Kant, a palavra passou a significar a sintese
de todas as realizagfes do homem civilizado. Na Franca, culture sempre significou polidez
de espirito e civilisation a totalidade das criacdes intelectuais do homem. Foi essa diferenca
de significacéo entre as duas palavras que fez com que os intelectuais alemées considerassem
0s conceitos contraditorios. Para os alemé&es, o termo civilizagdo (Zivilisation) designa a
formacdo técnica do homem e por sua vez Kultur refere-se aquilo que remete a
intelectualidade e a identidade do sujeito e “[...], se o conceito de civilizagdo expressa a
tendéncia expansionista dos colonizadores, o conceito de Kultur reflete a consciéncia de si,
de uma nacgdo que teve que buscar e constituir incessante e novamente suas fronteiras, tanto

no sentido politico como espiritual.” 345

343 TRUC, Gonzague. "Vida intelectual durante a guerra", La Grande Revue, julho de 1915, p. 116.
344 RATES, B.B. pp. 281-282.
345 ELIAS, N., p. 25.
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Nesta vertente, causava estranheza nos alemdes, a ideia de haver um utilitarismo no
conhecimento intelectual, pois para eles a cultura ndo deveria ser uma manipulagdo técnica,
mas o desenvolvimento dos potenciais dos individuos livres.

Em 1917, quando Bergson viaja aos Estados Unidos em sua primeira missdo
diplomaética, seu objetivo € justamente convencer o presidente Woodrow Wilson de que a
Franca estava ao lado da democracia e ndo da tanatoscracia.34 E por intermédio de Bergson
gue os estadunidenses adquirem a imagem da Alemanha como uma nacdo que tem uma
administracdo mecanica e cujo povo obedece maquinalmente. Destarte, o filésofo se torna
uma espécie de mensageiro da democracia francesa, pois “[...], € preciso que ele (Wilson)
acredite que as democracias europeias tém 0s mesmos principios que os Estados Unidos
alcancaram, que tém os mesmos objetivos de guerra ou, pelo menos, objetivos que ndo sejam
incompativeis. E nesse ponto que se situa a intervengao de Bergson.” 347

Além disso, em sua pesquisa Soulez destaca que em suas intervencdes diplomaticas
e politicas, Bergson denuncia os crimes de guerra cometidos pela Alemanha, como a violagdo
das leis de guerra, a pilhagem, a destruicdo de monumentos e o massacre de mulheres e
criangas.?*®  ViolagOes essas que mais tarde, ap6s a Segunda Guerra Mundial, com a

formacéo da Organizagédo das Nac¢des Unidas, se tornardo violagdes aos direitos humanos.

3.3 - Os Discursos de Guerra

Na obra Bergson Politique, Soulez destrincha a atuacdo de Bergson no cenario
diplomatico francés e analisa todos os discursos de guerra3?, ou seja, 0s textos pronunciados
entre agosto de 1914 e 28 de junho de 1919 (data em que foi assinado o Tratado de
Versailles).

Dessa forma, para compreender fungdo desses discursos proferidos nos Estados

Unidos € preciso analisar também os discursos pronunciados por Bergson na Europa.

346 SOULEZ, Bergson politique, pp. 136-137.

347 SOULEZ, Bergson politique, p. 70.

348 M, p. 1107. 12 Décembre,1914, Discours en Séance Publique de I'Académie des Sciences Morales et
Politiques.

349 Esses discursos de guerra estdo reproduzidos no volume Mélanges entre as paginas 1102 ¢ 1319. “Nés
chamaremos de discurso de guerra o conjunto de discursos escritos ou pronunciados por Bergson entre dois de
agosto de 1914 e a assinatura do tratado de Versailles”. SOULEZ, p. 127. Além dos textos disponiveis no
Meélanges, Soulez considera também como discursos de guerra os textos reencontrados nos diferentes centros
de arquivo nos Estados Unidos.
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Em sua pesquisa, que explora principalmente os arquivos dos Estados Unidos330
sobre a Primeira Guerra Mundial, onde as a¢des mais efetivas de Bergson foram registradas
e estdo preservadas, Soulez explica as relages existentes entre o “Bergson politico” e o
“Bergson filosofo”. Neste sentido, o pesquisador mergulha a fundo em como Bergson, ao se
tornar porta-voz do governo francés, atrela a sua imagem a propaganda politica francesa,
usando todo o seu talento persuasivo nas missdes diplomaticas.

Soulez investiga a atividade politica do fildsofo francés, que sem davidas foi decisiva
durante a guerra, mas que de modo geral foi bastante ignorada pelos préprios franceses.
“Bergson sabe e reconhece que teve uma atividade politica. E por essa razio precisamente
que ele escreve o artigo Minhas Missdes.”3%1

Segundo Soulez, Bergson nunca exerceu uma atividade partidaria, pois se interessou
muito mais pelas instituicbes (e suas formacdes) do que pelo proprio debate politico. No
entanto, o maior desafio de compreender esse periodo justifica-se pelo fato do filésofo
mobilizar conceitos da sua filosofia nas missdes diplomaticas, fazendo-nos questionar: o
conteudo dos discursos se restringe a propaganda politica ou também abrange a sua filosofia?

Uma maneira de resolver esse questionamento é recorrer a divisdo de eixos que
Soulez faz, considerando um eixo politico e o outro filosofico. Para ele, cada um dos
discursos de guerra deve ser situado em dois eixos. O eixo sincrénico, isto é, a relacdo que
esses discursos mantém com os textos de outros autores contemporaneos; e o eixo diacronico,
que revela o aspecto mais filosofico e neste sentido, mais bergsoniano.

No eixo diacrénico visualizamos a estratégia dos discursos e a pertinéncia da anélise
politica feita por Bergson. “A distingdo desses dois eixos permite analisar a dupla mimética”
352 assevera Soulez. Neste sentido, o pesquisador afirma que os textos de Bergson

produzidos entre 1914 e 1919 ndo retratam fielmente a filosofia bergsoniana. Ou seja, ha

350 No fim dos anos 1970 foram publicadas duas teses que descrevem a complexa relagdo franco-americana
durante a Guerra de 1914 a 1918. A.Kaspi e Y.H.Nouailhat sdo os dois historiadores, citados por Soulez, que
descrevem as articulagdes de Bergson e o governo americano. Y.H.Nouailhat menciona o nome de Bergson e
sua atuagdo no Comité Franco-Americano, durante o periodo de neutralidade americana. Expde as criticas, as
quais Jusserand é objeto e por quais razbes Bergson € escolhido para coordenar a a¢do da propaganda francesa
nos Estados Unidos.

Em sua pesquisa, Soulez chama a atencdo para a diferenca existente entre o arquivo e sua metodologia na
Franca e nos Estados Unidos. Na Franga, hd inmeras regras para 0 acesso aos arquivos e o medo de escandalos
politicos. Nos Estados Unidos, ha o direito de saber e, portanto, 0 acesso a tudo o que concerne a matéria
politica. “Uma parte notavel da historia europeia esta agora arquivada nos Estados Unidos por causa da 2°
Guerra Mundial e a fuga de documentos durante o nazismo. [...] Os arquivos de um certo nimero de
personalidades francesas se encontram em depdsitos nos Estados Unidos.” SOULEZ, Bergson politique, pp.
39-44.

351 M, p. 210.

352 SOULEZ, Bergson politique, p. 129.
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uma diferenca entre o fildsofo em guerra e o filésofo da guerra. Dito de outra maneira, ha
uma diferenca entre o intelectual que age e o sabio que pensa.

Para sustentar sua tese, Soulez se detém a alusdo que Bergson faz ao conceito de
homo loquax, mencionado no final da segunda introducdo de O Pensamento e o Movente,
quando é exposto a diferenca entre o fildsofo (homo sapiens) que comunica seu pensamento
através dos livros e o filésofo que fala diretamente ao publico geral. Adiante voltaremos a
falar sobre essa perspectiva de Soulez e se 0 argumento de mimeses procede ou ndo, mas
antes, detenhamo-nos sobre o conteudo desses discursos e, inicialmente, sobre aqueles
pronunciados na Franca e na Espanha entre 1914 a 1916.

Algumas caracteristicas desses discursos foram apontadas por Soulez, entre as quais
o fato de neles Bergson esbogar a formagao de uma Liga das NagOes. Em sua primeira viagem
diplomatica aos Estados Unidos, Bergson persuade o presidente Wilson que a versdo
francesa da Liga das Nacdes e a versao americana da Sociedade das Nagdes tem ideais
coincidentes e que sua acdo conjunta ampliaria no mundo os ideais de liberdade e
democracia.

Outra gquestdo que chama bastante a nossa aten¢ao nesses discursos diz respeito ao
fato de neles Bergson expor a ameaga da tanatoscracia. Pela primeira vez, o fildsofo traz a
tona a sua angustia em relacdo ao que ele define como termodinamica da morte, ou seja, a
morte que se d& pela reducéo e destruicdo da energia ou da diversidade dessa energia. Em
outras palavras, a degradacdo da energia causaria 0 empobrecimento da diversidade e o
dominio dos fortes sobre os mais fracos.

Para Bergson, a formacdao da Prussia ocorreu de modo mecanico e artificial, pois ela
foi concebida através da costura de reinos adquiridos a forca e inseridos numa administracéo
mecanica e rigida. Nesta senda, a unificacdo alema ocorreu de fora para dentro e ndo de
dentro para fora, como um esforco natural da vida e de vontades livremente associadas.3>3

Outra ideia pronunciada inicialmente por Bergson na Espanha sera remetida aos
estadunidenses: unificar a humanidade através da concepcdo de que a sociedade € como uma
pessoa e que como tal, tem direitos inviolaveis. Sabemos que essa ideia é destrinchada pelo

filosofo em As Duas Fontes, quando no primeiro capitulo ele relata: “Foi preciso esperar

353 Soulez nos lembra que a unidade na diversidade, que Bergson se refere em seus discursos de guerra, se
realiza pela adaptacéo reciproca, coisa que Bergson recusa em sua obra A Evolucdo Criadora. Neste livro, a
questdo da unidade na diversidade é abordada a propésito da harmonia entre o reino vegetal e o reino animal.
SOULEZ, Bergson politique, pp. 138-140.
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pelo cristianismo para que a ideia de fraternidade universal, que implica a igualdade dos
direitos e a inviolabilidade da pessoa se tornasse atuante.” 354

Voltaremos a falar sobre direitos humanos no Gltimo capitulo do nosso estudo. Grosso
modo, essas sdo algumas das caracteristicas gerais que aparecem nos discursos proferidos na
Europa. Vejamos agora algumas caracteristicas dos discursos pronunciados nas missdes nos
Estados Unidos.

Segundo Soulez, a angustia do homem de ciéncia e do homem de letras diante da
morte € um tema recorrente nas conferéncias de Bergson, nos Estados Unidos, realizadas
entre marco e abril de 1917. O autor destaca duas conferéncias importantes desse periodo: a
Chez Sloane e a conferéncia feita na Academia Americana, pois, segundo ele, elas se
prolongam mesmo depois da guerra.

No discurso feito na Academia Americana, Bergson retoma a questdo do escritor e
apresenta aos estadunidenses a Academia Francesa como um quiasma de competéncias que
abre portas aos literarios, sabios, artistas, homens politicos e militares que interagem e
nutrem um dialogo saudavel. A ideia é elevar a filosofia francesa, criando um modelo ideal
para 0 mundo. “Se a Fran¢a queria resumir sobre esse ponto sua filosofia e fecha-laem uma
méaxima, ela diria, eu acho, que € preciso agir como homem de pensamento e pensar como
homem de ag¢do.” 355

E importante destacar que nas conferéncias em solo estadunidense, Bergson faz
questdo de afirmar que a paz concebida pelos norte-americanos € a mesma desejada pelos
franceses, mostrando que ambos os paises carregam em comum 0s principios da Revolucédo
Francesa, fazendo uma analogia entre o ideal de paz estadunidense e aquele almejado pela

Sociedade das Na¢des Unidas.

“Nos estariamos aqui, diz Bergson, na moral absoluta. Mas essa
moral é ao mesmo tempo conforme a evolugdo da humanidade e seus
interesses. E nesta condicdo somente que haveria riqueza, diversidade e
criacdo na humanidade. A natureza procura através da evolugao organica,
a constituicdo de personalidades individuais, ela continua seu movimento
pela constituicdo de personalidades sociais.”3%6

Percebe-se, portanto, nesses discursos uma alusdo a moral aberta e aos direitos

humanos, tema por exceléncia aludido em As Duas Fontes. Outro ponto importante

354 DF, p. 76.
355 M, p. 1537.
3% SOULEZ, Bergson politique, p. 159.
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destacado por Soulez refere-se ao fato de Bergson produzir mimesis dos discursos do
presidente Wilson. “A mimética bergsoniana do progressismo wilsoniano ndo é somente
estratégico. O encontro entre o progressismo e o evolucionismo ndo € apenas circunstancial.”

357

Vejamos agora os objetivos de cada uma dessas missoes.

3.4 - As Missoes

Em 28 de margo de 1914, Bergson pronuncia a sua Ultima licdo no Collége de France.
Dois meses antes, o fildsofo tomara posse na Academia de Ciéncias Morais e Politicas.

Segundo Azouvi, quando o filésofo se afasta do magistério®>® para se dedicar
inteiramente as missbes diplomaticas, uma outra etapa comeca na sua carreira: uma etapa
menos filosofica e mais carregada de diplomacia politica e responsabilidades®®, pois a partir
de entdo Bergson se torna uma figura politica importante nas missfes politicas, as quais
tinham uma finalidade especifica: obter aliados contra a Triplice Alianca.

A primeira missdo diplomatica do filésofo foi em Madri, cidade onde ele pronuncia
trés discursos, em maio de 1916. No ultimo desses discursos, Bergson exalta o sacrificio
consentido dos franceses, comparando-o0s aos grandes misticos.

Azouvi recorda que essa “nao foi primeira vez que ele se refere aos misticos®®. Em
23 de abril de 1915, na Alianca de Higiene Social, uma conferéncia organizada pela Revista
Bleue, Bergson compara o estado de alma francés com o dos grandes misticos, 0 primeiro

coincidindo com a alma da patria e o segundo coincidindo com Deus.” 361

3857 SOULEZ, Bergson politique, p. 163.

358 Na época, Bergson acreditava que retomaria seus cursos quando as missdes acabassem. Fato que nunca
ocorreu, pois em 1920, Bergson pede demissao da instituicdo e em dezembro 1921 Bergson se aposenta. p. 237
AZOUVI, La gloire de Bergson.

359 A respeito disso ver texto de AZOUVI, F. La gloire de Bergson. Essai sur le magistére philosophique,
2007, p. 238.

360 A analogia com a experiéncia mistica é recorrente. Ela é encontrada no discurso proferido em 23 de abril
de 1915 na Alianca de Higiene Social, antes da conferéncia sobre a guerra e a literatura de amanh; depois, ela
aparece nas chamadas Conferéncias Madri (2 de maio, sobre a alma humana, e 6 de maio sobre personalidade);
ainda é encontrada também nos rascunhos de certas conferéncias realizadas nos Estados Unidos, durante a
primeira missdo diplomética do filsofo (de fevereiro a maio de 1917), especialmente em duas conferéncias
autorizadas pelos editores das Correspondéncias: “A razdo imediata pela qual estamos lutando.” WATERLOT,
Ghislain, em Situacdo de guerra e estado de espirito mistico em Bergson. O que uma analogia distante pode
nos ensinar. Em: O Misticismo em face as guerras mundiais. (2010), p.131-151.

361 AZOUVI, F. p. 239.
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Sustentamos que a partir dessa exposi¢ao politica ha uma transposicdo da intuicdo
inicial, que distingue espaco e duracdo3®?, para a moral e a religido. Mas é em sua primeira
missao nos Estados Unidos que Bergson alga voos que definirdo o papel dos Estados Unidos

na Primeira Guerra Mundial.

“A missdo de Bergson significou o fim da politica da
discricdo preconizada por Jusserand. Havia dois aspectos dessa
politica. O primeiro era a recusa de uma propaganda chamativa.
Sobre esse ponto, a linha preconizada por Jusserand, embaixador
da Franca nos Estados Unidos, foi basicamente seguida, mesmo
com uma propaganda ativa. O segundo aspecto, aquele reprovado
a Jusserand, era que ele era pouco solicitado pelo governo

americano.” 363

Através das consideracdes de Soulez, descobrimos que Jusserand ndo era popular
entre os estadunidenses. Além disso, 0 embaixador francés ndo tinha 0 mesmo carisma que
Bergson havia conquistado, quando em 1913, a convite da Universidade de Columbia e da
Universidade de Princeton, estivera nos Estados Unidos durante uma “missao universitaria”.

“Em fevereiro de 1913, Bergson é delegado pelo Conselho da Universidade de Paris.
A politica internacional ndo se abstém dessa politica de contato universitario. O exame dos
textos que se relacionam a missdo universitaria também nos importa. Eles mostram como se
efetua ou se eshoca a passagem da politica universitaria a politica.” 364

Em outras palavras, ndo podemos menosprezar a missao universitaria, pois ela se
tornou uma espécie de génese e preparacao para as funcdes diplomaticas atribuidas a Bergson
em 1917. O governo francés sabia da popularidade do fil6sofo3% e naquele momento talvez
ndo houvesse nenhuma outra personalidade que pudesse pedir o apoio dos Estados Unidos
na guerra.

Em 1913, na ocasido da missdo universitaria e académica, a atencao dos americanos

se volta para a producdo intelectual e a cultura francesa, portanto, ter Bergson como porta-

362 Aqui nos apoiamos na expressdo intuigdo inicial que F. Worms utiliza na introdugao do seu livro Bergson
ou dois sentidos da vida e nas paginas 38-39 do livro La philosophie en France au XX siécle.

363 SOULEZ, Bergson politique, p. 40.

364 SOULEZ, Bergson politique, p. 51.

365 De acordo com Soulez, essa missdo universitaria mostra como se efetua, como se esboga a passagem da
politica universitaria a politica. Bergson € delegado pelo Conselho da Universidade de Paris, o que segundo
Soulez mostra que a politica internacional ndo estd ausente dessa politica de contato universitario. SOULEZ,
p.51. Em 1913, os Estados Unidos vivem uma rivalidade entre dois modelos universitarios da época: a
universidade inglesa e a universidade alema. Bergson é habilidoso em mostrar que alcancando a idade adulta,
as universidades americanas descobririam seu parentesco com a universidade francesa. E embora nesse
contexto se trate apenas de uma politica universitaria, Bergson ridiculariza alguns pensadores alemaes.
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voz do governo permite o estreitamento de lagos entre os dois paises. “A primeira missao
nos Estados Unidos permite a Bergson constituir uma sélida rede de relagfes e amizades
americanas.” 366

Em 1917, quatro anos ap6s a missdo “universitaria e académica”, Bergson parte em
missao politica. Mas é interessante notarmos que alguns anos antes da prépria missdo, em
novembro de 1914, numa carta a Madame Emile Olivier, ele revela como esse projeto

germinava em segredo.

“Eu estava absorvido durante um certo tempo pelo
projeto que eu tinha formado sobre o conselho de varios amigos,
alguns dos quais tém altas fun¢des na Universidade: trata-se de ir
a América e fazer esforco para trazer a opinido la a se pronunciar
mais claramente a nosso favor. Eu tinha colecionado fatos, eu
tinha mesmo comegado a preparar as conferéncias. Mas eis que a
opinido americana nos tornou favoravel: eu decidi adiar uma
abordagem que, se ela ndo se produzisse no momento certo,
poderia dar o resultado inverso daquele que nds procuramos. Por
outro lado, eu tenho um outro projeto muito mais ambicioso o
qual eu lhe falarei mais tarde se eu ver que existe alguma chance

de ter sucesso.” 367

Para Bergson, nunca houve davidas de que era importante ir aos Estados Unidos falar
com a opinido publica. Inclusive, ele nunca escondeu sua admiracdo pela democracia
estadunidense e como a missao universitaria Ihe dera a oportunidade de conhecer muitos
politicos e intelectuais, com o0s quais trocou correspondéncias durante muitos anos. Entre
esses politicos e intelectuais, destacamos o senador Beveridge e Nicholas Butler, presidente
da Columbia University.

Bergson fica muito amigo de Butler, com quem troca correspondéncias por muitos
anos, cujos temas versavam sobre direitos humanos, democracia, civilizagdo e liberdade dos
povos. E é justamente Butler que faz o convite a Bergson, em 1913, para palestrar no
auditério da universidade. Todavia, “[...]  preciso notar que nas cartas Bergson sai de um
esguema bastante classico de propaganda acompanhada de contatos oficiais a qual a missdo

na Espanha ¢ a realizagio mais perfeita.” 368

366 SOULEZ, P., Bergson politique, p. 52.

367 Carta reproduzida por SOULEZ, Bergson politique, p. 56, que teve acesso as correspondéncias de Bergson
trocadas com a familia F. Olivier.

368 SOULEZ, P., Bergson politique, p. 58.
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Outro ponto importante foi a indicacdo de Bergson ao governo francés feita por um
de seus antigos alunos: Louis Aubert, que sugeriu 0 nome mestre para a missdo diplomatica
nos Estados Unidos.36° Para ele, o papel de Bergson nas missdes diplomaticas nos Estados
Unidos é o teste de validade da filosofia bergoniana.

Segundo as consideracfes de Soulez sobre Aubert, esse antigo aluno percebe em
Bergson a forca especulativa como uma habilidade politica e mais precisamente diplomatica.
Segundo o artigo3’® que Aubert escreve exaltando o talento do antigo professor, as missdes
diplomaticas é uma oportunidade para todos visualizarem a atuacdo do filésofo num outro
terreno: a politica. Ou seja, uma oportunidade de todos conhecerem uma performance
diferente do famoso filésofo. Um Bergson diferente daquele dos cursos disputados, mas
também diferente daquele que Aubert conheceu em sala de aula.

Além disso, Aubert, enxerga uma espécie de harmonia entre a teoria desenvolvida
em A Evolugdo Criadora e a civilizagdo americana. “O mundo inteiro conhece Bergson, se
pelo menos o conhecer € possuir algumas nocbes de uma filosofia que pertence a
humanidade” [...] Que lembranga de frescor nos deixou seu ensinamento.” 37

Aubert foi o primeiro a se pronunciar acerca o descontentamento em relacdo a
Jusserand, que se abstinha de toda a propaganda e ndo atingia sua principal funcdo com os
politicos estadunidenses. Portanto, é Aubert que denuncia a politica de reserva e restricdo do
embaixador ao governo francés, sugerindo o nome de Bergson para o papel diplomatico.

Bergson aceita a missdo e embarca em 1° de fevereiro de 1917. Antes de partir, €
muito bem preparado e instruido politicamente, embora pouco se saiba a respeito das
instrucdes recebidas nessa preparacdo®’2. O que se sabe apenas é que nessa primeira missao
diplomatica nos Estados Unidos, Bergson assume o papel de conselheiro especial do governo

francés.

369 De fato, a missdo politica de 1917 foi pensada por um antigo aluno de Bergson: Louis Aubert. Isso s6 foi
explicado em um artigo em 1928, publicado em ocasido da atribui¢éo do prémio Nobel a Bergson. Louis Aubert,
Henri Bergson (Prix Nobel), Bulletin de la Societé Autour du Monde, 1928, citado por SOULEZ p. 62.

870 Louis Aubert, Henri Bergson (Prix Nobel), Bulletin de la Societé Autour du Monde, 1928, citado por
SOULEZ, p. 58.

871 Louis Aubert, art.cit., paragrafo 1 e 2, citado por SOULEZ, Bergson politique, p. 63.

372 No comeco do ano de 1917 E. Lavisse enviou uma carta a Bergson pedindo que 0 mesmo o procurasse no
Ministério dos Assuntos Estrangeiros para conversarem a respeito da missao nos Estados Unidos. Lavisse fazia
parte da Comissdo de Estudos e Documentos sobre a guerra (CEDG). Essa comissdo havia surgido de uma
iniciativa de intelectuais engajados em lutar contra a invaséo do territorio nacional. Composto por académicos
renomados, como Durkheim, Lavisse, Bergson e muitos politicos da alta administracdo do governo francés,
essa comissdo publicou entre 1914 e 1918, informativos amplamente difundidos em todo o pais € no mundo,
cujo impacto colaborou para a manutencdo da cultura da guerra e expressando uma forma de pensamento
dominante nos circulos dirigentes.
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A ideia inicial era que a viagem tivesse um status informal e sem muitos alardes,
embora Soulez assegure que “[...] a decisdo de Bergson foi decidida no mais alto grau no

governo francés.” 33 Em Minhas Missdes, o fil6sofo escreve:

“A propdsito, eu atravessei quatro vezes o Atlantico,
quando o perigo submarino era cada vez mais iminente. Na tltima
viagem de ida e de volta, a ordem era dada a todos de usar o colete
salva-vidas dia e noite (eu nunca me submeti a isso, achando
muito melhor afundar do que me submeter ao incbmodo). Ora, eu
fui atingido pela indiferenca de todos, e eu mesmo compreendo,
no perigo sempre iminente de ser atingido. No fundo, aqueles que
ndo podiam lutar na frente de batalha, dificilmente se censuravam
por viver em perfeita seguranga, enquanto nossos soldados
estavam expostos a perigos mortais. Para finalmente correr um
risco, vocé sentiu que estava voltando as condigdes normais e

sendo capaz de ser um pouco menos infeliz consigo mesmo.” 374

Nesta passagem, Bergson se apresenta como um cidaddo francés numa missao,
desvelando um sentimento de culpa bastante comum na época entre 0s intelectuais nédo
combatentes. E como se esse sentimento justificasse toda a sua missdo diplomatica.

Todavia, Bergson tem uma incumbéncia muito importante no cenario politico
internacional. Em sua primeira viagem diplomatica aos Estados Unidos, sua misséo é acabar
com a neutralidade dos americanos, que desde o inicio da guerra haviam optado pelo
isolamento e a imparcialidade. Bergson precisa persuadir o presidente dos Estados Unidos
que “[...], ndo ha outro meio de sair da guerra sendo entrando nela.” 37>

Ou seja, “é preciso declarar a guerra para se garantir a paz” 376, Dessa maneira,
Bergson precisa convencer o presidente Wilson, eliminar dele todos os tipos de hesitagdes e
fazé-lo acreditar que ndo ha outra solucdo senédo a de declarar guerra contra a Alemanha e
posicionar-se ao lado dos Aliados.

A neutralidade politica, tdo midiaticamente explorada pelo presidente Wilson,
encontra o seu limite quando os Estados Unidos se tornam o principal credor dos paises
beligerantes. Nesse momento, ndo ha mais como ficar em cima do muro, € preciso escolher
um dos lados. O grande dilema de Bergson é: como convencer o presidente dos Estados

Unidos a ficar do lado da Franca? Afinal, em nenhum momento o fil6sofo indica que a sua

873 SOULEZ, Bergson politique, p. 41.
374 M, p. 1565.

375 SOULEZ, Bergson politique, p. 70.
376 SOULEZ, Bergson politique, p. 70.
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missdo nos Estados Unidos poderia ter um outro designio sendo o de convencer Wilson a
entrar na guerra.

“Era essencial também buscar e levar a plena luz em combate efeito as duas ou trés
causas profundas da indecisdo de Wilson. Sobretudo, era preciso mostrar a um presidente
naturalmente idealista, a ocasido Unica que se oferecia a ele de restaurar a paz do mundo e
abrir uma nova era na historia.” 377

Para que a missdo de Bergson tivesse éxito, era preciso convencer Wilson de que ndo
havia outro meio sendo a guerra e que soO ele poderia convencer a populacdo americana de
que ndo havia outra solugdo de buscar a paz e defender a democracia sendo através da guerra.
Entrementes, era necessario que o proprio presidente acreditasse nisso. “E preciso que ele
acredite que as democracias europeias tém os mesmos principios que os Estados Unidos, que
tém os mesmos objetivos de guerra ou que pelo menos ndo tém objetivos incompativeis. E
nesse ponto que se situa a intervengdo de Bergson.” 378

Como dito antes, Bergson embarca no dia 1 de fevereiro de 1917, antes da ruptura
das relacdes diplomaticas entre os Estados Unidos e a Alemanha, que acontece no dia 3 de
fevereiro. Wilson s6 declara guerra a Alemanha em abril, ou seja, dois meses apés a ruptura
das relagdes diplomaéticas.

A viagem de Bergson é discreta 37°, sem alarde ou qualquer noticia na imprensa
europeia. Todavia, o siléncio da imprensa so dura até a chegada do filésofo em Nova York,
guando a imprensa norte-americana passa a acompanhar os seus passos, chegando a publicar
que o pensador francés estava numa “missdo secreta”.

E através dos telegramas trocados entre Bergson e o governo francés que tomamos
conhecimento da primeira conversa entre o filésofo e House (coronel e um dos conselheiros
politicos mais influentes do presidente Wilson) que acontece no dia 14 de fevereiro. House
é bastante receptivo e fica satisfeito em saber que ambos compartilham os mesmos ideais de
democracia, justica e liberdade.380

Esse contato inicial com o principal conselheiro politico do presidente dos Estados

Unidos, permite a Bergson tecer relagfes e angariar argumentos para persuadir Wilson a

877 M, p. 15509.

378 SOULEZ, Bergson politique, p. 70.

379 Pouco se sabe sobre os motivos de Bergson passar em Londres e Liverpool para depois seguir para Nova
York.

380 Bergson e House trocam correspondéncias durante muitos anos. O filésofo e politico mais influente dos
Estados Unidos na época da 1° Guerra, se reencontrardo no outono de 1917, quando House preside a delegacao
americana de novembro a dezembro de 1917. Bergson comparece ao jantar oficial de 24 de novembro dado
pelo presidente da Republica. No dia seguinte, House e sua esposa jantam na casa de Bergson.
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entrar na guerra do lado da Franga. “Depois da declaracdo de guerra contra a Alemanha,
sobre o conselho de House, Wilson estabelece uma distin¢do entre 0 governo americano e o
povo alemao.” 381

Apobs a conversa amistosa em Nova York, Bergson segue para Washington, onde
encontra o presidente na Casa Branca no dia 19 de fevereiro de 1917. Nas notas
preparatérias®®? do fildsofo, é possivel constatar como o fildsofo se preparou para a ocasido
e como desenvolveu os argumentos para a conversa tdo importante. Nessas anotagdes,
Bergson declara que gragas a Wilson, pela primeira vez existe a possibilidade de fazer da
filosofia a alma ou do espirito da politica. A Francga, que vivia numa atmosfera mistica, estava
preparada para o modelo de democracia estadunidense. Wilson é alertado dos falsos rumores,
de origem alema, que circulavam na América, difamando a Franga. E, por dltimo, mas nédo
menos importante, a retomada da formula de Wilson de que é preciso buscar a paz de
qualquer jeito.

Em algumas paginas dessas anotagdes que introduziram a conversa entre filésofo e
presidente, vemos Bergson considerar Wilson como uma espécie de filésofo-rei ou até
mesmo um “messias” da politica e da filosofia. Além disso, os franceses sdo colocados como
misticos que compreendem a mensagem do politico americano e que estdo de acordo com o
filosofo-rei ou messias da politica.

“Quem melhor que Bergson, um filésofo de prestigio
universal, para dizer ao estudioso Wilson, que ele fez da filosofia
a almada politica? Wilson é consolado pelo filésofo mais famoso
da época pela imagem que deseja ter de si mesmo. Ao mesmo
tempo, Wilson s6 pode ser tranquilizado pela mensagem politica
que brilha no elogio do filésofo: os Aliados concordam com ele
na formula paz sem vitéria. Wilson ouve de Bergson o que ha
meses desejava ouvir, talvez desde o inicio de suas ofensivas pela

paz_” 383

Bergson também alimenta em Wilson o desejo da formacdo de uma Sociedade das
Nagdes com os Aliados. “A guerra europeia teve repercussdes mundiais. E preciso entio que
os Estados Unidos se cologuem a pensar mundialmente. A ideia do presidente de criar uma

Sociedade das Nagdes significa precisamente o fim de uma politica de isolamento. Ela

381 SOULEZ, P., Bergson politique, p. 94.

382 MAE, Papiers d’agent Bergson 207, chem. I e chem. 7, n°3, citado por SOULEZ, P., Bergson politique, pp.
98-99.

383 SOULEZ, P., Bergson politique, p. 99.
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implica que os Estados Unidos sdo uma forca e essa forca pode ser engajada militarmente.”
384 Essa sociedade seria um instrumento que uniria as nacdes e asseguraria a paz e a
democracia, evitando governos tiranos.

“E necessario recolocar a Sociedade das Nag@es a um
futuro talvez préximo, talvez distante, mas que com certeza nao
sera um futuro imediato longe da guerra, pois precisariamos de
um milagre para a Alemanha reconhecer a sua mentalidade atual.
E mesmo que ela renunciasse, nés ndo teriamos nenhuma

evidéncia, nenhuma garantia.” 385

Depois da conversa com o presidente americano, Bergson permanece em Washington
por quinze dias e pronuncia uma série de conferéncias que ecoam na imprensa americana,
aumentando a sua popularidade. Atuando em todos os setores da comunicagdo e ndo apenas
com o presidente Wilson, mas também preparando e fazendo conferéncias que eram
publicadas na imprensa americana, o filsofo certamente chama a atengcdo de muitos outros
intelectuais e politicos estadunidenses.

“Era preciso sair, se necessario, de sua dignidade de embaixador, para
tentar penetrar na intimidade deste ou daquele amigo préximo de Wilson,
para tratar como iguais, se fosse necessario, pessoas que nao tinham titulo
oficial, mas que iria inspirar mais confianca em um presidente

naturalmente desconfiado, inimigo de todos os convencionalismos.” 386

Na conferéncia de 12 de maio no Comité Franco-Americano, Bergson descreve 0s
Estados Unidos sob as cores do idealismo. Segundo ele, o pais € a Gnica nagdo que nasceu
de um ideal de justica e liberdade.38’

Sob esse prisma, nesse discurso Bergson retoma a importancia das comunicagoes,
analisando como a dominacdo mudou de suporte. Se em épocas anteriores dominar era
conquistar territérios e instalar-se na superficie, com o desenvolvimento das técnicas a
dominagdo passou a controlar os pontos de comunicacéo vitais da superficie terrestre. Nessa
nova perspectiva, a conquista do mundo tornar-se-ia possivel através da dominacdo dos
meios de comunicagdo, pois dessa forma consegue-se explorar uma populacdo sem a

necessidade de exila-la.

384 SOULEZ, P., Bergson politique, p. 70.

385 M, pp. 1271-1272.

386 M, p. 1159.

387 Azouvi explora em mindcias o assunto. AZOUVI, F. p. 240.
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“Bergson, assim define sua concepcéo de imperialismo
moderno. Essa andlise interessante € apresentada com um quadro
de uma analogia questionavel: a Alemanha é comparada a uma
vespa picando os centros nervosos de uma vitima para guardar um
pouco de carne fresca para as suas larvas. E Bergson lembrando
que ele é Bergson, autor de A Evolugdo Criadora.” 388

Apo6s o frenesi na imprensa norte-americana, Bergson retorna a Paris, mas ndo
demora muito a ser requisitado novamente pelo governo francés, pois diante das
circunstancias inesperadas, uma segunda missdo nos Estados Unidos é extremamente
necesséria.

Em marc¢o de 1918, o governo francés se encontrava diante de uma situacdo grave: o
tratado de Brest-Litovsk38 assinado pela Rissia e que ocasionou a sua saida da guerra.

Através de alguns trechos do diario®*°que Bergson comecou a escrever em 1° de
mar¢o de 1918, conseguimos acompanhar os preparativos e os desdobramentos dessa misséo.
Nota-se que uma das preocupacdes do filésofo era manter uma guerra sobre duas frentes de
batalha. Nesse momento, a Revolucdo Russa®*! e o futuro do governo bolchevique nédo o
incomodava. Desde o inverno de 1917-1918, os governos aliados esperavam uma ofensiva
alemd de grande envergadura na frente-oeste. Para conté-la, o governo francés pretende
reabrir a qualquer custo uma frente-leste. Nessa ocasido, todavia, a decisdao dependia da
aprovacdo dos governos americano e japonés, implicando obstaculos aos objetivos dos
Aliados.

Sabemos que entre os obstaculos a tal empreitada estava a reabertura da frente-leste,
pois tal concesséo significava conceder aos japoneses uma intervencao na Russia. A segunda
adversidade no horizonte, e que muito incomodava os franceses, era o fato do governo
estadunidense ndo se opor aos bolchequives e, portanto, ndo contrariarem a Revolucdo

Russa. E por altimo, o terceiro obstaculo a Franca vinha dos Estados Unidos recusarem uma

388 SOULEZ, P., La gloire de Bergson, p. 119.

389 O Tratado de Brest-Litovski foi um acordo assinado em 3 de marco de 1918, que selou a paz entre 0 governo
bolchevique russo e as Poténcias Centrais (Alemanha, Austria-Hungria, Bulgéria e Império Otomano) durante
a Primeira Guerra Mundial. Os russos iniciaram negociacGes logo apés 0s bolcheviques assumirem o poder do
pais depois da Revolucéo Russa. Esse tratado ratifica a saida da Russia da 1° Guerra Mundial.

390 Esse diario sdo os escritos de Bergson durante as missdes. Soulez os cita varias vezes em sua pesquisa e sdo
creditados como Papier d’agent Bergson.

391 «A hostilidade de Bergson a revolucdo russa e o governo bolchevique nédo seria em si reprovavel a Bergson,
sobretudo para nos que sabemos que o regime totalitario e despotico saiu do golpe militar de outubro de 1917.”
SOULEZ, P., Bergson politique, p. 204.
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intervencdo do Japdo, pois esse pais nunca escondera suas pretensdes e ambicdes territoriais
em relacdo a Sibéria.

Em sintese, Bergson precisa convencer o presidente Wilson a conceder uma ajuda
material, conduzindo o restabelecimento da frente-leste. Primeiramente uma ajuda material
que viabilizaria tal empreendimento e depois uma intervencdo militar justificada por essa
ajuda. A Franca queria muito uma intervencdo na Sibéria e na Russia, mas sabia que sem a
ajuda financeira dos Estados Unidos essa intervencdo seria um fracasso.

A esse despeito, os principais motivos da segunda viagem diplomatica de Bergson
aos Estados Unidos € convencer o presidente da reabertura da frente-leste e a concessdo da
intervencdo do Japdo na Russia.

Consequentemente, mais uma vez Bergson recorre a influéncia do conselheiro House,
que ap6s uma longa conversa de acertos sobre 0s principais pontos, concorda em ajudar o
filosofo francés a convencer Wilson a enviar aos russos, pela Transiberiana, os produtos
manufaturados e de primeira necessidade, sucessivamente langando tropas japonesas e
aliadas sobre a regido.

Bergson e House também conversam sobre o governo bolchevique. O filésofo
considera muito importante saber se 0 governo americano era ou ndo pré-alemao e se Trotsky
poderia se tornar um pro-aliado. Em relacdo as preocupacdes dos Estados Unidos acerca as
ambicdes do Japdo, Bergson tranquiliza o presidente Wilson assegurando que o pais asiatico
embora nao tivesse pretensdes sobre a Sibéria, exigia vantagens comerciais com a China.

Nesse cenario de decisdes politicas importantes, Bergson chega nos Estados Unidos
no dia que o Jap&o escolhe entre os alemaes e os Aliados. Essa escolha preocupava bastante
a Franca, pois se 0 Japao optasse por apoiar os alemées, isso causaria maiores preocupagoes
em relacdo a democracia e ao desfecho da guerra. Para Bergson, tal unido seria muito grave
porgue dois governos autocraticos, Alemanha e Japdo, se uniriam e restaurariam a autocracia
russa e a tirania venceria. Em outras palavras, esses governos tiranos ameacavam a
democracia, os direitos essenciais e a liberdade no mundo. Essa ameaca advinha
principalmente do interesse publico do Japdo em abrir uma embaixada em Berna, na Suica,
o0 que facilitaria o contato com os alemées e uma possivel alianca.

Segundo os registros da agenda oficial da Casa Branca, coletados na pesquisa de
Soulez, Bergson se encontra oficialmente com Wilson no dia 26 de junho de 1918. Antes de
junho, todos os documentos e relatorios da agenda na Casa Branca ndo fazem nenhuma

meng&o a presenca do filésofo em Washington.
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Essa auséncia do nome de Bergson na agenda oficial desse periodo induz muitos
historiadores a minimizarem a funcéo politica de Bergson. “Num certo sentido, Bergson nao
consegue passar incognito em sua primeira missdo. Todavia os tracos documentais da
segunda missdo sdo um indicio indireto da importancia da primeira.” 392

Fora os indicios da articulacdo entre Bergson e House, hd uma nota ndo assinada do
secretario de Wilson, datada em 18 de junho, que indica a presenga do filésofo em
Washington e o pedido para que o presidente Wilson o receba para uma conversa importante.
Além disso, no dia 19 do mesmo més, o presidente Wilson transmite a Baker, seu entdo
secretério de estado de guerra, um memorando ndo assinado a respeito de uma intervencédo
na Ruassia. Na ocasido, Wilson diz a Baker que 0 memorando foi escrito por um amigo, mas
ndo cita 0 nome de Bergson.

Soulez observa que nesse memorando ha expressdes parecidas com aquelas que
foram encontradas nas notas pessoais do fildsofo. Anotagdes essas que ele fez durante todas
as missdes diplomaticas e que ressaltam os principais pontos que precisam ser colocados em
pauta na conversa. Dessa maneira, Soulez ressalta que muito provavelmente 0 memorando,
ou seja, “[...] o texto foi escrito por Bergson em 18 de junho.” 3%

A principal objecdo reconhecida pelo memorando a respeito da intervencdo é a
presenca dos bolcheviques, grande ameaca ao capitalismo, conforme ressalta Bergson no
intuito de convencer Wilson, sendo eles “[...] mais hostis as democracias ocidentais que a
autocracia alemad.” 39

No dia 24 de junho, o general March responde 0 memorando remetido por Bergson,
alegando que a proposicdo militar proposta era impraticavel e que a ocupacdo da
transiberiana ndo teria nenhum efeito sobre a guerra, pois ndo desviaria a diviséo alema da
frente-oeste para a frente-leste. Segundo o general, a frente decisiva da guerra era a frente-
oeste e era em cima disso que a guerra seria vencida ou perdida. O deslocamento necessario
dos Estados Unidos e dos Aliados para uma intervencdo na Russia naquele momento era
invidvel e a unica forca disponivel e capaz de uma intervencdo exitosa, o Japdo, exigia um
preco muito alto: um pedaco da Sibéria.

Inclusive, esses argumentos do general March foram utilizados por Wilson para
contra-argumentar Bergson. O que evidencia que o general chegara a colocar em questdo ao

presidente a possibilidade de uma intervencdo na Russia.

392 SOULEZ, P., Bergson politique, p. 180.
393 SOULEZ, P., Bergson politique, p. 182.
3% SOULEZ, P., Bergson politique, p. 182.
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Depois da conversa decepcionante com Wilson, o filésofo insiste num segundo
encontro em 25 de julho. Nas notas preparatdrias do diario de Bergson, ha um agradecimento
introdut6rio ao presidente pelo fato dele ter aceitado o convite de tornar-se membro da
Academia de Ciéncias Morais e Politicas, reafirmando que gracas a ele a politica e a
diplomacia haviam alcancado um nivel nunca visto antes, um nivel onde a politica e a moral
haviam se tornado uma Unica e mesma coisa.

Ap0s a conversa, Bergson escreve em seu diario, relatando o quanto nesse dia o
presidente estava afetuoso e carismatico. “Wilson se mostrou bastante agradavel, pois
novamente recusaria todos os argumentos colocados antes por Bergson.” 3%

Em resumo, sabemos que Bergson néo se beneficiou na segunda missdo diplomatica,
se considerarmos que toda a sua viagem foi mobilizada para atingir os objetivos
estabelecidos pelo governo francés. No entanto, foi através dela que o fil6sofo constatou que
mesmo com a proximidade do fim da Primeira Guerra Mundial era um segundo conflito
mundial que se aproximava, pois 0s governos tiranos ndo tinham sido combatidos.

“O medo do qual Bergson se faz porta-voz é no fundo realizado.
Sem davidas, a Alemanha ndo restabelecera uma autocracia na Russia,
para a surpresa dos Aliados. Todavia, a alianca criada entre as trés
autocracias (Alemanha, Russia e Japao) foi bem realizada na assinatura do
pacto de ndo-agressao pela Unido Soviética (com a Alemanha e o Japao).

Essa assinatura foi a causa disparadora da segunda guerra mundial.” 3%

Bergson percebe a remodelacdo politica mundial, a ameaca a democracia e aos
direitos fundamentais. Ameaca essa que ganhou forca apds a Primeira Guerra Mundial com

0 engrandecimento técnico e a alianca entre 0s governos tiranos.
3.5 - Politzer e Soulez: duas perspectivas para a atuacéo politica de Bergson.
Em 1927, Georges Politzer, pseudénimo de Francois Arouet, publica La fin d'une

parade philosophique: le bergsonisme, texto no qual remete inimeras criticas a filosofia e a

atuacao politica de Bergson na Primeira Guerra Mundial. 37

3% SOULEZ, P., Bergson politique, p. 201.

3% SOULEZ, P., Bergson politique, p. 202.

397 O livro de Politzer, La fin d 'une parade: le bergsonisme, publicado em 1927, sob o pseuddnimo de Francois
Arouet, foi para uma geracdo o ponto de partida do antibergsonismo.” AZOUVI, F., p. 307.
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Considerado na época “um panfleto despido de valor filosofico,” 3% a obra foi lida
por muitos jovens intelectuais que desaprovavam a “cultura burguesa™ vigente. Esses jovens
reconhecem nas angustias de Politzer as suas proprias angustias, acentuando, dessa maneira,
a hostilidade de uma geracdo que passou a olhar desconfiadamente a tradicao filosofica e
guestionando suas certezas e glorias. Afirma Politzer:

“Dizer [...] que o bergsonismo é melhor que outras filosofias ndo tém nenhum
significado ou deve ter muitos. Pode significar que embora ele néo tenha cumprido suas
promessas, estimam-no como se as tivesse cumprido.” 3%

Fuzilado em 19 de fevereiro de 1942, aos trinta e nove anos, pelos nazistas no Mont
Valérien, Politzer faz parte de um grupo de intelectuais,*®cujas vidas foram interrompidas
pelas atrocidades da Segunda Guerra Mundial, embora seus pensamentos tenham
perseverado entre a geragcdo do pos-guerra. Em outras palavras, podemos dizer que Politzer
teve sua vida interceptada precocemente, mas seus discursos e pensamentos continuaram e
foram decisivos para toda uma geracdo que apds a Segunda Grande Guerra passou a se
orientar pelas filosofias de Sartre, Lacan, Lefebvre e outros fil6sofos que se destacaram na
fenomenologia, no existencialismo e na psicanélise.

Nesta vertente, Politzer anuncia temas que ascenderdo no cenario europeu do pos-
guerra, mostrando como as teorias de Bergson estdo desconectadas com o pensamento da
nova geracgao que pensa em outras formas de existéncia e de fazer politica.

A Primeira Guerra Mundial e a Revolugdo Russa provocam mudancas de
perspectivas no cenario europeu e elas reverberam na juventude europeia. Bergson se afasta
da juventude quando opta por usar seu tempo para cumprir deveres diplomaticos, mas a
distancia entre a sua geracdo e essa do pos-guerra diminui consideravelmente quando o
filosofo expde sua resisténcia e ressalvas em relacdo a Revolugdo Russa. Em contraposicao,
Politzer e toda a sua geracgao ficam fascinados pelo comunismo.

“Para noés, a revolu¢do é um fato realizado. Nés ndo
sabemos ao que ela nos levarg; nds ndo prevemos nada: nds
assistiremos como aqueles que tomam parte na decifracdo do
enigma, os quais eles conhecem jé a solucéo. Nossa filosofia ndo
sera certamente adotada pelos revolucionarios, pois no momento
da revolucdo é o mito heroico que torna a filosofia de Estado. N6s

sO seremos compreendidos em seguida. Nossa situagdo é singular,

398 SOULEZ, P., Bergson politique, p. 12.
39 POLITZER, G., La fin d'une parade, op.cit., p.10, 1967.
400 Entre muitos outros intelectuais, Paul Nizan foi fuzilado junto com Politzer.
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ela ndo é tragica. N6s rompemos uns com 0s outros e eles

conosco.” 401

Bergson foi contra a revolugdo porque temia a instauracdo de uma tirania
(autocracia)e, consequentemente, a ameaca da democracia no mundo.

Quando Politzer chega na Franca em 1921, Bergson esta em evidéncia com a atuagao
politica e diplomética nas propagandas de guerra. Em contrapartida, os jovens veem no
comunismo instaurado na Russia a solucdo de muitos problemas da humanidade, inclusive
os conflitos sociais, politicos e econémicos. Novamente Politzer:

“A filosofia do Sr. Bergson tem sido a aliada zelosa do
Estado e da classe da qual ele é um instrumento. O Sr. Bergson
foi abertamente a favor da guerra e, na verdade, contra a
Revolu¢do Russa. Em nenhum momento pronunciou a menor
palavra de revolta. Toda a sua vida, como as indicacfes que deu
da sua moralidade, que ainda ndo nasceu e que nunca vai nascer,
permitem-nos compreender que ele se entregou inteiramente aos
valores burgueses. Na verdade, trata-se do concreto e da vida. Mas
0 concreto e a vida sdo, portanto, de uma natureza tdo
extraordinaria que se pode ter a visdo correta dele, exprimir essa
visdo, até mesmo ensind-la e ainda assim continuar a ndo entender
nada sobre o que estd acontecendo no concreto e na vida e
comportar-se em todos os assuntos que dizem respeito ao concreto
e & vida como se ndo tivesse a menor no¢do e o menor

sentimento.” 402

Durante o periodo entre as guerras, Politzer escreve na revista Philosophies, que
reune, entre muitos outros intelectuais, Henri Lefebvre, Georges Friedmann e Pierre
Morhange. Todos eles criticam todo o academicismo francés e principalmente a burguesia,
que se nutre desse academicismo. A revista desaprova principalmente as teorias de Bergson
e Brunschvicg acerca a consciéncia e tudo aquilo que € considerado obstaculo para qualquer
forma de novo espirito ou uma psicologia concreta. Neste sentido, Politzer critica qualquer
tipo de psicologia que careca de vida individual e objetiva. O jovem autor deseja que a
psicologia académica e abstrata seja substituida por uma psicologia concreta, a qual
apreenderia o0 homem em suas acGes, em beneficio da existéncia e da liberdade, como

também das determinacdes concretas, psicoldgicas e historicas que conduzem a vida de todo

401 POLITZER, G., Ecrits I. La philosophie et les mythes, p. 56-57.
402 POLITZER, G., La fin d'une parade, op.cit., p.10-11.
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individuo. Afirma o jovem autor: “A psicologia bergsoniana ndo ¢ uma psicologia concreta,
mas uma psicologia abstrata que sonha o concreto, e toda a reforma bergsoniana em geral é
s6 0 sonho do progresso...” 403

N&o iremos aqui esgotar toda a critica delineada no panfleto que Politzer escreveu,
principalmente a pontuacdo de que a duragdo bergsoniana é um conceito abstrato e incapaz
de unir o homem real a vida social. Sabemos que o jovem enxerga em Bergson um difusor
do irracionalismo francés e um instrumento do Estado e da classe burguesa. O que nos
interessa exatamente é nos contrapor as estratégias que Soulez usa para atenuar as criticas
feitas por Politzer. O que significa que ndo concordamos quando Soulez alega que ha na
filosofia de Bergson uma “duplicag@o” entre o fildsofo e sua representagdo, ou melhor, uma
distincdo entre o filosofo que se expde nos livros e aquele que atua na politica, eximindo
assim todo o ativismo politico do filésofo em defesa da democracia e, sem duvidas, do
governo francés que buscou se aliar aos Estados Unidos.

Apos a publicagdo do panfleto de Politzer, em 1927, ha um declinio no interesse da
filosofia de Bergson. O filésofo no mesmo ano ganha o Prémio Nobel de Literatura, mas tal
proeza tem muito mais repercussao nas revistas literarias do que nas filoséficas. Esse
isolamento reverbera também em sua derradeira grande obra, As duas fontes da moral e da
religido, publicada em 1932, que tem pouca ressonancia no cenério filosofico, ficando
praticamente represada entre 1950 e 1960, atraindo apenas o interesse dos grupos teoldgicos
e catdlicos que se interessam pela religido aberta e a figura do mistico.

Evidentemente as missdes diplomaticas deixam claro que Bergson atua na
propaganda de guerra, embora durante muito tempo varios estudiosos tenham se questionado
se essa participacdo permaneceu ligada a filosofia ou se os discursos sdo apenas discursos de
guerrass

Para nds, Bergson mobiliza em sua funcdo diplomatica conceitos inerentes a sua
filosofia, de maneira que ndo ha como considerarmos os discursos de guerra como textos
marginais, secundarios, como se houvesse uma imensa separacéo entre o filosofo de gabinete
ou da sala de aula e o filésofo que age diante de um cenério hostil que se impde pelas

circunstancias.

403 POLITZER, P., La fin d'une parade, op.cit., p. 144-145,

404 CAEYMAEX, F. "Les discours de Guerre (1914-1918). Propagande et philosophie™ in FRANCOIS, A,
RIQUIER, C. (éd.). Annales bergsoniennes VIl — Bergson, I'Alemagne, la Guerre de 14. Paris, PUF, 2014. Para
Trotignon, trata-se de propaganda, ndo de filosofia. TROTIGNON, P. "Bergson et la propagande de guerre™ in
QUILLIEN, J. (éd.) La réception de la philosophie allemande en France aux XIXe et XXe siecles. Lille, Presses
Universitaires de Lille, 1994. Trotignon acaba por considerar os discursos de guerra como textos “extra-
filosoficos™, ou seja, textos que ndo pertencem ao corpo teoérico de Bergson. Tese essa que ndo concordamos.
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Soulez, ao investigar o papel politico de Bergson durante a Primeira Guerra, distingue
dois eixos para classificar o trabalho do fil6sofo. Paraele, essa separacdo serve de limite para
a compreensdo dos discursos politicos e o resguarde da teoria filosofica.

“Adistin¢éo desses dois eixos nos permite assim analisar
uma dupla mimética. Os discursos de Bergson mantém uma
relagdo mimética com o meio politico. E preciso que Bergson,
autor dos textos de guerra, mantenha uma relacdo mimeética
consigo mesmo como filésofo. No6s descobrimos uma das
dificuldades da leitura desses textos: isso que aparece como sendo

“do Bergson” néo é aquilo que ha de mais bergsoniano.” 40

Em outras palavras, ao separar e distinguir duas direcdes para a atuacdo de Bergson,
Soulez defende que os discursos politicos do filésofo ndo sdo o que ha de mais bergsoniano
em sua filosofia, ou seja, ndo exprimem a teoria filoséfica do filésofo. Sob esse viés, Bergson
estabelece uma relacdo mimética consigo mesmo na producdo dos seus textos de guerra.
Assim, Soulez exime Bergson da atuacgao politica durante a guerra e das criticas de Politzer,
gue enxerga em Bergson um liberal burgués, colocando o problema das relacdes da filosofia
e da politica, e, consequentemente do filésofo e do homem politico, com a filosofia e sua
representacao (ou mimeses).

Nesta vertente, para livrar Bergson dos ataques de Politzer e explicar a parcialidade
do filésofo durante as missdes diplomaticas, Soulez se apega a diferenca entre o “filsofo
(homo sapiens)”, ou seja, aquele que teoriza e comunica seu pensamento nos livros e o
“filésofo (homo loquax)”, aquele que fala ao publico e atua, concebendo demasiada
importancia a uma pequena alusdo exposta no final da segunda introdugéo de O Pensamento
e 0 Movente:

“Acreditamos que ¢ da esséncia do homem criar material
e moralmente, fabricar coisas e fabricar-se a si proprio. Homo
faber, tal é a definicdo 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 fil6sofo pode se enganar, um outro fil6sofo
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,

405 SOULEZ, P., Bergson politique, p. 129.
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alias, tendem a confundir-se um com o outro, nds nos inclinamos.
O dnico que nos seja antipdtico é o homo loquax, cujo

pensamento, quando ele pensa, é apenas uma reflexdo sobre a sua

palavra.” 406

Destarte, Soulez resgata dois conceitos apresentados por Bergson em A Evolugéo
Criadora: homo faber e homo sapiens, retomados em O Pensamento e 0 Movente para
apresentar e se contrapor ao homo logquax, ““[...] o homem inteligente que tudo pode criticar
porque ele sabe tudo.” 407

Cumpre enfatizarmos que é dificil considerar Bergson como duas figuras divorciadas,
ou melhor, como dois pensadores distintos e independentes que produziram, separadamente,
duas vertentes de pensamento, uma tedrica e outra politica. Apesar do esfor¢o de Soulez
para nos convencer da mimese (ou duplicidade), ndo podemos concordar, pois evidentemente
a obra As duas fontes da moral e da religido nos traz questfes que certamente comecgaram a
germinar em Bergson durante a elaboracdo dos seus discursos, tais como: a democracia e a
defesa dos direitos humanos.

Ora, ndo podemos ignorar que “Bergson se colocou nessa funcdo de mensageiro
transatlantico durante muitos anos, praticamente até a sua morte™% e que essa funcdo o
colocou em proximidade a decisbes politicas que reverberaram no mundo e que o fizeram
pensar em seu ultimo livro. O proprio Soulez ndo defende a plena inocéncia politica do
filosofo4?, delineando em detalhes cada um dos seus passos nas missdes e todo o poder
persuasivo, que contribui para que ele empreenda com maestria aquilo que o governo francés
Ihe pedira.

Poucos fildsofos estiveram tdo presentes na arena politica de seu tempo como
Bergson. “[...] Nos seus discursos ndo ha somente uma reverberacdo contextualizada do que
seria a verdadeira filosofia bergsoniana, mas também, principalmente, a explicitacdo da
promiscuidade entre dois "registros discursivos™ que se pretendem “independentes": filosofia

e historia.” 410

406 BERGSON, O Pensamento e o Movente, p. 95.

407 SOULEZ, P., Bergson politique, p. 231.

408 SOULEZ, P., Bergson politique, p. 117.

409 “Nossa critica do panfleto de Politzer ndo tem somente o objetivo de responder as criticas ndo pertinentes
ou acusacdes injustas. Nés ndo defendemos nem um pouco a inocéncia politica de Bergson, menos ainda
procuramos nos desculpar em nome de uma mobilizagdo geral de intelectuais na guerra de 14” SOULEZ,
Bergson politique, p. 30.

410 RATES, B., Natureza e cultura em Bergson, p. 273.
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Em suma, ao contrario do que Soulez defende, Bergson ndo se esquiva das questdes
econdmicas e politicas, pois as aborda no Gltimo capitulo da obra de 1932, enfatizando como
a rivalidade colonial levou a guerra e como a disputa por recursos energéticos tornou-se o
preltdio da Primeira Guerra Mundial, podendo inclusive ocasionar outros conflitos bélicos.
Acerca disso, Suzanne Guerlac comenta:

“Em outras palavras, ele [Bergson] criticou o colonialismo de uma perspectiva que
permaneceu pertinente em um contexto pos-colonial, que diz respeito a pilhagem de nacdes
em competicdo por recursos energéticos, exigidos por uma economia que segundo sua
analise produz conforto e lucro para poucos, ao invés de atender as necessidades basicas de
todos. Ele enfatiza até que ponto os interesses econémicos manipulam desejos e
necessidades, criando necessidades artificiais e lucrando com a satisfagdo delas.” 4

Se em suas missOes universitarias (1913) e diplomaticas (Estados Unidos e Espanha),
Bergson utiliza os dualismos entre instinto e inteligéncia, forca bruta e forca espiritual,
mecanico e vivo, conceitos esses expostos em A Evolucéo Criadora, para mostrar a oposi¢ao
entre a Franca e a Espanha, em As Duas Fontes, ele percebe que ndo ha mais uma oposicao
entre duas nagdes, muito menos entre instinto e inteligéncia, mas uma forga que atrai o
homem em dire¢do ao nacionalismo fechado e outra que coloca o homem na via da paz
universal.

Concentremo-nos, portanto, em As Duas Fontes da moral e da religido.

411 GUERLAC, S., Bergson, the Void and the Politics of Life, p.51.
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CAPITULO 4:
O LEGADO D’AS DUAS FONTES DA MORAL E DA
RELIGIAO

Certamente, embora apareca indicios da questdo da sociedade no Ensaio sobre os
dados imediatos da consciéncia, da moral na conferéncia A Consciéncia e a vida e em O
Pensamento e o Movente, é em sua Ultima grande obra que Bergson perquire a fundo a

questdo da moral e a vida social.

“A Primeira Guerra Mundial é um grande choque para
Bergson que esta no auge da gldria e do incrivel sucesso, embora
imprevisto de A Evolugéo Criadora em 1907. Ele esté chateado
por causa da guerra, tendo colocado toda a sua confianga pessoal
e intelectual na universalidade da Franca. A emog&o nacionalista
0 agarra e ele atua no papel decisivo na entrada dos Estados
Unidos na guerra. A reflexdo cede entdo o passo da ac¢éo. [...] De
uma parte, a Primeira Guerra Mundial € uma tragédia, o suicidio
das maiores na¢des europeias. Por outro lado, a guerra designa ao
filosofo sua tarefa. Se ele credita a razdo como instrumento de
analise, ele deve usar dessa razdo para compreender a

irracionalidade da histéria.” 412

Parafraseando Alexis Philonenko, As Duas Fontes € um livro de combate suscitado
pela urgéncia do momento e dos impasses que se apresentam para a sociedade e a politica no
intervalo das duas Grandes Guerras Mundiais.

Certamente, quando foi publicado, em 1932, o livro ndo estava mais na atmosfera
sombria da Primeira Guerra Mundial e muito menos mergulhado no engajamento dos
discursos proferidos nas missdes, mas nas escolhas que se apresentam para a humanidade.
Escolhas que segundo Bergson poderiam completar o sentido da vida, tal como veremos no
decorrer desse capitulo, como também ameacar a vida no planeta.

“Bergson ndo esperava exatamente ser aplaudido. Foi preciso atravessar a experiéncia
para que seu livro fosse reconhecido. E, alias, proprio de algumas grandes obras essa espera
longa e seu julgamento equitativo. Esse foi o destino de As Duas Fontes desde o seu inicio.

O livro foi mal julgado, considerado débil e fraco.”4:3

412 VIEILLARD-BARON, J-L. In: Annales Bergsoniennes, VIII, Bergson, la morale, les émotions, pp. 78-84.
413 PHILONENKO, A., Bergson ou la philosophie comme science rigoureuse, Editions du Cerf, 1994, p. 348.
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Ora, se inicialmente o livro ndo foi bem recebido, ficando esquecido durante muitos
anos, a que tipo de combate Philonenko se refere e que experiéncia é essa?

N&o podemos esquecer que a obra comegou a ser tecida no periodo que antecede,
durante e ap6s a Primeira Guerra Mundial. Dessa forma, conjecturamos que o combate
referido por Philonenko diz respeito a ameaca da barbarie causada pelos avancos da técnica
e consequentemente o alargamento do poder do corpo. Ou seja, pela técnica ndo amparada
pela mistica ou pela moral aberta.4 Neste sentido, Bergson recorre a experiéncia para
demonstrar a existéncia de personalidades que ultrapassaram os limites estreitos impostos
pela vida e pela sociedade e que conseguiram conduzir a moral a uma outra dimensao, aquela
da liberdade e da criacdo. Essas personalidades sdo os herdis e 0s misticos, homens
excepcionais e grandes figuras morais.

As duas fontes da moral e da religido nos deixa, portanto, um legado de alegria e
liberdade, mas também de preocupacdes. Lembremos que na filosofia de Bergson ndo ha
determinismo, nem resposta pronta ou dada previamente. Os misticos sozinhos nao
conseguem deter o fechamento. Cabe a nds escolhermos a paz (a abertura) ou a guerra (0
fechamento).

Para Bergson, as linhas de fato mostram que os misticos surgem no decorrer da
historia com a proposta de uma moral e uma sociedade aberta e democratica, onde as nacdes
nado precisam eliminar umas as outras, nem criar muros, propagando a ideia de uma sociedade
universal ou sociedade das nacdes. Assim, qual a urgéncia de conhecermos a sociedade
fechada, uma vez que a Sociologia nascente pensa que ela ja foi superada pela sociedade
precedente, atual e “civilizada”, propagando a ideia de um progresso que emanciparia 0s
homens daquilo que eles consideram “primitivo”?

A resposta que emerge d’As duas fontes da moral e da religido é que a sociedade
natural ndo foi superada. Pelo contrario, esta submersa e pode emergir com o fechamento, a
exclusdo e a guerra que utiliza cada vez mais armas sofisticadas, aprimoradas com a evolucéo
dos meios técnicos que ameagam o meio ambiente e a toda a vida no planeta.

Nesta vertente, As Duas Fontes é um alerta, pois expde que a maioria dos homens
ndo possuem a forca e a disposi¢do dos misticos, personalidades raras. Portanto, é preciso
um imenso esfor¢o permeado de emocdo criadora para a concretizagdo de uma sociedade

mais justa e democratica.

414 Soulez e Worms afirmam na biografia sobre Bergson: "[...] Ndo se pode compreender os debates teoricos
suscitados pela As duas fontes da moral e da religido sem levar em conta a [...] estranha influéncia que ele
exerce sobre 0 seu tempo". SOULEZ, P. & WORMS, F., op. cit., p. 239.
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Vejamos alguns pontos que se colocam no itinerario da Gltima grande obra de Henri

Bergson.

4.1 — O prenuncio da guerra

Em seu artigo, Bergson e o evento. O caso de guerra, Miguel Ruiz Stull analisa como
a teoria politica estaria presente na obra As duas fontes da moral e da religido, a partir de
uma concepcdo moral e religiosa. Assim, 0s conceitos de aberto e fechado (acerca a
sociedade), e dinamico e estatico (acerca a religido), poderiam ser duas formas de
compreender a evolucdo da historia e da politica.

Tomando como ponto de partida a realidade da duracdo, que foi defendida por
Bergson no decorrer de toda a sua filosofia, Stull advoga que o movimento feito pelo filésofo
para compreender a moral e a religido, “[...] pode muito bem ser entendido como uma forma
especifica de compreender tanto a evolucdo da histéria, como também a evolucdo da
politica.”41®

Consoante a tais observacdes, Stull sustenta que a natureza da guerra, apresentada em
As Duas Fontes, expOe a inevitabilidade do confronto bélico. E por que inevitavel? A
natureza quis a guerra, no sentido finalista do termo? Obviamente ndo. E Bergson € enfatico
em sua assergéo:

“Nao acreditamos na fatalidade da historia. Ndo ha
obstaculo que vontades suficientemente esforgadas ndo possam
quebrar, se a isso se aplicarem a tempo. N&o ha, portanto, lei
histérica e imutavel. Mas ha leis bioldgicas; e as autoridades
humanas, enquanto queridas sob certos aspectos pela natureza,
revelam nesse ponto particular da biologia. Se a evolucdo do
mundo organizado se cumpre segundo certas leis, quero eu dizer
em virtude de certas formas, é impossivel que a evolugdo

psicologica do homem individual e social renuncie por completo

a esses habitos da vida.” 416

415 STULL, Miguel Ruiz. Bergson y el acontecimiento. El caso de la guerra. Trans / Form / Agdo, Marilia, v.
40, n. 2, 2017, pag. 163-174.
416 DF, p. 244,
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Ao se deter numa passagem*!’ de As Duas Fontes, Stull constata a decorréncia tripla
da guerra, que estaria mais ou menos ligada ao conceito de matéria, que certamente conduz
boa parte da reflexdo filosdfica de Bergson: “A guerra para Bergson ¢ antes de tudo uma
confirmagio, uma realidade, um acontecimento.” 418

A luz das consideracdes de Stull, a guerra é para Bergson uma confirmac&o porque
sua realidade € inegavel e seus efeitos, materialmente danosos, sdo evidentes e horriveis.
Assim, a guerra € um acontecimento, ndo sO por sua repercussao e retorno mais ou menos
permanente, como demostra a historia, mas também por sua natureza virtual, que permitiria
aqgueles intervalos de calmaria que se evidenciam em tempos de paz.

Tomando como base algumas ideias desenvolvidas em A Evolugéo Criadora, a guerra
é a extensdo violenta de um impulso inerente a inteligéncia. E dessa maneira, Stull ressalta o
fundo instintivo da génese da inteligéncia. Nesta perspectiva, a guerra revelaria algumas
caracteristicas da espécie humana, como o egoismo, a ambicédo, o desejo de propriedade e a
excluséo.

“A guerra Se apresenta como algo inevitavel para Bergson em situac@es de sociedades
tdo diversas quanto especificas.” 41°

Em poucas palavras, a guerra aparece pelas condigdes do movimento da vida. Ou

seja, a natureza coloca 0 homem em condi¢des que tornam as guerras inevitaveis. Entrevé-

417 “Embora o instinto de guerreiro exista por si mesmo, ele ndo para de se apegar a motivos racionais. A histéria
nos ensina que esses motivos sao muito diversos. Eles ficam cada vez menores a medida que as guerras ficam
mais terriveis. A Ultima guerra [Primeira Guerra Mundial], e as que virdo, se infelizmente ainda tivermos
guerras, estdo ligadas ao carater industrial de nossa civilizacdo. Se se deseja uma simbolizacdo esquematica,
simplificada e estilizada dos conflitos atuais, as nac6es devem ser representadas por enquanto como populacoes
puramente agricolas que vivem do produto de suas terras. Suponha que eles tenham o essencial para se
alimentar. Eles crescerdo na medida em que obtenham um melhor rendimento da terra. Até agora esta tudo
bem. Mas se houver um excesso de populacéo, e ndo quer se derramar, ou ndo pode, porque o estrangeiro fecha
as portas, onde encontrard comida? A indlstria vai consertar as coisas. A populacdo excedente se tornard
operaria. Se o pais ndo tiver forca motriz para operar as maquinas, ferro para construi-las e matéria-prima para
fabrica-las, tentara adquiri-las no exterior. Ao enviar os produtos manufaturados para o exterior, vai pagar a
divida e também receber alimentos que ndo encontra em seu territério. Os trabalhadores descobrirdo que
“emigraram para o estrangeiro”. O estrangeiro 0s emprega como os teria empregado em seu pais; ele prefere
deixa-los - ou talvez eles prefiram continuar - onde estéo; mas dependendo do estrangeiro. Se outros paises ndo
aceitarem seus produtos ou deixarem de fornecer-lhes os meios de fabricacdo, eles estdo condenados a morrer
de fome, a menos que decidam, arrastando seu pais com eles, ir e tomar o que lhes é negado. Isso vai ser uma
guerra. Desnecessario dizer que as coisas nunca acontecem de forma tdo simples. Embora ndo esteja
precisamente ameacado de morrer de fome, estima-se que a vida ndo tem interesse se vocé nao tiver conforto,
diversao, luxo; A industria nacional é considerada insuficiente se se limita a viver, se ndo da riquezas; um pais
é considerado incompleto se ndo tiver bons portos, col6nias, etc. A guerra pode surgir de tudo isso. Mas o
esguema que acabamos de esbocar aponta suficientemente as coisas essenciais: crescimento populacional,
perda de mercados, privagdo de combustivel e matérias-primas. (DS, pag. 307-308).

418 STULL, Miguel Ruiz. Bergson y el acontecimiento. El caso de la guerra. Trans / Form / Agdo, Marilia, v.
40, n. 2, pag. 163-174, 2017.

419 STULL, Miguel Ruiz. Bergson y el acontecimiento. El caso de la guerra. Trans / Form / Acdo, Marilia, v.
40, n. 2, pag. 163-174, 2017.
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se, portanto, a constatacao da inexorabilidade da guerra, oriunda da prépria condicdo de luta
inerente a espécie humana. A esse despeito, a guerra manifestaria um aspecto imediato e
violento de um movimento natural e uma série de obstaculos e resisténcias enfrentados pelo
movimento da vida.

Lembremos que em A Evolucdo Criadora, Bergson descreve a vida como um feixe
aberto de indeterminadas potencialidades que se atualizam em diferentes espécies do nosso
planeta. O ela vital é apresentado como um impulso finito que ao se deparar com a resisténcia
de uma forca oposta, a matéria, gera novas formas. Afirma Stull:

“Criar é antes de tudo exercer violéncia contra o que j& existe e, portanto, contra a
prépria integridade de determinados seres dispostos na natureza. Dessa forma, a guerra pode
ser entendida como uma extensdo da violéncia. 420

A luz dessa analise, a guerra é uma espécie de atualizacio da violéncia com sentido
histérico ou a extensdo da violéncia virtual inerente as sociedades, que devido a tendéncia
natural ao fechamento, excluem umas as outras. Se 0 movimento da vida, tal como pontua
Bergson em As Duas Fontes, aniquila individualidades em prol da conservacdo da espécie e
criar é romper com 0s habitos que direcionam a existéncia para fins Gteis, de modo que a
geracdo do novo impGe dissociacao e diferenciacdo em relacdo ao que ja existe, percebe-se
que a vida opera num regime de constante violéncia e de embate com a matéria resistente.

Todavia, se essa violéncia no campo vital é visivel, na vida social a guerra se torna
inevitavel devido a ambicdo, o desejo de dominar territérios e a busca desenfreada por luxo,
conforto e propriedade. Em outras palavras, o desejo de conquista esta virtualmente alojado
em qualquer sociedade. “A guerra nada mais € que a extensdo a cultura, a historia e a politica
de um principio dissociativo caracteristico das forgas vitais que se manifestam em seu
préprio desdobramento natural em varias espécies. 421

Nessa perspectiva, a guerra resulta de um acontecimento que provém de um instinto
de conquistar outros territorios. Para Bergson, entre 0s instrumentos de caga primitivos e as
tecnologias usadas nas guerras atuais, ndo ha diferenca de natureza, mas apenas de grau, uma
vez que a finalidade externa € sempre a mesma: a dominacao, a expansao e a garantia das

condi¢Bes materiais de vida.

420 STULL, Miguel Ruiz. Bergson y el acontecimiento. El caso de la guerra. Trans / Form / Agdo, Marilia, v.
40, n. 2, pags. 163-174, 2017.
421 STULL, Miguel Ruiz. Bergson y el acontecimiento. El caso de la guerra. Trans / Form / Agdo, Marilia, v.
40, n. 2, pags. 163-174, 2017.

172



“A ultima guerra, tal como as que entrevemos no futuro, se por desgraca tivermos de
continuar a ter guerras, ligou-se ao carater industrial da nossa civilizagio.” 422

Entrementes, a previsdo sombria de Bergson se confirma com a eclosdo da Segunda
Guerra Mundial e com a ascenséo de novos conflitos, que cada vez mais emergem no mundo
devido a disputa de mercados e matérias-primas.

Segundo Stull, todos esses problemas concretos sdo suficientes, porém nao
necessarios para a eclosdo de um conflito bélico, pois “[...] a guerra como acontecimento é
uma virtualidade prépria do desenvolvimento histérico dos povos, seja nos seus extremos,
pela simples ambicdo e brutalidade, seja pelo aumento das condigdes de seguranga e
sofisticacdo da propria vida dos povos.” 423

Poder-se-ia questionar como a paz efetivamente ocorreria em face a imposic¢do de
significados da guerra e sua violéncia nos eventos reais? Se a guerra é a expressdo de uma
sociedade que se fecha a alteridade e se arma em busca da destruicdo, impondo autoridade,
hierarquia, imutabilidade, a paz se concretizaria de forma inversa, no entusiasmo da
liberdade, da igualdade e da fraternidade, num processo de realizacao e aperfeicoamento. Ou

seja, a questdo que urge diante da assercdo é: como manter a paz?

4.2 — Os fundamentos da moral fechada e aberta

Em As Duas Fontes, o problema da liberdade é analisado a luz da vida social, mais
especificamente, as exigéncias inerentes a sociedade na qual o homem esté inserido. Como
0 proprio titulo da obra sugere, o filosofo investiga a origem da moral e da religido,
concluindo a existéncia de duas fontes distintas: uma fechada (ou estatica) e a outra aberta
(ou dindmica). A fechada esta ligada as necessidades praticas da vida individual e a coesao
social. J& a aberta transcende as obrigagdes sociais e revela a acdo humana sua natureza
criadora.

Sabemos que para Bergson, a moral humana ou “moral concreta” é um misto desses
dois tipos de moral: a fechada, determinada socialmente e delimitada pela “pressdo social”,
e a moral aberta, que almeja a “aspiragdo” e cuja forca estd em consonancia com o ela vital.

Para delinear as diferencas entre esses dois tipos de sociedades e como a religido

exerce um papel crucial em ambas, toda a obra do filésofo se delineia numa critica as

422 BERGSON, As duas fontes da moral e da religido, p. 240.
423 STULL, Miguel Ruiz. Bergson y el acontecimiento. El caso de la guerra. Trans / Form / A¢do, Marilia, v.
40, n. 2, p. 163-174, 2017.
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concepcOes deterministas em relagdo a vida social. Além disso, o autor desvela como a
liberdade pode ser concebida na vida social.

Bergson inicia As Duas Fontes apresentando uma visdo reducionista da moral, isto é,
uma concepcdao natural ou primitiva da vida em sociedade. Em seguida, ele aponta os limites
dessa sociedade, desvelando um outro tipo de moral, exemplificada na figura dos homens
extraordindrios ou misticos: a sociedade aberta.

Na concepc¢ao natural e primitiva da sociedade, ou seja, a fechada, a obrigagdo moral
mostra todo o poder que a sociedade exerce sobre cada individuo. Esse poder é semelhante
as leis da natureza e as forcas invisiveis e necessarias que subordinam cada parte ao todo.
Afirma o fil6sofo:

“[...], compara-la-iamos a um organismo, cujas células, unidas
por lagos invisiveis, se encontram subordinadas umas as outras numa sabia
hierarquia e se vergam naturalmente, em vista do bem maior do todo, a
uma disciplina que podera exigir o sacrificio da parte. O que ndo passara,
de resto, de uma comparagdo, porque uma coisa € um organismo
submetido a leis necessérias, e outra, uma sociedade constituida por
vontades livres. Mas a partir do momento em que estas vontades estéo
organizadas, imitam um organismo; e neste organismo mais ou menos
artificial, o habito desempenha 0 mesmo papel que a necessidade nas obras

da natureza.” 424

Sob essa 6tica, a sociedade é uma experiéncia interna, psicoldgica, pois € imanente a
cada um de nos. Ela também é uma criacdo da vida, pois sua principal funcdo é garantir a
sobrevivéncia da espécie. E justamente essa a tese delineada no primeiro capitulo da obra, A
Obrigacao Moral. Nele, o filésofo inspeciona como a sociedade humana se desenvolveu e
como ela se correlaciona com a vida, inscrevendo, portanto, a oposicéo entre a moral fechada
e a moral aberta. Dessa forma, a reflexdo tecida no primeiro capitulo aponta a sociedade
presa a espécie humana, assim como as formigas estdo ao formigueiro. Mas a analogia com
as formigas vai somente até um ponto, pois embora o fil6sofo estabeleca essa simetria social
entre as duas espécies (a dos insetos himendpteros e a humana), a analogia € apenas
metodoldgica e as diferencas vao se esclarecendo conforme a tese é colocada e o autor retoma
algumas ideias delineadas em A Evolugéo Criadora.

Para Bergson, a sociedade é inerente a n0s e em vao tentariamos apreender um

homem desprendido da vida social. E por isso que ela exerce uma imensa pressio sobre as

424 DF, p. 23.
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nossas acdes. Nesta perspectiva, a natureza nos induz a obedecer e hd em cada um de nés
uma tendéncia a socializagdo, como também ha nas formigas e as abelhas. Todavia, essa
unido social inerente a todo individuo implica a acdo da inteligéncia, que concebe a liberdade
e a possibilidade de escolha para o tipo de organizagéo social.

Assim, as duas linhas divergentes da evolugdo ou as duas formas distintas de agir
sobre a matéria, como aparece em A Evolucdo Criadora, estabelecem duas formas de
sociedade em As Duas Fontes: a sociedades fechadas (restrita aos insetos citados ou as
sociedades instintivas, onde cada um dos seus membros estd aprisionado a uma funcédo
determinada e natural) e as sociedades abertas (intrinseca as sociedades humanas, auxiliada
pela inteligéncia que traz a abertura para a transformagao e invencéo).

Apesar de sobressair-se pela inteligéncia, em tal registro Bergson ressalta que por
mais que o ser humano se defina pela inteligéncia, prevalece nele algo que imita o instinto:
0 hébito. E dessa forma que o homem obedece a determinadas condutas e segue
mecanicamente as regras sociais e 0s habitos cotidianos, na maioria das vezes sem questiona-
los. Essa acdo gquase mecanica e repetitiva propicia a coesdo social. Sob esse prisma, a
obrigacdo pura € uma espécie de instinto virtual: supde a inteligéncia e a liberdade, mas na
acdo responde a uma necessidade virtual, imitando o instinto.

Para Bergson, € assim que a natureza faz de tudo para nos encorajar a viver em
sociedade. As leis gque a sociedade edita e que mantém a ordem social se assemelham as leis
da natureza. Nas palavras do filésofo:

“Os membros da comunidade entrosam-se como células de um
organismo. O habito servido pela inteligéncia e pela imaginagéo, introduz
entre eles uma disciplina que imita de longe, através da solidariedade que
estabelece entre as individualidades distintas, a unidade de um organismo
de células anastomosadas. Tudo ocorre, uma vez mais para fazer da ordem

social uma imitagdo da ordem observada nas coisas.*?25

Quando todos obedecem, gera-se uma pressdo sobre cada um dos membros da
sociedade. E assim que o dever sai do individual e é disposto no coletivo, a favor do grupo.
A obrigagdo social, “[...] sua pressao comparada com a dos demais habitos, ¢ tal que a
diferenca de grau equivale a diferenca de natureza.”*2¢

Cumpre enfatizar que a obrigacdo social garante a coesdo, inclinando as vontades

individuais num mesmo sentido. E é justamente esse apoio mutuo entre todos os habitos que

425 DF, pp. 26-27.
426 DF, p. 27.
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Bergson denomina de totalidade dos habitos, pois é esse apoio que forma a unidade da
sociedade. Ou seja, 0 habito é uma protecdo da sociedade contra as iniciativas individuais e
egoistas dos individuos: ““[...], cada um de nds pertence a sociedade tanto quanto a si mesmo,
[...], “nenhum de nds poderia isolar-se dela de modo absoluto, [...], 0 eu individual conserva
Vivo e presente o eu social .2’

Como elucida Bergson, assumimos 0s habitos sociais sem pensar neles, pois, “[...]
eles estdo arraigados naturalmente em nos, de maneira que o dever € cumprido quase sempre
automaticamente.*?8 Portanto, é o eu-socializado [o eu-superficial] que nos permite agir no
mundo. Sem ele 0 homem sucumbiria no egoismo. Dessa maneira, tanto o individuo precisa
da sociedade quanto esta dele. H4 uma relacéo reciproca entre o individuo e a sociedade.

Como dito antes, os individuos em sociedade desenvolvem habitos para garantir o
convivio e a unido do grupo, mas por conta da inteligéncia eles podem romper com os habitos
a qualquer momento. Isso ocorre quando resistimos no cumprimento de um determinado
dever. Entrementes, Bergson esclarece que ndo devemos enrijecer essa resisténcia,
transformando-a num esforco incomensuravel para seguir as regras da sociedade. Afirma o
autor:

“Quando para explicar a obrigacdo, sua esséncia e
origem, se estabelece que a obediéncia ao dever é antes de tudo
um esforc¢o sobre si mesmo, um estado de tensdo ou de contracéo,
comete-se um erro psicoldgico que prejudicou muitas teorias
morais. Surgiram por isso dificuldades artificiais, problemas que
dividem os filésofos e que veremos dissiparem-se quando lhe
analisarmos os termos. A obrigacao ndo é de modo algum um fato

singular, incomensuravel com os demais, erguendo-se acima

deles como uma apari¢do misteriosa.”?°

Entrevé-se, assim, que o filésofo se contrapde a ideia do dever cumprido como um
estado de tensdo sobre si mesmo. Para ele, somos naturalmente inclinados a obedecer,
assercdo essa que sustenta toda a sua critica a tradicao.

A sociologia, sob a égide do determinismo e do intelectualismo, sempre concebeu a
sociedade como uma forca externa que inflige todo o seu peso ao homem. Tal sociologia
compara a sociedade a um organismo, cujas células unidas por vinculos invisiveis, estdo

subordinadas umas as outras numa hierarquia que sacrifica as partes para o bem de todos.

427 DF, p. 27.
428 DF, p. 31.
429 DF, p. 32.
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Dessa maneira, as obrigacdes que a sociedade promulga aos seus membros adquirem
inflexibilidade e imperatividade.

Bergson se afasta da perspectiva racionalista, pois para ele a esséncia da obrigacdo
ndo advém de uma exigéncia da razdo.*® Ou seja, ndo é a razdo que faz os homens
obedecerem e cumprirem as regras. Ndo € o intelecto a esséncia da obrigacdo, até porque
nossos impulsos e paixdes ndo sdo contidos ou refreados apenas pela razdo. Assevera o
filosofo:

“Um ser inteligente age sobre si mesmo por intermédio da inteligéncia. Mas, do fato
de ser por vias racionais que chegamos a obrigacao, ndo se segue que a obrigacao tenha sido
de ordem racional .31

Consoante a tais observagdes, ndo ¢é possivel pensar a vida social sem a inteligéncia,
mas “[...], uma coisa ¢ uma tendéncia, natural ou adquirida, e outra coisa 0 método
necessariamente racional que, para lhe conferir a sua forgca e para combater o que a ela se
ople, um ser razoavel empregara.”*32 Sob esse prisma, a vida social ndo deriva da
inteligéncia, mas “[...] dado que em um ser racional a razao intervém de fato como reguladora
para garantir essa coeréncia entre as normas ou maximas obrigatorias, a filosofia acabou por
ver nelas um principio de obrigacao.”*33

Destarte, a esséncia da obrigacdo é a pressao social que emana das regras instituidas
e que sdo reforcadas pelos habitos e a obrigacio moral. E essa pressdo social que obriga
naturalmente cada individuo a agir de maneira coerente ao grupo. Em outras palavras, nao é
a razdo o principio da obrigacdo, mas o conjunto de todos o0s habitos que exerce uma forca

sobre nos. Comenta Philonenko:
“A experiéncia nos ensina que através da primeira
injuncdo, o primeiro comando cumprido, e isso desde o
nascimento, n6s sentimos o peso de multiplos habitos que
exercem cada um uma pressdo sobre a nossa vontade e se houver
uma ofensa é o todo da obrigagdo, precisamente essa massa de
obrigacBes, que deve ser restabelecido. Naturalmente pode-se

preliminarmente imaginar uma representacdo ou ideia que exige

430 Para Bergson, a razdo tem um papel secundario em relacédo ao dever, contrapondo-se assim as assertivas de
Kant e Durkheim, que afirmam a possibilidade da moral estar fundada na raz&o. A critica que Bergson faz a
Durkheim aparece através da critica que ele faz de Kant. Certamente Durkheim pretendia dar conta
geneticamente da forma do imperativo categérico que Kant colocara de maneira arbitraria, mas Durkheim
mantém a forma desse imperativo sem regressar a sua fonte vital. Para Bergson, o erro de Kant e de Durkheim
é o intelectualismo.

431 DF, p. 33.

432 DF, p. 33.

433 DF, p. 34.
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esse restabelecimento. Mas Bergson tira uma licdo dos fatos:
jamais em moral ou em ética, uma representacdo conseguiria

submeter a vontade ou o desejo.” 434

Para Bergson, um imperativo categorico ndo se esvai da sua natureza instintiva, pois
naturalmente esta arraigado aos habitos e a coesao do grupo. Mas o que o instinto diz sobre
a nossa forma de obedecer? Como observado anteriormente, em As duas fontes da moral e
da religido, Bergson retoma alguns pontos delineados em A Evolucédo Criadora justamente
para mostrar a relacdo existente entre o habito ao instinto.

Na obra de 1907, o filésofo demonstra como instinto e inteligéncia sdo formas de
consciéncia que se interpenetraram no estado rudimentar da vida e se dissociaram, tomando
rumos diferentes. A inteligéncia se encarregou de aprimorar 0s instrumentos para aacao e a
sobrevivéncia, ja o instinto se deteve na maestria dos érgdos fornecidos a cada espécie,
utilizados como instrumentos e meio de sobrevivéncia. Vimos que a evolucao ndo aconteceu
através de uma série de pequenas variagdes acidentais que foram conservadas pela sele¢ao e
fixadas pela hereditariedade. Bergson critica o evolucionismo e mostra como é praticamente
impossivel um numero enorme de variagdes se conservarem a espera de outras mudangas
que complementaria a evolucédo e a formacao de novas espécies ou novos orgaos. Além disso,
o filésofo delineia o impulso vital (ela vital) como uma forga interna que eleva a vida através
de movimentos e saltos descontinuos, contornando obstaculos e criando formas
imprevisiveis.

N&o pretendemos esgotar um assunto gque ja abordamos no primeiro capitulo desse
estudo, mas é importante pontuarmos que € em As Duas Fontes que Bergson desvela que a
vida social é tdo inerente ao instinto como é para a inteligéncia e que “o social esta no fundo
do vital.” 45 Descortina-se assim como a obrigacdo é uma espécie de instinto virtual no
homem, aparecendo como a forma que a necessidade assumiu no dominio da vida. Nesta
vertente, afirma o filésofo:

“Mas uma atividade que de inicio inteligente, se encaminha para uma imita¢do do
instinto é precisamente aquilo a que no homem chamamos de habito. E o habito mais
poderoso, aquele cuja forca é feita de todas as for¢as acumuladas, de todos os habitos sociais

elementares, ¢ necessariamente o que melhor imite o instinto.” 436

434 PHILONENKO, A., p.348.
435 DF, p. 108.
436 DF, p. 36-37.
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Noutros termos, imita e certamente se aproxima, mas nao é instinto, “[...] pois um ser
ndo se sente obrigado se ndo for livre, pois cada obrigacdo implica liberdade.” 437 Ou seja, 0
instinto social que esta no fundo da obrigacgdo social enseja uma sociedade fechada, natural,
que tem por esséncia compreender um certo numero de individuos e excluir outros, fechando-
se para a diversidade e o estrangeiro.

Bergson mostra que os habitos naturais foram recobertos pelos héabitos adquiridos,
mas ainda persistem na nossa sociedade, ou seja, ndo foram extirpados, expondo como o
instinto primitivo é dissimulado pelos novos habitos adquiridos. Concomitantemente,
Bergson critica a ideia de transmissdo hereditaria dos habitos adquiridos, como afirmavam
alguns sociologos na época. Para ele, se o desenvolvimento social modificou totalmente o
homem, fez isso acumulando no meio social habitos e conhecimentos que a sociedade impds
ao individuo a cada nova geracdo. Tal assertiva destaca que é o meio social que conserva 0s
habitos. “Sob esse registro, sem reduzir o homem ao bioldgico, o filésofo postula que a

presenca do natural no mundo humano ndo pode ser erradicada, sua atuacédo é indefectivel.”

438

Percebe-se que Bergson discorda da ideia de que a mentalidade do homem primitivo
seria diferente da mentalidade do homem da sociedade atual, que com certeza evoluiu no
desenvolvimento de novas técnicas. “A experiencia adquirida pelas geragfes sucessivas,
depositadas no meio social e restituidas por este meio a cada um de nds, deve bastar para
explicar porque ndo pensamos como o ndo-civilizado, porque 0 homem de outrora diferia do
homem atual.” 43

Descortina-se assim que a forma do nosso espirito permanece igual, 0 que nao se
aplica € a mesma matéria, 0 mesmo contetdo, pois 0s habitos mudaram, mas ndo a
necessidade de contrair habitos que mantém a coesdo social. “[...] O que é a sociedade? O
filosofo ndo hesita em responder a questdo, mas inclina seu olhar sobre as sociedades
primitivas, notando que o primitivo ainda esté vivo nas sociedades contemporaneas.” 440

A persecucdo dessa temética, As duas fontes da moral e da religiZo explana que o
homem “primitivo” (ligado a moral natural e as sociedades rudimentares), que nao

desapareceu, ameaca a sociedade contemporanea, dai a urgéncia de Bergson em esclarecer

437 DF, p. 39.

438 PAIVA, R., A moral e a politica sob a égide da natureza ou nos antipodas do universal. Dissertatio - Volume
Suplementar 4, Dezembro, 2016, p. 200.

439 DF, p. 96.

440 PHILONENKO, A., p. 350.
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as caracteristicas da sociedade fechada, uma vez que os sociélogos do comeco do século XX
acreditam o homem contemporaneo supera o antigo, aquele das sociedades rudimentares.

Como Bergson observa principalmente no primeiro e no Gltimo da obra, o natural
continua submerso e a espreita. A Primeira Guerra Mundial deixa isso bastante evidente. A
obrigacdo esta no fundo da consciéncia e nos liga aos outros membros da sociedade, fazendo
com que excluamos os que ndo pertencem ao grupo. A moral fechada ndo é determinada pela
necessidade e a imobilidade do instinto, mas é preenchida de regras impostas sobre a forma
de obrigacdo ou normas sociais. Assim, nossa acdo se consuma em volta do todo da
obrigacdo, que conserva os vinculos entre os seus membros e exclui aqueles que séo
indesejados. “A diferenga entre o civilizado e o primitivo consiste naquilo que a crianga
armazenou desde o primeiro despertar da sua consciéncia: aquisicbes da humanidade,
ciéncia, tradicdo, linguagem.”44

Sob esse prisma, as regras sociais sdo uma resposta da vida a manutengdo das
necessidades vitais do homem. Nossos deveres sociais tém por objetivo a coesdo e a
disciplina, que tem a funcdo vital de defender um grupo contra outro grupo, excluindo os
estrangeiros. “De fato, o regime de uma sociedade que sai das mdos da natureza responde
mais do que nunca a uma dupla necessidade vital: a da guerra no exterior e a do comando no
interior.” 442

Até aqui vimos que para definir a obrigagdo pura, Bergson reduz a moral a expressdo
mais simples e rudimentar. No entanto, contra essa sociedade rigida e fechada surgem outros
critérios paraa acdo. E é no exemplo de alguns homens extraordinarios e herdis, porém raros,
que Bergson demonstra a existéncia de um principio dindmico que envolve a acdo e a
liberdade. Esses homens, guiados por uma emocao criadora e supra-intelectual, sdo capazes
de transformar a inteligéncia e mover a vontade de outros homens*3, desfazendo a ideia de
gue ndo € possivel incluir os estrangeiros ou aqueles que ndo pertencem ao grupo, abrindo a
sociedade para a diferenca, a pluralidade e a criagdo de novos modos de existir e conviver.

Entrementes, uma distancia separa esses dois tipos de sociedade. Distancia que sé é

transposta por um salto oriundo de um imenso esforgo, pois, segundo Bergson, a moral

441 DF, p. 80.

442 WORMS, Bergson ou os dois sentidos da vida, p. 316.

443 E importante destacarmos que para Riquier, € a questdo da vontade que unifica os 25 anos que separam 0
livro A evolucéo criadora e a obra As duas fontes da moral e da religido. RIQUIER, C. "Le probleme de la
volonté ou Bergson au chemin vers Les Deux Sources" in WATERLOT, G. (dir.), Bergson et la religion.
Nouvelles perspectives sur Les Deux Sources de la Morale et de la Religion. Paris, PUF, 2009. Verdeau P.,
afirma a unificagdo é concebida pelo tema da "personalidade”. VERDEAU, P. op. cit., 2001. Waterlot, G. e
Sitbon-Peillon, B., seguem nas mesmas ideias. Ou seja, para todos eles é como se a 1° Guerra ndo tivesse
acarretado nenhum efeito nas posicGes do filosofo na redagdo d’As duas fontes da moral e da religido.
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fechada foi querida pela natureza e, portanto, facil e comoda de ser adotada. Em
contrapartida, a moral aberta, para transfigurar a sociedade, ressoar nas acoes livre e
transformadora que engloba o maior nimero de pessoas, sem exclui-las ou discrimina-las,

exige a acdo dos homens excepcionais e a conversao da vontade através de uma emogao.

“Em todos os tempos apareceram homens excepcionais
encarnando esta moral. Antes dos santos do cristianismo, a
humanidade conhecera os sabios da guerra, os profetas de Israel,
os ascetas do budismo e outros ainda. Foram sempre eles a
referéncia dessa moral completa, que melhor poderiamos dizer

absoluta.” 444

A luz dessa analise, herois e misticos surgem decorrer da histéria se opondo ao
fechamento da sociedade natural, demonstrando que a abertura € possivel. Essa moral aberta,
encarnada em homens privilegiados que sdo exemplos a serem seguidos, conduz homens
comuns, tocados pela emocéo criadora, a agirem e cumprirem os deveres ndo mais como
obrigacdes, mas fundidos na individualidade uns dos outros. Ademais, enquanto a obrigacéo
natural é pressdo, na sociedade aberta ha o apelo de uma personalidade, um mistico, um
heroi, que comove e se torna modelo de imitagdo, colocando outros homens em movimento.
Esse mistico faz com que as maximas morais se encham de significacdo e adquiram forca do
agir. Ndo o agir pressionado e coercitivo, mas 0 agir que rompe a resisténcia da natureza e
eleva a humanidade a novos destinos e transformagdes. O texto nos instrui:

“A emocdo criadora que suscitava estas almas
privilegiadas, e que era um transbordar de vitalidade, difundiu-se
em seu redor: entusiasticas, irradiavam um entusiasmo que nunca
se extinguiu por completo e que pode sempre voltar a encontrar a
sua chama. Hoje, quando ressuscitamos pelo pensamento esses
grandes homens de bem, quando os ouvimos falar e quando os
vemos agir, sentimos que nos comunicam parte do seu ardor e que
nos arrastam em seu movimento: ja ndo se trata de uma coergdo
mais ou menos atenuada, € uma atracdo mais ou menos

irresistivel.” 44°

444 DF, p. 43.
445 DF, p. 90.
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Na moral aberta ha aspiracdo e ndo pressdo. Essa aspiracdo resulta de uma emogao
supra-intelectual e de uma impulsdo nova, fazendo a humanidade ir além do que a natureza
quis, isto é, a coesdo do grupo e exclusdo dos diferentes.

Para Bergson, o amor do mistico pela humanidade ndo prolonga o instinto e muito
menos advém de uma ideia racional, mas provém do mesmo impulso originario da vida, por
isso é de esséncia metafisica. Os misticos superam a condicao e os limites da espécie humana,
inscrevendo mudancas na moral e na politica, buscando uma sociedade que ultrapassa 0s
muros, as fronteiras e os territorios. Uma sociedade menos nacionalista e mais democratica,
justa e igualitaria. Segundo Caterina Zanfi, “[...], o apelo aos misticos para orientar a
tecnologia e a politica remete a um ideal de humanidade que transcende a atual.”446

Bergson almeja uma humanidade em que os individuos interajam uns com 0s outros
e criem sistemas de governo e regimes politicos onde persevere o exercicio da liberdade,
onde todos tenham acesso as condi¢des minimas de sobrevivéncia, onde o luxo de poucos dé
lugar ao suprimento de muitos. Onde a técnica seja usada ndo para destruir o proximo ou o
grupo oponente, mas, permeada pela mistica, seja uma técnica que crie maquinas e utensilios
que preservem o0 meio ambiente e sejam acessiveis a todos. Em suma, Bergson almeja uma
humanidade que ndo aja mais em prol dos desejos egoistas ou coagidos por leis arbitréarias,
mas inserida no movimento da emocéo criadora e no amor universal de uns pelos outros,
transmude as condutas biologicamente e socialmente estabelecidas e converta eticamente os

homenes.

4.3 — A filosofia e a emocéo

Certamente ndo conseguimos falar sobre a moral aberta e a religido dindmica, que se
opdem a moral fechada e a religido estatica, sem nos remetermos a concepcao de emogao
criadora desenvolvida em As Duas Fontes. Detenhamo-nos, entdo, mais a fundo nessa
questao.

Como sabemos, ha uma estreita relacdo entre a emogéo criadora e a filosofia moral
desenvolvida por Bergson, embora conforme a analise de Feneuil e Waterlot no ensaio

Bergson, filésofo da emocéo: apresentacdo do dossié, durante muito tempo esse tema tenha

446 ZANFI, C., Bergson, la tecnica, la guerra, 2009, p. 151.
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sido pouco explorado o que fez com que “[...] Bergson tenha sido muito mais visto pela
critica como um fil6sofo emocional do que um filésofo da emogao.” 447

A analise dos dois comentadores mostra que o século XX, de um modo geral,
praticamente ignorou o conceito de emocédo desenvolvido por Bergson, ndo considerando-o
central na teoria do filsofo. Todavia, lembremos que a emocdo criadora so6 foi precisamente
definida e explorada em As Duas Fontes, quando no primeiro capitulo, o autor dedica uma
grande parte do seu texto para distinguir as diferencgas entre emocao infra-intelectual e supra-
intelectual. Em geral, os estudiosos da filosofia de Bergson sempre se concentraram mais em
analisar a duracdo e a intui¢do, investigando muito mais o método filosdfico e critica a
tradicdo filosdfica.

Todavia, se no século XX houve pouco interesse acerca aemocéo criadora, no século
XXI1 o interesse dos comentadores vem se reconfigurando e se voltando para a importancia
que ela adquire nessa filosofia, tornou-se crucial para a compreensdo do mistico e da
sociedade aberta e democratica proposta por Bergson.448

Os autores Feneuil e Waterlot chamam a nossa atencdo para esse despertar sobre o
assunto, o qual ocorreu, segundo eles, principalmente apés a publicacdo do Annales
bergsoniennes I, uma coletanea de artigos e ensaios dirigido por Worms, cujo titulo é
Bergson e a religido: novas perspectivas sobre As Duas Fontes da moral e da religido .44
Essa coletinea acerca a emocao criadora resgatou também a importancia da ultima obra de
Bergson no que diz respeito as questdes politicas e sociais.

Além disso, fora esse resgate de As Duas Fontes, duas novas perspectivas se abriram
para a interpretacdo da filosofia bergsoniana: a estética e a moral, proporcionando novos
horizontes para a compreensao do social, da moral, da politica e da estética, ressignificando
o0 olhar para essa filosofia.

Ent&o, trata-se de explicitarmos se a emocao criadora descrita em As Duas Fonte se

sobrepBe ou se separa da criacdo estética e a producdo filosofica. Segundo Feneuil e

447 FENEUIL, A et WATERLOT, G. In: Annales Bergsoniennes, VIII, Bergson, la morale, les émotions, p. 51.
2017.

448 Um dos estudiosos é F. CAEYMAX, que afirma que a teoria da emocdo é indissociavel da teoria social e
mais exatamente das relagdes entre o social, a psicologia e a histéria.” In: Annales Bergsoniennes, VIII, p. 58.
2017.

449 H4 muitas razdes para descobrir a filosofia bergoniana da emog¢do. FENEUIL e WATERLOT enunciam duas:
“De uma parte ¢ preciso constatar que a filosofia bergsoniana das emogdes antecipam em grande parte os
desenvolvimentos atuais das ciéncias afetivas que insistem sobre a fungdo estruturante das emogdes nos
processos cognitivos e na tomada das decisdes morais. Sabemos que Bergson ¢ um dos filosofos que mais
insistiu sobre a caracteristica secundaria da razdo e sobre a ilusdo intelectualista que interpreta os fendmenos
humanos como racionais.” In: Annales Bergsoniennes, VIII, Bergson, la morale, les émotions, 2017, pp. 52-53.
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Waterlot, ““a moral e a estética se tocam e as vezes se sobrepdem porque elas sdo dois
negdcios da emogdo.” 40 Ou seja, a emocao estética é diferente da emogdo moral?

Entrementes se podemos afirmar que esses dois tipos de emocéo (estética e moral) se
unem em algum momento da producdo tedrica de Bergson é porque a emocao criadora
permite a ele mostrar a ligacdo entre estética e criacdo artistica. Todavia, em As Duas Fontes,
a arte ndo é mais em o ponto mais alto da acdo humana e o modelo privilegiado a ser seguido,
inclusive pela filosofia através do alargamento dos conceitos proporcionado pelo método
intuitivo, ndo é mais o artista, mas o moralista. Assim, [...] “a moral assinala a arte os limites
mais precisos quanto as suas potencialidades criadoras em relacdo a agdo moral.” 4!

Assim como o mistico, é através do esforco, da abertura com o0 movimento da vida,
que o artista busca superar a natureza pragmatica da nossa percepcéo, reconstituindo o objeto,
através da pintura, escultura, literatura, enfim, das artes, a partir do seu interior, porém, a
estética permanece limitada ao individual. E no mistico uma consciéncia intensifica ao
maximo outras consciéncias.

Vale destacar a indecisdo por parte do filésofo em relacdo a moral e a estética,
ressaltada por Gouhier. Vimos anteriormente que n’A Evolucdo Criadora o homem atinge o
ponto maximo da evolucdo e que gracas a inteligéncia supera o instinto, o que de certa forma
representa uma retomada do préprio impulso vital. Todavia, Gouhier observa o surgimento
do interesse de Bergson pelos misticos e que tipo de homem expressaria de maneira mais
intensa o poder de criagdo. E nesse contexto que Bergson comegca a sua leitura dos misticos
e seu interesse pela moral, que sem davidas ressoa na sua conferéncia A Consciéncia e a
vida, onde comparando a estética e a moral, ele verifica que esta Gltima ultrapassa primeira,
uma vez que o misticismo penetra as outras almas, modificando-as no sentido da abertura.
Nesta vertente, se a liberdade revela a capacidade de abertura da nossa personalidade,
abrindo-a para além do egoismo e do individualismo, tirando-a da reclusdo ao grupo social,
ampliando a nossa consciéncia e as nossas escolhas, essa mesma liberdade é capaz de
modificar a estrutura social. Portanto, para Bergson, o mistico com as atitudes e a alma
abertas representa a moral completa (ou aberta). E ele que através da emogéo criadora chama
outros homens a retomarem o movimento de criagdo e o sentido da vida, a transformarem a
sociedade, a ampliarem o leque de escolhas e 0 dominio da liberdade.

Nesta vertente, a moral e a liberdade abrem caminhos para que 0 homem supere a sua

condicdo natural, isto é, a sociedade fechada, a percepcdo pragmatica e a conservacao social.

450 FENEUIL, A e WATERLOT, G. In.: Annales Bergsoniennes, VIII, Bergson, la morale, les émotions, p. 57.
451 FENEUIL, A e WATERLOT, G. In: Annales Bergsoniennes, VIII, Bergson, la morale, les émotions, p. 58.
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Atraidos e movidos pelo mistico, tocados pela emocéo criadora, 0s homens se voltam para
valores morais abertos, fraternos e que abranjam a todos, sem exclusdes.

Retomando a criagdo artistica, Bergson ndo a exclui em As Duas Fontes, pelo
contrério, vale-se de exemplos da musica para explicar o movimento de criagdo. Assim, da
mesma maneira que um artista se esfor¢ca para nos colocar em consonancia com um
sentimento que ele viveu em sua alma e criou, da mesma forma procedem os moralistas, pois
para eles também a vida assume novas conotacdes, significados e dimenses.
Consequentemente, a emocao incita a inteligéncia a criar e a vontade a perseverar, alargando
afetivamente a alma. Em poucas palavras, a experiéncia mistica € uma intensificacdo da
consciéncia, mas uma consciéncia que se volta para a transformacéo dos homens na terra e
ndo para uma realidade superior ou transcendente.

Podemos inferir, portanto, que a arte com o seu poder de sugestdo, alargamento e
transformacdo da matéria ndo movimenta o mesmo que a moral aberta e a religido dinamica,
simplesmente porque a criacdo artistica é diferente da experiéncia mistica. O mistico ndo
carece do embate com a matéria. E é o seu exemplo, a sua presenca, que transforma outros
homens, colocando-o0s em acéo.

Para Waterlot, a distingdo entre arte e estética esta na alegria. Afirma ele: “a alegria
marca a inscri¢cdo das pessoas ao coragdo do real. O retorno ao movimento se exprime na
alegria e ela € o signo da presenca do amor, que é de esséncia metafisica e moral, e
movimento criador da vida.” 452

A emocdo mistica conduz a alegria, mostrando o parentesco existente entre ela e a
moral. Essa alegria aparece quando em As Duas Fontes, Bergson afirma que nas sociedades
fechadas as obrigacdes sdo cumpridas obrigatoriamente, sem brilho e sem atingir um estado
de emocéo, de alegria.*>® Em resumo, sem que 0 homem atinja o ponto em que possa fruir o
“sentido da vida”, que € a criagdo e alegria.

Essa ode a alegria aparece na conferéncia de 1911, A Consciéncia e a Vida, texto

onde Bergson reconhece em algumas experiéncias as “[...] alegrias excepcionais como a do

452 FENEUIL, A e WATERLOT, G. In: Annales Bergsoniennes, VIII, Bergson, la morale, les émotions, p. 59.
453 Bergson distingue alegria de prazer. Para ele, “o prazer ndo passa de um artificio imaginado pela natureza
para obter do ser vivo a conservagdo da vida; ndo indica a direcio que a vida é langada. BERGSON, 4
Consciéncia e a Vida. In: A Energia Espiritual, p.24. E interessante destacarmos também que Anthony
FENEUIL e Ghislain WATERLOT, ao compararem prazer ¢ alegria, sintetizem a diferenga com base no amor.
“Mas o amor ndo ¢ uma realidade simples, porque o desenvolvimento da vida produz a tensdo de dois
movimentos de sentido inverso. E desatando essas duas significagdes do amor (entre prazer e alegria) sempre
articulado ao desejo, mas diferente n forma e no contetdo.” Annales bergsoniennes, VIII, Bergson, la morale,
les émotions, p. 59.
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artista que realizou seu pensamento e o cientista que descobriu ou inventou. Afirma o
filosofo:

“Superior é o ponto de visdo do moralista. Somente no homem, sobretudo nos
melhores dentre nds, 0 movimento vital prossegue sem obstaculo, langcando, através dessa
obra de arte que € o corpo humano, que ele criou ao passar, a corrente infinitamente criadora
da vida moral.” 454

Jean-Louis Vieillard-Baron nota que o interesse de Bergson sobre a experiéncia
mistica aparece publicamente na conferéncia de 1911, quando o filésofo demonstra
publicamente o seu interesse pela alegria, que inelutavelmente se apresenta como se toda a
reflexdo filosdfica estivesse sob o seu signo. Waterlot comenta:

“[...], a alegria, em Bergson, tem a caracteristica de nos
colocar no seio da realidade. Mas o que essa afirmacédo significa?
Por que e como a alegria nos colocaria no centro da realidade? Ao
nos envolvermos em tal questionamento, deve-se notar que a
nossa experiéncia de vida comum nos distrai, de certo modo, da
realidade. Responderemos corretamente que ndo escapamos da
realidade, mas podemos viver constantemente na inversdo da
realidade. Para entender essa inversdo, basta considerar aqui o que
tendemos espontaneamente. Cada um de nés tende a preservar a
Si mesmo e ao grupo ao qual pertence. Essa tendéncia promove e
mantém o fechamento e favorece a preservacgdo contra qualquer
mudanc¢a. Uma sociedade que perpetua perfeitamente a forma que
recebeu ao deixar as mdos da natureza é uma sociedade
autoritaria, hierarquica, fixa, cujo ideal é a preservacdo de si

contra qualquer coisa de fora que possa ameaga-la.”%°

Nas sociedades abertas ha o sentimento de um progresso, pois a emocdo e a alegria
absorvidas na alma de um homem faz com que outros homens comunguem e coincidam com
0 mesmo esforgo gerador da vida. Dessa forma, o dever nas sociedades abertas é
consequéncia da for¢a de um impulso. “Por intermédio dessas vontades geniais, o impulso
de vida que atravessa a matéria obtém desta para o futuro da espécie, promessas que nao
podiam estar sequer em questdo quando a espécie se constituia.” 456

Destarte, a criacdo moral ressalta a importancia dos grandes homens, herdis e santos

apresentados por Bergson como modelos de homens de acdo que transcenderam a forma

454 ES, p. 24.
455 WATERLOT, G. In: Annales Bergsoniennes VIII Bergson, la morale, les émotions pp. 255-269. 2017.
455 DF, p. 61.
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comum da humanidade, aquela designada pela natureza e pela biologia. Esses misticos,
personalidades excepcionais, invadidos por uma emocao criadora, sentem um abalo afetivo
na alma que estimula a inteligéncia e a vontade a perseverarem num movimento gue contagia
e engloba outros homens.

“Em Bergson, a alegria ¢ um estado puramente afetivo, o critério da verdade, aquela
que reconhece toda forma de criagdo, e 0 mistico que esta enraizado na criagdo ndo pode
pensar sem o critério que a filosofia distingue claramente do prazer.” 457

Em As Duas Fontes, Bergson se refere a dois tipos de emog¢do justamente para
destacar a diferenca entre elas. A emogéo supra-intelectual, que é mais que ideia e mais que
inteligéncia. Essa emocdo supera a inteligéncia e se prolonga num impulso de vida e
liberdade, movendo as pessoas a gerarem novas ideias e novas formas de existéncia e
convivéncia. Ou seja, novas regras sociais, ndo mais fechadas, coercitivas e excludentes, mas
largas e universais. J& a emocao infra-intelectual € menos que inteligéncia e muito coercitiva,
impondo regras arbitrariamente e sem qualquer possibilidade de inovacdo. E dela que
geralmente os psicélogos se ocupam e nela que pensamos quando opomos a sensibilidade a
inteligéncia ou quando fazemos da emogio um vago reflexo da representagdo.” 458 Em outras
palavras, Bergson distingue dois tipos de emoc&o, que s6 tem em comum o fato de serem
estados afetivos distintos da sensacdo. Ha uma emocéo que é consecutiva de uma ideia ou
imagem representada e ha “[...] a emocdo mistica que € uma emogao, mas uma emogao supra-
intelectual, isto é, ela compreende em si, virtualmente, uma intelectualidade.” 459

Desvela-se assim uma emogdo que € concebida ndo como representagdo de ideias e
sentimentos, mas que esta cima das representacdes. Em suma, a emogdo supra-intelectual
ndo somente se distingue das representagdes, como também é uma forga que cria e estrutura
ideias e representacdes. Na contracorrente das teses que sustentam que é a representacao que
precede e gera a emogdo, Bergson mostra que ndo é pela razao, muito menos pelo discurso
que se obtém o amor, a caridade e um sociedade democréatica. Ou seja, ndo é pelo discurso
gue o mistico propaga a sua experiéncia e o seu amor pela humanidade, mas pelo exemplo,
pela sua presenca, pelas suas acdes que movem outros homens a querer imita-lo. Esse
movimento que alarga o espirito, liberta a moral aprisionada em formulas e maximas que nao

induzem um estado de alma. Nesse registro, “cria¢ao significa, acima de tudo, emogao.” 46

457 SITBON, B. In: Annales Bergsoniennes VIII, Bergson, la morale, les émotions, p. 106.
458 DF, p. 50.
459 SITBON, B. In: Annales Bergsoniennes, VIII, Bergson, la morale, les émotions, p. 111.
40 DF, p. 51.
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Em contraposicdo a emogéo infra-intelectual, a emocdo criadora ndo se prende a uma
representacdo da qual se pretenderia a comunicacéo e da qual permanece distinta. A emocao
é “prenhe de representacdes™s! e geradora de ideias, sendo nenhuma delas previamente ou
determinadamente formada. Sem dudvidas, essa emogdo propagada pelo mistico pode se
cristalizar em uma doutrina, até porque como o proprio filosofo afirma “[...] a moral fechada
ndo é abolida, mas integrada a moral aberta.” 462 Nossa experiéncia se outorga no misto, em
diferentes graus, e quanto mais essa emogao criadora envolver outras almas, mais o direito
se alarga, mais a humanidade abraca a todos. se alarga. Ou seja, essa emogdo precede a
representacdo, impelindo “[...] a inteligéncia em frente, apesar dos obstaculos. E ela que
sobretudo vivifica e vitaliza os elementos intelectuais com os quais fara corpo.” 463

Destarte, é essa emocao supra-intelectual que dilata a consciéncia individual fazendo-
a simpatizar com as outras consciéncias e produzindo novas representacGes, novos
significados para o grupo e normas e regras mais abertas e ndo excludentes. “A linguagem
dos misticos e dos santos traduzem em representacdes as emocdes, a emoc¢ado particular de
uma alma que se abre, rompendo com a natureza que a fechava ao mesmo em si mesma e na
cidade.”464

Em poucas palavras, a emogéo supra-intelectual deixa de partir de uma multiplicidade
de elementos ja feitos para chegar a um novo arranjo, fazendo as maximas morais se

encherem de novos significados. Acerca esse ponto, Alexandre Lefebvre comenta:

“Quando Bergson sugere que atrds de cada grande
doutrina ou obra de arte existe uma emocéo criadora, a palavra
criadora deve entdo ser compreendida de duas maneiras
diferentes. Ele indica que a emocéo cria a obra de arte que estamos
falando, mas ele sugere também que a emocdo em si mesma é
inovadora. As emogdes, nesse sentido sdo abertas. Elas podem ser
classificadas como pertencentes a uma espécie, por exemplo, a
alegria, tristeza, piedade ou amor — desde que se reconheca que
cada uma das grandes emocdes trara uma outra dimensdo a sua

categoria e a transformara como um todo.” 465

Diante da exposicdo da emocdo, surge a divida acerca a intuicdo: é ela também

emocao?

461 DF, p. 50.
462 DF, p. 62.
43 DF, p. 52.
464 DF, p. 56.
465 LEFEBVRE, A. Bergson e os direitos humanos: a conversdo e o cuidado de si, 2016, p. 177.
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A resposta inicial ¢ que “[...], aparentemente ndo, pois a intuicdo ndo € um estado
afetivo. Ele é um ato da vontade e do conhecimento que é dado integralmente de uma coisa,
consistindo em se colocar no centro da coisa para coincidir com ela.” 466

Nesta vertente, Bergson caracteriza a intuicdo como um ato de simpatia, sendo
apresentada em A Evolucdo Criadora como um vestigio de instinto, no sentido de ser uma
expressdo de vida mais direta e muito mais alargada que a inteligéncia.

“Trata-se aqui de uma emocdo especifica, de alguma
maneira uma emocao bioldgica; € um meio de assegurar que o
conhecimento atinja o cerne do seu objeto e ultrapasse o0s
conceitos e outros instrumentos de conhecimento. Destarte, a
intuicdo ndo é ela mesma simpatia, pois ndo é em si mesma uma

emocgdo, mas implica a emocdo da simpatia no sentido

etimologico da palavra.” 467

Para distinguir uma da outra, ou seja, emogao e intui¢do, Lapoujade, em seu ensaio,
Intuicdo e Simpatia, afirma que a intuicéo € reflexiva, pois gera ideias e € o espirito refletindo
sobre si mesmo. Ja a emocao é o abalo afetivo da alma, sendo um afeto espiritual que se abre
para 0 movimento gerador da vida. Insistindo na persecucdo da distingdo entre simpatia e da
intuicdo, Lapoujade analisa a relagdo existente entre elas, pois ambas parecem se confundir
na obra de Bergson, mas sdo distintas sem deixarem de se complementar.

Sob a 6tica do comentador, € através da simpatia que a vida e a matéria se tornaram
duracdo, mas € através da intuicdo que o espirito se descobre como duragdo. A questdo de
Lapoujade vem assim a propdsito: “[...] o que significa a simpatia de que fala Bergson com
relacdo a intuigdo?”468

Bergson define a intuicdo como um meio de se inserir, de coincidir com aquilo que o
objeto tem de Unico, isto €, como uma espécie de simpatia espiritual. Entrementes, Lapoujade
chama a nossa atencdo para o fato da simpatia ser uma espécie de ilustracdo da intuicao.
Segundo o comentador, a simpatia € um complemento metodol6gico indispensavel a
intuicdo, pois permite a passagem do exterior para o interior, isto €, a apreensao do objeto de
dentro. Dessa maneira, 0 comentador questiona: “o que quer dizer passar para o interior,

apreender de dentro?”469

466 VIEILLARD-BARON, J-L. In: Annales Bergsoniennes VIII Bergson, la morale, les émotions, p. 82.
467 VIEILLARD-BARON, J-L. In: Annales Bergsoniennes VIII Bergson, la morale, les émotions, p. 82.
468 APOUJADE, D., p. 51.
469 APOUJADE, D., p. 52.
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Essa davida emerge outras davidas, pois ao colocarmos tal questionamento é preciso
saber se a simpatia se distingue da intuicdo e qual o lugar que ela ocupa na filosofia
bergsoniana. Vimos que Bergson define a intuigdo como uma simpatia espiritual e uma
maneira de penetrar no objeto, apreendendo o que ele tem de Unico. De acordo com as
consideracdes de Lapoujade, é justamente esse contato intimo que permite o salto e a
apreensao da realidade como pura duracéo.

Em contraposicdo, a simpatia apreende uma intencdo interior a dura¢do. Assim, a
intuicdo diz respeito exclusivamente ao espirito e, portanto, é reflexdo, embora “proceda por
simpatia” 470 para atingir outros graus da realidade. O comentador é contundente: “intuicdo
ndo é afeto, mas reflexdo.” 41

A simpatia € 0 que torna a exterioridade acessivel a intuicdo. Ora, a intuigdo
permanece sendo a apreensdo da realidade como duragdo, mas recebe da simpatia a extenséo
que permite o desdobramento como método geral. Portanto, diante dessa analise de
Lapoujade, compreendemos o que Bergson quer dizer quando afirma que a simpatia recebe
da intuicdo sua condicdo e a intui¢do recebe da simpatia a sua extensdo. Nao ha necessidade
de recorrermos a simpatia quando o espirito tem uma visdo direta de si mesmo. Todavia,
quando o espirito precisa apreender outras realidades, como a matéria, por exemplo, ele se
prolonga em simpatia. Se a condi¢cdo humana esta enraizada na agdo sobre a matéria, como
Bergson afirma inimeras vezes em suas obras, a intuicdo exige o esfor¢o para alargar a nossa
percepgao.

“A intuicao ¢ aquilo que pelo qual entramos em contato
com o outro em nds (o material, o vital, o social). Nesse sentido,
ela permanece uma relacdo de si para si € ndo pode ser nada mais
do que isso. Inversamente a simpatia entra em relacdo com um
outro, podemos até mesmo dizer que ela entra no interior desse
outro projetando nele nossa interioridade, revelando nele uma

direcdo, uma intengdo, uma consciéncia que sdo também os

movimentos da nossa propria alteridade interior.”47?

Em sintese, a intuicdo nos coloca em contato com diferentes graus de duracdo na

matéria e na vida, enguanto a simpatia propaga a intuicdo em alteridade. A intuicdo € o

410 APOUJADE, D., p. 53.
4TI APOUJADE, D., p. 53.
472 APOUJADE, D., p. 65-66.
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esforgo de agarrar a realidade que dura em diferentes graus e a emogao mistica € a fonte do

eld, ou seja, o amor universal e Deus.

4.4 — Os fundamentos da religido estatica

Vimos anteriormente as caracteristicas da moral fechada, aquela querida pela
natureza, e suas diferenca em relacdo a moral aberta, ou seja, a moral permeada pela emogao
criadora e advinda de um esfor¢o. Agora nos deteremos como sobrevém a religido estética,
elaborada pela vida para conter o poder dissolvente da inteligéncia humana. Vejamos o que
Bergson diz acerca a relagdo existente entre sociedade e religido.

Em A Evolucéo Criadora, Bergson nos mostra como foi que o ser humano, através
da inteligéncia, se libertou das amarras do automatismo da espécie, uma vez que a
inteligéncia, em contraposi¢ao ao instinto, especula, inventa e questiona 0 meio ao seu redor.
Todavia, em As Duas Fontes, um outro elemento aparece: a fungdo fabuladora.

Neste sentido, Bergson mostra como a faculdade de questionar e especular, inerente
a inteligéncia humana, gera angustias e incertezas em relacdo a vida. Consequentemente,
para reter 0 homem dos perigos suscitados pela propria inteligéncia, foi necessario que a
natureza interviesse suscitando constatacGes aparentes, fantasmas de fato ou fantasmagorias.

No segundo capitulo d’As duas fontes da moral e da religido, ao questionar como a
supersticdo ainda subsiste nas sociedades e porque mesmo com todos 0s avangos técnicos a
sociedade ndo conseguiu dispensar a religido, Bergson constata que a natureza, apos criar
seres inteligentes, quis prevenir certos perigos da atividade intelectual sem comprometer o
futuro e o progresso da inteligéncia. Ora, uma necessidade social e vital fez com que 0 nosso
espirito desenvolvesse fabulacdes a fim de enfrentar aflicbes e angustias existenciais. Nessa
perspectiva, a religido é obra da funcéo fabuladora da inteligéncia, cujo principal objetivo é
fornecer alento diante do temor e perigo. Sob essa Otica, imaginar seres superiores é uma
necessidade vital e um instrumento de sobrevivéncia tanto para o individuo, como para a
coesdo do grupo. As primeiras religides concebidas pelos homens tinham regras totalmente

fechadas, as quais garantiam protecéo e consolo as agruras. Acerca disso, comenta Lefebvre:

“Um tema recorrente em As Duas Fontes é que a
evolugdo da espécie humana pode em certas circunstancias,
representar uma ameagca a nossa prépria sobrevivéncia. Neste caso
podemos ver que a inteligéncia se tornou um problema para a

evolucdo. Como seres oprimidos por ideias dissolventes poderiam
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se desenvolver no mundo? Bergson responde: através da
fabulacdo, ou mais precisamente, a funcdo fabuladora do
intelecto. A fabulacdo é o poder da inteligéncia de engendrar
ideias ou mitos para contrabalancar as trés ideias corrosivas ao

nosso intelecto.” 473

Para Bergson, “[...] desta funcdo de fabular vieram o0s romances, o drama e a
mitologia, juntamente com tudo aquilo que a precedeu. Mas nem sempre houve romancistas
e dramaturgos, ao passo que a humanidade nunca dispensou a religido.” 47

Dessa maneira, 0s poemas e as fantasias de todos 0s géneros chegaram por acréscimo,
se aproveitando da funcdo biologica do espirito, isto €, da fabulacdo. Sem duvidas, “[...] a
faculdade do espirito de criar personagens adquire uma singular intensidade de vida entre o0s
romancistas e 0s dramaturgos.” 47

Ora, a funcéo fabuladora é necessaria para a sobrevivéncia dos individuos e das
sociedades. SO em seguida ela foi utilizada nas lendas, nos contos e nos romances. E crucial
assinalarmos, portanto, que a funcéo fabuladora do espirito foi feita para fabricar espiritos e
deuses, ganhando uma forga excepcional quando se aprimorou no dominio religioso. Inata e
reencontrada em toda a tradicdo religiosa, as fabulagcBes sdo uma reacdo bioldgica que
contrabalanca a poténcia deprimente do nosso intelecto e consolida a sociedade, funcionando
como um contrapeso para a inteligéncia e frustrando trés ameacas que nos rodeiam. A
primeira dessas ameacas diz respeito a consciéncia da morte. O homem sabe que vai morrer
e esse conhecimento da prdpria morte € uma ideia desencorajante. Segunda ameaga refere-
se a0 egoismo, pois nosso intelecto nos encoraja a olhar sé a si mesmo. Esse individualismo
é uma ideia dissolvente porque ameaca a coesdo do grupo e a sobrevivéncia do homem. Por
altimo, a terceira ameaca € a incerteza dos nossos atos. Ou seja, nossa inteligéncia calcula os
resultados e percebe que a incerteza esta em toda parte, desmotivando o engendramento de
novos projetos.

Essas trés ameacas desestabilizam o que Bergson concebe de apego a vida, colocando
a espécie humana em perigo ao estimular a ansiedade, o egoismo, a violéncia e a incerteza

da acgéo.

473 LEFEBVRE, A., Bergson e os direitos humanos: a conversdo e o cuidado de si, p. 185.
474 DF, p. 100.
475 DF, p. 1666.
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Certamente € por isso que as ideias religiosas surgem na nossa consciéncia como
defesas naturais contra a finitude, impedindo que ajamos contra nGs mesmos e 0S outros.

Comenta Lefebvre:

“A  fabulagdo postula uma vida apdés a morte,
neutralizando a perspectiva desmoralizante e inevitavel da morte.
A fabulacdo nos protege da barreira aberta, como um guarda
repelindo o agressor. O karma e o juizo final sdo exemplos de
ideias que contrabalancam o efeito dissolvente do nosso egoismo.
A fabulacdo nos proporciona poderes amigaveis, responsaveis
pelo nosso sucesso e poderes desfavoraveis, responsaveis por
nossas falhas. A fé e a providéncia divina sdo exemplos de ideias

gue contrariam a incerteza da agdo.”*7®

Dessa maneira, tiramos algumas conclusdes das asser¢Ges de Bergson acerca a
religido. As crencas religiosas sdo essenciais a sobrevivéncia da nossa espécie e ndo sao
necessariamente opostas a razdo, pois sdo elas que permitem aos homens suportarem a
lucidez da morte, do acaso e do egoismo. Ou seja, sem o poder neutralizador da fabulagéo, a
coeséo do grupo e a nossa vida sucumbiriam. Teriam forga para se arruinarem.

Destarte, para Bergson, € uma experiéncia falsa, uma ficcdo que imita a percepcéo
que detém a inteligéncia e modifica a acdo. As ideias religiosas elementares propiciam uma
reacdo defensiva, contra o desequilibrio da inteligéncia, descartando inquietaces e salvando
a nossa espécie de uma existéncia austera, violenta, solitaria e ansiosa.

O mito e a fabulacdo foram essenciais para frustrar uma inteligéncia sedenta por
respostas emudecidas pelo mundo. Entrementes, pouco a pouco, as fabulagbes primitivas
foram sendo encobertas pelas tradicbes e pelos rituais religiosos que surgiram no
desenvolvimento das civilizagdes. Ora, aquilo que antes respondia a uma necessidade
fundamental paulatinamente se metamorfoseou numa multiddo de crencas diversas e até
absurdas.

Bergson investiga a religido examinando a diversidade das religides primitivas ou
rudimentares com o objetivo de encontrar aspectos comuns e irracionais, como por exemplo,
a magia‘*’” e a supersticdo, logrando desvendar a funcdo original das ideias religiosas

rudimentares. Afirma o filésofo:

478 LEFEBVRE, A., Bergson e os direitos humanos: a conversdo e o cuidado de si, pp. 185-186.

477 Para Bergson, a magia resolve duas coisas: o desejo de agir e a ideia de que as coisas estdo carregadas
daquilo que poderiamos chamar de fluido humano. Neste sentido, a magia, que também acalma a inteligéncia,
assim como a religido estatica, ¢ o contrario da ciéncia, por isso que ela recua a medida que o homem alarga o
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“Aascensdo gradual da religido corresponde ao primeiro dos dois grandes progressos
da humanidade no sentido da civilizagdo. Prosseguiu até o dia em que o espirito religioso se
virou do exterior para o interior, do estatico para o dindmico.” 478

O que cria essas imagens fantasmagoricas e de onde vem essa tendéncia de fabular?
Do instinto virtual. E ele que evoca no homem, inteligente e livre, imagens quase

alucinatdrias. Nas palavras de Bergson:

“Diriamos procurando ser mais precisos, que a
tendéncia considerada é um instinto, se ndo fosse justamente no
lugar de um instinto que surgem no espirito tais imagens
fantasméticas. Elas desempenham um papel que poderia ser
atribuido ao instinto e que o seria, sem dlavida, num ser
desprovido de inteligéncia. Digamos provisoriamente que €
instinto virtual, entendendo por isso que no extremo de uma outra
linha de evolucdo, na sociedade dos insetos, vemos o instinto
provocar mecanicamente uma conduta comparavel, pela sua
utilizacéo, a que sugerem ao homem, inteligente e livre, imagens

quase alucinatorias.”47°

Esse contrapeso criado pela vida propria vida para inibir as ameagas da inteligéncia
é uma virtualidade do instinto que subsiste em torno da inteligéncia e suscita representacoes
imaginarias inibindo o trabalho intelectual. Nesta senda, a funcdo fabuladora desempenha
um papel social, ““[...] trazendo ao individuo um suplemento de forga.” 480

Para Bergson é a religido que desprende os homens dos seus desejos egoistas,
ligando-os ao grupo. E por isso que “[...] a moral é coextensiva a religido nas sociedades
rudimentares.” 481

Assim, quando ha uma revolta no individuo e seus egoismos surgem, gera-se a
imaginacdo de uma divindade, normalmente encarnada numa forma humana, que impede a

acdo. Essa divindade também tem a forca moral de punir e castigar aqueles que desobedecem.

seu conhecimento. Quando Bergson compara magia e religido, ele faz questdo de mostrar que a magia pretende
focar o consentimento da natureza, exercendo-se num meio semi-fisico € semi-moral, pois 0 magico ndo lida
com uma pessoa. Em contraposigdo, a religido implora o favor de um Deus, onde esta a suma maior eficacia,
segundo Bergson. “Magia e religido divergem a partir de uma origem comum, mas ndo é da magia que sai a
religido. As duas sdo contemporaneas e subsiste alguma magia na religido e alguma religido na magia.” DF, pp.
151-153.

478 DF, p. 154.

419 DF, p. 101.

480 DF, p. 108.

481 DF, p. 111.
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Vemos, portanto, que é a propria natureza que corrige o obstaculo que ela mesma colocou
no caminho.

A argumentacdo tecida nos primeiro e segundo capitulos de As Duas Fontes revela o
homem como um ser social com tendéncias a obedecer, a crer e a fabular. Para Lapoujade,
essas tendéncias respondem ao imperativo vital de repressdo a poténcia deprimente da
inteligéncia, distraindo o homem das suas préprias mazelas, gerando, portanto,
representacBes fantasmagdricas. Acerca disso, ele comenta:

“Para além da investida prodigiosa que a inteligéncia representa para o impulso vital,
Bergson percebe nela o sinal de um profundo relaxamento, o sintoma de uma perda de
vitalidade, como mostra sua capacidade de adaptacdo ao mundo material. Essa capacidade
consiste, de fato, em alinhar-se com o movimento de distensdo que segue, por sua vez, 0
mundo material .82

Convém ressaltarmos que em A Evolugédo Criadora, a perda de vitalidade da espécie
humana é um problema resolvido pelo impulso vital. O aparecimento do homem em um
determinado ponto da evolugdo expde uma mudancga importante e decisiva no movimento do
élan vital, pois apresenta o ser humano como a Unica espécie que conseguiu saltar e superar
o0s obstaculos colocados pela matéria e pelas necessidades impostas a todas as formas de
vida. O que ndo significa que 0 homem néo precisa mais lutar pela sobrevivéncia. Pelo
contrério. Essa necessidade de superacéo das adversidades fica patente em As Duas Fontes,
quando Bergson concebe uma inteligéncia que precisa lutar contra a sua propria negatividade
e expde como a vida pode compensar uma inteligéncia desequilibrada que ameaca 0 homem
enquanto espécie.

Segundo Riquier, o que o livro As Duas Fontes da Moral e da Religido traz em
oposicdo as obras anteriores é a novidade da prdpria vida gerar a negatividade, constitutiva
da insuficiéncia do élan. Essa negatividade ameaca a humanidade, pois se algo acontece no
cerne da vontade humana, no apego a vida, isso a afasta do impulso da vida.

Para Riquier, antes da redagdo da obra de 1932, Bergson ndo havia percebido as

ameacas. Assevera o autor:

[em 1907] “Bergson ainda ndo previa a redagdo de
nenhum livro, pois ndo havia uma adverténcia vinda de fora que
Ihe indicava a direcdo que tomava a humanidade, ele também néo
havia percebido que ela caminhava talvez em dire¢do a um

abismo. As indica¢Bes triunfantes de A Evolugio Criadora se

482 L APOUJADE, D., p. 77.
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prolongavam. Bergson apreciava a alegria antecipada de uma
humanidade alegre por se criar indefinidamente: a mée, o
comerciante, o artista, o filésofo, sobretudo o moralista, todos eles
em graus diferentes participavam de uma alegria geral e continua,
criadora. Podemos dizer que é nas paginas de A Evolucéo
Criadora que o otimismo de Bergson atinge 0 seu auge e ndo

preveé a cena tragica que atingiria, portanto As Duas Fontes. 83

Em outras palavras, a liberdade e o élan se manifestam a partir do ato do querer e da
vontade humana. No entanto, para que o impulso do élan se perpetue, nossa vontade ndo
pode estremecer, pois isso amortece 0 apego a vida e 0 avanco da humanidade. Ou seja,
quando a inteligéncia reproduz representagdes negativas o élan relaxa o apego a vida.

Entregue a si mesma, a inteligéncia pode colocar em risco os equilibrios que
sustentam e conservam a vida social, pois 0 homem, fascinado pelo seu poder de invencéo e
fabricacdo, comeca a olhar sé para si, esquecendo-se do grupo. Para que iSso ndo ocorra, a
natureza alerta entra em agéo.

Apreendida em si mesma, nossa inteligéncia se caracteriza por um enfraquecimento
que fragiliza o vinculo que liga os homens uns aos outros. Além disso, nosso intelecto rebaixa
o impulso vital ao se deparar com a morte, desencorajando a agdo com a representacdo do
imprevisto. Assim, uma vez que as representacdes interferem na agcdo do homem, a natureza
encontrou um meio de prendé-lo a vida.

Né&o obstante, Bergson nota, ao descrever o todo da obrigacao e a moral fechada, que
a religido foi o meio encontrado pela vida para manter os homens obedientes e coesos. Nesta
senda, a religido fechada e a fungdo fabuladora, assim como o todo da obrigagdo e a presséo
social traduzem uma necessidade vital, pois reprimem as representacdes dissolventes da
inteligéncia.

Noutros termos, tanto a moral fechada, como a religido estatica, prende o homem a
vida. A fabulacdo contrabalancga os desequilibrios para os quais a inteligéncia pura arrastaria
a espécie humana. E as crencas religiosas aumentam a sensacdo de conforto e confianga,
afastando a margem de imprevisto, a morte inelutavel e o egoismo.

Do mesmo modo que fez com a moral, Bergson se recusa a ligar a religido a um

sistema de ideias puramente racionais ou ldgicas, colocando-a como coextensiva a

483 RIQUIER, C., Archeologie de Bergson, p. 143.
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sobrevivéncia dos homens. Portanto, nessa perspectiva, a religido nada tem de produto
racional, pois pertence a ordem do vital.

Em resumo, para Bergson, o homem é a unico capaz de especular, de perceber sua
finitude e de depositar expectativas na acdo. Todavia, a natureza nos precaveu dessas forcas
deprimentes, desenvolvendo uma reagdo defensiva, isto €, uma virtualidade de instinto que
nos permite fabular e compensar as ameacas da inteligéncia. Essa reagdo defensiva nos faz
produzir imagens de uma vida ap06s a morte, de uma divindade que nos protege dos perigos
e castiga as nossas agdes egoistas, mantendo-nos unidos e apegados a vida. E a moral fechada
e a religido estatica que nos propicia esse reequilibrio necessario. Entretanto, tanto a moral
fechada, como a religido estatica ndo nos concebem alegria e evolugdo da alma.

Vimos até aqui que, para Bergson, ““[...] a religido € o que deve preencher, em seres
dotados de reflexdo um déficit do apego a vida.”* Entrementes, Bergson ndo apenas atribui
a religido a funcédo de reacdo contra o poder dissolvente da inteligéncia como também nos
revela a possibilidade de uma outra religido, antipoda a fechada. Essa religido transfigurada
ele denomina de religido dindmica, pois nos desvela um horizonte embevecido de amor,
alegria e autenticidade. Sdo os misticos que mostram que essa religido dinamica abraca a
humanidade e ndo exclui ninguém. Para Bergson essa religido é possivel, pois envolta no

impulso da vida proporciona o apego a vida e a alegria.

4.5 — Mistica: o super-homem e o engrandecimento de si

Desde a sua primeira grande obra, 0 Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia,
sabemos que Bergson concebe a sua filosofia ndo apenas como uma investigacao sobre o
homem e o ser, mas como um esfor¢o capaz de ultrapassar a condicdo humana, a condicao
querida e imposta pela natureza. E neste sentido, Bergson consagra ao homem a possibilidade
de transcender-se a si mesmo.

Vejamos, entdo, como esse engrandecimento se conjectura com a ideia de super-

homem 485

484 DF, p. 140.

485 A respeito das relagOes entre Nietzsche e Bergson ler o texto de ROUSSEAU, N., Le sens du surhumain
chez Bergson et Nietzsche. In: Bergson sous la Direction de Camille RIQUIER, Les Editions du Cerf. Paris.
2012. C. ZANFI também aborda o tema do super-homem em Bergson e ressalta “Para se distinguir de
Nietzsche, Bergson esclarece que sua filosofia de vida e o misticismo é incompativel com a doutrina da vontade
de poder de Nietzsche.” ZANFI, C., Bergson, la tecnica, la guerra, p. 156.
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Pontuamos, de inicio, que a definicdo de super-homem aparece uma Unica vez na obra
do filésofo, no terceiro capitulo de A Evolugdo Criadora, onde ele escreve:

“Tudo se passa como se um ser indeciso e esfumado, que
podemos chamar, como quisermos, homem ou super-homem,
houvesse procurado se realizar e s6 o tivesse conseguido

abandonando no caminho uma parte de si mesma.” 486

Portanto, em A Evolugdo Criadora a ideia de ir além do homem comum, de
ultrapassar-se, isto €, tornar-se um super-homem, estd ligada a ideia do homem se
engrandecer, de tirar de si mais do que tem. Ou seja, na criacdo de si por si, através do
alargamento da percepcéo propiciado pela intuicéo.

Dessa forma, o “super-homem”, isto €, 0 homem que ultrapassa a si mesmo, é aquele
que suplanta a rigidez da matéria, refreando-a a fim de transforma-la. E o homem que
especula e apreende o ser, tal como Bergson assevera inimeras vezes no decorrer de sua
producéo filosofica.

Nessa perspectiva, Bergson concebe que o0 homem ndo é tudo aquilo que poderia ser
por conta da materialidade. Ora, 0 homem pode alagar sua percepc¢do do mundo e das coisas
através da intuicdo e do esforco que o faz coincidir com a duragdo e 0 movimento da vida.
Nesta vertente, a dificuldade levantada pela ideia do engrandecimento de si advém de ndo
conseguirmos exprimir imediatamente toda a nossa “poténcia” sem um grande esforgo e sem
abrirmos méo, num certo sentido, da comodidade proporcionadas pelo conforto da vida
material.

Nesse registro, o engrandecimento de si, isto €, a extensao ou a criagdo de si por si
advéem do homem ultrapassar a razdo instrumental, superando o pragmatismo da vida.
Destarte, para Bergson, tornar-se um super-homem significa ir além do homem comum.
Acerca disso, comenta Nicolas Rousseau:

“A dificuldade levantada por Bergson é a seguinte: o
homem ndo pode exprimir imediatamente toda a sua poténcia.
Nossa espécie submetida as restricdes do meio deve se se estagna
para se reforgar, para se adaptar as condi¢des da vida material. O
homem é o produto desse confronto com a matéria, que
imobilizou um eld inicial. [...] O homem em grande parte
abandonou sua capacidade de agarrar o eld da vida em si pra

486 £C, p. 289.
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adquirir o dominio técnico do mundo: ele negligenciou a intuigéo
em beneficio da inteligéncia fabricadora.” 487

Consequentemente, € através da intuicdo que conseguimos ultrapassar os limites
naturais do homem. Em suas obras, Bergson demonstra como a filosofia dilatada pela
intuicdo e pela arte propicia a simpatia com o movimento imprevisivel da vida e
consequentemente 0 engrandecimento de si.

Até a publicacdo d’As duas fontes da moral e da religido, Bergson insistiu na ideia
de intuicdo como forma de transmudacdo do homem. Mas o cenario muda com a obra de
1932, quando surge uma outra personalidade, um outro exemplo de homem: o mistico.
Superior a0 homem comum, uma vez que rompe as tensdes e as barreiras materiais, 0 mistico
contagia outros homens a sentirem 0 movimento da vida. Além disso, 0 mistico ultrapassa a
condicdo humana na sociedade, que como vimos, foi feita para unir uns e excluir outros.
Afirma Bergson:

“O grande mistico seria uma individualidade que transporia os limites marcados a
espécie pela sua materialidade, que continuaria e se prolongaria na agao divina.”8

Em outras palavras, para Bergson, hd uma identificacdo da entre 0 homem e o divino.
Numa entrevista concedida a Jacques Chevalier, publicada em Entretiens avec Bergson, o
fil6sofo relata como foi levado a conclusio de que o verdadeiro “super-homem”, aquele que
é excepcional e privilegiado, € o mistico.

Segundo Bergson, o mistico dilata os quadros do espirito e retoma o contato com a
fonte da vida, ultrapassando os limites da matéria. “E entdo compreendendo a natureza de
Deus, graca a testemunha dos misticos, que Bergson compreende ultrapassar a condi¢do
humana.” 489

Em As Duas Fontes, Bergson compreende que a filosofia ndo € suficiente para
transformar a sociedade. A arte também ndo. A ameaca cada vez mais iminente da destruicdo
em massa, 0s morticinios causados por armas cada vez mais sofisticadas faz com Bergson
recorra a uma moral aberta, que abracaria todos os homens sem distincao.

“A guerra mundial, por sua amplitude, por sua duragdo, pela tragédia cotidiana que
ela representou, fez o filésofo perceber a insuficiéncia da filosofia puramente tedrica a qual

ele consagrou toda a sua vida.” 4%

487 ROUSSEAU, N. Les sens du surhumain chez Bergson et Nietzsche, p. 396.

488 DF, p. 187.

489 ROUSSEAU, N. Les sens du surhumain chez Bergson et Nietzsche, p. 398.

40VIEILLARD-BARON, J-L. In: Annales Bergsoniennes VIII Bergson, la morale, les émotions, p. 83-84.

199



Fica perceptivel, portanto, que a filosofia ndo deve mais se contentar apenas com a
precisao cientifica e o alargamento propiciado pela atividade artistica, mas deve se virar em
direcdo a moral, em dire¢do a um herdi que reverta o processo de fechamento da moral e, em
Gltima instancia, de degradacdo do planeta.

Pensando no presente (1° Guerra Mundial e a possivel eclosdo da 2° Guerra) e nas
futuras geragdes que habitardo esse planeta, Bergson defende uma qualidade de vida para
todos, de maneira que o luxo fruido por poucos deixe de ser imperativo ou mesmo buscado
como um ideal de felicidade. A figura do mistico e a sua simplicidade exalta um novo nivel
de sociedade, um novo nivel de cooperacdo entre os humanos. Ndo mais aquela cooperagao
visando apenas interesses egoistas e arbitrarios, mas uma cooperagdo que englobe e respeite
os interesses de todos e, principalmente, protejam direitos fundamentais. E nesta senda que
a filosofia deveria se unir a mistica como poténcia auxiliar, adquirindo uma compreensdo
maior da vida e da natureza de Deus, que na perspectiva dessa filosofia, é amor, caridade.

Para Zanfi, “[...] a ideia de superar a humanidade ¢é aprofundada em As Duas Fontes,
quando a experiéncia mistica desvela o significado da evolugdo e da humanidade.”4°* Neste
sentido, os misticos, coincidindo com o amor de Deus e tocados pelo impulso vital,
comunicam a toda a humanidade o significado da vida. Ora, 0s homens superiores, 0s
“super-homens”, por serem uma extensdo do impulso vital, abrem o caminho para outros
homens. “Se todos os homens ou se muitos homens pudessem subir tdo alto quanto este
homem privilegiado, a natureza ndo se deteria na espécie humana, ja que o mistico &, na
realidade, mais do que um homem.” 492

Certamente quando Bergson fala em ultrapassar a si mesmo, ele ndo menospreza a
importancia do esfor¢o. “O sobre-humano é, inicialmente, o resultado de um esforco.
Consequentemente, € menos um estado que um processo, proprio a vontade de poténcia, que
em Bergson ¢ definido como a capacidade de tirar de si mais do que se tem.” 4%

N&o obstante, o fildsofo deixa evidente que o mistico ndo é um homem superior no
sentido bioldgico, mas no sentido espiritual do termo. E essa superioridade espiritual ndo tem
a pretensdo de dominar outros homens, pelo contrario, o que o mistico almeja é reabertura
da consciéncia de muitos homens, comunicando o eld e o amor universal, fazendo-os ter uma

compreensao mais larga e mais alegre da vida.

491 ZANFI, C., Bergson, la tecnica, la guerra, p. 155.
492 ZANFI, C., Bergson, la tecnica, la guerra, p. 155.
493 ROUSSEAU, N. Les sens du surhumain chez Bergson et Nietzsche, p. 399.
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Neste viés, o mistico faz um convite a outros homens, um convite de transcendéncia
espiritual através da emocgdo que conduz a aspiracdo social e ao sentido da vida. Noutros
termos, € a emogdo e ndo a razdo que coloca a vontade em movimento, que nos transforma
e nos engrandece como individuo e como sociedade. Destarte, 0 “super-homem” ndo é um
tirano ou um homem dominador que quer comandar arbitrariamente outros homens, mas um
mistico de acdo, cuja moral repousa na alegria, na gratiddo e na superabundancia de vida e
de novas possibilidades.

O mistico atinge um estagio superior de vida porque sua vontade se identifica com o
amor e a vontade divina. Se a condicdo humana € o resultado de uma parada do eld vital,
conforme Bergson destrinchou em A Evolucdo Criadora, o mistico é aquele que pode
retomar o contato com o eld vital e fazer a espécie humana continuar a via do progresso moral

e vital, ultrapassando sua condi¢do imperfeita e fechada.

4.6 - Bergson e os direitos humanos

Certamente Bergson se destaca entre os fil6sofos da sua época em matéria de
contribuicdo as instituicdes internacionais de direitos humanos, ndo s6 por sua acao
diplomatica durante a Primeira Guerra Mundial e defesa da democracia, mas também por
prosseguir na atuacdo da Comissdo Internacional de Cooperacao Intelectual (CICI, que em
1946 virou a UNESCO). Sabendo das intengbes do presidente de Wilson, politico e
académico norte-americano, que foi presidente dos Estados Unidos de 1913 a 1921, e que
nunca escondeu a necessidade da formacao de uma Sociedade das Nagdes, Bergson manteve
correspondéncias com ele e outros politicos apdés o término da guerra. Nessas
correspondéncias Bergson articulava como essa sociedade seria benéfica ao mantimento da
paz, dos direitos fundamentais e da democracia no mundo.

Além disso, embora jamais tenham se encontrado, sabe-se que Bergson exerceu forte
influéncia sobre John Humphrey, principal redator da versdo preliminar da Declaracdo
Universal dos Direitos Humanos. Assim, em termos de contribuicdo a teoria dos direitos
humanos, ndo podemos ignorar a importancia que o filésofo teve na defesa desses direitos,
embora concordemos com a andlise feita por Alexandre Lefebvre (no texto Bergson e 0s

direitos humanos: a conversdo e o cuidado de si) que mostra como essa acdo foi ofuscada,
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de maneira que até hoje Bergson € praticamente desconhecido pelos especialistas
contemporaneos em direitos humanos.*%4

Diante dessas consideracdes, essa parte do nosso estudo pretende ressaltar a
importancia de Bergson para os direitos humanos, destacando principalmente as ideias
esmiucadas em As Duas Fontes, as quais oferecem uma nova maneira de apreender o0s
direitos humanos e, em Ultima instancia, a justica e a sociedade. Afirma o fildsofo:
“Definimos de bom grado o progresso da justica por uma marcha em frente da liberdade e
da igualdade.” 495 Essa definicdo a qual ele se refere ocorre apds a descrita do que seria a
sociedade aberta, regida pela moral aberta, sem as exclusdes e discriminacdes da moral
fechada.

As teorias contemporaneas acerca os direitos humanos mostram como eles se
tornaram uma imprescindivel ferramenta juridica de protecdo ao homem e ao meio ambiente,
principalmente contra as arbitrariedades e abusos dos Estados. Ou seja, os direitos humanos
sdo direitos fundamentais que garantem o minimo existencial e a dignidade a qualquer ser
humano, independente de classe, sexo, crenga, cor, género, religido.

Ao se interessar pelo assunto, Bergson parte de um ponto de vista que vai além da
questdo da dignidade da pessoa humana, pois vé nesses direitos um meio de transformacéo
social e pessoal, ou seja, um meio de inserir a humanidade no amor e na caridade,
transfigurando assim a forma como 0s homens encaram uns aos outros no meio social.

Em seu artigo, ao resgatar a importancia dos direitos humanos na filosofia de
Bergson, Lefebvre aponta novas perspectivas juridicas acerca os direitos humanos na
sociedade atual. Afirma ele: “Penso que a principal descoberta da teoria de Bergson € de nos
levar a reconsiderar o objetivo e o objeto dos direitos humanos. Como eu ja sugeri, Bergson
revela um objetivo muito essencial, mas negligenciado, dos direitos humanos: transformar
seres humanos, além de protegé-los.” 4%

Apos a Segunda Guerra Mundial muitos paises assinaram tratados internacionais e se
comprometeram a tutelarem alguns direitos essenciais ao ser humano. Mas, na perspectiva
bergsoniana, os direitos humanos € um instrumento de transformacao de si e do social, pois
introduz o homem no amor e na caridade. Numa palavra, o filsofo defende tanto o cuidado

de si como com 0s outros.

494 Conforme apontado por LEFEBVRE, A., Bergson e os direitos humanos: a conversao e o cuidado de si, pp.
173-174.

49 DF, pp. 77.

4% | EFEBVRE, A., Bergson e os direitos humanos: a conversao e o cuidado de si, pp. 173-174.

202



Segundo a analise Lefebvre, As Duas Fontes mostra a possibilidade de conversdo e
transformacéo pessoal através do amor. Portanto, embora Bergson tenha sido de certa forma
menosprezado pelos tedricos dos direitos humanos, ele mesmo “[...], pode ser considerado
um teorico e um praticante excepcional dos direitos humanos.” 497

Se a primeira vista a leitura d” As Duas Fontes ndo parece considerar demasiadamente
0 assunto, uma vez que a questdo aparece esparsamente, no primeiro e no ultimo capitulos,
uma leitura mais atenta mostra como a justica e os direitos humanos ocupam um espaco
importante no pensamento politico e democratico do filésofo. Neste sentido, ao apresentar
uma oposigdo entre duas formas de sociedades e regimes politicos, o fechado e o aberto,
Bergson assevera que s6 um regime politico é capaz de assegurar a liberdade e a igualdade.
Esse regime, que € o democratico, considera toda a humanidade como a sua sociedade, acolhe
0 estrangeiro e se opde a guerra e a destruicdo do outro, preservando direitos fundamentais a
vida humana no planeta.

“Todas as nogdes morais se compenetram, mas nenhuma
delas é mais instrutiva que a da justica, primeiro porque engloba
a maior parte das outras, em seguida porque se traduz, apesar da
sua maior riqueza, por férmulas mais simples, enfim e sobretudo
porque nela vemos encaixarem uma na outra as duas formas da
obrigacdo. A justica sempre evocou ideias de igualdade, de

proporgao, de compensagdo.” 4%

Dessa forma, os direitos e a democracia validam a sociedade aberta e a religido
dindmica. Essa religido dinamica ndo tem objeto, nem preferéncia. Sua raiz esta fincada no
amor inelutdvel e encarnada naquela religido que o filésofo toma como modelo: o
cristianismo. Assim, para Bergson, o cristianismo cristaliza 0 amor do misticismo, pois €
uma religido que prega o amor ao proximo e espalha esse amor em doutrinas e parabolas,
n&o se esgotando na letra, mas habitando o espirito. E por isso que nessa filosofia, os direitos
humanos provém do amor religioso, uma vez que a sua principal funcdo € abrir 0 grupo
fechado.

“Mas ¢ grande a distdncia que vai destes equilibrios
mecanicamente alcancados, sempre provisérios como o da
balanca nas méos da justica antiga, a uma justica como a nossa, a
dos direitos do homem, que ja ndo evoca ideias de relacdo ou de

medida, mas pelo contrério, de incomensurabilidade e de

497 | EFEBVRE, A., Bergson e os direitos humanos: a conversao e o cuidado de si, p. 174.
498 DF, p. 69.
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absoluto. Esta justica ndo comportaria uma representacdo
completa sendo no infinito, como dizem os matematicos; ndo se
formula precisa e categoricamente num momento determinado, a
ndo ser por interdi¢des; mas no que tem de positivo, procede por
criacOes sucessivas, cada uma das quais € uma realizacdo mais

completa da personalidade e, por conseguinte, da humanidade.”
499

Em outras palavras, a justica da moral aberta é a afirmacdo pura e simples do direito
inviolavel e da incomensurabilidade da pessoa com todos os valores. A justica absoluta é a
dos direitos humanos, pois ela ndo evoca apenas ideias de relacdo ou de medida, mas criacdes
sucessivas que enriquecem cada vez mais e se alargam abrangendo toda a humanidade.

Embora Bergson priorize o cristianismo, por ele ser o grande exemplo de abertura
social e ética, mostrando que ndo foi pelo intelectualismo ou pela razdo que a justiga foi
alargada, mas pela religido, ele ndo é o Unico esfor¢o que pode ser realizado para superar o
fechado. Ou seja, ele ndo é fixo, pois outras formas de aspiracdo em direcdo a abertura podem
surgir. A moral aberta ndo é uma sabedoria definida ou presa a maximas, mas sim uma
direcdo que exige um esforco incessantemente renovado e criagGes novas que geram novas
legislacdes. Entrementes, ao tomar o cristianismo como o grande exemplo de religido aberta,
a moral dos misticos e os direitos humanos, partilham de trés coisas em comum: a origem (0
amor e misticismo), o objetivo (abrir o fechado ou impedir o fechamento) e o método
(capturar um estado de alma, uma emocéo criadora).

O amor aberto ou mistico € uma emocao criadora que como qualquer outra também
precisa se ater a representacdo para exprimir-se, como aconteceu com o Evangelho e a
Declaragédo dos Direitos Humanos, que atualizaram uma emocao criadora. Sabemos que nem
sempre € possivel permanecer idéntico ao amor e verdadeiro movimento que nos toca e
inspira, pois como o proprio Bergson esclarece: ““[...] a aspiracdo a nova moral s6 adquire
forma tomando emprestado da sociedade fechada sua forma natural que € a obrigagao.” 5

Destarte, a moral fechada ndo é abolida, mas integrada e absorvida pela aberta. E
dessa forma que concebemos a religido mista, composta de tendéncias que podem fechar ou
abrir em maior ou menor grau. E o que acontece com o cristianismo e sem ddvidas os direitos

humanos também.

499 DF, p. 73.
500 DF, p. 65.
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Diante dessa perspectiva, os direitos humanos, juntamente com uma espécie de
conversao espiritual, isto €, uma transformac&o pessoal, seria 0 meio de inserir a humanidade
no amor e da alegria. Ambos serviriam, a luz dos desafios politicos tdo consideraveis e
urgentes, para contornar as tendéncias fechadas. Amor e alegria propagariam a tolerancia e
a paz, pois a intuicdo mistica ndo ofusca, nem se desvia das condi¢cdes materiais e sociais

(todas elas indeterminadas) em que se da a existéncia concreta dos homens.
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CONCLUSAO

A imprevisibilidade do futuro

Vimos que em As duas fontes da moral e da religido, as sociedades fechadas
produzem formas especificas de sistemas e regimes politicos fechados. Dessa maneira, as
sociedades rudimentares se reduzem a uma liberdade restrita e a moral fechada se prolifera
nas formas de governo em que ha dominacdo, estruturas fixas e rigidas. Também vimos que
€ 0 mistico que comunica o amor como a fonte do eld. E esse amor, como afirma Bergson no
terceiro capitulo da obra citada, ndo é mais o amor de um homem por Deus, mas 0 amor de
Deus por todos 0s homens.

Em A Evolucéo criadora, Bergson descreve o homem como uma espécie dentro da
evolucdo da natureza, porém destacando-o em relacdo as outras espécies. Dessa maneira, a
espécie humana € aquela que fabrica, que inventa diferentes tipos de ferramentas e maquinas:
0 homo faber. Portanto, a posi¢cdo do homem na evoluc¢do da vida nao é definida apenas em
relacdo a distancia as linhas evolutivas das espécies precedentes, mas também como espécie
superior. Noutros termos, se na obra citada foi a inteligéncia que possibilitou a humanidade
um destino diferente daquele dos animais, em As Duas Fontes sdo emocao e o esforco em
abrir o fechado que distinguem as nossas sociedades daquelas totalmente fechadas, comum
aos himenopteros.

Waterlot observa gque o otimismo de Bergson em relacéo ao destino dos homens, téo
aclamado em A Evolucéo Criadora, praticamente se ofusca em As Duas Fontes, operando
uma mudanga de perspectiva em ao destino da humanidade. Assim, ao demover seu interesse
em relacdo a insercdo da espécie na historia da vida e olhar para a historia tecida socialmente,
Bergson se defrontou com a negatividade e a violéncia. Assinala o comentador: ‘[...] quando
Bergson quis considerar a espécie ndo mais em sua relacdo com as outras espécies, mas a
espécie humana em si mesma e na forma sob a qual foi concretamente realizada, uma
surpresa o esperava [...] e o ela revela da humanidade.” 51

Esse negativismo advindo com a Primeira Guerra Mundial e as atrocidades causadas
pela sofisticacdo das técnicas usadas na arte da guerra mostram que uma das consequéncias
dessa evolucéo técnica sdo os problemas sociais, politicos, econdmicos e ambientais, que em

Ultima instancia levam a conflitos cada vez mais atrozes.

501 WATERLOT, G., p.379.
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Para Bergson, a invencdo de armamento sofisticados e maquinas cada vez mais
potentes mostram como o corpo humano engrandeceu, aumentou. Todavia, 0 mesmo ndo se
deu com a alma, que ndo acompanhou esse crescimento veloz e desproporcional do corpo,
dando lugar a sociedades excludentes, homens mecanizados e mentes automatizadas.

Outra preocupacdo do filésofo diz respeito ao aumento da populacdo mundial e a
industrializacdo desenfreada no comeco do século XX, que ocasionam desemprego, fome e
escassez de combustiveis e matérias-primas, gerando uma disputa violenta e desenfreada por
mercados produtores e consumidores. Consequentemente causando guerras e disputas cada
vez mais violentas, dividindo o planeta entre miserdveis e ricos ou colonizados e
colonizadores.

“Um pais se acha incompleto se ndo dispor de bons portos, de colénias etc. De tudo
isso pode resultar a guerra. Mas o esquema que acabamos de tragar assinala suficientemente
as causas essenciais: aumento da populacdo, perdas de via de escoamento, privagdo de
combustivel e de matérias primas.” 502

Todos esses problemas poderiam ser evitados e até mesmo retificados através de uma
técnica permeada pela mistica, pois uma técnica despida de mistica ocasiona a degradacgao
do meio ambiente, a desigualdade social, a xenofobia e o morticinio. “N&o nos limitamos,
portanto, a dizer que mecanica atrai a mecanica. Acrescentemos que 0 COrpo que cresceu
espera um suplemento da alma, e que a mecanica exigiria uma mistica. [...]. E somente
através da mecanica que a humanidade, que ela curvou ainda mais para a terra, conseguiria
se reerguer e olhar para o céu." 503

Para Bergson, a mecanica deve ser acompanhada pelo espirito alargado pelo amor e
a caridade, sem necessidade de opressao e exclusdo. E, portanto, a técnica ndo € a vila da
humanidade, pelo contréario. O filésofo apresenta a técnica como a grande salvadora da
humanidade, pois quando integramos mecanica e emocao criadora, combinando dimensao
espiritual e tecnologia, gera-se uma alianca criadora. Essa alianca proporciona a difuséo da
dignidade da pessoa humana, garantida por uma mecanica que ampara a todos, sem dividir
“[...] os milhdes de homens que ndo comem o suficiente e os outros que morrem de fome.”
504

Perceba que a disparidade entre a inteligéncia e a intui¢do, exposta na obra de 1907,

adquire a forma da desproporgdo entre o desenvolvimento técnico e a moral em As duas

502 DF, p. 240-241.
503 DF, p. 257.
504 DF, p. 253.
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fontes da moral e da religido. Entrementes, é pelo aprimoramento da técnica que se obtém
mais liberdade e se garante os direitos humanos. Destituida da emocdo mistica, a mecéanica
pode se fechar cada vez mais nas maos de pessoas ou nagdes que ndo pensam no bem-estar
de outros homens, causando conflitos imensuraveis e ameacando a vida no planeta. A
excepcionalidade da moral aberta, ou seja, a jun¢do de mistica e mecanica, consiste na
renovacao da politica e da sociedade, colaborando para 0 avango de uma humanidade mais
inclusiva e universal. Novamente o filosofo:

“A maquina expressou todo o seu potencial apenas a partir do dia em que foi capaz
de colocar a seu servico, com um simples clique, as energias potenciais armazenadas ao
longo de milhGes de anos, emprestadas do sol, disponiveis no carvdo, no 6leo e assim por
diante.” 505

Nesta vertente, Bergson mantém um otimismo que lhe permite enxergar na técnica a
oportunidade do desenvolvimento da democracia e das liberdades individuais, tdo
priorizadas nos direitos de primeira geracdo. A moral aberta é a Unica que permite ao homem
abandonar o luxo material em favor das relages intelectuais e interpessoais. “A mecéanica é
reconhecida como um referente evolutivo essencial da humanidade, com o qual o fil6sofo
ndo pode deixar de se medir.” 506

A possibilidade de inventar novas ferramentas e desbravar as novidades da invencéo
e da mecénica devem ser orientadas na direcao da mistica, enlagcando sociedade e vida, enfim,
mostrando que a sociedade ndo visa apenas a coesdo social ou criagdes técnicas e materiais
de sobrevivéncia, mas também criagfes morais e novas formas de viver em sociedade.

Em suma, o homem parece estar diante de duas alternativas: ou se rebaixara para
sustentar as maquinas inventadas e, consequentemente, perecer diante de toda destruigdo
causada por elas ou através da vontade dirigir a humanidade para estagios até entdo
imaginados impossiveis. A mensagem de Bergson é clara: sem o esfor¢o da vontade, a
mistica e a emocdo criadora ndo conseguiremos impedir outras guerras, muitos menos evitar
governos tiranos.

“Em discursos destinados a despertar o sentimento
patriético em seus compatriotas e energiza-los para o esforgo de
guerra, Bergson colocou a forga militar alemd como um corpo
mecanico e o sentimento patriético francés em termos de energia
vital ou moral. Em uma segunda ilustragdo, ainda no contexto da

guerra, a Franca representou a energia moral. Bergson, que

505 DF, p. 256.
506 7 ANFI, Bergson, la tecnica, la guerra, p. 158.
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solicitou a intervengdo americana na Primeira Guerra Mundial em
apoio a Franca, convidou a alma (representada pela Franca) a
fortalecer o seu corpo para triunfar sobre a forca material e sem
alma do inimigo (representada pela Alemanha)”.507

Portanto, é necessario caminhar na direcao oposta a sociedade fechada, contornando
seus obstaculos. Tal objetivo ndo pode ser implementado por um dnico individuo ou até
mesmo uma Unica sociedade, mas deve ser confiada a comunidade, aos Estados, ou seja, a
todas as organizages internacionais, que em unissono devem lutar pelos direitos humanos e
a dignidade da pessoa humana. “Homens que ndo hesitamos em classificar entre os
benfeitores da humanidade tem vindo felizmente a interpor-se. [...] Fundaram a Sociedade
das Nagdes. [...]. Ainda que a sociedade das Nacdes dispusesse de uma forca armada
aparentemente suficiente esbarraria no profundo instinto de guerra que recobre a
civilizagao.” 508

Para Bergson, o futuro clama pela democracia, mas coloca em jogo a atuagéo coletiva.
Se por um lado ha uma énfase naimagem do mistico (ou do her6i) é importante sublinharmos
que esse homem excepcional arrasta consigo outros homens, pois a emogao criadora permite
com que esse homem se comunigue com outras pessoas e espalhe o ideal de fraternidade. Ou
seja, a moral aberta é feita por muitos homens, que trabalham em prol de uma humanidade
sem fronteiras e sem muros, fazendo aliangas através de tratados internacionais e fundando
organizacGes que proporcionem a todos 0 acesso aos combustiveis e as matérias-primas.

Acerca disso, Zanfi comenta:
“A ética bergsoniana aprofunda a relagdo solidaria entre
0 homem e o universo com profundas consequéncias também no
modo de considerar a técnica. Em vez de ser entendido como um
elemento estranho ao homem e heterogéneo no que diz respeito a
vida, a moral e a cultura, a mecénica é reconduzido aos valores
vitais que o precedem, que nele se expressam e a respeito dos

quais convém dialogar.”%09

Em As duas fontes da moral e da religido, Bergson mostra o que a humanidade deve
fazer para que a técnica ocupe o papel que Ihe cabe metafisicamente. Esse papel, como vimos

até aqui, deve ser desempenhado ao lado da moral aberta. Portanto, a mecéanica deve ser

507 GUERLAG, S. Bergson, the Void and the Politics of Life, pp. 52-53
508 DF, p. 239.
509 ZANFI, Bergson, la tecnica, la guerra, p. 158.
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reintegrada a mistica, pois ndo hé oposi¢ao entre ambas. Ou melhor, a oposi¢do sociedade-
técnica, homem-méaquina é uma falsa oposicdo, um misto mal explicado, pois sendo produto
da inteligéncia, a mecanica pertence ao misto, no qual opera a nossa experiéncia individual
e social.

Assim, descortina-se que a humanidade ideal € capaz de desenvolver cada vez mais
no que diz respeito a esfera moral e espiritual. Todavia, esse desenvolvimento ndo esta dado,
muito menos determinado. Bergson ndo acredita na fatalidade da historia, mas na acédo de
livre de vontades que precisam contornar os obstaculos que a propria vida ergueu contra 0s
homens. “N&o h& obstaculos que vontades suficientemente esfor¢adas ndo possam quebrar,
se a isso se aplicarem a tempo. Nao ha, portanto, lei histérica inelutdvel. Mas ha leis
bioldgicas e as sociedades humanas enquanto queridas sob certos aspectos pela natureza,
relevam esse ponto particular da biologia.” 510

Numa palavra, cabe aos homens, contagiados por uma vontade criadora, decidirem,

pois o futuro da humanidade depende apenas deles.

510 DF, p. 244.
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