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Resumo

Criado a partir da observacdo do tempo, 0 método intuitivo seria o Gnico capaz de dar conta
dos paradoxos da duracdo. Bergson coloca a intuicdo como ponto radical da possibilidade de
existéncia da filosofia. Da reflexdo sobre o tempo, duragdo, Bergson parte para o exame do
método aplicado a metafisica. O entendimento do pensamento sobre a religido em Henri
Bergson ndo passa somente pela compreensdo de sua obra As duas fontes da moral e da
religido. Situar as possibilidades de conhecimento do ser humano no cosmo que o rodeia e
mostrar o lugar do humano na historia da vida sdo, por sua vez, os objetivos da obra A
evolucdo criadora. E ao proprio ato da criaco espiritual que Bergson pretende chegar em seu
livro. Enfocando a religido pela 6tica de sua filosofia, tentaria Bergson demonstra-la como um
passo natural da evolucdo do espirito na caminhada do élan vital. No pensamento
bergsoniano, a religido é uma conseqiiéncia da vida.

Palavras-chave: Bergson, intui¢do, duracédo, vida, misticismo.

Résumeé

Créé d’apres I'observation du temps, la méthode intuitive serait la seule capable pour donner
billet des paradoxes de la durée. Bergson met I'intuition comme point radical de la possibilité
d'existence de la philosophie. De la réflexion sur le temps, durée, Bergson part pour I'examen
de la méthode appliquée a la métaphysique. La compréhension de la pensée sur la religion
chez Henri Bergson ne fait pas seul aller par la compréhension de son travail Les deux sources
de la morale et de la religion. Pour placer les possibilités de la connaissance de I'étre humain
dans le cosmos qui I'entoure et afficher la place de I'étre humain dans I'histoire de la vie sont,
pour son temps, les objectifs de son travail L'évolution créative. C'est a la propre action de la
création spirituelle que Bergson projette d'arriver dans son livre. En concentrant la religion
par les optiques de sa philosophie, Bergson essaierait de la démontrer comme un pas naturel
de I'évolution de I'esprit dans la promenade de I'élan vital. Dans la pensée bergsonienne la
religion est une conséquence de la vie.

Mots-clé: Bergson, intuition, durée, vie, mysticisme.



Introducao

Louis-Henri Bergson (1859-1941) é considerado uma das maiores figuras da filosofia entre 0s
fins do século XIX e a primeira metade do século XX. Fez parte de um seleto grupo de
pensadores que iniciaram a transicdo entre a filosofia moderna e a contemporanea, como 0s
filésofos alemaes F. Nietzsche (1844-1900), E. Husserl (1859-1929) e W. Dilthey (1883-
1911), o americano W. James (1842-1930), ou o francés G. Bachelard (1884-1962). Foi
provavelmente o maior filésofo espiritualista francés. Durante algum tempo, sua obra ficou
um tanto quanto esquecida nos meios académicos, todavia, em fins do ultimo século, algumas
figuras, antes sumidas do cenario filoséfico, comecaram a ser retomadas e, entre elas,
encontra-se o citado filésofo’. Como afirma Pondé, em introducdo ao livro A intuicdo e a
mistica do agir religioso, “Bergson participou da 'virada' fenomenoldgica no inicio do século
XX, e €, de certa forma, um Husserl & la francaise. Seu chamado a um retorno aos ‘dados
imediatos da consciéncia’ é na realidade uma atitude filosofica critica. No entendimento de
Bergson, a experiéncia pura da consciéncia ndo oferece o0 mesmo conteldo que a elaboracéo

T 1992
inteligente nos da”*.

Sobre a origem do pensamento de Bergson, podemos afirmar que ela se encontra
enraizada em duas fontes. Uma seria a de seus mestres académicos, e que podemos flagrar na
obra do proprio autor, em suas dedicatorias, notas e textos biograficos. A outra fonte vem de
sua origem etnoldgica, em suas raizes judaicas®. Mesmo no final de sua vida, atraido pela
mistica cristd, podemos capturar em Bergson suas raizes judaicas. O cristianismo, pensado por
Bergson, € o desenvolvimento do judaismo. Cristo € um continuador da obra dos profetas de
Israel. Segundo Léon Foucks®, um estudo mais aprofundado da filosofia bergsoniana levaria a
descoberta de analogias profundas entre o pensamento judaico e a obra do autor francés. Suas

Cf .Bento PRADO JR. Presenca e campo transcendental. Sdo Paulo: EDUSP, 1989, apresentacdo e preféacio.

Cf. Robson Medeiros ALVES. A intui¢éo e a mistica do agir religioso. Sdo Paulo: Loyola, 2003, p. 9.
Louis-Henri Bergson nasceu em Paris, 18 de outubro de 1859, filho de Michel Bergson, musico polonés de
Varsdvia, e de Catherine Levison, de Doncaster, Inglaterra. Sua familia era de origem judaica e, além de Louis-
Henri, havia mais seis filhos. (Cf. Madeleine BARTHELEMY-MADAOL. Bergson. Paris: Editions Du Seuil,
1967, p.p.5-19.)

Léon FOUCKS. Note sur la dialéctique bergsoniene et le judaisme. In actes du Xe. Congres de sociétés de
philosophie de langue francaise. Paris: 1959. Apud. CAVALEIRO DE MACEDO, Cecilia. Mistica, religido e
filosofia — indicagéo para uma metodologia de estudo da mistica na obra de Henri Bergson, p.246.



concepgdes seriam muito mais proximas a tradicdo israelita do que a cristd. Para Bergson, o
mistico completo é aquele pelo qual Deus ama a humanidade®. Um Deus universal, que é puro
amor, € o0 que pretende Bergson, assim como o Deus universal do judaismo, completado pelos
ensinamentos do profeta Jesus. Trata-se de uma concep¢do muito proxima ao pensamento do
pensador semita Ledo Hebreu (+ 1460-?), Jehuda Abravanel, que, em sua obra Diélogos de
Amor, tem uma concepcdo unificadora do universo, animada pelo principio do amor®. Ou
ainda Baruch Spinoza, que, em seu panteismo, unifica a totalidade do mundo na idéia de
Deus. E, embora contrario ao pensamento imobilista de Spinoza, Bergson preserva a unidade
do universo em sua concepcdo de Deus. A divindade seria um centro do qual jorraria a vida,

um centro de continua mobilidade e liberdade. Assim é Deus definido para Bergson’.

Pela parte do ensino de seus mestres, podemos captar, na obra do proprio autor, as
grandes influéncias que lhe forneceram a forma para revestir sua intuicdo criadora. Nao
podemos esquecer que Bergson é herdeiro de uma geracdo que sofreu o impacto, direta ou
indiretamente, da revolucdo francesa. Ou, conforme Melénio®, do “periodo de criticas &
filosofia das luzes”. E pode-se dizer, também, que é tributario do periodo de critica ao
positivismo materialista, legatario do pensamento iluminista. Nesta reacdo encontramos, num
primeiro momento, a filosofia que seria 0 pensamento “oficial” do novo Estado francés, o
ecletismo espiritualista de Victor Cousin. Em um segundo momento, hd& o movimento
espiritualista propriamente dito. E é neste Gltimo que Bergson ird beber suas influéncias. Em
sua obra Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia, Bergson inicia com uma
homenagem a Jules Lachelier (1834-1919), entdo inspetor-geral da instrucdo publica.
Lachelier e Emile Boutrox (1845-1921) “fazem do estudo da obra de Kant uma obrigagio em
seus cursos, malgrado o peso exercido pelos positivistas™. O primeiro tenta fundar a filosofia
espiritualista em uma metafisica, usando do pensamento kantiano para corrigir 0s erros
encontrados por ele no ecletismo de Cousin. Apesar de sua pouca originalidade, pode-se
afirmar que é em Lachelier que o espiritualismo se separa do ecletismo e ganha corpo proprio.

De Boutrox, Bergson herda a idéia de que a vida humana é irredutivel a vida puramente

Cf. BERGSON. Les deux sources de la morale et da religion. Paris: PUF, 1951. p 176.

Cf. Ricardo VELEZ RODRIGUEZ. Topicos especiais de filosofia. Juiz de Fora; Londrina: EDUFJF; UEL, 1995,
p.69-70. Ledo HEBREU. Dialogos de Amor. Lisboa: I.N.I.C., 1983. J. GUINSBURG (Org.). Do estudo e da
oracdo. Sao Paulo: Perspectiva, 1968, p. 671 a 685.

Cf. BERGSON. L'évolution creatice. Paris: Félix Alcan, 1930, p.248.

Frangoise MELONIO,. “1815-1880”. in: Antoine de BAECQUE, Fragoise MELONIO. Histdire cultturelle de la
France — Lumieres et liberté — Les dix-huitiéme e dix-neuviéme siécles. Paris: Seuil, 19918, p. 194-5.

Francoise MELONIO.. Histoire cultturelle de la France — Lumiéres et liberté — Les dix-huitiéme e dix-neuviéme
siécles. p. 204.
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orgéanica. “A consciéncia de si, a reflexao sobre os proprios modos de ser, a personalidade ndo
podem ser reduzidas a nenhum outro elemento.”*® Mas é em O Pensamento e o movente que
encontramos, descritas pelo proprio autor, suas fontes. Na citada obra, o pensador francés
transcreve uma homenagem aquele que o antecedeu na Académie des sciences morales et
politiques, Jean-Gaspard-Félix Laché Ravaisson'' (1813-1900). Em suas duas principais
obras, Ensaio sobre a metafisica de Aristoteles e Do Hébito, Bergson tira inspiracdo para
aquele que, mais tarde, se constituiria em seu método filoséfico, ou seja, o intuicionismo.
Para nosso autor, Ravaisson sugere uma filosofia de introspec¢édo que propiciaria ao filésofo
que a praticasse um estado de coincidéncia com a realidade em si mesma, além da aparéncia
exterior que as coisas a seu redor ensejariam. A nova visdo se nos apresentaria “como um dom
gratuito, como um grande ato de liberdade ¢ de amor”*?. Das formas mais elementares
existentes as mais complexas, ela descobriria uma ordem, uma aspiracéo que ligaria o inferior
ao superior. Esta filosofia se coloca em oposi¢cdo a uma filosofia de cunho meramente
analitico e materialista, que, na decomposicdo dos elementos, chega apenas a partes mortas do
gue na verdade é, um complexo vivo e mutavel. Assim, entre o iluminismo herdado pelo

positivismo e o espiritualismo ecletista, aparece a mediacao bergsoniana.

Embora se encontre em relagdo com o positivismo, por um lado, e com o
espiritualismo, por outro, pode-se dizer que a filosofia de Bergson realizou uma “superagéo
simbidtica” entre os dois extremos. “Do positivismo a metafisica”, essa seria a trajetoria
sugerida por Juan M. Navarro e Tomas C. Martinez em seu livro Histéria da Filosofia'®. O
que o filésofo francés propde € uma busca pela verdadeira experiéncia, que superaria 0
cientificismo de sua época. Para isto o pensador sugere o método intuitivo, que se deve
entender como captacdo das coisas a partir de dentro delas mesmas. A intuicdo é a alma da
verdadeira experiéncia, colocando-nos em coincidéncia com as coisas, “dentro” delas. “A
intuicdo, acompanhando de dentro o processo durativo da realidade, é ela mesma durée .

“A duragao real ¢, de fato, o dado da consciéncia, despojado de toda superestrutura intelectual

ou simbolica e reconhecido em sua simplicidade originaria, € o que podemos chamar de

Nicola ABBAGNANO. Historia da filosofia. Lisboa: Presenca,1984. vol. VII.

Bergson informa que Ravaisson travou contato com Mme. Recamier, em sua residéncia, levado por Victor
Cousin. Neste mesmo local haveria conhecido Chateaubriand, que estudara com Guizot, Geffroy Michelet e o
préprio Cousin. Informa ainda sobre o contato de Ravaisson com o fildsofo Schelling, em Munique, Alemanha.
Cf. BERGON. O pensamento e o movente. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2006, p.268-9.

BERGON. La pensée et le mouvant. Paris: PUF, 1946, p 282.

Juan Manuel NAVARRO CORDON; Tomas CALVO MARTINEZ. Histéria da Filosofia. Tradugdo Armindo
Rodrigues. Lisboa: edi¢des 70, 1983, p.88.

NAVARRO CORDON; CALVO MARTINEZ. Historia da Filosofia, p.89.
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realidade imediata, ou tempo vivido”. °

Devemos entender o procedimento investigativo bergsoniano como a tentativa de
abordagem sistematica da relacdo entre o conhecimento cientifico e o metafisico. E na
sistematizacdo dessas idéias que surge a obra bergsoniana. Em Ensaio sobre os dados
imediatos da consciéncia (1888), o autor desenvolve sua idéia de duracdo como tempo
qualitativo. Em 1896 vem a publico Matéria e Memoria. Ai temos a revelacdo do estado de
duracdo como vida em seu sentido ontoldgico. Nessa obra, o tempo (durée) é compreendido
como memoria. Em A evolugdo criadora (1907), temos o élan vital, que percorre a evolugéo,
desembocando uma de suas correntes no homem — cosmologia, epistemologia e metafisica se
tocam na busca pelo élan vital. E, em 1932, Bergson toca finalmente, de forma explicita, o
problema que esteve implicito em toda a sua filosofia, o da religido. Afirmamos isto, pois em
resposta a acusacao de ateu, proferida pelo Pe. Tonquédec, ele diz, se defendendo, que as

consideracOes expostas em seu

Essai sur les données immédiates apresentam o fato da liberdade; as de Matiere et
mémoire fazem tocar com a mao a realidade do espirito; as de L'evolution créatice
apresentam a criagdo como um fato: de tudo isso brota a idéia de um Deus criador e
livre, gerador ao mesmo tempo da matéria e da vida, cujo esforco de criacdo
prossegue, da parte da vida, como a evolucdo da espécie e com a constituicdo das
personalidades humanas™.

Com essa afirmacdo, precisamos, entdo, enxergar toda a filosofia bergsoniana como um
pensamento ndo ateu, desenvolvido em torno de uma idéia dindmica da divindade e da
prépria espiritualidade humana e, a nosso ver, fundamentada em sua metafisica do tempo. Ao
ensejo desta colocacdo, podemos entender a filosofia de Bergson como um projeto que tem o
cume em sua obra As duas fontes da moral e da religido. Trata-se de um trabalho em que o
autor desenvolve suas idéias de filosofia social, moral e da religido. Isto porque € sobre sua

conceituacao de religido que o pensador apdia suas idéias de filosofia social e moral.

E este mais além que almejamos por as claras em nossa proposta de pesquisa. Buscar
as raizes de possibilidade do fendmeno religioso no pensamento de Bergson, e suas
conseqiiéncias. Mas, para isso, precisamos entender o que nosso autor pensa quando diz
“religido”. Pois, ao definir religido, Bergson, como muito bem expressa o titulo de sua obra,

As duas fontes da moral e da religido, imagina duas concepcdes deste termo.

Nicola ABBAGNANO. Historia da Filosofia.
Trecho de uma carta de Bergson a Pe. Tonquédec. Apud. Micolli PAOLO. “A entoago mistica do filosofar”. In,
Giorgio PENZO; Rosino GIBELLINI (Orgs.). Deus na filosofia do século XX. Sao Paulo: Loyola, 1993, p.81



17

18

Uma, a qual denomina de religido estatica, estritamente ligada a faculdade fabuladora
do homem, geradora de tabus, que se transformam em mitos, que degeneram em deuses bons
e maus. Resposta do homem as perguntas que se fazem sobre os percalcos da vida.
Garantindo a existéncia de uma vida apds a morte, ela protege 0 homem da depresséo causada
pelo medo da soliddo e do nada. Ainda, como a inteligéncia, no ver de Bergson, ndo pode
compreender tudo e tudo prever, assegura-se da imprevisibilidade da vida e da liberdade
humana, criando forgas sobrenaturais exteriores a esta, que lhe dirigem a existéncia. A outra
fonte da religido, a qual se refere Bergson, é aquela que ancora no élan criado da vida.
Intuitiva, ela se associa intrinsecamente a mistica. E um contato direto com o prdprio esforgo
criador da vida, que é Deus, se ndo for o proprio Deus. Totalmente fora da demanda da
eficacia, ndo tem necessidades de ritos ou representacfes sociais institucionalizadas. Ela é a
mais pura expressao da agdo criativa do amor, sendo o mistico aquele que “encarnaria” esta
vivéncia, pois nele h4 como que uma franja de intuicdo que sobrevive & guisa de instinto®’.
Logo podemos entendé-la como “verdadeira” religido. Ou religido dindmica, e que sera

objeto desta pesquisa.

Seguindo a pista que nos deixa Frédéric Worms™® de que a idéia de duragdo
perpassa toda a filosofia bergsoniana — sendo mesmo anterior ao desenvolvimento do método
intuicionista do autor — pretendemos demonstrar como Bergson, em sua filosofia da religido,
ndo se afastou de sua metafisica do tempo. Esta é, também aqui, o fundamento de seu pensar,
havendo, assim, intrinsecamente, ligacdo entre a percepcao de tempo e a dindmica mistica.
Isso para ndo dizer que o fenbmeno mistico é a mais pura representacdo da duracdo que o ser
humano pode ter. Ndo podemos esquecer que a palavra élan € usada por Bergson, em seu
livro A evolucdo criadora, para definir uma das formas de manifestacdo da duracédo, tornando

a mistica, assim, uma intuicdo da duracéo.

O ponto de partida da filosofia bergsoniana é a oposi¢do que a ela estabelece entre o
espaco e o tempo e entre 0 conceito e a intuicdo, ou, em outras palavras, o fundamento de

toda a doutrina de Bergson é a doutrina da duracéo do real, que pode ser definida, de forma

Cf. Cecilia CAVALEIRO DE MACEDO. Mistica, Religido, Filosofia - Indicagfes para uma metodologia de
estudo da mistica na obra de Henri Bergson. In: Faustino TEIXEIRA. (Org.). Nas teias da delicadeza:
Itinerarios Misticos. Sdo Paulo: Paulinas, 2006, p.p.237-265. Francois MEYER. Pour connaitre la pensée de
Bergson. Paris: Editions Francaises Nouvelles, 1944, p.p.101-120. Robson Medeiros ALVES. A intuicdo e a
mistica do agir religioso. Sdo Paulo: Loyola, 2003, p.p.83-138.

Frederic WORMS. “A concepgdo bergsoniana do tempo”. Dois Pontos, América do Sul, pp. 129-149, 1 18 03
2005. Disponivel em:

<http://calvados.c3sl.ufpr.br/ojs2/index.php/doispontos/article/view/1922/1607.> Consultado em: 29 de agosto de

2007.
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esquematica, como o tempo vivenciado ou real'®. Todavia esse conceito se desenvolve
também de outras formas, pois sua classificagdo ndo deve ser rigida. Por isso, encontramos
algumas fases que se destacam no pensamento bergsoniano, conforme observa Gilles
Deleuze: “Duracdo [Durée], Memoria [Mémoire] e Impulso Vital [Elan Vital] marcam as
grandes etapas da filosofia bergsoniana”®. Os trés conceitos que marcam estas fases se
relacionam, intimamente, podendo ser tidos como formas de expressdo de uma mesma

realidade.

Ainda em Deleuze, temos que a “intui¢cdo é o método por exceléncia da captacdo dessa
realidade”®. Entretanto existe ainda, em Bergson, o conceito de mistica, que é, também
esquematicamente, a faculdade pela qual alguns seres humanos tém a percepcdo da duracao
em sua qualidade de élan vital. Estes seres humanos seriam os misticos®, artistas e heréis,
pessoas que “puxariam” a humanidade em sua evolugdo moral. Para Bergson, religido, moral
e progresso estdo intrinsecamente ligados, tal como podemos apreender no livro A intuicdo e
a mistica do agir religioso de Robson Medeiros Alves, ou, ainda, na tese de doutorado de
Adelmo Joseé da Silva, A relacdo entre a moral e o misticismo em Bergson. Estes seriam dois
bons exemplos da pesquisa realizada em torno da meditagéo bergsoniana sobre a religido e de
sua relacdo com a moral, no Brasil. N&o muito distante das citadas referéncias, 0 a que aspira
nossa pesquisa é buscar no pensamento bergsoniano os fundamentos da mistica, e de suas

conseqiiéncias para a vivéncia ética.

A pesquisa ja realizada leva a crer que o tema aqui proposto possui certa relevancia,
principalmente em ambito brasileiro, onde professores conceituados, como Bento Prado Jr. e
Luiz Felipe Ponde, insistem no pouco conhecimento da filosofia bergsoniana e na necessidade

de aprofundamento desta®. Sendo a mistica fundamento da filosofia da religido bergsoniana,

Cito novamente Pondé: “Trata-se de um modo particular de ‘reducdo eidética’ bergsoniana, que fundara sua
fenomenologia enquanto a descoberta da importancia ontologica primaria do tempo (durée) em detrimento do
espaco e de sua noésis especifica, de um eu profundo ndo pragmatico e deslocado da atencéo a vida em oposicao
a um eu superficial que tende a geometrizacdo utilitarista de tudo que toca, de uma meméria pura sem apelo as
necessidades de uma percepcdo fundada na instrumentalizacdo da matéria, e, finalmente, de um modo de existir
que se apresenta como uma visdo do ser enquanto liberdade criativa pura em oposi¢do a um modo de pensar e
existir que privilegia o enquadramento utilitarista desse mesmo ser.” In ALVES. A intuicdo e a mistica do agir
religioso, p.9.

Gilles DELEUZE. Bergsonismo. S&o Paulo: 34, 1999, p.07.

DELEUZE. Bergsonismo, p.7.

A obra bergsoniano se encaixaria como um “evolucionismo espiritualista”, onde o mistico seria um
desenvolvimento natural da evolucdo na busca de vida por se expressar.

Afirma Pondé que existe um quase siléncio nas “ultimas geracdes de nossos intelectuais, que constitui na
realidade em simples desconhecimento, em filosofia pura, teologia e ciéncia da religido, do significado esforco
de Henri Bergson em compreender a aventura humana tanto filosdfica quanto espiritual, e o0 lugar que esse
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acreditamos na relevancia do desenvolvimento dessa investigagdo em uma pds-graduacao em
Ciéncia da Religiao®, em que uma das linhas de pesquisa se dedique & filosofia da religio,
pois 0 que propomos é buscar a fundamentacéo teorica da filosofia da religido desenvolvida
por Bergson. Podemos colocar, também, nossa pesquisa no campo de interseccdo entre a
filosofia e a teologia, uma vez que o pensamento bergsoniano sobre a religido deita suas bases
sobre a idéia de mistica. Esta pesquisa pretende, portanto, contribuir para a ampliacdo do
campo de conhecimento histérico-filosofico das pesquisas em filosofia da religido em torno
de um autor que, apesar da grande influéncia que exerceu sobre o pensamento — francés
principalmente — mundial do po6s-guerra é, ainda, relativamente pouco conhecido em nosso

pais.

Para alcancar nosso objetivo seguiremos o seguinte caminho: no primeiro capitulo de
nossa dissertacdo, definiremos o que o autor francés entende por intuicdo e duracéo, e
arrolaremos conceitos basicos do pensamento bergsoniano, que precisam ser bem

compreendidos por aguele que deseje se aventurar em uma pesquisa sobre a obra de Bergson.

No segundo capitulo, propomos a conceituagdo da idéia de élan vital.
Demonstraremos a sua aproximagdo do conceito de duragéo, isto para que possamos criar

uma ponte entre a teoria do conhecimento e a teoria da religido, formuladas pelo nosso autor.

No terceiro capitulo desta pesquisa, procuramos demonstrar como a intui¢cao mistica é,
no entendimento de Bergson, a propria percepcdo do tempo vivido, ou seja, da prépria
duracdo, que ndo é, para nosso autor, outra coisa sendo a prépria capacidade de enxergar a
vida em toda a sua capacidade criadora e coincidéncia com aquilo que ele define como
religido dinédmica. E, encerrando nossa dissertacdo, retomamos, de forma breve, aquilo que

foi exposto.

percurso tem na propria histéria da filosofia: Bergson é um ancestral fundamental da geracdo de fildsofos
franceses do século XX, [...], e € em grande parte responsavel pela particular leitura francesa da fenomenologia
husserliana...” In ALVES. A intui¢&o e a mistica do agir religioso. p.06.

Entendendo-se o termo Ciéncia da Religido como um ramo das Ciéncias do Espirito, assim como proposta pelo
filésofo alemédo Wilhelm Dilthey.
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Capitulo 1

Intuicdo e duracéo: dois conceitos para compreender o pensamento
bergsoniano

O Senhor Deus formou, pois, 0 homem do
barro da terra e inspirou-lhe um sopro de
vida.

[Gen. 2,7.]

Trataremos, pois, em nosso primeiro capitulo, daqueles conceitos que especialistas na obra
bergsoniana consideram como o0s primarios para o entendimento de sua obra, ou seja, 0S
conceitos de intuicdo e duracdo. Seguimos a sugestdo dada pelo proprio Bergson, quando
afirma que, para se estudar o pensamento de um filésofo, deve-se conhecer aquilo que o

impulsionou a escrever, ou seja, sua intui¢do primaria.

A intuicdo, segundo veremos, € tratada como o método por exceléncia do
bergsonismo, e a duracdo é abordada como objeto desse método. Todavia, como
perceberemos através da pesquisa aqui realizada, esta divisao é puramente esquematica, pois,
como afirma o autor, a intuicdo ja é por si propria duracdo — com o élan vital e a propria
experiéncia mistica®®. Assim temos, como hipétese de trabalho a ser desenvolvida, a idéia de
que os conceitos desenvolvidos neste capitulo se encontram difundidos na obra do autor
francés Louis Henri Bergson, indo até a sua filosofia da religido, coroando seu o conjunto de

sua obra. E o que pretendemos demonstrar a partir de agora.

Gilles DELEUZE. Memoria e vida. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2006. Afirma Gilles Deleuze: “A intuigdo tem
todas as caracteristicas precedentes: critica os falsos problemas, descobre os verdadeiros problemas, formula os
problemas em funcéo do tempo. Mas se tem todas estas caracteristicas é porque, em si mesma, ela é coincidéncia
com a duragdo”.
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1.1 Alintui¢do como método

Pode-se afirmar que a intuicdo é o método da filosofia bergsoniana. Ela ndo é um simples
sentimento, ou uma inspiracdo momentanea, como se pode imaginar, principalmente quando
se relaciona esta idéia com a sua concepgdo popular. Segundo Deleuze, um dos mais
dedicados estudiosos do pensamento bergsoniano na atualidade, “A intuicdo ¢ um método
elaborado, e mesmo um dos mais elaborados métodos da filosofia”?®, Também é correto,
portanto, afirmar que a intuicdo ja pressupde em si a idéia de duracdo. Consegue-se perceber,
na leitura cuidadosa da obra bergsoniana, a constru¢cdo do método intuitivo, tendo em seus
pilares a prdpria duragdo. O autor francés ndo pretendeu criar um sistema, para depois
encaixar o0 mundo em seus contornos. Ele, em suas pesquisas sobre a duracdo, erigiu, de grau
em grau, o método que mais tarde viria a chamar de intuitivo. “Intui¢do” é uma palavra que
ele mesmo diz ter hesitado em utilizar durante muito tempo®’. Deleuze, citando uma das
cartas de Bergson a Hoffding destaca: “A teoria da intuigdo, sobre a qual o senhor insiste
muito mais do que sobre a teoria da duracéo, s6 se destacou aos meus olhos muito tempo apos
essa (ltima”?.

Mas, sem a intuicdo como método, o estudo da duracdo, no sentido em que propde
Bergson, ficaria debil e até mesmo — porque ndo dizer — impossibilitado. A duracédo
continuaria a ser percebida e vivenciada, mas permaneceria relegada ao seu sentido ordinario.
O que propBe Bergson com o método intuitivo € dar a filosofia uma precisdo tdo grande em
seu campo de investigacdo, quanto as ciéncias possuem no seu ambito. Diz Deleuze que “do
ponto de vista do conhecimento, as préprias relacbes entre Duracdo, Memoria e Impulso

|29

vital™ permaneceriam indeterminadas sem o fio metddico da intuicdo. Considerando todos

esses aspectos, devemos trazer, para o primeiro plano de uma exposic¢do, a intuicdo como

método rigoroso ou preciso™°,

O estudo que desenvolveremos a seguir obedece aos conselhos do filésofo francés
Gilles Deleuze. Mas um entrave aparente se apresenta. Bergson ndo chegou a dedicar uma

obra especifica a0 método intuitivo. N&o sistematizou aquele que é o método por exceléncia,

DELEUZE. O bergsonismo, p.7.

DELEUZE. O bergsonismo, p.7

Lettre a HOffding, apud. Gilles DELEUZE. O Bergsonismo. Tradugéo Luiz B. L. Orlandi. S8o Paulo: editora 34,
1999, p.07.

Preferimos o uso da expressdo élan vital para expor este conceito, pois “impulso” pode nio dizer corretamente o
sentido do conceito expresso por Bergson. Todavia, respeitaremos a traducdo sugerida, guardando nossa opinido
a respeito do conceito para 0 momento adequado.

DELEUZE. O bergsonismo, p. 8.
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de sua busca pela vivéncia real do tempo, a duracdo. Destarte, encontramos dispersa esta
teoria por toda a sua obra. Mas por que afirmamos que o entrave ¢ “aparente”? Porque, apesar
de ndo encontrarmos a teoria da “intuicdo como método”, sistematizada em uma obra
dedicada a ela, encontramo-la sugerida em alguns de seus principais ensaios, organizados no
livro La Pensée et le Mouvant. A coletanea, como informa o préprio Bergson, é composta por
artigos que datam de 1903 a 1923, e “versam principalmente sobre o método” que o autor
acredita “dever recomendar ao filosofo. Remontar a origem desse método, definir a direcao
que ele imprime a investigacdo, tal € mais particularmente o objetivo dos dois ensaios que
compdem a introducdo”. Como roteiro, teremos, portanto, a citada coletanea de “ensaios e
conferéncias”. Além das duas partes da Introdugdo, dedicar-nos-emos ao estudo da
conferéncia “A intuicao filoséfica”, bem como do ensaio intitulado “Introdu¢do a metafisica”.
Entretanto, para melhor formulacdo de nossa exposicdo metodoldgica, ndo obedeceremos a

ordem dos capitulos do livro que ora estudaremos.

Ao iniciar seu ensaio Introducdo a Metafisica, Bergson se refere as definicdes dadas a
metafisica e as concep¢bes do absoluto. Utilizando-se de seu método, ele ird buscar uma
congruéncia entre estes dois termos. Afirma o autor que, mesmo nas aparentes divergéncias
que os filésofos tém, em suas filosofias, a respeito da definicdo desses dois termos, eles
concordam em um ponto: “que existem duas maneiras profundamente diferentes de se
conhecer uma coisa”. Uma implica que se déem voltas em torno dessa coisa. Isso depende do
ponto de vista no qual nos colocamos e dos simbolos que usamos para exprimi-la. A outra
maneira requer que entremos na coisa, ou seja, que coincidamos com ela. Esta segunda
maneira de conhecer ndo se prende a nenhum ponto de vista e ndo se ap6ia em nenhum
simbolo. E, segundo Bergson, por esta segunda maneira que se é capaz de chegar ao
absoluto®. Para o autor francés, quando falo “de um movimento absoluto, é porque atribuo ao
maovel um interior e como que um estado de alma, € também porque simpatizo com os estados
e neles me insiro por um esfor¢o de imagina¢do”®. Criando, assim, uma coincidéncia com o

objeto, ele ndo é mais apreendido nem de fora, nem a partir de nés. Ele serd apreendido de

BERGSON. La pensée et le mouvant, Avant-Propos: “Le présent recueil comprend d'abord deux essais
introductifs que nous avons écrits pour lui spécialement, et qui sont par conséquent inédits. Ils occupent le tiers
du volume. Les autres sont des articles ou des conférences, introuvables pour la plupart, qui ont paru en France
ou & I'étranger. Les uns et les autres datent de la période comprise entre 1903 et 1923. IIs portent principalement
sur la méthode que nous croyons devoir recommander au philosophe. Remonter a l'origine de cette méthode,
définir la direction qu'elle imprime a la recherche, tel est plus particulierement I'objet des deux essais composant
l'introduction.”

Cf. BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 7.

Cf. BERGSON. La pensée et le mouvant, p.178.
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dentro, em si. Em absoluto®. E “nesse sentido, e somente nesse sentido, que o absoluto ¢
sinénimo de perfei¢io”®. Ou seja, 0 absoluto so existe e é perfeito enquanto fim da separagdo
entre sujeito (conhecedor) e objeto (conhecido). “O absoluto ¢é perfeito na medida em que ele
é perfeitamente aquilo que é. E pela mesma razdo, sem duvida, que freqiientemente se

identificou o absoluto com o infinito”®.

Para explicar a correlacdo, agora identificada, entre absoluto e infinito, o autor nos
oferece o exemplo classico do movimento de braco®’. A saber: ao levantar o braco, a pessoa
que realiza 0 movimento (portanto coincide com este) tem, interiormente, uma percepcao
simples, de um movimento continuo. Mas, no lado de fora, para quem o olha, seu braco passa
por um ponto, entdo por outro ponto, e entre esses dois pontos havera outros pontos
novamente, de forma que, se comecar a contar, a operacdo nunca tera fim, sendo composta de
etapas que podem ser divididas inesgotavelmente®®. Ora, um mesmo movimento pode ser
apreendido de duas formas: indivisivel (por quem o realiza) e, a0 mesmo tempo, em uma
enumeracdo inesgotavel (seja m = momento, podemos ter: m1, m2, m3... mn). Sendo assim,
para Bergson, 0 que se pode pensar a0 mesmo tempo como multiplo e uno “é, por definigéo,
um infinito”, que s6 “se pode dar numa intui¢do” *. Define o pensador francés intuicdo como
“uma simpatia pela qual nos transportamos para o interior do objeto, para coincidir com
aquilo que ele tem de Unico e, por conseguinte, de inexprimivel”*’. A metafisica seria a
“ciéncia” capaz de captar a realidade em sua forma absoluta. Isto porque, para o filésofo
francés, o Unico método capaz de fazé-lo é o intuitivo, que seria também o método, por

exceléncia, da metafisica.

Criado pela observacdo do tempo, 0 método intuitivo seria o Unico capaz de dar conta

dos paradoxos da duracdo. Como no exemplo do braco em que um mesmo movimento é

CF.BERGSON. La pensée et le mouvant, p.179.

BERGSON. La pensée et le mouvant. p. 179. “C'est en ce sens, et en ce sens seulement, qu'absolu est synonyme
de perfection.”

Cf. BERGSON. La pensée et le mouvant. p.180.

Encontramos 0 mesmo exemplo citado em outras duas de suas obras, a saber: Essai sur les donées immédiates de
la conscience e L Evolution créatice.

Cf. BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 180. “Quand vous levez le bras, vous accomplissez un mouvement
dont vous avez intérieurement, la perception simple; mais extérieurement, pour moi qui le regarde, votre bras
passe par un point, puis par un autre point, et entre ces deux points il y aura d'autres points encore, de sorte que,
si je commence a compter, I'opération se poursuivra sans fin. Vu du dedans, un absolu est donc chose simple;
mais envisagé du dehors, c'est-a-dire relativement a autre chose, il devient, par rapport a ces signes qui
I'expriment, la piece d'or dont on n'aura jamais fini de rendre la monnaie. Or, ce qui se préte en méme temps a
une appréhension indivisible et a une énumération inépuisable est, par définition méme, un infini”.

Cf. BERGSON. La pense et le mouvant, p. 181.

Cf. BERGSON. La pense et le mouvant,, p. 181.
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captado de forma diversa, a intuicdo demonstra que a duragdo €, ao mesmo tempo, unidade e
multiplicidade. Conforme nosso autor, “se ha aqui uma multiplicidade, essa multiplicidade
ndo se assemelha a nenhuma outra. Acaso diremos entdo que a duracdo tem unidade? Sem
divida, uma continuidade de elementos que se prolongam uns nos** outros, participa da
unidade tanto quanto da multiplicidade™*. E através do esforco intuitivo que nos reinstalamos
na duracdo e podemos perceber seu paradoxo: ser una e multipla, sem que uma qualidade
exclua a outra. E s6 uma ciéncia que é capaz de dar conta dessa peculiaridade é capaz de
compreender o humano. Realizando uma critica da psicologia positivista, diz 0 autor que:
“ela, com efeito, procede por meio de uma andlise como as outras ciéncias. Resolve o eu, que
Ihe foi dado de inicio, em uma intuicdo simples, em sensacdes, sentimentos, representacdes
etc., que ela estuda separadamente. Substitui portanto o eu por uma série de elementos que
sdo os fatos psicologicos. Mas esses elementos serdo eles partes?” Para o pensador frances,
ndo. Pois estes fatos psicologicos s6 podem ser observados em um eu que sente, pensa,
imagina... etc. Que é dado de imediato em uma intuicdo simples da vida. Bergson afirma que
“um conhecimento interior, absoluto, da duracao do eu pelo proprio eu € possivel”, por meio
da intuicdo®. Assim o psicélogo, ou filésofo, que analisa e descreve os fatos psicolégicos, s6
0 consegue realizar porque 0s conhece de dentro, pois ja os vivenciou. Como na metafora do
artista, em que sO quem conheceu Paris pode “intuir” suas localizagdes ¢ inseri-las em suas
lembrancgas. Paris existe num todo. Os croquis sdo representacdes de “partes” desse todo.
Portanto s6 quem conhece o todo pode, através de croquis, reconstituir a cidade**. Enquanto a
analise opera sobre o imével, a intuigdo se instala na durag¢do. “Reconhece-se o real, o vivido,
o concreto, pelo fato de que ele é a propria variabilidade™®. O desejo de Bergson é construir
uma teoria filoséfica ligada ao vivido. Um empirismo verdadeiro, no dizer de Bergson. Para
isto o filosofo “tem que seguir tdo de perto quanto possivel o préprio original, aprofundar-lhe
a vida e, por uma espécie de auscultacdo espiritual, sentir-lhe palpitar a alma; e esse
empirismo verdadeiro é a metafisica”*. Para se por em pratica este empirismo, preciso se faz
gue esquecamos 0s conceitos j& dados e, por um esforco totalmente novo, que nos

coloquemos a talhar um conceito apropriado a coisa. O autor diz mesmo que

Grifo nosso.

Cf. BERGSON. La pensée et le mouvant,, p. 189.

CF. BERGSON. La pensée et le mouvant,, p.191.

Cf. BERGSON. La pensée et le mouvant,, p. 189-191.

Cf. BERGSON. La pensée et le mouvant,, p. 202

BERGSON. La pensée et le mouvant,, p.196. “Mais un empirisme vrai est celui qui se propose de serrer d'aussi
pres que possible I'original lui-méme, d'en approfondir la vie, et, par une espéce d'auscultation spirituelle, d'en
sentir palpiter I'dme; et cet empirisme vrai est la vraie métaphysique.”
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Mal se pode ainda dizer que seja um conceito, uma vez que se aplica apenas a essa
Unica coisa. Nao procede por combinacdo de idéias disponiveis no mercado,
unidade e multiplicidade, por exemplo; mas, pelo contrério, a representacdo para a
qual nos encaminha é uma representacdo Unica, simples, com relagdo a qual, alias,
compreendemos muito bem, uma vez formada, porque a podemos inserir nos
quadros de unidade, multiplicidade etc., todos bem mais largos que ela. Enfim, a
filosofia assim definida ndo consiste em escolher entre conceitos e em tomar
partido por uma escola, mas em ir buscar uma intuicdo Unica da qual descemos
com igual propriedade para diversos conceitos.*’

Conhecer, aqui, tomaria um outro sentido, pois geralmente entende-se o ato de conhecer uma

realidade como encaixar esta realidade em uma variedade de conceitos ja prontos, “dosa-los e

»48 >4 tomaria outro sentido.

combiné-los até obter um equivalente pratico.””” Também “pensar
N&o mais ir dos conceitos as coisas, mas ao contrario. O que se percebe nitidamente é que o
autor francés deseja, com sua proposta, retirar a pesquisa filosofica do “mundo das idéias” e
trazé-la para a vida. Bergson coloca mesmo a intuicdo como ponto radical da possibilidade de
existéncia da filosofia. Afirma o autor: “Ou ndo ha filosofia possivel e todo conhecimento das
coisas € um conhecimento pratico orientado na direcdo do proveito a extrair dela, ou o
filosofar consiste em se colocar no proprio objeto por um esfor¢co de intuicdo.”™ Afirma o
autor que ‘““se a metafisica ¢ possivel, ela s6 pode ser um esforco para escalar de volta a
inclinacdo natural do trabalho do pensamento, um esfor¢o para se instalar de imediato, por
dilatagdo do espirito, na coisa que se estuda, enfim, para ir da realidade aos conceitos e néo
mais dos conceitos a realidade.”" Estar entre os limites do multiplo e do uno, poder transitar
entre o estatico e o dinamico. Perceber a variabilidade da duracdo, suas nuances prismaticas.

Eis o movimento da intui¢do, que, para Bergson, é a prépria metafisica.

Na introducdo de La pensée et le mouvant (primeira parte), Bergson considera,

BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 197. “concept dont on peut a peine dire que ce soit encore un concept,
puisqu'il ne s'applique qu'a cette seule chose. Il ne procéde pas par combinaison d'idées qu'on trouve dans le
commerce, unité et multiplicité par exemple; mais la représentation a laquelle il nous achemine est au contraire
une représentation unique, simple, dont on comprend d‘ailleurs tres bien, une fois formée, pourquoi I'on peut la
placer dans les cadres unité, multiplicité, etc., tous beaucoup plus larges qu'elle. Enfin la philosophie ainsi
définie ne consiste pas a choisir entre des concepts et a prendre parti pour une école, mais a aller chercher une
intuition unique d'ou I'on redescend aussi bien aux divers concepts.”

Cf. BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 197.

Em nosso autor “pensar” é ter da mobilidade um ponto de vista imével. E perguntar ao “objeto” que se estuda “a
quantas ele anda, a fim de se saber o que se poderia fazer com ele.” E Segundo o préprio Bergson, nada mais
legitimo em se tratando “de um conhecimento pratico da realidade”. Cf. BERGSON. La pensée et le mouvant, p.
197.

BERGSON. La pensée et le mouvant, p.207. Bergson diz que “l'intuition dont nous parlons n'est pas un acte
unique, mais une série indéfinie d'actes, tous du méme genre sans doute, mais chacun d'espéce trés particuliere,
et comment cette diversité d'actes correspond a tous les degrés de 1'étre.”

BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 206. “si la métaphysique est possible, elle ne peut étre qu'un effort pour
remonter la pente naturelle du travail de la pensée, pour se placer tout de suite, par une dilatation de I'esprit, dans
la chose qu'on étudie, enfin pour aller de la réalité aux concepts et non plus des concepts a la réalité.”
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inicialmente, que ¢é necessario cuidar da “precisdo” filoséfica. Mas o0 que seria esta
“precisdo”? Analisemos a seguinte passagem da primeira parte da introducdo do livro La
pensee et le mouvant 52, «o que mais faltou a filosofia foi a precisdo. Os sistemas filosoficos
ndo sdo talhados na medida da realidade em que vivemos. Sdo largos demais para ela.” Ou
seja, a precisdo que procura nosso autor é a adequacdo do método a vida, entendida como vida
concreta®, ou a realidade imediatamente dada. A precisio que procura Bergson nido esta,
portanto, ligada a exatiddo matematica, como a principio poderia ser imaginado, dado o0 uso
cotidiano da palavra. O que o pensador francés teme é o uso das generalizagdes. Para ele, a
generalizagdo afasta a filosofia da vida, enquanto “vida real”. A conceituagdo ¢ algo carregado
de generalizacdo e, conseqlentemente, de vacuidade. Bergson nos convida ao exame do
mundo criado por estas “filosofias conceituais”, e apontando o que, para ele, seriam suas
lacunas, explica que estas “se aplicariam com igual propriedade a um mundo no qual nio
houvesse plantas, nem animais, mas apenas homens; no qual os homens deixariam de comer e
de beber; no qual ndo dormiriam, nio sonhariam nem divagariam (...). E que um verdadeiro
sistema é um conjunto de concepg¢des tdo abstratas e, por conseguinte, tdo vasto, que nele

. ; . ; 54
caberia todo o possivel, € mesmo o impossivel, ao lado do real.”

Segundo Bergson, em sua primeira juventude, uma filosofia pareceu-lhe fugir a esta
regra. Este seria 0 pensamento de Spencer™. Segundo o autor francés, no seu momento, “a
filosofia de Spencer visava tirar o decalque das coisas e modelar-se pelo detalhe dos fatos”.
Mas ela “sem duavida, ainda procurava um ponto de apoio em generalidades Vagas”se. Foi

sentindo a fraqueza da filosofia de Spencer, principalmente em sua mecénica, que Bergson

BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 1. “Ce qui a le plus manqué a la philosophie, c'est la précision. Les
systemes philosophiques ne sont pas taillés a la mesure de la réalité ou nous vivons. lls sont trop larges pour
elle.”

O que valeria a nosso autor a insignia de filésofo da vida nos manuais de histéria da filosofia.

BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 1 “vous verrez qu'il s'appliquerait aussi bien & un monde ou il n'y aurait
pas de plantes ni d'animaux, rien que des hommes; ou les hommes se passeraient de boire et de manger; ou ils ne
dormiraient, ne réveraient ni ne divagueraient; ou ils naitraient décrépits pour finir nourrissons; ou I'énergie
remonterait la pente de la dégradation; ou tout irait a rebours et se tiendrait a I'envers. C'est qu'un vrai systéme
est un ensemble de conceptions si abstraites, et par conséquent si vastes, qu'on y ferait tenir tout le possible, et
méme de 1'impossible, a c6té du réel.”

Herbert SPENCER (1820-1903). Engenheiro dedicado a filosofia. Spencer construiu seu pensamento tendo
como base uma leitura diversificada da evolucdo, que influenciou grande parte do pensamento europeu na
primeira metade do século XIX. “Segundo Spencer, no universo ocorre uma redistribuicao incessante da matéria
e do movimento, que é evolucdo quando predomina a integracdo de matéria e a dissipacdo de movimento, e
dissolugdo quando o processo ocorre de forma inversa.” Sua obra em sua maior parte foi publicada com o titulo
geral de A sistem of synthetic philosofy. (Julian MARIAS. Historia da filosofia. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2004,
p.395).

BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 2. “ La philosophie de Spencer visait a prendre I'empreinte des choses et
a se modeler sur le détail des faits. Sans doute elle cherchait encore son point d'appui dans des généralités
vagues.”
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langou-se ao empreendimento de corrigir o que para ele havia de fragil no pensamento do
filésofo inglés, sendo assim conduzido & sua teoria do tempo como duracdo® e, de forma
indireta, ou inconsciente, também & intuicdo como método filoséfico®®. Logo, o que podemos
entender é que o método bergsoniano nasce, como ele mesmo pretendia, de sua
experimentacdo filosofica. Trata-se de uma adequagdo a vida. Da reflexdo sobre o tempo,
Bergson parte para o questionamento do método aplicado a metafisica. Para ele, o principal
erro dos métodos metafisicos esta na méa colocacdo dos problemas e que, por essa razdo, ndo
havia mais que considera-los eternos, isto €, insollveis. Antes a metafisica “pretendia
ultrapassar a experiéncia; na verdade, ndo fazia mais que substituir a experiéncia movente e
plena, suscetivel de um aprofundamento crescente e, portanto, prenhe de revelagGes, por um
extrato fixado, ressequido, esvaziado, de um sistema de idéias gerais abstratas, retiradas, dessa
mesma experiéncia, ou antes, de suas causas mais superficiais”. Todavia, para se fugir dessa
superficialidade, far-se-ia necesséario devolver a filosofia, a metafisica, a capacidade de
mobilidade. Era preciso retirar o foco dos estudos dessa disciplina do casulo que a envolvia.
Envoltério que, a maneira do casulo da borboleta, é imdvel, assim como sdo permanentes 0s
“grandes problemas” insoliveis da metafisica. Segundo Bergson, esSes problemas “nao
concerniam nem ao movimento nem a mudanca nem ao tempo, mas apenas ao envoltério
conceitual que tomavamos falsamente por aquele ou por seu equivalente”. Tomando como seu
objeto de estudo o movimento, “a metafisica tornar-se-a entdo a propria experiéncia. A

durag&o revelar-se-a tal como ¢, criagdo continua, jorro ininterrupto de novidade” %

Na segunda parte da introducdo de La pensée et le mouvant, apds relatar as
dificuldades que encontrou no desenvolvimento de uma “filosofia precisa”, de suas
conclusdes sobre a necessidade de reformular a conceituacdo de tempo, agora como durée,
Bergson adota o nome que fora dado a sua metodologia, intuicdo. Nome que ele mesmo,

durante muito tempo, temera utilizar. Isto pelo temor de se confundir sua concepgédo de

Embora nossa dissertacdo reserve um capitulo a definicdo de duracdo no pensamento bergsoniano, cremos convir
ao momento uma conceituacdo esquematica da durée. Segundo Nicola ABBAGNANO, em seu Diciondrio de
filosofia (México: Fundo de Cultura Econdmica, 1998, p.358.): “Duragédo € o dado da consciéncia despojado de
toda superestrutura intelectual ou simbdlica, e reconhecido em toda sua fluidez originaria. Nesta fluidez ndo
existem estados de consciéncia relativamente uniformes que se sucedem uns aos outros como 0s instantes do
tempo especializado da ciéncia. Existe uma Unica corrente fluida, onde ndo existem cortes nem separacgdes e na
qual a cada instante tudo é novo e tudo é conservado em sua totalidade.”

Cf. DELEUZE. O bergsonismo, p.7.

BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 8-9. “Elle prétendait dépasser 1'expérience; elle ne faisait en réalité que
substituer a I'expérience mouvante et pleine, susceptible d'un approfondissement croissant, grosse par la de
révélations, un extrait fixé, desséché, vidé, un systéme d'idées générales abstraites, tirées de cette méme
expérience ou plutot de ses couches les plus superficielles.”

BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 9. “La métaphysique deviendra alors l'expérience méme. La durée se
révélera telle qu'elle est, création continuelle, jaillissement ininterrompu de nouveauté.”
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intuicdo com a proposta por Schelling ou Schopenhauer, que ja se utilizavam desse conceito,
todavia com sentido diverso do seu®. As concepcdes anteriores de intuicdo convidavam
aquele que as praticava a sair do tempo, para a eternidade. Entretanto, no entender de nosso
autor, 0 modo de compreender o tempo dos pensadores que o precederam é ja uma fuga ao
tempo real, pois eles entendem o tempo ndo como duragdo, ou tempo vivenciado, mas como
tempo-matematico-espacializado, o que é j& uma abstragdo e uma generalizagdo do intelecto.

Para Bergson, estes autores

ndo viram que o tempo intelectualizado ¢ um espaco, que a inteligéncia trabalha
sobre o fantasma da duracéo, e ndo sobre a prépria duragdo, que a eliminacdo do
tempo é o ato habitual, normal, banal de nosso entendimento, que a relatividade de
nosso conhecimento do espirito provém precisamente disso e que, desde entéo,
para passar da inteleccédo a viséo, do relativo ao absoluto ndo ha que sair do tempo
(ja saimos dele!); cabe, pelo contréario, reinserir-se na duracdo e recuperar a
realidade na mobilidade que é sua esséncia.®®

A intuigdo €, nesta perspectiva, um modelo de conhecimento supra-intelectual, que convida
aquele que a utiliza como instrumento de conhecimento, a se reapropriar do tempo real. Em
sua critica aos pensadores idealistas, Bergson afirma que uma filosofia “que pretenda se
transportar de um pulo para o eterno atém-se ao intelectual”. E que o erro deste tipo de
pensamento estaria em substituir os conceitos fornecidos pela inteligéncia, por um “conceito
(inico que 0s resume a todos, e que, por conseguinte, é sempre o mesmo.”"

Ja uma metafisica fundamentada no método intuitivo devera seguir as ondulagdes do
real, explicando cada coisa a seu tempo, ndo procurando uma unidade sistematica para o
mundo, a menos que o experienciar do proprio mundo indique esta unidade. Tal unidade nédo
deve ser pressuposto, mas resultado da continuidade fluida da realidade. A intuicdo é o

método que descreve, antes de qualquer coisa, a duracdo interior®. A propésito, Bergson frisa:

A intuicdo de que falamos, entdo, versa antes de tudo sobre a duracdo interior.
Apreende uma sucessdo gque ndo € justaposicdo, um crescimento por dentro, o
prolongamento ininterrupto do passado num presente que avanca sobre o porvir. E
a visdo direta do espirito pelo proprio espirito. Nada mais interposto; nada de
refracdo através do prisma do qual uma das faces é o espaco e a outra a linguagem.

Cf. Lettre & Hoffding, 1916 (in Ecrits et paroles, t. I11, p. 456). Apud. DELEUZE. O bergsonismo, p.7.
BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 26. “Ils n'ont pas vu que le temps intellectualisé est espace, que
I'intelligence travaille sur le fantbme de la durée, mais non pas sur la durée méme, que I'élimination du temps est
I'acte habituel, normal, banal, de notre entendement, que la relativité de notre connaissance de l'esprit vient
précisément de I3, et que deés lors, pour passer de l'intellection a la vision, du relatif a I'absolu, il n'y a pas a sortir
du temps (nous en sommes déja sortis); il faut, au contraire, se replacer dans la durée et ressaisir la réalité dans la
mobilité qui en est l'essence.”

BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 28.

BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 26-27.
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Ao invés de estados contiguos a estados, que se tornardo palavras justapostas a
palavras, eis a continuidade indivisivel e, por isso mesmo, substancial do fluxo da
vida interior. Intuicdo, portanto, significa primeiramente consciéncia, mas
consciéncia imediata, visdo que mal se distingue do objeto visto, conhecimento que
é contato e mesmo coincidéncia.”
Se tomarmos a definicdo prévia de duracdo a qual aludimos anteriormente®, veremos que a
intuicdo é, para Bergson, coincidéncia com a propria duracdo. Podemos entender a intuicéo,
também, como a pretensdo do fim da tentativa de polarizagdo epistemologica do
conhecimento em sujeito e objeto, ou como busca pela unidade epistémica do conhecimento.
Podemos entendé-la, outrossim, como a busca pela demonstracdo de que ambos, sujeito e
objeto, s6 podem existir em um relacionamento coexistencial. Segundo o pensador francés, a
intuicdo, por ser temporal, nos introduziria na consciéncia em geral, pois as consciéncias sao
temporais e ndo espaciais. E a causa de separacdo entre os “objetos” € o espaco. Logo, se ndo
h& espaco ndo ha separacdo. Mas a intuicdo ndo permitiria apenas a correlacdo entre as
consciéncias. Ela permitiria, também, uma apreensdo da duracdo, pois, se na vida existe
nascimento, desenvolvimento e morte, se existe a evolugdo, ¢ a “duracdo aqui ¢ uma
realidade”, haveria também “a intuicdo do vital, por conseguinte, uma metafisica da vida”.
“Em suma, a mudanga pura, a duragdo real ¢é coisa espiritual ou impregnada de

9967

espiritualidade™’. A proposito deste ponto, frisa o filésofo:

Seu dominio préprio sendo o espirito, quer apreender nas coisas, mesmo nas
teorias, sua participacdo na espiritualidade — diriamos na divindade, se nao
soubéssemos tudo ainda de humano que pertence a nossa consciéncia, mesmo
depurada e espiritualizada. Essa mistura de humanidade é justamente o que faz
com que o esforco de intuicdo possa se realizar em alturas diferentes, e produzir em
diversas filosofias resultados que ndo coincidam entre si, ainda que ndo sejam de
modo algum inconciliaveis.®®

Mas o que é espiritualidade no entender bergsoniano? A espiritualidade constitui esta unido

BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 27. “L'intuition dont nous parlons porte donc avant tout sur la durée
intérieure. Elle saisit une succession qui n'est pas juxtaposition, une croissance par le dedans, le prolongement
ininterrompu du passé dans un présent qui empiete sur I'avenir. C'est la vision directe de I'esprit par I'esprit. Plus
rien d'interposé; point de réfraction a travers le prisme dont une face est espace et dont l'autre est langage. Au
lieu d'états contigus a des états, qui deviendront des mots juxtaposés a des mots, voici la continuité indivisible, et
par la substantielle, du flux de la vie intérieure. Intuition signifie donc d'abord conscience, mais conscience
immeédiate, vision qui se distingue a peine de 1'objet vu, connaissance qui est contact et méme coincidence.”

Cf. supra, nota 12.

BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 28-29.

BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 29. “Son domaine propre étant l'esprit, elle voudrait saisir dans les
choses, méme matérielles, leur participation a la spiritualité, — nous dirions a la divinité, si nous ne savions tout
ce qui se méle encore d'humain a notre conscience, méme épurée et spiritualisée. Ce mélange d'humanité est
justement ce qui fait que I'effort d'intuition peut s'accomplir & des hauteurs différentes, sur des points différents,
et donner dans diverses philosophies des résultats qui ne coincident pas entre eux, encore qu'ils ne soient
nullement inconciliables.”
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entre a “intuicdo e uma duragdo que € crescimento”. Continuidade ininterrupta de imprevistos.
Novidade. Para a intui¢do, 0 movimento € a realidade. Bergson faz uso constante da metéafora
do filme, para disto dar conta. A vida é, para ele, como uma pelicula em acdo. O filésofo
pensa a “imobilidade como um momento abstrato”, apenas um “instantaneo”, ou seja, uma
foto de um determinado momento da mobilidade, que nosso espirito flagrou como um
fotografo. Ou, em outras palavras, como um quadro isolado, que em um filme, ndo possui
qualquer sentido. Todavia, quando captada em movimento, essa pelicula, ou seja, a vida, €
impregnada de espiritualidade, “¢ criacdo”®®. A intuicdo é uma forma de se nomear uma
determinada experiéncia: a experiéncia da existéncia. Essa experiéncia, quando tem como
objeto de atengdo algo material, deve ser denominada de “visdo ou contato exterior”. E

ressalta a respeito 0 nosso autor que essa experiéncia

assumird o nome de intuicdo quando versar sobre o espirito. Até onde vai a
intuicdo? Apenas ela poderd dizé-lo. Ela retoma um fio: cabe a ela ver se esse fio
sobe até o céu ou se detétm a alguma distancia da terra. No primeiro caso a
experiéncia metafisica ligar-se-a4 a dos grandes misticos: acreditamos constatar que
a verdade esta desse lado. No segundo caso essas duas experiéncias permaneceram
isoladas, sem por isso se repugnarem mutuamente. De qualquer forma, a filosofia
nos tera elevado acima da condi¢io humana.”
O que seria essa condicdo acima da humana, da qual a filosofia é instrumento de elevacao?
Como alcanca-la? Afirma Bergson que para isto é preciso reformar o pensamento conceitual.
Essa é a condicdo colocada ao filésofo que deseja alcancar uma filosofia intuitiva. O
pensador que se decidir por esse método, tem que se desviar da viséo social do objeto ja feito.
Despir-se dos pré-conceitos que carrega em torno deste. E tentar colocar-se, em espirito, no
préprio ato da criacdo. A intuicdo como método é capaz de nos reinstalar na dire¢do do divino.
Mas o simples esforco para romper a estatica social e inserir-se novamente na busca do élan
vital, que é o fundamento gerador da prépria sociedade, origem das idéias, é ja semidivino’.

Entretanto, para isto, mister se faz exorcizar

CF.BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 30-31.

BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 50. “elle prendra le nom d'intuition quand elle portera sur l'esprit.
Jusqu'oll va l'intuition ? Elle seule pourra le dire. Elle ressaisit un fil : & elle de voir si ce fil monte jusqu'au ciel
ou s'arréte a quelque distance de terre. Dans le premier cas, I'expérience métaphysique se reliera a celle des
grands mystiques : nous croyons constater, pour notre part, que la vérité est la. Dans le second, elles resteront
isolées I'une de l'autre, sans pour cela répugner entre elles. De toute maniére, la philosophie nous aura élevés au-
dessus de la condition humaine.”

O que Bergson pretende com sua proposta ndo é a eliminagdo do conceito, posto que este se da em palavras, que
sdo o instrumento de nossa comunicacdo. Ele deseja, sim, uma reformulacdo dos conceitos. Para que estes se
tornem mais maledveis, podendo dessa forma expressar a potencialidade criadora e movel da intuicdo. Cf.
BERGSON. La pensée et le mouvant, p.30.

Cf. BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 65.
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certos fantasmas de problemas angustiantes e insollveis que obsediam o
metafisico, isto é, cada um de nds. Refiro-me a estes problemas angustiantes e
insolUveis que ndo versam sobre aquilo que é, que versam antes sobre aquilo que
ndo é. Tal é o problema da origem do ser. [..]. Jamais, com efeito, nos
espantariamos de que algo exista — matéria, espirito, Deus — se ndo admitissemos
implicitamente que poderia existir o nada. Figuramo-nos, ou melhor, acreditamos
nos figurar que o ser veio preencher um vazio e que o nada preexistia logicamente
ao ser: a realidade primordial — seja ela chamada de matéria, espirito ou Deus —
viria entdo se acrescentar ao nada, e isso é incompreensivel. Do mesmo modo, ndo
nos perguntariamos por que a ordem existe se ndo acreditdssemos conceber uma
desordem que se teria curvado a ordem e que por conseguinte, a precederia, pelo
menos idealmente. A ordem precisaria portanto ser explicada, ao passo que a
desordem, sendo de direito, ndo exigiria explicagdo.”
Convida-nos Bergson para escaparmos a esses falsos problemas. Chama-nos a dilatar nossa
vontade e a medida que a dilatarmos, nosso pensamento coincidira com a prépria duracéo.
Simpatizaremos entdo com o esforco que engendra as coisas, ou 0 élan vital. Dessa forma,
coincidindo nosso entendimento com este élan, os problemas que aparentavam ser
formidaveis recuam, diminuem até desaparecer. “Pois sentimos que uma vontade ou um
pensamento divinamente criador é por demais pleno de si mesmo, em sua imensiddo de
realidade, para que a idéia de uma falta de ordem ou de uma falta de ser possa sequer lhe
ocorrer”’”. Essa vontade criadora, fundamento da realidade concreta, seria entéo aquilo que
garante o ordenamento universal e a precedéncia do ser ao nada. Intuimos entéo que as idéias
de “desordem”, “nada”, etc., sdo auséncias das coisas antes percebidas. Ou “designam (...)
uma presenca — a presenca de uma coisa ou uma ordem que ndo nos interessa, que desaponta
nosso esforco ou nossa atengdo: é nossa decepgdo que se exprime quando chamamos de
auséncia a essa presenga” °. A intuicdo como método filoséfico nos convida, portanto, a
filosofar sobre aquilo que é. Para esse método, o objeto existe em si mesmo, ele é em si

mesmo pitoresco como o percebemos; € uma imagem, mas uma imagem que existe em si. E

Por que antes o ser e ndo o0 nada?

BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 65. “certains fantdmes de problémes qui obsédent le métaphysicien,
c'est-a-dire chacun de nous. Je veux parler de ces problémes angoissants et insolubles qui ne portent pas sur ce
qui est, qui portent plutdt sur ce qui n'est pas. Tel est le probleme de Il'origine de I'étre. [...]. Jamais, en effet, on
ne s'étonnerait de ce que quelque chose existe, — matiere, esprit, Dieu, — si I'on n‘admettait pas implicitement
qu'il pourrait ne rien exister. Nous nous figurons, ou mieux nous croyons nous figurer, que I'étre est venu
combler un vide et que le néant préexistait logiquement & I'étre : la réalité primordiale — qu'on I'appelle matiére,
esprit ou Dieu — viendrait alors s'y surajouter, et c'est incompréhensible. De méme, on ne se demanderait pas
pourquoi l'ordre existe si I'on ne croyait concevoir un désordre qui se serait plié a l'ordre et qui par conséquent le
précéderait, au moins idéalement. L'ordre aurait donc besoin d'étre expliqué, tandis que le désordre, étant de
droit, ne réclamerait pas d’explication.”

BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 66. “Car nous sentons qu'une volonté ou une pensée divinement
créatrice est trop pleine d'elle-méme, dans son immensité de réalité, pour que I'idée d'un manque d'ordre ou d'un
manque d'étre puisse seulement I'effleurer.”

BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 67. “désignent donc réellement une présence — la présence d'une chose
ou d'un ordre qui ne nous intéresse pas, qui désappointe notre effort ou notre attention; c'est notre déception qui
s'exprime quand nous appelons absence cette présence.”
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uma filosofia que seduz quem a pratica, solicitando ao pensador que se volte a analise do

“imediatamente dado”.”’

Bergson afirma, ainda, que sua iniciacdo a esse método se deu a partir do momento em
que rejeitou as solucBes verbais, tendo encontrado na vida interior um primeiro campo de
experiéncia. Como reflexdo, tensdo e concentragdo, a intuicdo requer, para cada novo
problema, um esforco inteiramente novo. E para comunicar esse esforco, o filosofo necessita
do pensamento social, ou linguagem. Mas para isto ele precisa utilizar o “pouco da luz da
intui¢do” que aquela recebe, 0 que ele chama de espirito de finura, que seria o reflexo da
intuicdo na inteligéncia. O alargamento dessa faixa intuitiva na inteligéncia teria dado,
segundo Bergson, origem & poesia e & prosa que se converteram em instrumento da arte’®.
Ndo podemos deixar de acentuar aqui que uma das principais caracteristicas da filosofia
bergsoniana é o uso corrente da metafora, bem como o esmero com que o filésofo francés
tratou a escrita, o que Ihe valeu o prémio Nobel de literatura, com o qual foi agraciado em
1927.

1.2 Aintuicgdo filos6fica e 0 momento historico do fazer filoséfico

Em A intuicdo filosofica temos que a filosofia bergsoniana pretende ser uma filosofia
maleavel, flexivel e ndo intelectualista’®. Tentemos, a partir de agora, identificar quais sdo os
mecanismos tedricos e as argumentacdes que sdo tecidas na trama do texto A Intuicdo
filosofica — que trata das raizes do processo criativo filoséfico. Para isso gostariamos de expor
um trecho do proprio autor comentando seu proposito, nesta que foi uma conferéncia
realizada em Bolonha: “Gostaria de vos submeter algumas reflexdes sobre o espirito
filosofico. Parece-me, [...], que a metafisica busca neste momento simplificar-se, aproximar-
se mais da vida. Creio que ela tem razdo, e que é neste sentido que devemos trabalhar. Mas
estimo que ndo faremos, por isto, nada de revolucionario; nos limitaremos a conferir a forma

mais apropriada aquilo que é o fundo de toda filosofia” ®. Em seguida, continua alertando que

Cf. BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 83-84.

Lembremos que a poesia e a prosa poética sdo 0s instrumentos mais comuns dos quais se utilizam os misticos
para comunicar sua experiéncia.

Cf. Jean-Louis VIEILLARD-BARON. Compreender Bergson. Rio de Janeiro: Vozes, 2007. N&o intelectualista
ndo quer dizer que nela ndo se procure uma forma racional de exprimir a “realidade”, mas sim que se deve
valorar as demais formas de “conhecimento” do mundo, tais como sentimentos e percepgdes. E a filosofia
bergsoniana também uma critica aos limites da inteligéncia.

BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 117. “Je voudrais vous soumettre quelques réflexions sur l'esprit
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sua pretensdo é se ater a doutrinas ja formuladas, mas que se corre 0 risco de ndo mais se
perceber o que é essencialmente espontdneo no pensamento filoséfico, pois que essas
doutrinas aparentam ser a sintese das filosofias e conhecimentos adquiridos anteriormente.
Para alcancar este fundo de toda filosofia, ou o0 que chamamos de intuicéo filosdfica, Bergson
lanca mao, primeiramente, da andlise da tradicdo filosofica, mais propriamente dos sistemas,
para, de certa forma, desconstrui-los. Diz o autor, em tom irbnico, que um sistema parece
erguer-se como um edificio completo onde tudo esta disposto para que possamos alojar
comodamente todos os problemas, que sentimos um prazer estético ao contempla-lo. Nos
problemas que o filésofo colocou, reconhecemos as questdes que eram agitadas ao seu redor.
Nas solucBes que propde, encontrariamos elementos das filosofias que o precederam, ou
mesmo contemporaneas. E depois de analisarmos as fontes, descartarmos influéncias e
extrairmos semelhancas, encontramos uma sintese mais ou menos original das idéias em meio

as quais viveu o filésofo.

Este tipo de procedimento é o que Bergson chama de dar voltas em torno do
pensamento do autor, e tal metodologia ndo seria em véo. Constituiria antes uma preparacao
para uma verdadeira abordagem do que de fato seja a filosofia. Mas para que isto se dé, mister
se faz que nos apropriemos do pensar do autor que estudamos. Ao nos instalarmos no
pensamento do filosofo, as confusGes desaparecem e nos aproximamos de algo muito simples,
em que todas as partes do pensamento filoséfico se interpenetrariam até chegar a um Unico
ponto, do qual nds nos aproximariamos pouco a pouco sem, no entanto, poder atingi-lo. Neste
ponto esta algo de simples, de extraordinariamente simples, que o filésofo ndo conseguiu
jamais exprimir. Aqui percebemos que, entre linhas, o autor fala da intuicdo. O que é essa
intuicdo? O que Bergson pretende é dar conta de um método que possa alcancar esse algo
simples que, todavia, é deturpado pela linguagem, ou seja, ele deseja encontrar a imagem
intermediéaria entre a simplicidade da intuicdo concreta e a representacao das abstragdes que a
traduzem, ou seja, daquela intuicdo que seria 0 movel de toda filosofia — ou a prépria filosofia

como desconfiamos. Mas como realizar tal facanha? E o que veremos a partir de agora.

O que acompanharemos agora ¢ o que gostariamos de chamar de “o descascar do

processo de criagdo filosofica”. Analisando um determinado autor em seu processo de criagdo

philosophique. Il me semble, [...], que la métaphysique cherche en ce moment a se simplifier, a se rapprocher
davantage de la vie. Je crois qu'elle a raison, et que c'est dans ce sens que nous devons travailler. Mais j'estime
gue nous ne ferons, par 13, rien de révolutionnaire; nous nous bornerons a donner la forme la plus appropriée a
ce qui est le fond de toute philosophie.”
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num dado contexto, Bergson pretende chegar ao élan criador de sua filosofia, a esta intuicdo
que habita o mais intimo do pensador, retirando camada por camada aquilo que ha de
“supérfluo”, de temporal no pensamento. O que ele pretende ¢ fixar, “apreender uma certa
imagem fugidia e evanescente que ronda o espirito do filésofo, que o0 segue como sua sombra
por entre 0s meandros do seu pensamento, e que se ndo é a propria intuicdo, dela se aproxima
muito mais que a expressdo conceitual, necessariamente simbdlica, a qual a intuicdo tem que

recorrer para fornecer explicac;ées”81.

A primeira forma de manifestacdo desta imagem seria a negacao, que constituiria, para
nosso autor, o primeiro passo de um filésofo. Mesmo quando ainda ndo ha nada de definitivo
em sua doutrina, rejeita certas coisas definitivamente. Podendo mais tarde variar em suas
afirmacdes, jamais varia no que nega. Se varia no que afirma, é porque deixa de seguir sua
intuicdo, seguindo o que é exterior a si, e se perde, depois voltando. E € nessas idas e vindas
que se desenvolvem as doutrinas. Ao retornar a intuicdo, a doutrina liberta-se das condicGes
de tempo e espaco das quais ela parecia depender. E sem ddvida que o filésofo se ocupa dos
problemas que sdo colocados em seu tempo. Nas teorias que formulou, poderemos certamente
reencontrar as idéias de seus contemporaneos e de seus antecessores, formando um engenhoso
mosaico, a primeira vista, que somos tentados a reconstruir. Para Bergson, todavia, essa idéia
seria um engano, pois estariamos tomando como elemento constitutivo da doutrina o que foi
apenas 0 meio de expressdo, mas esta ilusdo nao dura, pois percebemos que, mesmo onde 0
filosofo parece repetir as coisas ja ditas, ele as pensa de maneira diferente®. Salvos desta
ilusdo, tendemos a cair em outra ainda pior, a de que esta filosofia seria a evolugdo de um
pensamento, o que atribuiria a histéria das idéias mais continuidade do que realmente ela
possui e manteria nossa atencdo presa as complicacdes exteriores do sistema. Isso nos
prenderia a superficialidade, “em lugar de nos levar a tocar concretamente a novidade e a
simplicidade, no fundo”®. Um filésofo, ou melhor, alguém que seja digno deste nome,
sempre disse uma mesma coisa ou procurou dizer. E sé disse uma coisa porque soube apenas
uma Unica coisa, uma intui¢cdo, um impulso, um movimento de turbilhdo que se iniciou em

uma particula, que s6 percebemos pela poeira que foi levantada em seu caminho. A proposito,

BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 120. “Mais ce que nous arriverons a ressaisir et a fixer, c'est une
certaine image intermédiaire entre la simplicité de I'intuition concréte et la complexité des abstractions qui la
traduisent, image fuyante et évanouissante, qui hante, inapercue peut-étre, I'esprit du philosophe, qui le suit
comme son ombre a travers les tours et détours de sa pensée, et qui, si elle n'est pas l'intuition méme, s'en
rapproche beaucoup plus que I'expression conceptuelle, nécessairement symbolique, a laquelle I'intuition doit
recourir pour fournir des 'explications'.”

BERGSON. La pensée et le mouvant, p.120-121

Cf. BERGSON. La pensée et le mouvant, p.122.
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frisa 0 nosso autor:

Assim um pensamento que traz ao mundo algo de novo é obrigado a manifestar-se
por meio de idéias totalmente prontas que encontra diante de si e que arrasta em
seu movimento; ele parece assim como que relativo & época em que o filésofo
viveu; mas, freqlentemente, é apenas uma aparéncia; o filésofo poderia ter vivido
varios séculos antes; defrontar-se-ia com uma outra filosofia e uma outra ciéncia;
colocar-se-ia outros problemas; exprimir-se-ia de outra forma, nem um capitulo,
talvez, dos livros que teria escrito seria idéntico ao que efetivamente escreveu; e,
entretanto, ele teria dito a mesma coisa®.

Bergson parte agora para a demonstracdo da intuicdo na pratica filosofica. Para isto cita dois
dos autores que foram, sem davida, objetos de seus estudos enquanto professor de histéria da
filosofia no Colégio de Franca; Spinoza e Berkeley. Deter-nos-emos, por motivos de melhor
apreensao da teoria, nos exemplos que Bergson nos da do segundo autor. Analisando a obra
de Berkeley, o filsofo francés pretende demonstrar sua teoria da unidade de pensamento
advinda da intuicdo, através da apreensdo das imagens criadas pelo pensador em apreco.

Bergson comeca dizendo que;

E suficiente langar um rapido olhar & obra de Berkeley para vé-la dividida, como
por si mesma, em quatro teses fundamentais. A que define um certo idealismo que
afirma o seguinte: “a matéria ¢ um conjunto de idéias”. A segunda consiste em
pretender que as idéias gerais e abstratas se reduzem a palavras: é o nominalismo.
A terceira afirma a realidade do espirito e o caracteriza através da vontade; seriam
0 espiritualismo e o voluntarismo. A Ultima, enfim, que poderiamos chamar de
teismo, g)sﬁe a existéncia de Deus fundando-se principalmente na consideracdo da
mateéria.

Mas essas idéias que foram citadas sdo facilmente encontradas nos diversos autores
contemporaneos e predecessores de Berkeley, afirma Bergson, citando como exemplos Duns
Scott, Descartes, Hobbes, Malebranche, Locke, e alguns tedlogos, para sustentar sua tese, ja
levantada, da originalidade do pensamento baseada na intuicdo que o move. Mas alerta que

BERGSON. La pensée et le mouvant, p.123. “Ainsi, une pensée qui apporte quelque chose de nouveau dans le
monde est bien obligée de se manifester a travers les idées toutes faites qu'elle rencontre devant elle et qu'elle
entraine dans son mouvement; elle apparait ainsi comme relative a I'époque ou le philosophe a vécu; mais ce
n'est souvent qu'une apparence. Le philosophe et pu venir plusieurs siécles plus tét; il aurait eu affaire a une
autre philosophie et a une autre science; il se fit posé d'autres problémes; il se serait exprimé par d'autres
formules; pas un chapitre, peut-étre, des livres qu'il a écrits n'e(t été ce qu'il est; et pourtant il e(t dit la méme
chose.”

BERGSON. La pensée et le mouvant, p.125. “Il suffit de jeter un coup d'eeil sur I'ccuvre de Berkeley pour la voir,
comme d'elle-méme, se résumer en quatre théses fondamentales. La premiére, qui définit un certain idéalisme et
a laquelle se rattache la nouvelle théorie de la vision (quoique le philosophe ait jugé prudent de présenter celle-ci
comme indépendante) se formulerait ainsi: 'la matiére est un ensemble d'idées'. La seconde consiste a prétendre
que les idées abstraites et générales se réduisent a des mots : c'est du nominalisme. La troisiéme affirme la réalité
des esprits et les caractérise par la volonté : disons que c'est du spiritualisme et du volontarisme. La derniére
enfin, que nous pourrions appeler du théisme, pose I'existence de Dieu en se fondant principalement sur la
considération de la matiére.”
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aquele que ficar apenas nas comparagfes historicas ndo conseguird penetrar realmente no
pensamento do filésofo. A busca agora € direcionada para, em se apossando do pensamento
do filosofo, realizar a unido de suas teses em um nucleo comum — ou sua intuicao primaria.
Para tal intento, Bergson escolhe o idealismo berkeleano como linha de partida para uma
ligagdo com os demais pontos da doutrina deste filésofo. A proposito, 0 nosso pensador

afirma:

Tomemos o idealismo. Ele ndo consiste somente em dizer que 0s corpos sao idéias.
[...]. O que o idealismo de Berkeley significa é que a matéria é coextensiva a nossa
representacdo; que ela ndo tem interior, ndo tem avesso; que ela nada esconde, ndo
encerra nada; que ela ndao possui nem poténcia nem virtualidades de espécie
alguma; que ela esta esparramada na superficie e que esta inteira, em cada instante,
naquilo que ela da. A palavra “idéia” designa normalmente uma existéncia desse
género, quero dizer, uma existéncia completamente realizada, cujo ser é uma sé e a
mesma coisa que o aparecer, ao passo que apalavra “coisa” nos faz pensar numa
realidade que seria a0 mesmo tempo um reservatorio de possibilidades; é por essa
razdo que Berkeley prefere chamar os corpos de idéias a chama-los de coisas. Mas,
se considerarmos assim o “idealismo”, o vemos coincidir com o “nominalismo”. 8

O nominalismo seria, para Berkeley, frisa Bergson, a negacao das idéias gerais e abstratas —
isto é, extraidas da matéria. E claro que ndo se poderia extrair alguma coisa do que nada
contém, nem consequentemente fazer sair uma percepg¢do de algo diferente dela. A cor sendo
cor e a resisténcia somente resisténcia, jamais possuiriam algo em comum, “jamais tiraremos
dos dados fornecidos pela vista um elemento que pertenca, também, ao tato. Pois se
pretendermos abstrair de uma e de outra algo que seja comum a todas as coisas, perceberemos
que se trata apenas de uma palavra”®’. Eis o nominalismo e, a0 mesmo tempo, a teoria da

visdo de Berkeley.

Se um corpo ¢ feito de “idéias”, ou, em outros termos, se ele € inteiramente passivo
e acabado, desprovido de poderes e virtualidades, ele ndo poderia agir sobre os
outros corpos; e entdo os movimentos dos corpos devem ser efeitos de um poder
ativo que produziu estes proprios corpos e que em virtude da ordem que
testemunhamos no universo, s6 pode ser uma causa inteligente. Se nos enganamos
ao erigir em realidades, sob 0 nome de idéias gerais, 0s nomes que demos a grupos

BERGSON. La pensée et le mouvant, p.125. “Prenons 1'idéalisme. Il ne consiste pas seulement a dire que les
corps sont des idées. [...]. Ce que l'idéalisme de Berkeley signifie, c'est que la matiére est coextensive a notre
représentation; qu'elle n'a pas d'intérieur, pas de dessous; qu'elle ne cache rien, ne renferme rien; qu'elle ne
possede ni puissances ni virtualités d'aucune espéce; qu'elle est étalée en surface et qu'elle tient tout entiére, a
tout instant, dans ce qu'elle donne. Le mot « idée » désigne d'ordinaire une existence de ce genre, je veux dire
une existence complétement réalisée, dont I'étre ne fait qu'un avec le paraitre, tandis que le mot « chose » nous
fait penser a une réalité qui serait en méme temps un réservoir de possibilités; c'est pour cette raison que
Berkeley aime mieux appeler les corps des idées que des choses. Mais, si nous envisageons ainsi I'« idéalisme »,
nous le voyons coincider avec le 'nominalisme'.”

BERGSON. La pensée et le mouvant, p.128. “jamais vous ne tirerez des données de la vue un élément qui leur
soit commun avec celles du toucher. Que si vous prétendez abstraire des unes et des autres quelque chose qui
leur soit commun a toutes, vous vous apercevrez, en regardant cette chose, que vous avez affaire a un mot.”
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de objetos de percepcbes que constituimos mais ou menos artificialmente no plano
da matéria, isto ndo acontece quando cremos descobrir, por tras do plano em que a
matéria se espalha, as intencdes divinas: a idéia geral que existe apenas na
superficie e que liga 0s corpos uns aos outros é, sem duvida, apenas uma palavra,
mas a idéia geral que existe em profundidade, ligando os corpos a Deus, ou melhor,
descendo de Deus aos corpos, € uma realidade. &
Temos assim a teologia berkeleana unida ao seu nominalismo e a sua teoria das idéias. Por
ultimo, se Deus imprime idéias em cada um de nos, o ser que recolhe estas idéias é totalmente
o0 inverso delas, ¢ uma vontade, limitada pela vontade divina, e o ponto de intersecdo entre
estas duas vontades é a matéria. A matéria entraria na teoria berkeleana como uma fina
pelicula transparente situada entre 0 homem e Deus. Todavia ela se tornaria espessa quando
tocada pelos metafisicos ou mesmo pelo senso comum. Temos, assim, um sistema que
interpenetra o corpo da doutrina espiritualista de Berkeley. Um espiritualismo cuja “imagem

mediadora” seria a teoria da presenca de Deus por detras de todas as coisas.

Ao terminar a analise da filosofia de Berkeley, o pensador francés nos alerta que
incorreriamos em erro ao tornarmos a filosofia de qualquer pensador insipida, se tentdssemos
transformar em conceitos a intui¢do, ultrapassando a imagem em que o sistema se concentra.
Apo6s demonstrar como se daria a apreensdo da intuicdo filoséfica pelas imagens que sdo
criadas em um sistema, o texto passa a critica daqueles que véem na filosofia a sintese das
ciéncias particulares. Diz-nos o autor que, com a multiplicidade das ciéncias particulares e dos
fatos recolhidos por elas, com a complexidade dos métodos etc., tornou-se impossivel a
acumulacdo de todos os conhecimentos humanos num sO espirito, mas que o filésofo
permanece como 0 homem da ciéncia universal, no sentido de que, se ele ndo pode mais saber
tudo, ndo ha nada que ele ndo deva estar disposto a aprender. Critica aqueles que desejam
apoderar-se da ciéncia ja feita para lhe dar um maior grau de generalidade, na tentativa de
erigir uma sintese do saber das ciéncias positivas. A respeito, afirma que “certos cientistas
sejam mais capazes que outros em ir mais adiante e de generalizar seus resultados, mais
capazes também de voltar e criticar seus métodos, que, neste sentido preciso, dizemos que sdo

filésofos que, alids, toda ciéncia deve ter sua filosofia assim compreendida [...]. Mas filosofia

BERGSON. La pensée et le mouvant, p.129. “Si un corps est fait 'd'idées', ou, en d'autres termes, s'il est
entiérement passif et terminé, dénué de pouvoirs et de virtualités, il ne saurait agir sur d'autres corps; et dés lors
les mouvements des corps doivent étre les effets d'une puissance active, qui a produit ces corps eux-mémes et
qui, en raison de l'ordre dont l'univers témoigne, ne peut étre qu'une cause intelligente. Si nous nous trompons
guand nous érigeons en réalités, sous le nom d'idées générales, les noms que nous avons donnés a des groupes
d'objets ou de perceptions plus ou moins artificiellement constitués par nous sur le plan de la matiére, il n'en est
plus de méme quand nous croyons découvrir, derriere le plan ou la matiére s'étale, les intentions divines: I'idée
générale qui n'existe qu'en surface et qui relie les corps aux corps n'est sans doute qu'un mot, mais I'idée générale
qui existe em profondeur, rattachant les corps a Dieu ou plutdt descendant de Dieu aux corps, est une réalité.”
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faz parte ainda da ciéncia, quem a pratica é ainda cientista.”® A ciéncia é a consciéncia que se
dirige para a exterioridade em relagdo a si mesma, na exata medida que percebe coisas
exteriores umas as outras, € a forma em que a experiéncia se apresenta na espacialidade, na
multiplicidade distinta. “A ciéncia é a auxiliar da acdo. E a acdo visa resultados. A
inteligéncia cientifica pergunta, pois, o0 que devera ser feito para um certo resultado desejado
ser obtido, ou, mais geralmente, que condicGes sdo necessarias para que um certo fenémeno
se produza. Ela vai de um arranjo de coisas a um arranjo, de simultaneidade a simultaneidade.

Necessariamente ela negligencia o que se passa no intervalo”.®

Mas, o que é afinal a filosofia? A filosofia seria a consciéncia que se interioriza na
pura duracdo, imensuravel. Matéria e vida, ambas abundantes no mundo, encontram-se
também em nos e quanto mais no interior de n6s mesmos adentrarmos, tanto mais forte serd o
impulso que nos remetera a superficie. A intuicdo filosofica é este contato, a filosofia € este
élan®’. Pertence a ela a capacidade de penetrar os intervalos esquecidos pela ciéncia, seguir
0s movimentos, adotar o devir que € a vida das coisas. Enquanto o cientista divide
comodamente a realidade a partir dos planos sucessivos em que ela se segmenta, para
submeté-la a acdo do homem, sendo obrigado a se comportar astuciosamente para com a
natureza, adotando em relacéo a ela uma atitude de desconfianca e de luta, o filésofo é aquele
que a trata como camarada. A regra da ciéncia ¢ obedecer para comandar. “O filésofo ndo
obedece nem comanda, ele procura simpatizar”.*> Assim define Bergson o ato de filosofar:
“Deste ponto de vista a esséncia da filosofia € o espirito de simplicidade. Quer comparemos o
espirito filos6fico em si mesmo ou em suas obras, que comparemos a filosofia a ciéncia ou
uma filosofia a outras filosofias, sempre veremos que a complicacdo é superficial; a

construgdo, um acessorio; a sintese, uma aparéncia: filosofar é um ato simples™.*

BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 135. “Que certains savants soient plus portés que d'autres a aller de
l'avant et a généraliser leurs résultats, plus portés aussi a revenir en arriére et a critiquer leurs méthodes, que,
dans ce sens particulier du mot, on les dise philosophes, que d'ailleurs chaque science puisse et doive avoir sa
philosophie ainsi comprise, je suis le premier & I'admettre. Mais cette philosophie-la est encore de la science, et
celui qui la fait est encore un savant.”

BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 139. “La science est l'auxiliaire de l'action. Et I'action vise un résultat.
L'intelligence scientifique se demande donc ce qui devra avoir été fait pour qu'un certain résultat désiré soit
atteint, ou plus généralement quelles conditions il faut se donner pour qu'un certain phénoméne se produise. Elle
va d'un arrangement des choses a un réarrangement, d'une simultanéité & une simultanéité. Nécessairement elle
néglige ce qui se passe dans l'intervalle.”

O conceito de élan vital ndo sera trabalhado neste momento em sua profundidade. Destarte 0 que podemos dizer
é que Bergson entende este élan como um impeto vivo que impulsiona toda vida existente, para além de seu
aspecto material.

BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 139. “Le philosophe n'obéit ni ne commande, il cherche a sympathiser.”
BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 139. “De ce point de vue encore, l'essence de la philosophie est I'esprit
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Para Bergson a complicacdo estd na expressdo dos conceitos, que sdo limitados pela
linguagem. Sem duvida a intuicdo comporta muitos graus de intensidade; e a filosofia, muitos
graus de profundidade; mas o espirito que tivermos reconduzido a duracdo real vivera ja uma
vida intuitiva e seu conhecimento das coisas ja sera filosofia. Cabe ao fildésofo, no sentir de
Bergson, levar o homem a viver, ao invés de colocé-lo num lugar de descontinuidade, onde os
momentos se sucedem num tempo infinitamente divisivel. O filésofo busca colocar aquele
qgue medita num lugar onde ele perceberd a fluidez continua do tempo real, que corre
indivisivel. Ele deve ensinar que ha uma s6 e mesma mudanga que vai se prolongando, “como
uma melodia onde tudo é devir, mas onde o devir, sendo substancial, ndo necessita de suporte.
Nada que ndo seja a mobilidade de que é feita a estabilidade da vida. Uma visao desse género,
em que a realidade aparece como continua e indivisivel, estd no caminho que leva a intuicao

. 94
filosofica.”

Usando da metodologia sugerida pelo préprio autor, tentamos nos apossar de seu
filosofar, para assim tentar captar a imagem que seria 0 movel de sua filosofia, através dos
movimentos da sombra de seu pensamento. Tentamos reconstruir aquilo que ha de mais
intimo em sua filosofia e descobrimos, como ele mesmo fez com a filosofia de Berkeley, uma
ténue pelicula que, quando colocada em termos de conceito e de palavras, separa 0 homem da
duracdo real, atravancando a mobilidade da vida, do élan criador. Por conseqléncia,
descobrimos que a filosofia original de cada pensador €, na verdade, este élan que vem a tona,
surgida do mais profundo do eu, e que nas dificuldades encontradas para se expressar, com
palavras e conceitos ja existentes, escreve sem cessar. Todavia gostariamos de deixar as

derradeiras palavras sobre a filosofia para nosso autor:

O tempo em que estamos naturalmente colocados, a mudanga cujo espetaculo
presenciamos ordinariamente, sdo um tempo e uma mudanga que nossos sentidos e
nossa consciéncia reduziram a poeira para facilitar nossa agdo sobre as coisas.
Desfacamos o que eles fizeram, reconduzamos nossa percep¢do as origens, e
possuiremos um conhecimento de um novo género sem ter necessidade de recorrer
a novas faculdades.

Se este conhecimento se generalizar, ndo é somente a especulagdo que se

de simplicité. Que nous envisagions l'esprit philosophique en lui-méme ou dans ses ceuvres, que nous
comparions la philosophie a la science ou une philosophie a d'autres philosophies, toujours nous trouvons que la
complication est superficielle, la construction un accessoire, la synthése une apparence: philosopher est un acte
simple.”

BERGSON. La pensée et le mouvant, p. 141. “comme dans une mélodie ou tout est devenir mais ou le devenir,
étant substantiel, n'a pas besoin de support. Plus d'états inertes, plus de choses mortes; rien que la mobilité dont
est faite la stabilité de la vie. Une vision de ce genre, ou la réalité apparait comme continue et indivisible, est sur
le chemin qui mene a l'intuition philosophique.”
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beneficiard. A vida cotidiana podera ser iluminada. Pois 0 mundo em que nossos
sentidos e nossa consciéncia nos introduzem habitualmente é apenas a sombra de si
mesmo; e é frio como a morte. Tudo ai estd organizado para nossa maior
comodidade, mas tudo ai estd em um presente que parece recomecar sem cessar
[...]; reapreendamos o mundo exterior como ele €, e ndo somente na superficie, no
momento atual, mas em profundidade, como o passado imediato que o pressiona e
que Ihe imprime seu élan; habituemo-nos, numa palavra, a ver todas as coisas sub
specie durationis; imediatamente o que estava entorpecido se distende, o que
estava adormecido acorda, 0 morto ressuscita em nossa percepcdo galvanizada. As
satisfagbes que a arte somente fornecera a privilegiados pela natureza e pela
fortuna, e apenas de vez em quando, a filosofia assim entendida oferecerd a todos,
em todos os momentos, reinsuflando a vida nos fantasmas que nos rodeiam e
revivendo a nés mesmos. E assim ela se tornara complementar a ciéncia tanto na
pratica quanto na especulacdo. Com suas aplicagfes que visam apenas a
comodidade da existéncia, a ciéncia nos promete bem estar, até mesmo o prazer.
Mas a filosofia poderia ja nos dar a alegria.”

Né&o sera ainda o filésofo aquele capaz de garantir aquilo que Bergson definiu como alegria,
ou seja, promover e se relacionar com o élan vital. Na verdade, o pensador francés
considerara o mistico como um dos poucos (se ndo o Unico) o ser capaz de viver este
relacionamento em sua profundidade. Mas para compreendermos este relacionamento néao
podemos dar saltos, precisamos seguir a linha metodoldgica pela qual ele se guia. Para

compreendermos o que € o élan vital, primeiramente, temos que entender o que é a duracao.

1.3 Aduracéo: criacdo e liberdade

Ao dar inicio a este trecho de nossa dissertacdo, gostariamos de retomar, como alerta, a idéia
gue nos motivou a escrevé-la. Ela consiste na intencéo de correlacionar a obra bergsoniana em
seus conceitos mais bésicos. E tentar demonstrar que também como fundamento de sua
meditacdo sobre o fendbmeno religioso se encontra, como idéia central, a prépria duracdo,

conceito que Bergson considera como chave para o entendimento de sua “doutrina”. E iSS0

BERGSON. Lapensée et le mouvant, p.141. “Mais le temps ou nous restons naturellement placés, le changement
dont nous nous donnons ordinairement le spectacle, sont un temps et un changement que nos sens et notre
conscience ont réduits en poussiére pour faciliter notre action sur les choses. Défaisons ce qu'ils ont fait,
ramenons notre perception & ses origines, et nous aurons une connaissance d'un nouveau genre sans avoir eu
besoin de recourir a des facultés nouvelles.

Si cette connaissance se généralise, ce n'est pas seulement la spéculation qui en profitera. La vie de tous
les jours pourra en étre réchauffée et illuminée. Car le monde ol nos sens et notre conscience nous introduisent
habituellement n'est plus que I'ombre de lui-méme; et il est froid comme la mort. Tout y est arrangé pour notre
plus grande commodité, mais tout y est dans un présent qui semble recommencer sans cesse; et nous-mémes
artificiellement fagconnés a I'image d'un univers non moins artificiel, nous nous apercevons dans l'instantané,
nous parlons du passé comme de I'aboli, nous voyons dans le souvenir un fait étrange ou en tout cas étranger, un
secours prété a I'esprit par la matiére. Ressaisissons-nous au contraire, tels que nous sommes, dans un présent
épais et, de plus, élastique, que nous pouvons dilater indéfiniment vers l'arriére en reculant de plus en plus loin
I'écran qui nous masque a nous-mémes; ressaisissons le monde extérieur tel qu'il est, non seulement em surface,
dans le moment actuel, mais en profondeur, avec le passé immédiat”
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que podemos ver nesta passagem de uma carta a Hoffding: “Tenho para mim, que todo
resumo de minha visdo se deformara em sua totalidade, e se expora a uma turba de objecGes,
se ndo se colocar em primeiro lugar e ndo se fizer uma revisdo constante daquilo que

»% " Em outro momento de suas

considero como centro da doutrina: a intuicdo da duracéo
cartas a0 mesmo pensador, diz que: “A teoria da intuigdo, sobre a qual o senhor insiste muito
mais do que sobre a da duracdo, s6 se destacou aos meus olhos muito tempo apds esta
(ltima™®’. Segundo Frédéric Worms “é toda a sua filosofia, com efeito, que Bergson apresenta
como decorréncia, ndo da questdo do tempo, mas da simples constatacdo da passagem do
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tempo, do simples fato de que o tempo passa”". Ou, nas palavras de Bergson:

Constato em primeiro lugar que passo de um estado para outro. Tenho calor ou
frio, estou alegre ou triste, trabalho ou ndo faco nada, olho o que esta a minha volta
ou penso em outra coisa. Sensagdes, sentimentos, voli¢Bes, representacdes, séo
essas as modificagdes entre as quais minha existéncia se divide e que a colore
alternadamente. Portanto, mudo sem cessar. Mas isso ndo € tudo. A mudanca € bem
mais radical do que se poderia imaginar num primeiro momento®.
Podemos ver, através das citacdes transcritas, a importancia de se compreender o conceito de
duracdo no pensamento bergsoniano, explicitado pelo préprio autor. Ao ensejo do
aconselhado pelo préprio filésofo objeto de nosso estudo, passaremos a uma avaliacdo
esquematica de sua conceituacdo da duracdo, ndo nos esquecendo de que a meditacdo
bergsoniana em torno do tempo real assume nomenclatura distinta em sua obra. Essa variacao
apresenta, na verdade, uma espécie de refinamento conceitual em torno da idéia de duracéo,
que se pode dividir em trés grandes momentos. Em um primeiro instante, a duracdo é
apresentada em Os dados imediatos da consciéncia, como aquilo que € dado sem intermédio a
nossa consciéncia em uma atitude de contracdo do espirito sobre si mesmo, como uma
experiéncia psicolégica'®. Em seguida, no livro Matéria e memdria, encontramos o tempo
real como a capacidade do espirito de atualizar o passado inscrevendo-o no presente. Depois a

duracdo se torna vida, atividade criadora ou élan vital em A evolucéo criadora. Nesta parte de

Lettre a Hoffding. Apud. Francois MEYER. Pour connaitre la pensée de Bergson. Paris: Edition Francaises
Nouvelles, 1944, p.19. “A mon avi, tout résumé de mes vues les deformera dans leur ensemble, et les exposera
par 14 a une foule d'objections, s'il ne se place de prime abord et s'il ne revient sans cesse a ce que je considére
comme le centre méme de la doctrine: l'intuition de la durée”.

Lettre a Hoffding, apud. Gilles DELEUZE. O Bergsonismo, p.07.

Frederic WORMS. “A concepgdo bergsoniana do tempo”. DoisPontos, América do Sul, pp. 129-149, 18/03/
2005. Disponivel em http://calvados.c3sl.ufpr.br/ojs2/index.php/doispontos/article/view/1922/1607. Ultimo
Acesso: 29 de agosto de 2007.

BERGSON. Memoria e vida. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2006 (Coletanea de Textos Organizada por Gilles
Deleuze). p.01.

Psicoldgica aqui ndo deve ser entendida no sentido de uma psicologia experimental desenvolvida amplamente a
partir do século XX, mas como um método introspectivo, e que mais tarde sera denominado de intuicdo da
duracéo, na metodologia bergsoniana.
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nossa pesquisa centraremos a atencdo sobre as duas primeiras caracteristicas que assume a

duracdo, reservando um outro momento para a descri¢dao do conceito de élan vital.

No gue tange a concepc¢do bergsoniana de tempo, devemos lembrar que, assim como
toda a sua filosofia, ela esta vinculada a uma dualidade. Um misto que é preciso ser entendido
e “decomposto” para que se possa entdo conhecer o que de fato é a duracdo, em seu sentido
puro. Todavia vejamos o que Deleuze nos diz acerca do que se encontra a partir da
decomposicdo desse misto: “a decomposi¢do do misto nos revela dois tipos de
“multiplicidade”. Uma delas é a que nos apresenta o espago (ou melhor, se levarmos em conta
todas as nuancas, pela mistura impura do tempo homogéneo): é uma multiplicidade de
exterioridade, de simultaneidade, de justaposicdo, de ordem, de diferenciacdo quantitativa, de
diferenca de grau, uma multiplicidade numérica, descontinua e atual.”*°* De um lado do
misto estdo colocadas palavras que podem ser resumidas nos conceitos de imobilidade e
fixacdo, como se observa em toda a obra do fildésofo francés e destacadas de forma concisa
por Deleuze na citacdo supra exposta. Mesmo a atualidade deve ser tomada aqui como
sinbnimo de imobilidade, pois representa aquilo que ndo muda, aquilo que é, e ndo pode
devir. Assim como um numero unitario. Na outra parte do misto estd a duragdo pura que “¢
multiplicidade interna, de sucessdo, de fusdo, de organizacdo, de heterogeneidade, de
discriminacdo qualitativa ou de diferenca de natureza, uma multiplicidade virtual e continua
irredutivel ao namero™'%. Definida como continuidade e heterogeneidade, a duragdo passa a
ser uma experiéncia vivida e ampliada, é a prépria condi¢do de experiéncia. A duracdo pura é

uma sucess&o puramente interna sem exterioridade'®. E uma experiéncia psicolégica.

Para Francois Meyer, Bergson nos induz a, primeiramente, um despojamento que nos
colocarda em uma experiéncia natural, quase ingénua. “Ele nos convida a nos observarmos
para descobrirmos 'os dados imediatos da consciéncia’, mas esta 'imediatidade’ ndo sera dada
como uma graga que nos cobrird por mérito. A preguica e a facilidade ndo nos arrancariam o0s
habitos mentais que tenhamos contraido no contato com 0s objetos materiais distribuidos em
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torno de nosso corpo” . Assim fala o autor: “A existéncia de que estamos mais assegurados,

e que melhor conhecemos, € incontestavelmente a nossa, pois de todos os outros objetos

DELEUZE. O Bergsonismo,p. 28.

DELEUZE. O Bergsonismo,p. 28.

Cf. DELEUZE. O Bergsonismo,p. 27.

MEYER. Pour connaitre la pensée de Bergson, p.22. “Il nous invite a regarder en nous et a y découvrir 'les
données immédiates de la conscience’ mais cette immédiatité ne sera pas 'donnée’ comme une grace que
n'aurirons pas a mérite. La paresse et la facilité ne nous arrancheraient pas aux habitudes mentales que nous
avons contractées au contact des objets materiels distribués dans l'espace autour de notre corps.”
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temos nogdes que podem ser julgadas exteriores e superficiais, ao passo que percebemos a nds
mesmos interiormente, profundamente”'*>. Operaremos entdo uma conversdo de atencéo para
0 mundo interior, afastando-nos do campo da linguagem e das imagens sociais criadas por
nossa frequentacdo aos objetos do mundo. Isto com o fim de obter uma coincidéncia que nos
permita entrar em contato com a nossa propria experiéncia interior. Um eu que dura. Por um
vigoroso esforco de concentracdo sobre nds mesmos, seriamos capazes, entdo, de nos
apercebermos da fluidez do tempo real que passa indivisivel. Contudo, a indivisibilidade da

duracdo ndo que dizer imobilidade.

N&do ha afeto, ndo ha representacdo ou volicdo que ndo se modifique a todo
instante; se um estado de alma deixasse de variar, sua duracdo deixaria de fluir.
[...]. Averdade é que mudamos sem cessar e 0 proprio estado ja € mudanga.

Quer dizer que ndo ha diferenga essencial de passar de um estado a outro e
persistir no mesmo estado. Se por um lado, o estado “continua o mesmo” ¢ mais
variado do que achamos que seja, a passagem de um estado a outro, pelo contrério,
parece mais do que imaginamos com um mesmo estado que se prolonga; a
transicdo é continua. Mas, precisamente por fecharmos os olhos a incessante
variagdo de cada estado psicoldgico, somos obrigados, quando a variagdo se tornou
tdo consideravel que se impde a nossa atencdo, a falar como se um novo estado
tivesse se justaposto ao precedente. Supomos que este, por sua vez, permanece
invariavel, e assim por diante, indefinidamente. '

Usemos de uma metafora para compreender a proposicdo de Bergson. Imaginemos um arco-
iris. Este fenomeno da natureza possui “em si” uma escala variada com as chamadas cores
primarias. Peguemos duas destas cores, o ciano e 0 magenta; em seguida facamos um esforgo
de observacao, e perceberemos que entre estas duas cores existe uma variacdo tonal que vai
do azul ao vermelho, passando pelo roxo. Ao percebermos cada uma destas cores, em
separado, ndo as vemos como misturas, mas sim como autbnomas, embora sejam
interpenetracdes de cores diversas. Da mesma forma acontece em nossa experimentacdo dos
estados de consciéncia, que é a propria duracdo. Nossos sentimentos, percepcdes ou desejos
séo estados de alma que, ao se interpenetrarem, formam um novo estado, que apesar de, em
esséncia, ser unico, ¢ uma continuidade dos anteriores. “Em suma, a pura dura¢do bem
poderia ndo ser sendo uma sucessdo de mudancas qualitativas, que se fundem e que se
penetram, sem contornos precisos, sem nenhuma tendéncia a se exteriorizarem umas com

relacdo as outras, sem nenhum parentesco com o nimero'%’: seria a heterogeneidade pura™.

BERGSON. Memoria e vida, p.01.

BERGSON. L évolution Créatrice, p.1. “L'existence dont nous sommes le plus assurés et que nous connaissons
le mieux est incontestablement la nétre, car de tous les autres objets nous avons des notions qu'on pourra juger
extérieures et superficielles, tandis que nous nous percevons nous-mémes intérieurement, profondément.”
Conforme Deleuze, nimero é um objeto que pode ser dividido sem mudar de natureza, mesmo que estas divisfes
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Conforme Deleuze'®, a vida psiquica, apesar de continua, é multipla em seus variados
aspectos. Portanto divide-se para formar uma multiplicidade, entretanto esta divisdo €
singular, porque a duracdo, ao dividir-se, muda de natureza. A verdadeira duracdo é
heterogénea e a cada divisdo podemos, no momento, considera-la indivisivel. Nesta divisao
surge o “outro”, sem que com isto venham a surgir “muitos”, no sentido numérico. Isto
porque muitos estados fundem-se num s e cada novo estado de consciéncia toma conta da
alma inteira, resultando um unico e mesmo estado que dura. Para Bergson, existem, pois,
“duas formas de multiplicidade, duas avaliagdes bem diferentes da duracédo, dois aspectos da
vida consciente. Sob a duragdo homogénea, simbolo extensivo da duracdo verdadeira, uma
psicologia atenta discerne uma duragcdo cujos momentos heterogéneos se penetram; sob a
multiplicidade numérica dos estados conscientes, [ela discerne uma multiplicidade]
qualitativa; sob um eu com estados bem definidos, [ela identifica] um eu onde sucessdo
implica fusdo e organizacio”*°. Podemos, entdo, afirmar que para nosso autor a duragdo é um
paradoxo. Que ela é coincidentemente multiplicidade e indivisibilidade substancial. Diz o
autor que a duracdo real € tempo, mas o tempo percebido como indivisivel. Que tempo
implica sucessdo, mas que sucessdo ndo quer dizer um “antes” e um “depois”, justapostos,
mas simultaneidade. Assim como em uma melodia em que, separando-se as notas, perde-se a
mdsica, pois 0 que constroi uma sinfonia é a continuidade indivisivel e simultanea dos sons,
que se mesclam para formar uma unidade, que entdo podera ser chamada musica. Uma

unidade indivisivel composta pela multiplicidade indivisivel, simultanea e sucessiva*.

Segundo Vieillard-Baron, para Bergson o tempo mensuravel esta contaminado pelo

ndo se concluam, e sejam apenas pensadas como possiveis. Cf. DELEUZE. Bergsonismo, p.p.28-30.
BERGSON. Memdria e vida, p.p. 12. Para discussdo da confusdo entre a natureza quantitativa ou qualitativa da
duracéo Cf. Regina ROSSETTI. O movimento e a totalidade em Bergson. S&o Paulo: EQUSP, 2004, p.p.117-128.
Cf. DELEUZE. O Bergsonismo,p.p. 27-38.
BERGSON. Memoéria e vida, p.05.
Cf. BERGSON. Meméria e vida, p.17. “A duragéo real é o que sempre se chamou tempo, mas tempo percebido
como indivisivel. Nao discordo de que o tempo implica sucessdo. Com 0 que ndo posso concordar é com a idéia
de que sucessdo se apresente a nossa consciéncia primeiro como distin¢cdo entre um ‘antes' e um ‘depois’
justapostos. Quando escutamos uma melodia temos a mais pura impressdo de sucessdo que se possa ter — uma
impressao tdo distante quanto possivel da simultaneidade — e, no entanto, é a prépria continuidade da melodia e a
impossibilidade de decompd-la que causam em noés essa impressdo. [...]. N0 espago e apenas no espago ha
distincdo nitida de partes exteriores umas das outras. Reconheco, alias, que é no tempo espacializado que nos
pomos em geral. N&o temos nenhum interesse de escutarmos o burburinho ininterrupto da vida profunda. E, no
entanto, a duracdo real esta la. E gracas a ela que ocorrem em um (nico e mesmo tempo as mudancas mais ou
menos longas que assistimos em nés ou no mundo exterior.

Portanto quer se trate do dentro ou do fora, de n6s ou das coisas, a realidade é a propria mobilidade. Era
0 que eu expressava ao dizer que hd mudanga, mas nao ha coisas que mudam. [...]. A mudanga, se consentirem
em olhar diretamente, sem véu interposto, logo lhes aparecera como o que pode haver de substancial e duradouro
no mundo. Sua solidez é infimamente superior a de uma fixidez que ndo passa de um arranjo efémero entre
mobilidades.
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espaco, dado que medir significa contar, que, por sua vez, implica a justaposicdo de objetos
no espaco. E o tempo espacializado quantitativo. Ao contrério, temos a duragio como tempo
qualitativo. A qualidade se coloca em fluxo de consciéncia que ¢ pura duracao. “A duragdo
ndo ¢ pura abstragdo, ela ¢ imanente aos seus proprios contetidos”. Ela é um todo indiviso em
que cada sentimento ou impressdo tem sua nuance, ou qualidade propria. “O 'estado de
consciéncia' ¢ uma unidade qualitativa minima de durag¢do”. A compreensdo bergsoniana da
duracdo se pGe como um paradoxo, como heterogeneidade qualitativa. A consciéncia €, assim,
formada por uma diversidade ndo mensurdvel de percepcBes e sensacOes que se
interpenetram, formando um todo. ™2

Conforme Deleuze™, existem, na filosofia bergsoniana, duas formas de inconsciente.
Um € o inconsciente psicologico; o outro, o ontoldgico. O primeiro representa 0 movimento
da lembranga em vias de atualizar-se, o outro é o inconsciente da memoria em seu estado
puro. Por “puro” entende-Se aqui dois aspectos da subjetividade, a saber: 1) subjetividade-
lembranca, ou seja, o primeiro aspecto da memoria — aquilo que vem ocupar o intervalo,
encarnar-se, ou atualizar-se no espaco propriamente cerebral; 2) subjetividade-contracéo,
segundo aspecto da memoria — ou seja, papel desempenhado pelo corpo tanto como um
momento puntiforme no tempo quanto como um ponto matematico no espaco, assegurando
uma contracdo de excitacdes sofridas de onde nasce a qualidade. Lembranca e contracdo
devem ser entendidas como propriedades estritamente pertencentes a subjetividade no
entendimento bergsoniano. Ainda segundo Deleuze, no entender bergsoniano, um falso
problema que sempre se colocou a filosofia foi: onde estariam conservadas as lembrancas?
Isto porque, se a lembranca faz parte da linha da subjetividade, ela s6 pode se conservar na
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propria duracdo. Ou Seja “é em si mesma que a lembranga se conserva Textualmente

afirma Bergson que

Damo-nos conta de que a experiéncia interna em estado puro, proporcionando-nos
uma substancia cuja esséncia é durar e, por conseguinte, prolongar
incessantemente no presente um passado indestrutivel, nos havia dispensado e até
mesmo impedido de buscar onde a lembranca esta conservada. Ela propria
conserva-se a si mesma. [...]. Ndo temos, alias, qualquer interesse em supor uma
conserv?l%éo do passado em outro lugar, no cérebro, por exemplo, do que em si
mesmo.

12 cf. VIEILLARD-BARON. Compreender Bergson,p.18.

113 Cf. DELEUZE. Bergsonismo. p.p.39-56.

14 cf. DELEUZE. Bergsonismo. p.41.

115 BERGSON. Oeuvres. Paris: PUF, 1959, p.p. 1315-290. Apud. DELEUZE. Bergsonismo. p.41-42.
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Comegamos a vislumbrar, a partir deste momento, a teoria bergsoniana da memdria como
uma teoria do Ser. E também a compreender como a lembranca pode ter uma sobrevivéncia
em si. Para isso é preciso que, em primeiro lugar, entendamos que entre 0 passado e 0
presente ha uma diferenca de natureza. Ao contrario do que se imagina comumente, 0 passado
ndo € aquilo que deixou de ser. Quando se faz esta afirmagdo se estd confundindo o ser
presente com o Ser em si. Para Bergson, o presente seria destituido de existéncia em si, pois é
puro devir sendo movimento e utilidade pura. Ja o passado, embora deixando de ser Util, ndo
deixa de Ser. Impassivel e inutil ele &, e € em si mesmo porque ndo muda. Nao se deve dizer
do passado que ele “era” “pois ele ¢ o em-si do Ser e a forma sob a qual o Ser se conserva em-
si”*®. O “era” deve ser aplicado ao presente, pois este, como mudanca pura, se consome a
cada instante. Em outros termos, as lembrancas — ou o passado — pertencem a natureza do ser,

ja o presente pertence ao devir. Assim, afirma Bergson, em A evolucédo criadora, que

Nossa duracdao ndo € um instante que substitui outro instante: se assim fosse jamais
haveria presente, ndo haveria prolongamento do passado no atual, ndo haveria
evolugdo nem duragdo concreta. A duragdo € o progresso continuo do passado que
roi o futuro e que incha ao avancar. Visto que o passado incessantemente cresce,
também se conserva indefinidamente. [...]. Na realidade, o passado conserva-se por
si proprio, automaticamente.™’

Resolvido o problema da natureza diversa de passado e presente, Deleuze chama a atencédo
para um segundo aspecto da metafisica da memoria bergsoniana: o problema da lembranca
pura. Esta lembranca ndo possui caracteristicas que a facam se assemelhar a uma
manifestacdo psicoldgica. Sua existéncia € puramente virtual, inativa e inconsciente —
entendendo-se inconsciente como uma realidade n&o psicolégica, o ser tal como ele &8,
Guardando o termo “realidade psicologica” no sentido usual, para o presente, Bergson reserva
para lembranga pura a significacdo ontologica. Esta seria como que um “passado geral”,
eterno e condicional para a passagem de todo o presente particular. Para melhor compreender
esta idéia, acompanhemos o esquema desenhado por Deleuze: quando buscamos uma
lembranca, primeiro nos colocamos no passado em geral, onde as imagens sdo dadas de
imediato de forma nebulosa. Depois nos colocamos em certa regido do passado. Neste

momento, a lembrancga ainda se encontra em estado virtual, com poucas “formas” delineadas.

Cf. DELEUZE. Bergsonismo. p.42.

BERGSON. L'évolution créatice. “Car notre durée n'est pas un intant qui remplace un instant: il n'y aurait alors
jamais que du présent pas de prolongement du passé dans l'actuel, pas d'évolution, pas de durée concréte. La
durée est le progres continu du passé qui ronge l'avenir et qui gonfle en avangant. Du momet que le passé
s'accroiit sans cesse, indéfiniment aussi il se conserve. [...]. En la realité le passé se conserve de lui-méme,
automatiquement ”.

Cf. DELEUZE. Bergsonismo. p.43.
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A medida que se condensa e suas formas se definem, ela deixa de ser virtual e passa ao estado
atual, deixando o campo do ontoldgico para passar ao terreno do psicolégico. Para se chegar
ao passado que desejamos resgatar, com nossas lembrangas, precisamos dar um “salto
ontologico”. E, primeiramente, devemos nos colocar no seio do Ser, que ¢ o “passado em
geral”. Analoga ao processo de arrebatamento mistico, a imagem pura e simples do passado
ndo pode ser captada sem deixar de ser atualizada, sem deixar de se adaptar as exigéncias do
presente. O ato de remeter-se ao passado puro € o de se colocar em uma regido totalmente
fora do sentido de eficicia. Conforme Bergson afirma, quando se trata de recuperar uma
lembranga, “temos consciéncia de um ato sui generis pelo qual nos afastamos do presente
para nos colocarmos, primeiramente, no passado em geral e, depois, numa certa regido do
passado [...]. Mas nossa lembranca permanece ainda em estado virtual; dispomo-nos, assim,
apenas a recebé-la adotando uma atitude apropriada. Pouco a pouco ela aparece como uma

névoa que se condensasse; de virtual passa ao estado atual.”***

Surge, entdo, o paradoxo da memoria. A necessidade da contemporaneidade entre
passado e presente. O que caracteriza o presente é a sua capacidade de passar, para que outro
presente possa advir. Mas como algo pode passar e ser presente a0 mesmo tempo? Isto s
pode se dar porque simultaneo ao presente existe o passado, ndo um passado individual, mas
todo o passado, que abre a possibilidade de que a todo instante o presente se atualize. Mas
também o passado ndo poderia existir caso ja ndo se tivesse constituido junto ao presente. O
passado — afirma o pensador francés — “acompanha-nos, sem davida, por inteiro, a cada
instante: aquilo que sentimos, pensamos e quisemos desde nossa primeira infancia ali esta,

inclinado sobre o presente que se lhe vai juntar.”

Passado e presente ndo designam dois momentos sucessivos, mas dois elementos
gue coexistem: um que é o presente e que ndo para de passar; 0 outro que é passado
e que ndo para de ser, mas pelo qual todos os presentes passam. E neste sentido que
ha um passado puro, uma espécie de “passado em geral”: o passado ndo segue o
presente, mas, ao contrario, é suposto por este como condi¢do pura sem a qual este
ndo passaria. Em outros termos, cada presente remete a si mesmo como passado.'?

Ou seja, cada presente tem contemporaneo a si, como coexistente, todo o passado. Logo,
como sugere Deleuze, a concepgdo de memoria bergsoniana define-se mais pela coexisténcia
do que pela ideia de sucessdo. Essencial para a compreensdo desta idéia de tempo como

coexisténcia, assim Deleuze explica a metafora do cone: o passado integral implica em si toda

119 BERGSON. Matéria e meméria. S&o Paulo: Martins Fontes, 1999, p. 156.
120 DELEUZE. Bergsonismo. p.46.
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sorte de niveis de profundidade, todo assinalados em coexisténcia.

O passado AB coexistente com o presente S, mas comportando em si todos 0s
pares A'B', A"B" etc.,, que medem os graus de uma aproximacdo ou de um
distanciamento puramente ideais em relacdo ao presente S. Cada um desses pares ¢,
ele préprio, virtual, pertence ao ser em si do passado. Cada um desses pares, ou
cada um desses niveis, compreende ndo tais ou quais elementos do passado, mas
sempre a totalidade do passado. Ele simplesmente compreende essa totalidade em
um nivel mais ou menos contraido. *%*
Em Os dados imediatos da consciéncia tinhamos o passado como sucessao, multiplicidade
indivisivel, simultanea e sucessiva. Em um nivel mais profundo, que nos é apresentado em
Matéria e memoria, ndo deixando de ser sucessdo — pois 0 presente precisa passar para que
outro presente devenha — a duragdo € coexisténcia virtual. Coexisténcia consigo, de todos 0s
graus de contracdo e distensdo do tempo. Neste nivel, existe um tipo préprio de repeticdo, que
ndo é o da matéria, que é repeticio de elementos. E a repeticdo virtual, composta de planos
que se lancam e se retomam de uma sé vez repetindo-se a0 mesmo tempo, em todos 0s niveis.
Quando damos o salto no passado a procura de uma lembrancga, nos instalamos no passado em
geral, primeiramente. Depois situamo-nos huma regido, ndo composta de elementos distintos
do passado, mas onde a totalidade do passado se encontra contraida, de forma maior ou
menor. E neste sentido que nos situamos no Ser, em regides ontoldgicas do passado em geral,
“todas coexistentes, todas repetindo-se umas as outras™.*?

Como podemos ver, para a filosofia bergsoniana é de um salto que nos colocamos no
passado em geral, e depois em certas regioes deste. “A verdade € que jamais atingiremos o
passado se ndo nos colocarmos nele de saida”, afirma Bergson'?. Esta instalacdo no virtual
seria a dimensdo propriamente ontolégica do homem. E é na medida em que nos instalamos
em uma determinada regido de contracdo do passado que as lembrancas podem se atualizar.
“Sob a invocagdo do presente, as lembrancas ja ndo tem a ineficacia, a impossibilidade que as
caracterizava como lembranca pura; elas se tornam imagens-lembrancas, passiveis de serem

evocadas™'?*

, atualizando-se. “Essencialmente virtual, o passado ndo pode ser apreendido por
nés como passado, a menos que o sigamos e adotemos o movimento pelo qual ele se
manifesta em imagem presente”'?°. Possuindo variados graus, é esta atualizacdo que constitui

a consciéncia psicologica. Ressalta-se aqui a chave de compreensdo do pensamento

DELEUZE. Bergsonismo, p.46.
DELEUZE. Bergsonismo, p.47.
BERGSON. Matéria e memoria, p.158.
Cf. DELEUZE. Bergsonismo, p.49.
BERGSON. Matéria e memoria, p.158.
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bergsoniano, e 0 que pode ser entendido como sua “revolu¢do”: ndo é o presente que remete
ao passado, mas o contrario. Ndo vamos da percepcao as lembrancas, mas das lembrancas as

percepcoes.

Na atualizacdo da memdria, encontramos dois aspectos: a contracdo-translacdo e a
rotacdo orientacdo. Quando se fala de translacdo, fala-se de um movimento exigido pela
atualizagdo de uma lembranga “localizada” em um determinado nivel virtual do passado em
geral. Entdo a contracdo ja ndo é mais, somente, diferenciacdo ontoldgica entre os niveis.
Contracdo agora é o movimento que a lembranga utiliza para se atualizar psicologicamente —
atualizando também seu préprio nivel virtual. Contrariamente ao que se imagina, as
lembrancas ndo passam por diversos niveis de contracdo para atualizar-se. Nem sequer ha
mudanca de nivel, pois cada lembranca remete a um nivel proprio. Por isso a transla¢do é um
movimento de atualizacdo das lembrancas, ao mesmo tempo em que também é atualizacdo do

nivel de virtualidade. Assim afirma Deleuze que

H& contragdo porque a lembranca, tornando-se imagem, entra em “coalescéncia”
com o presente. Ela passa, portanto, por “planos de consciéncia” que a efetuam.
Mas de modo algum a lembranca passa por niveis intermediarios (que a
impediriam, precisamente, de efetuar-se). Donde a necessidade de ndo confundir 0s
planos de consciéncia, através dos quais a lembranca se atualiza, e as regides, 0s
cortes ou niveis do passado, de acordo com 0s quais varia o estado da lembranca,
sempre virtual. Donde a necessidade de distinguir a contracdo ontoldgica intensiva,
em gue todos o0s niveis de coexisténcia virtualmente, contraidos ou distendidos, e a
contragdo psicoldgica, translativa, pela qual cada lembranga, em nivel (por mais
distendido que seja) deve passar para tornar-se imagem.*?®
E num processo conjunto ao da translagio que se da o da rotag&o. Se este é o meio pelo qual a
lembranca a une ao presente, é pela rotacdo que faz sobre si mesma que apresenta sua face
Gtil**”. Na translacdo é um determinado nivel de passado que se atualiza e a0 mesmo tempo
determina a lembranca. Acha-se o nivel, assim, indiviso numa representacdo. N&o é mais uma
lembranca pura, mas também ainda ndo € uma imagem propriamente dita. Aqui ainda ndo ha
divisdo. Destarte, a lembranga conserva a sua individualidade, ainda ndo é distinta na regido
em que se atualiza. Entdo como ela se torna consciente e distinta? Partindo desta
representacdo ndo dividida, em vias de atualizacdo — a qual Bergson da o nome de esquema

(schéma) dindmico — desenvolvem-se “imagens distintas, exteriores umas as outras, que

DELEUZE. Bergsonismo, p.51.
Lembrando que a utilidade ndo é mais uma caracteristica da memoria ontoldgica, que é pura inutilidade e por
isso imutavel, apresentando a caracteristica principal do ser, que € ser auto-suficiente, em si.
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128 Aqui 0 movimento é o de divisdo e expanséo. E

correspondem a tal ou qual lembranga
quando a lembranca, tendo se tornado imagem, € totalmente atualizada, tornando-se, além de
unido intensa com o presente, uma espéecie de circuito onde a imagem-lembranca remete a

imagem-percepcéo, e vice-versa. Ou seja, um movimento de rotagdo.*?

Vimos até aqui a relagdo de abertura que é o passado para o presente. Mas qual a
posicdo da filosofia bergsoniana da duracdo em relacdo ao futuro? Segundo Francois
Meyer™, a duracéo deve ser vista como uma aventura criativa. Se fizermos um estudo da
memoria (em seu sentido ontoldgico), por vezes ele nos mostrard a duracdo como
contemplagdo. “Toda consciéncia ¢, pois, memoria — conservagdo e acumulacdo do passado
no presente”. Mas ndo podemos nos esquecer, no entanto, que a duragdo é também tendéncia
ao devir. Ou ela ndo seria continuidade e movimento. Desta forma afirma o préprio Bergson:
“Toda consciéncia ¢ antecipagdo do futuro. Consideremos a direcdo do espirito a qualquer
momento: veremos que ele se ocupa do que ele é, mas, sobretudo, em vista do que ele vai ser.
[...]. Reter o que ndo ¢, antecipar o que ainda nao &, eis a primeira fun¢do da consciéncia.” ™!
E, mais a frente, definindo consciéncia, o autor, diz mesmo que ela é “o trago de unido entre o
que foi e 0 que ser4, uma ponte lancada entre passado e futuro. Devemos entender, entdo, a
prépria consciéncia como memoria, como duracdo. Cada estado de alma, ou nivel de
lembrancas, concentra em si todo o passado, e é contemporaneo das experiéncias presentes.
Isto impossibilita que cada experiéncia seja repetida. Pois a cada nova etapa de nossas vidas,
um novo nivel de passado é adicionado a totalidade ja existente. Por isso duas experiéncias,
por mais parecidas que possam ser, jamais serdo idénticas. Cada momento é um momento
radicalmente novo, que ndo pode ser medido com o passado®®. “Assim, a nossa personalidade
se desenvolve, cresce, amadurece sem cessar. Cada um dos seus momentos € algo novo gue se
junta ao que havia antes. Vamos mais longe: ndo € apenas algo novo, mas algo

imprevisivel.”™** Desta forma, para Bergson, o futuro é pura criacdo, em cada momento da

DELEUZE. Bergsonismo, p.51.

DELEUZE. Bergsonismo, p.51-52.

Cf. MEYER. Pour connaitre la pensée de Bergson, p.32.

BERGSON. L'énergie spirituelle. Paris: PUF, 1967, p.5-6. “toute conscience est mémoire — consevation et
accumulation du passé dans le présent. [...]. Toute conscience est antecipation de I'avenir. Considérez la
direction de votre esprit & n'importe quel moment: vous trouverez qu'il s'occupe de ce qui est, mais en vue
surtout de ce qui va étre. Retenir ce qui n'est pas déja plus, anteciper sur ce qui n'est pas encore, voila donc la
premiére fonction de la conscience. [...]. Disons donc, si vous voulez, que la conscience est un trait d'union entre
ce qui a été et ce qui sera, un pont jeté entre le passé et l'avenir”.

Cf. MEYER. Pour connaitre la pensée de Bergson, p.33-34

BERGSON. L'evolution créatice, p.6. “Ainsi notre personalité pousse, grandit, mdrit sans cesse. Chacun de ses
moments est du nouveau qui S'ajoute a ce qui était auparavant. Allons plus loin: ce n'est pas seulement du
nouveau, c'est de I'imprévisible”.
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vida. Dada a imprevisibilidade da somatdria de nossos estados de alma, somos como o artista,
que, pela experiéncia pratica da vida, de sua produgdo, se aprimora. “Justifica-se portanto
dizer que o que fazemos depende daquilo que sSomos; mas € necessario acrescentar que somos,

em certa medida, aquilo que fazemos, e que nos criamos continuamente a nos proprios. 7

Liberdade: assim se poderia definir a duragdo, caso se quisesse resumi-la em uma
palavra. Segundo Vieillard-Baron, a duracéo é fonte imprevisivel de novidades, ela difere da
sucessdo. Nesta ultima, encontramos momentos lineares que se seguem e se substituem.
Previsivel, a sucessdo esta ligada a espacialidade, o que a torna intrinseca a experiéncia fisica.
O futuro de um ser consciente ndo pode ser previsto, pois ndo possui nada de comum com 0
futuro do universo material. Esquematicamente, pode-se dividir a idéia bergsoniana de
liberdade em trés niveis, distintos qualitativamente. No primeiro nivel estariam 0s atos
reflexos. Inteiramente previsiveis, ligados ao organismo bioldgico, os atos reflexos sdo
reativos. Em um segundo nivel estdo os atos habituais. Sdo em sua grande maioria previsiveis,
sd0 como que uma espécie de hipnose em que o espirito se coloca pela repeticdo de
movimentos. Por ultimo, encontramos 0s atos voluntarios. Sdo a propria identificacdo da
consciéncia com a liberdade. S&o atos livres aqueles imanentes ao eu — considerado como a
propria dinamica viva da duragdo.’*® “Brevemente, nds somos livres quando nossos atos
emanam de nossa personalidade inteira, quando eles a exprimem, quando eles tém com ela
esta indefinivel semelhanca que se encontra, por vezes, entre a obra e o artista. (...). Agir
livremente é retomar a posse do eu, ¢ se colocar na pura duragio.”™*® Apresentadas intuicéo e
duracdo como elementos de atividade livre-criadora, passaremos, no proximo capitulo, a

descricdo desta atividade em sua forma de élan vital.

BERGSON. L'évolution créatice, p.7. “On a donc raison de dire que ce que nous faisons dépend de ce que nous
sommes; mais il faut ajouter que nous sommes, dans une certaine mesure, ce que nous faisons, et que nous nous
créons continuellement nous mémes”.

Cf. VIEILLARD-BARON. Compreender Bergson, p.18-19.

BERGSON. Essai sur les données immédiates de la conscience Paris: PUF, 1927, p.131. “Bref, nous sommes
libres quand nos actes émanent de notre personalité entiére,quand ils I'expriment, quand ils ont avec elle cette
indéfinissable ressemblance qu'on trouve parfois entre I'oeuvre et l'artiste. [...]. Agir librement, c'est repandre
possession du moi, c'est se replacer dans la pure durée.”



Capitulo 2

A evolucdo criadora e a problematica religiosa em Bergson

No principio era o Verbo, e o Verbo estava
junto de Deus e o Verbo era Deus. Ele
estava no principio junto de Deus.

Tudo foi feito por ele, e sem ele nada
foi feito. Nele havia vida e a vida era a luz
dos homens.

[Jodo, 1, 1-4]

O entendimento do pensamento religioso de Henri Bergson ndo passa somente pela
compreensdo de sua obra As duas fontes da moral e da religido. Na referida obra, nosso autor
como que finaliza, ou melhor, d& um acabamento refinado ao pensamento que ja vinha
desenvolvendo ao longo do tempo, nos livros que a precederam. Mas o tema da religido
encontra-se na filosofia bergsoniana difuso em outros textos e livros. O que pretendemos
abordar, neste capitulo, é como esse tema se desenvolveu em seu livro A evolucdo criadora,
até mesmo como preparacdo para a defesa das teses contidas na obra que o sucederia.
Pressupomos a hipdtese de que ambos os livros, A evolucdo criadora e As duas fontes...,
podem ser lidos como uma continuidade, como dois momentos em que as idéias se
complementam e se interpenetram como aspectos da teoria da duragdo. Propomos, portanto,
para o entendimento da idéia de religido contida na obra A evolugdo criadora, 0s seguintes
topicos: 2.1) Uma revisdo do evolucionismo, no qual pretendemos abordar a problematica
geral da obra estudada; 2.2) A inteligéncia e a realidade material, onde explanaremos sobre a
tentativa bergsoniana de posicionar a inteligéncia como funcdo vital de adaptacdo frente a
matéria, e sua possivel superacdo; 2.3) A acdo criadora do élan vital, item em que

abordaremos a evolucao como “evolu¢do da consciéncia”, superagdo da matéria pelo espirito;
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2.4) Bergson e Plotino. No capitlo 2 veremos, portanto, a aproximacéo entre a filosofia e a

mistica no pensamento bergsoniano.

2.1 Uma reviséo do evolucionismo de Herbert Spencer e Claude Bernard

Para se compreender melhor o pensamento de Bergson, é necessario saber a quem séo
enderecadas suas criticas, € preciso saber que livros — ou pensadores — eram lidos no seu
tempo. E certo que além de seus mestres, Ravaisson (1813-1900), Lachelier (1832-1880) e
Boutrox (1845-1921), Bergson teve contato com as filosofias de Taine (1828-1895) e Spencer
(1820-1903). A caracteristica principal que engloba esses pensadores € o denominado
evolucionismo positivista. Para esses filésofos, a evolugdo é fundamento ultimo da teoria da
realidade. Afirma Camerino que o evolucionismo filosofico tem como fonte, assim como o
romantismo, o pressuposto de que o finito é a manifestacdo do infinito. Aqui a natureza é
tomada como desenvolvimento necessario, que tem como sentido final o progresso, assim
como a historia para os pensadores alemées. Em Spencer, “o progresso € entendido como
transformagdo da homogeneidade arcaica em heterogeneidade atual, por meio da evolugdo.”
Uma realidade que ndo se pode apreender imprime a matéria um dinamismo inteligente, que
ndo cessa de se transformar.™®’ Em sua busca pelo rigor para a filosofia, Bergson se torna
adepto desses pensadores, mas ndo concordando com o determinismo implicito a essas
filosofias, e sua convicta adesdo a idéia de liberdade logo rejeita esse extremo. Sobre a
filosofia de Spencer, afirma Bergson que esta lhe parecia “tirar o decalque das coisas e
modelar-se pelo detalhe dos fatos”, um dado positivo na busca pelo rigor do método, e,
todavia, este se apoiava em detalhes vagos. Para o pensador francés, a fraqueza do sistema de
Spencer estava em sua incapacidade “de aprofundar as idéias Ultimas da mecénica.” Foi pela
pretensdo de retomar esta parte da obra do filésofo inglés, corrigi-la e completa-14, que

Bergson chegou & sua teoria do tempo.**®

Embora, em sua juventude, Bergson tenha visto no positivismo™® uma saida para as

Luciano Caldas CAMERINO. Criacédo, queda e reden¢do: a cosmogonia de Augusto dos Anjos. In: Rema revista
de filosofia e teologia do instituto arquidiocesano Santo Antonio. v5, n.17, 1999,p. 31-40.

BERGSON. La pensée et le mouvant. Paris: PUF, 1946, p.2.

Marie Cariou chama atencdo pelo que devemos encontrar de comum entre 0s pensamentos de Comte, Bergson e
Claude Bernard. A autora afirma que um estudo mais profundo ainda ndo havia sido realizado e que caberia a um
estudo de epistemologia comparada fazé-lo. Embora a propria pesquisadora deixe claro que a nota de referéncia
gue faz ndo passa de um apontamento pedagogico para aprofundamento de futuras pesquisas, encontramos nesta
nota dois valiosos pontos, a saber: a ja citada aproximacdo de Bergson dos pensadores Auguste Comte e Claude
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investigacdes filosoficas, aos poucos o filésofo foi se afastando dessa escola de pensamento,
todavia podemos encontrar residuos deste no pensamento bergsoniano. Segundo Cariou*®, o
autor recusa o positivismo filosofico dito de cunho cientifico. Conseqlientemente, recusa a
psicofisica associacionista e a fisica social de Comte. Segundo a estudiosa francesa, o que
Bergson propde ¢ um “positivismo negativo”, para se reportar as ciéncias. O filosofo francés
entende a prépria fisica como uma projecdo do psiquismo, lugar onde se encontraria 0
“positivismo fundamental”. Entretanto, ndo devemos entender com isto que o pensador deseja
propor uma mera “psicologizacdo” do estudo da metafisica, o que na verdade, a seu ver, é 0
fim da propria filosofia. O positivismo que procede a tal “psicologiza¢do” ou
“sociologizacdo” é, para Bergson, um falso positivismo, que nunca se apoiou verdadeiramente
sobre as ciéncias, mas sobre o cientificismo. “O verdadeiro positivismo ¢ uma introdugao a
metafisica.”**" Ou, como denomina Cariou, “metapsicologia”. Bergson ¢ profundamente
influenciado pelas descobertas cientificas de sua época, principalmente pela profunda
evolugdo das ciéncias bioldgicas, o que influenciaria definitivamente seu modo de pensar o
mundo. Para ele, assim como na evolucdo da vida, 0 conhecimento se daria em duas etapas:
primeiro a ciéncia e o conhecimento da matéria, depois a filosofia (metafisica), que seria o

modo por exceléncia de conhecimento do espirito.

Podemos entender a forca que a ciéncia exerceu sobre 0 pensamento de nosso autor,
lendo atenciosamente seus diversos livros e o dialogo que neles existe entre aquela e a
filosofia. Mas, mais especificamente, podemos notar que o fildsofo dedicou, em seu livro O
pensamento e 0 movente, um capitulo ao método experimental de Claude Bernard (1813-
1878), fisiologista francés que viveu no século XI1X. E considerado por muitos como um dos
pais da ciéncia moderna, pois contribuiu decisivamente para a evolucdo da experimentacao
em laboratério com o desenvolvimento de seu método de pesquisa. Segundo Bergson®*, as
pesquisas de Bernard permitiram o desenvolvimento das observacfes em laboratério, que
possibilitaram 0 acompanhamento das experiéncias em todas as suas sinuosidades, sem perder
0 contato com a matéria, ou seja, permitiram as ciéncias sair do idealismo abstrato das
matematicas, 0 que para Bergson quer dizer que as ciéncias, depois de Bernard, se

aproximaram mais da pesquisa real da vida, em seu estado de durée. Assim define Cariou 0

Bernard, e a linha que os uniria, a “biologia”. Marie CARIOU. Bergson et le fait mystique. Paris: Aubier
Montaingne, 1976, p. 66.
140 Marie CARIOU. Bergson et le fait mystique. Paris: Aubier Montaingne, 1976. Principalmente das pags. 62 a 81.
141 Marie CARIOU. Bergson et le fait mystique, p. 67.
142 Cf. Henri BERGSON. La pensée et le mouvant, p. p.229-238.
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impacto que o pensamento de Bernard exerceu sobre Bergson'® e seu método: “uma regra
metodoldgica ndo tem que se confundir com uma afirmacédo ontolégica, uma ciéncia ndo deve
seu rigor a alguma ciéncia que a preceda, mas deve reivindicar sua especificidade e que o

conceito de organizacao esta na origem de uma confusdo epistemoldgica radical.”***

A partir desses dados, podemos inferir o rompimento de Bergson com o evolucionismo
positivista que o precedeu. Em prol desse argumento, temos a afirmacdo de Vieillard-Baron,
ao dar inicio a seu comentario sobre a obra A evolucéo criadora, no sentido de que tomar a
vida como principio primeiro da obra bergsoniana é um erro. Isto porque em sua filosofia,
Bergson recusa uma idéia de sistema, ou seja, qualquer principio ao qual se possa reduzir
tudo.** E por outro lado, como vimos anteriormente, caso houvesse um principio ao qual se
pudesse reduzir o pensamento bergsoniano, este seria a duracao. E a duracédo €, por esséncia,
psicoldgica, é a propria consciéncia que vive a passagem do tempo. Assim afirma nosso autor
que “a existéncia de que estamos mais certos ¢ que melhor conhecemos ¢ incontestavelmente
a nossa propria, visto que a respeito de todos 0s outros objetos temos nocdes exteriores e
superficiais, enquanto de nds proprios temos uma percepcdo interior e profunda.”**® Ao
realizarmos a observacao interior, que nos permite apreender nossa existéncia, verificamos
que somos seres criadores e livres. Todavia uma indagacdo se impde: sera esta dadiva
somente pertencente ao humano? Seremos 0s seus Unicos depositarios? Ou, pelo contrario, a
liberdade-criadora que apreendemos em nos é parte de algo maior que anima a todos 0s seres?
Segundo pensa nosso autor, “o universo dura. Quanto mais aprofundarmos a natureza do
tempo, melhor compreenderemos que duragdo significa invencdo, criagdo de formas,
elaboragio continua do absolutamente novo”.**” Aprofundar na natureza da duracdo, tal ¢ a
tarefa que se propde o autor. Mas para o desenvolvimento desta tarefa Bergson cré ser
necessaria uma teoria do conhecimento que ndo se separe da teoria da vida. Segundo Prado
Junior, o evolucionismo de L'évolution créatrice, substituindo o evolucionismo spenceriano,

propde “uma teoria que acompanha o ritmo criador da evolugdo da vida, ndo sé descrevendo o

Para Bergson, a desorganizacgéo é uma confusdo entre o que esperamos encontrar quando focamos nossa atencéo
em alguma coisa e aquilo que encontramos. Quando vemos uma organizagdo diferente daquela a qual estamos
acostumados a entendemos como desorganizagdo, o que sugere que cada meio deve ser entendido em si mesmo e
ndo de forma previamente concebida.

Marie CARIOU. Bergson et le fait mystique, p. 67.

VIEILLARD-BARON. Compreender Bergson, p.27.

BERGSON. L'évolution créatrice, p. 1. “L'existence dont nous sommes le plus assurés et que nous connaissons
le mieux est inconstestablement la nétre, car de tous les autres objets nous avons des notions qu'on pourra juger
extérieures et superficielles, tandis que nous nous percevons nous-mémes intérieurement, profondément”.
BERGSON. L'évolution créatrice, p.11-12. “L'univers dure. Plus nous approfondirons la nature du temps, plus
nous comprendrons que durée signifie invention, création de formes, élaboration continue de Il'absolument
nouveau.”
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desenvolvimento da consciéncia humana, sua progressiva constituicdo, como mostra também
em que direcdo pode ser ela propria superada.”'*® Segundo afirma Marrati, “Bergson vé a
razdo como qualquer outra faculdade humana, como tendo raizes nos processos evolutivos da

vida”.** O préprio autor afirma que

a historia da evolugdo da vida, por incompleta que ainda esteja, ja nos deixa
entrever como a inteligéncia se constituiu por um progresso ininterrupto ao longo
de uma linha que, através da série dos vertebrados, se eleva até o homem. Ela nos
mostra, na faculdade de compreender, um anexo da faculdade de agir, uma
adaptacdo cada vez mais complexa e flexivel da consciéncia dos seres vivos as
condicBes de existéncia que lhe s8o impostas. Disso deveria resultar a
conseqliéncia de que nossa inteligéncia, no sentido estrito da palavra, esta
destinada a assegurar a insercéo perfeita de nosso corpo em seu meio, a representar
as relagdes entre as coisas exteriores, enfim, a pensar na matéria.™

Inserida na matéria, a inteligéncia é circunscrita e incapaz de abarcar a “significa¢do profunda
do movimento evolutivo”.**! O pensamento, sob sua forma puramente ldgica, esta condenado
a incapacidade de representar a natureza da vida, uma vez que esta moldado a acdo
direcionada para a matéria. E, para Bergson, a vida ndo se restringe a matéria. “Caberia entdo
renunciar a aprofundar a natureza da vida?’ (j4 que a inteligéncia, instrumento de
conhecimento da razao, ndo pode “entender” a vida, uma vez que nao passa de um aspecto ou

emanacdo desta). A respeito frisa nosso autor:

Caberia fazé-lo, se a vida tivesse empregado todas as virtualidades psiquicas, nela
presentes, em fazer puros entendimentos, isto é, em fazer puros gebmetras. Mas a
linha da evolucdo que desemboca no homem ndo € a Unica. Em outras vias,
divergentes, desenvolveram-se outras formas de consciéncia, que ndo souberam
libertar-se das amarras exteriores nem reconquistar-se a si mesmas como fez a
inteligéncia humana, mas que ndo deixam de exprimir, elas também, algo de
imanente e de essencial ao movimento evolutivo. Aproximando-as umas das outras,
fazendo-as funcionar em seguida com a inteligéncia, acaso nao obteriamos, desta
vez, uma consciéncia co-extensiva a vida e capaz de, voltando-se bruscamente
contra o impulso vital que sente atras de si, obter uma visdo integral, ainda que sem
davida evanescente? Dirdo que nem assim ultrapassamos a inteligéncia, uma vez

Cf. PRADO JUNIOR. “Presenca e campo transcendental...”, p.170.

Paola MARRATI. Uma teoria do conhecimento ¢ inseparavel de uma teoria da vida: o antikantismo bergsoniano.
In, IHU-online. S&o Leopoldo, 24-09-2007, edi¢do 237, p.15. Disponivel em: www.unisinos.br/ihu, acesso em
05-10-2007.

BERGSON. L'évolution créatrice, p. I. “L'histoire de I'évolution de la vie, si incompléte qu'elle soit encore, nous
laisse déja entrevoir comment l'intelligence s'est constituée par un progres ininterrompu, le long d'une ligne qui
monte, a travers la série des Vertébrés, jusqu'a I'nomme. Elle nous montre, dans la faculté de comprendre, une
annexe de la faculté d'agir, une adaptation de plus en plus précise, de plus en plus complexe et souple, de la
conscience des étres vivants aux conditions d'existence qui leur sont faites. De la devrait résulter cette
conséquence que notre intelligence, au sens étroit du mot, est destinée a assurer I'insertion parfaite de notre corps
dans son milieu, a se représenter les rapports des choses extérieures entre elles, enfin a penser la matiére.”
BERGSON. L'évolution créatrice, p. II. “Mais de la devrait résulter aussi que notre pensée, sous sa forme
purement logique, est incapable de se représenter la vraie nature de la vie, la signification profonde du
mouvement évolutif.”
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que é ainda com nossa inteligéncia, através de nossa inteligéncia, que olhamos as
outras formas da consciéncia. E teriam razdo em dizé-lo caso f6ssemos puras
inteligéncias, caso ndo houvesse sobrado, em volta de nosso pensamento conceitual
e 16gico, uma nebulosidade vaga, feita da substancia mesma as expensas da qual se
formou o nacleo luminoso que chamamos de inteligéncia. Ai residem certas
poténcias complementares ao entendimento, poténcias de que temos apenas um
sentimento confuso quando permanecemos encerrados em nGs, mas que se
iluminardo e se distinguirdo quando se perceberem elas proprias em obra, por
assim dizer, na evolucdo da natureza.*
E, pois, necessério que a inteligéncia se metamorfoseie, se reforme, para que a vida ndo seja
para ela mais um mistério. Uma vez que “serd a leitura da vida a inica maneira de descobrir o
método de leitura da vida”. E ¢ nessa leitura que a inteligéncia se dinamizara, “interiorizando
as poténcias vitais que traz adormecida em si ou em torno de si”’. Podemos dizer que, assim,
ser4 a propria vida se metamorfoseando em inteligéncia humana.*®® Situar as possibilidades de
conhecimento do ser humano no cosmo que o rodeia e mostrar o lugar do humano na histéria

da vida sdo, por sua vez, os objetivos da obra A evolucéo criadora.

2.2 Ainteligéncia e a realidade material

Conforme Bergson, os dois primeiros capitulos de sua obra A evolucdo criadora tratam de
apresentar as relagdes entre 0 organico e o inorganico, entre o instinto e a inteligéncia, como
forgas que se opdem e se complementam, demonstrando como uma espécie de “Consciéncia
em geral” permearia essas relacfes. Mas esse livro transborda essa perspectiva. O que se

busca nele, segundo o préprio filésofo, é uma génese da inteligéncia e, a0 mesmo tempo, uma

BERGSON. L'évolution créatrice, p. V-VI. “Il le faudrait, si la vie avait employé tout ce qu'elle renferme de
virtualités psychiques a faire de purs entendements, c'est-a-dire a préparer des géometres. Mais la ligne
d'évolution qui aboutit a I'nomme n'est pas la seule. Sur d'autres voies, divergentes, se sont développées d'autres
formes de la conscience, qui n'ont pas su se libérer des contraintes extérieures ni se reconquérir sur elles-mémes,
comme I'a fait l'intelligence humaine, mais qui n'en expriment pas moins, elles aussi, quelque chose d'immanent
et d'essentiel au mouvement évolutif. En les rapprochant les unes des autres, en les faisant ensuite fusionner avec
I'intelligence, n'obtiendrait-on pas cette fois une conscience coextensive & la vie et capable, en se retournant
brusquement contre la poussée vitale qu'elle sent derriere elle, d'en obtenir une vision intégrale, quoique sans
doute évanouissante ? On dira que, méme ainsi, nous ne dépassons pas notre intelligence, puisque c'est avec
notre intelligence, a travers notre intelligence, que nous regardons encore les autres formes de la conscience. Et
I'on aurait raison de le dire, si nous étions de pures intelligences, s'il n'était pas resté, autour de notre pensée
conceptuelle et logique, une nébulosité vague, faite de la substance méme aux dépens de laquelle s'est formé le
noyau lumineux que nous appelons intelligence. La résident certaines puissances complémentaires de
I'entendement, puissances dont nous n'avons qu'un sentiment confus quand nous restons enfermés en nous, mais
qui s'éclairciront et se distingueront quand elles s'apercevront elles-mémes a 1’ceuvre, pour ainsi dire, dans
I'évolution de la nature.”

Cf. PRADO JUNIOR. “Presenca e campo transcendental...”, p.170.
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génese dos corpos, ou seja, da matéria*>*. Dado que, se quem secciona a matéria em corpos é
a inteligéncia, entdo se se encontrar a origem desta, encontrar-se-a também a dos corpos’*. E,
para este tipo de conhecimento, segundo o autor, é necessaria uma teoria do conhecimento
que implique uma teoria da vida. Mas ndo é somente esse o limite da exploracdo realizada em
A evolucéo criadora. E ao proprio ato da criagdo espiritual que Bergson pretende chegar em
seu livro. Nele, “a criagdo espiritual é apresentada sob a forma da ciéncia (que adota o ponto
de vista necessario da realidade exterior) e da filosofia (que se concentra sobre a profundidade
interior pela via da intui¢do)”**®.

Sobre a inteligéncia, Bergson considera que ela é engendrada, na sua forma e na sua
matéria, surgindo, assim, das necessidades que lhes sdo colocadas pelo mundo. Bergson
considera a inteligéncia como uma fabricadora de instrumentos, e que, para se conhecer
verdadeiramente o0 que € esta ferramenta, devemos ultrapassa-la por outros meios que nao ela
mesma. Contra a empresa proposta por Bergson, haveria objecfes. Por exemplo: como se
podera ir além da inteligéncia, sendo pela prépria inteligéncia? Existiria, portanto, um circulo
vicioso. Por esse raciocinio, seria impossivel adquirir um novo habito. Como resposta, o autor
francés propde, entdo, que imaginemos alguém que aprende a nadar, pois das regras da
natacdo ndo se tiram regras para caminhar. “O primeiro [andar] prolonga-se no segundo
[nadar], mas o segundo ndo o teria introduzido no primeiro”.*>" Assim ocorre 0 mesmo em
relacdo a inteligéncia. Através dela mesma nunca se chegara a sua origem. Existe um
movimento inicial que se prolonga na inteligéncia, mas que lhe é anterior. “E preciso forgar
as coisas e, por um ato de vontade, arrastar a inteligéncia para fora de sua casa”’®®, diz
Bergson. A inteligéncia se sente a vontade, sobretudo frente a matéria inorganizada, pois tem
como funcdo a organizacdo do espacgo, de forma pragmatica. Mas, ao abordar o estudo da
vida, a inteligéncia é forcosamente levada a tratar o vivo como inerte, assim como faz com a

matéria, que se molda a sua revelia. Caberia, entdo, a filosofia “o dever de examinar o vivo

BERGSON. L'evolution créatrice, p.203-204. “Le moment serait donc venu de tenter une genése de
l'intelligence en méme temps qu'une genése des corps, - deux entreprises évidemment corrélatives I'une de
l'autre, s'il est vrai que les grandes lignes de notre intelligence dessinent la forme générale de notre action sur la
matiere, et que le détail de la matiere se régle sur les exigences de notre action. Intellectualité et matérialité se
seraient constituées, dans le détail, par adaptation réciproque. L'une et l'autre dériveraient d'une forme
d'existence plus vaste et plus haute. C'est 1a qu'il faudrait les replacer, pour les en voir sortir.”

BERGSON. L'évolution créatrice, p.203-204. “Au cours de notre premier chapitre, nous avons tracé une ligne de
démarcation entre I'inorganique et lI'organisé, mais nous indiquions que le sectionnement de la matiere en corps
inorganisés est relatif a nos sens et a notre intelligence.”

VIEILLARD-BARON. Compreender Bergson, p. 36.

BERGSON. L'évolution créatrice, p.211. “Le premier prolonge le second, mais le second ne vous et pas
introduit dans le premier.”

BERGSON. L'évolution créatrice, p.211. “Il faut brusquer les choses, et, par un acte de volonté, pousser
l'intelligence hors de chez elle.”
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sem segundas intencdes de utilizacdo pratica, libertando-se das formas e dos habitos

puramente intelectuais. Seu objetivo proprio é especular, isto &, ver”**®

, procurar o imediato, a
prépria duracdo. Cabe, portanto a filosofia, no entender de Bergson, nos arrebatar a
materialidade. Para isso pede que nos “concentremos sobre aquilo que, em nos, estad mais
desprendido do exterior a0 mesmo tempo em que menos penetrado de intelectualidade”.
Incita-nos a procurar, no mais profundo de nés mesmos, “o ponto no qual nos sentimos mais
interiores & nossa propria vida. E na pura duracdo que mergulhamos entdo, uma duracéo na
qual o passado, sempre em movimento, se acrescenta incessantemente de um presente
totalmente novo. Mas, a0 mesmo tempo, sentimos tencionar-se, até o seu limite extremo, a
mola de nossa vontade.”*® E preciso que nos concentremos, entdo, no nosso passado fugidio
para empurra-lo, sem divisfes, para um presente criado por ele. E, quando isso acontece, em
momentos raros, nos identificamos com nossos atos verdadeiramente livres. Deste modo,
ultrapassamos a intelectualidade. H& um duplo e simultdneo movimento. Ao primeiro deles (0
passado se acresce ao presente) se inclinaria a existéncia psiquica, tal qual a espiritualidade;
ao segundo movimento (passado impelido no presente), a existéncia fisica, assim como a
materialidade. “Haveria entdo dois processos de diregdo oposta, € passariamos do primeiro
99161

para o segundo por meio de uma inversdo, talvez mesmo de uma simples interrupcao.

Enquanto no movimento inicial se da a duracéo, no inverso se da a extensao.

Conhecemos a matéria (extensdo) pela percepcdo e pela ciéncia, de forma
aproximativa, diz o pensador francés. A primeira operaria um seccionamento da matéria, por
exigéncias praticas, portanto sempre passivel de revisdo. J& a ciéncia, que aspira a forma
matematica, espacializa a matéria mais do que o necessario. Desta forma, os problemas tém
de ser corrigidos indefinidamente. Para que uma teoria cientifica fosse considerada
definitivamente verdadeira, no entender de Bergson, “seria preciso que o espirito pudesse
abarcar em bloco a totalidade das coisas e situa-las umas em relacdo as outras.”**? O que ndo

se da de fato, pois temos que resolver os problemas que nos sdo dados um por um, em termos

15 BERGSON. L'évolution créatrice, p.214. “Le devoir de la philosophie serait donc d'intervenir ici activement,
d'examiner le vivant sans arriere-pensée d'utilisation pratique, en se dégageant des formes et des habitudes
proprement intellectuelles. Son objet a elle est de spéculer, c'est-a-dire de voir.”

160 BERGSON. L'évolution créatrice, p.218. “Concentrons-nous donc sur ce que nous avons, tout a la fois, de plus
détaché de l'extérieur et de moins pénétré d'intellectualité. Cherchons, au plus profond de nous-mémes, le point
ou nous nous sentons le plus intérieurs a notre propre vie. C'est dans la pure durée que nous nous replongeons
alors, une durée ou le passé, toujours en marche, se grossit sans cesse d'un présent absolument nouveau. Mais, en
méme temps, nous sentons se tendre, jusqu'a sa limite extréme, le ressort de notre volonté.”

161 BERGSON. L'évolution créatrice, p.219. “il y aurait donc deux processus de direction opposée, et I'on passerait
du premier au second par voie d'inversion, peut-étre méme de simple interruption.”

162 BERGSON. L'évolution créatrice, p.225. “II faudrait, pour qu'une théorie scientifique fat définitive, que I'esprit
plt embrasser en bloc la totalité des choses et les situer exactement les unes par rapport aux autres.”
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provisorios. Para que verse sobre a “realidade”, a ciéncia chamada positiva ndo poderia sair

de seu campo, ou seja, a matéria inerte. Afirma nosso autor que

O conhecimento cientifico, assim entendido, eleva-se. Em compensacdo, a teoria
do conhecimento torna-se uma empresa infinitamente dificil e que pode ultrapassar
as forgas da pura inteligéncia. Com efeito, ja ndo basta determinar, por meio de
uma analise conduzida com prudéncia, as categorias do pensamento, trata-se de
engendra-las. No que diz respeito ao espago, seria preciso, por um esforco sui
generis do espirito, seguir a progressao ou antes a regressdao do extra-espacial
degradando-se em espacialidade.™®
Mas todas as “operagdes de nossa inteligéncia tendem para a geometria como termo no qual
encontrariam seu perfeito acabamento”.®* Para demonstrar sua teoria, Bergson usa duas
funcBes essenciais da inteligéncia: as faculdades de deduzir e de induzir. Sobre a deducéo,
diz: “é¢ uma operagdo regrada pelas manobras da matéria, calcada nas articulagdes moveis da
matéria, implicitamente dada, enfim.”*® O alcance da deducdo é reduzido nas ciéncias

psicoldgicas e morais , ou seja, nos dominios do espirito. A duragdo cria dificuldades para ela.

Ja com respeito a inducdo, nosso autor afirma ser uma operacao intelectual, baseada na
crenga de haver causas e efeitos, e de 0s mesmos efeitos seguirem as mesmas causas, Como no
exemplo da agua na panela sobre o fogareiro. Ela implica que a realidade seja decomponivel
em grupos que, em termos préaticos, podem ser tomados por isolados. Igualmente que “tanto
no mundo fisico como no do gebmetra, 0 tempo ndo conte. Mas implica também a
possibilidade de se poderem sobrepor qualidades umas as outras como se fossem grandezas.”
Ela faz que assimilemos, assim, as qualidades as quantidades. Enfim, tanto a deducdo como a
inducdo tendem a espacialidade e a geometria. Realidade positiva que é admirada pela
inteligéncia, por haver ordem na complexidade. “Mas as coisas mudam de aspecto quando se
considera a realidade em seu todo como uma marcha avante, indivisa, para criacdes que se

sucedem.”%®

Mas o que é admirdvel em si, 0 que mereceria suscitar espanto em seu todo, € a

BERGSON. L'évolution créatrice, p.226. “La connaissance scientifique, ainsi envisagée, s'éleve. En revanche, la
théorie de la connaissance devient une entreprise infiniment difficile, et qui passe les forces de la pure
intelligence. 1l ne suffit plus, en effet, de déterminer, par une analyse conduite avec prudence, les catégories de la
pensée, il s'agit de les engendrer. En ce qui concerne l'espace, il faudrait, par un effort sui generis de l'esprit,
suivre la progression ou plutot la régression de l'extraspatial se dégradant en spatialité.”

BERGSON. L'évolution créatrice, p.229. “Toutes les opérations de notre intelligence tendent a la géométrie,
comme au terme ou elles trouvent leur parfait achévement.”

BERGSON. L'évolution créatrice, p.232. “Que conclure de 1a, sinon que la déduction est une opération réglée
sur les démarches de la matiére, calquée sur les articulations mobiles de la matiére, implicitement donnée, enfin,
avec l'espace qui sous-tend la matiére ?”

Cf. BERGSON. L'évolution créatrice, p.233-236.
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criagdo constantemente reiterada, indivisa, que se realiza ao avancar, pois nenhuma
complicacdo de ordem matematica consigo mesma, por engenhosa gque a suponha,
induzird um &tomo de novidade no mundo, ao passo que essa poténcia de criacao,
uma vez posta (e ela existe, uma vez que tomamos consciéncia dela em nos, pelo
menos, agimos livremente), sO precisa distrair-se a si mesma para se distender,
distender-se para estender-se, estender-se para que a ordem matematica que preside
a disposicao dos elementos assim distinguidos e o determinismo inflexivel que os
liga manifestem a interrupcdo do ato criador; sdo, alids, uma s6 e a mesma coisa
gue essa propria interrupgéo.™’
Afirma Bergson que esta ordem é a ordem negativa da ciéncias, que exprimem as leis
particulares do mundo fisico. O determinismo visto pelos cientistas ndo passaria de uma
interrupcdo da ordem verdadeira, que é a da criacdo incessante de novidades. Para que as leis
da matematica se aplicassem a matéria, ela precisaria ser puro espaco e sair da duracdo. Mas
ela ndo é. A matéria “é um relaxamento do inextensivo em extensivo e, desse modo, da
liberdade em necessidade”, o que indica que ela, ainda, possui algo de movimento indeciso
(ndo previsivel). Aponta Bergson que as leis fisicas, que embasam nosso conhecimento
cientifico, estdo construidas sobre leis artificiais da matematica. “Medir ¢ uma operagao
inteiramente humana, implica sobrepor real ou idealmente dois objetos um sobre o outro um
certo nimero de vezes. A natureza ndo pensou nessa sobreposicdo. Ela ndo mede nem
tampouco conta.” Caso a ordem da natureza se assemelhasse a ordem matematica, € esta
possuisse algo de positivo; “se houvesse, imanentes a matéria, leis comparaveis as de nossos
codigos, o sucesso de nossa ciéncia teria algo de miraculoso.” Todavia recusa-se a
positividade da matematica, o que confere a nossa ciéncia a categoria da contingéncia.'®®
Completando o arrazoado anterior, afirma nosso autor: “Mas o filosofo talvez recuse a fundar
uma teoria do conhecimento em semelhante consideragdo. Recusa a fazé-lo porque a ordem

matematica, sendo ordem, parecer-lhe-4 encerrar algo de positivo™*®

, POis consegue enxergar
que “ha uma ordem aproximativamente matematica imanente a matéria™ . Bergson propde,

entdo, que estudemos as idéias de “ordem” e “desordem”. O autor faz mencdo a procura que

BERGSON. L'évolution créatrice, p.236-237. “Mais ce qui est admirable en soi, ce qui mériterait de provoquer
I'éstonnement, c'est la création sans cesse renouvelée que le tout du réel, indivisé, accomplit en avancant, car
aucune complication de l'ordre mathématique avec lui-méme, si savante qu'on la suppose, n'introduira un atome
de nouveauté dans le monde, au lieu que, cette puissance de création une fois posée (et elle existe, puisque nous
en prenons conscience en nous, tout au moins, quand nous agissons librement), elle n'a qu'a se distraire d'elle-
méme pour se détendre, a se détendre pour s'étendre, a s'étendre pour que I'ordre mathématique qui préside a la
disposition des éléments ainsi distingués, et le déterminisme inflexible qui les lie, manifestent I'interruption de
I'acte créateur; ils ne font qu'un, d'ailleurs, avec cette interruption méme.”

Cf. BERGSON. L'évolution créatrice, p.237-239.

BERGSON. L'évolution créatrice, p.239. “Mais le philosophe se refusera peut-étre a fonder une théorie de la
connaissance sur de pareilles considérations. Il y répugnera, parce que l'ordre mathématique, étant de I'ordre, lui
paraitra renfermer quelque chose de positif.”

BERGSON. L'évolution créatrice, p.237. “Et néanmoins il y a un ordre approximativement mathématique
immanent a la matiére, ordre objectif, dont notre science se rapproche au fur et & mesure de son progres.”
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podemos empreender, a0 acaso, em Verso ou prosa, entre os livros de uma estante. Haveria
duas espécies de ordem, as quais sdo contrarias “no seio do mesmo género”? A desordem
seria apenas a auséncia de uma ordem esperada, encontrando-se outra que frustra a
expectativa. Contudo fica a pergunta: poderia haver uma desordem que fosse a auséncia de

ambas as ordens?*’* Afirma o pensador francés que

De um modo geral, a realidade é ordenada na exata medida em que satisfaz nosso
pensamento. A ordem, portanto, é um acordo entre o sujeito e 0 objeto. E o espirito
reencontrando-se nas coisas. Mas o espirito, diriamos, pode caminhar em dois
sentidos opostos. Por vezes, segue a dire¢do natural: é entdo o progresso sob forma
de tensdo, criagdo continua, a atividade livre. Noutras inverte essa direcdo, e uma
tal inversdo, levada até o fim, conduziria a extensdo, a determinacdo reciproca
necessaria dos elementos exteriorizados uns com relagdo aos outros, enfim, ao
mecanismo geométrico. Pois bem, quer a experiéncia nos pareca adotar a primeira
direcdo, quer se oriente no sentido da segunda, nos dois casos dizemos que ha
ordem, pois o espirito nele se reencontra.'’
\Vemos, entdo, que o espirito pode caminhar em dois caminhos opostos: a dire¢do natural, do
vital e do querido, da evolucdo criadora; e a direcdo inversa, do inerte e do automatico, da
geometria, com causas e efeitos. Tanto uma como outra sdo ordens. Na ordem vital, pode-se
obter os mesmos efeitos através de diferentes causas. Estruturas idénticas se encontram em
linhas de evolucéo independentes — caso do aparelho ocular. Costumamos aproximar as duas
ordens, dai a idéia de uma ordem geral da natureza, e o habito de designarmos leis para o
campo da matéria inerte e géneros para o campo da vida. Resulta dessa aproximacdo a
confusdo que da origem a maioria das dificuldades levantadas pelo problema do
conhecimento. A idéia de género dos antigos, aplicada para a matéria; as leis dos modernos, as
quais sdo reduzidos os géneros.!”® No entanto, a repeticdo na qual se baseiam as nossas
generalizacBes € essencial na ordem fisica, mas acidental na ordem vital, pois com a evolugdo,
com a hereditariedade, ndo se transmitem apenas 0s caracteres, mas também o impulso vital.
Concluindo a questdo ordem/desordem, Bergson afirma que a ordem é um fato (a desordem
seria de direito), mas toda ordem é contingente em relacdo a ordem inversa, como 0 verso em

relacdo a prosa. A auséncia de uma ordem consiste na presenca da outra. Desta forma, acaso e

Cf. BERGSON. L'évolution créatrice, p.242.

BERGSON. L'évolution créatrice, p.242-243. “D'une maniére générale, la réalité est ordonnée dans l'exacte
mesure ou elle satisfait notre pensée. L'ordre est donc un certain accord entre le sujet et I'objet. C'est I'esprit se
retrouvant dans les choses. Mais I'esprit, disions-nous, peut marcher dans deux sens opposés. Tant6t il suit sa
direction naturelle: c'est alors le progrés sous forme de tension, la création continue, I'activité libre. Tantot il
l'invertit, et cette inversion, poussée jusqu'au bout, meénerait a I'extension, a la détermination réciproque
nécessaire des éléments extériorisés les uns par rapport aux autres, enfin au mécanisme géométrique. Or, soit que
I'expérience nous paraisse adopter la premiere direction, soit qu'elle s'oriente dans le sens de la seconde, dans les
deux cas nous disons qu'il y a de 'ordre, car dans les deux processus l'esprit se retrouve.”

Cf. BERGSON. L'évolution créatrice, p.245-247.
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desordem so concebidos necessariamente como relativos.'’

Bergson realiza essa longa analise a fim de mostrar como poderia o0 real passar da
tensdo a extensdo e da liberdade a necessidade mecanica por via da inversdo. Pergunta ele:
“Qual é, pois, o principio ao qual basta distender-se para se estender, a interrup¢do da causa
equivalendo aqui a uma inversio do efeito?”'’> A consciéncia é a resposta, mas ndo a
consciéncia limitada de um certo ser vivo localizado no espaco, que somos nos, mas aquela
que ele denominou de “Consciéncia em geral”. Para atingirmos esse principio, esse puro

querer, teriamos de nos valer da intui¢do, que, no entanto, nos ¢ fugidia e incompleta.

Quando recolocamos 0 nosso Ser no NOsso querer, e Nosso proprio querer na
impulsdo que ele prolonga, compreendemos, sentimos que a realidade é um
crescimento perpétuo, uma criagdo que prossegue sem fim. Nossa vontade faz ja
esse milagre. Toda obra humana que contém uma parte de invencdo, todo ato
voluntario que contém uma parte de liberdade, todo movimento de um organismo
que manifesta espontaneidade traz algo de novo para o mundo.*"®
Sobre a criagdo de matéria, diz Bergson que “ndo seria nem incompreensivel nem
inadmissivel, pois apreendemos por dentro, vivemos a todos os instantes uma criacdo de
forma e teriamos ai, no caso em que a forma € pura e que a corrente criadora se interrompe
momentaneamente, uma criagdo de matéria.”*’’. Bergson refuta a idéia de que a criacéo tenha
se dado de uma vez por todas. Ha, sim, acréscimos, “o universo ndo esta feito, mas faz-se
incessantemente. Cresce indefinidamente, sem duvida, pela juncdo de novos mundos.” Ao
colocar em estudo as leis de conservacdo e de degradacdo da energia, Bergson vé que o
problema é insoltvel. Caso ndo se abandone o terreno da fisica, é necessario procurar a
origem dessas energias num processo extra-espacial. Estuda entdo a extensao, que, de modo
abstrato, nos aparece como uma tensdo interrompida, em que a ordem da realidade concreta
nasce por si propria quando ¢ suprimida a ordem inversa: “um afrouxamento do querer

produziria precisamente esta supressdo.” O sentido da marcha dessa realidade sugere a idéia

de uma “coisa que se desfaz.” Nisso estd um dos caracteres essenciais da materialidade.

BERGSON. L'évolution créatrice, p.252-255.

BERGSON. L'évolution créatrice , p.258. “Quel est donc le principe qui n'a qu'a se détendre pour s'étendre,
I'interruption de la cause équivalant ici & un renversement de I'effet ?

BERGSON. L'évolution créatrice , p.260. “Quand nous replagons notre étre dans notre vouloir, et notre vouloir
lui-méme dans I'impulsion qu'il prolonge, nous comprenons, nous sentons que la réalité est une croissance
perpétuelle, une création qui se poursuit sans fin. Notre volonté fait déja ce miracle. Toute oeuvre humaine qui
renferme une part d'invention, tout acte volontaire qui renferme une part de liberté, tout mouvement d'un
organisme qui manifeste de la spontanéité, apporte quelque chose de nouveau dans le monde.”

BERGSON. L'évolution créatrice, p.260. “une création de matiére ne serait ni incompréhensible ni inadmissible.
Car nous saisissons du dedans, nous vivons a tout instant une création de forme, et ce serait précisément la, dans
les cas ou la forme est pure et ou le courant créateur s'interrompt momentanément, une création de matiere.”
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Portanto, essa “coisa se faz” no sentido contrario ao dos processos fisicos, e €, portanto,
imaterial. A vida que evolui no planeta esta sujeita & matéria, mas tudo se passa como se ela
fizesse todo o possivel para se libertar destas leis gerais da matéria inerte. Incapaz de deter a
marcha das modificagdes materiais consegue, entretanto, retarda-las.'”® A evolucdo das
espécies vivas no planeta subsiste de um impulso que prossegue em sentido inverso a matéria.
A criacdo de um mundo é um ato livre, e a vida no interior desse mundo participa dessa
liberdade. Afirma nosso autor que “veremos entdo, na atividade vital, aquilo que subsiste do
movimento direto no movimento invertido, uma realidade que se faz através daquela que se
desfaz.”*"® N&o h4 coisas j& criadas, mas apenas acdes. A evolucéo automatica é acio que se
desfaz, ao passo que a vida, com suas formas imprevistas, ¢ acdo que se faz. “Deus, assim
definido, nada tem de ja feito; é vida incessante, acdo, liberdade. A criacdo assim concebida
ndo é um mistério, é em nés que dela temos a experiéncia quando agimos livremente.”**°
Visto desta forma, temos que a vida € um movimento, a materialidade € 0 movimento inverso,
e cada um desses dois movimentos é simples. A matéria que forma um mundo, sendo um
fluxo indiviso, e indivisa sendo também a vida que atravessa a matéria — recortando nela seres
vivos. Se, por um lado, nossa inteligéncia, feita para agir sobre a matéria, enxerga
complicagdo na organizagdo que existe entre os dois movimentos, o espirito, “com a
faculdade de ver que é imanente a faculdade de agir e que, de certo modo, brota da tor¢do do
querer sobre si mesmo”, a v&€ como simples, assim colocando tudo em marcha, e tudo se
resolvendo em movimento. O “élan vital” é uma exigéncia da criagcdo, mas nao pode realizar
criagdo completa porgque encontra a matéria, seu movimento inverso, pela frente. Mas dela se
apodera, e tende a introduzir na matéria “o maximo possivel de indeterminagdo e de

liberdade.””*8

2.3 Acdo criadora do élan vital

Bergson inicia o primeiro capitulo do livro A evolugdo criadora retomando o tema da

introspecgédo, tratado com profundidade anteriormente em Matéria e Memdria. Frisa 0

178 Cf. BERGSON. L'évolution créatrice, p.260-266.

9 BERGSON. L'évolution créatrice, p.269. “Et nous verrons alors, dans l'activité vitale, ce qui subsiste du
mouvement direct dans le mouvement inverti, une réalité qui se fait a travers celle qui se défait.”

180 BERGSO. L'évolution créatrice, p-270. “Dieu, ainsi défini, n'a rien de tout fait; il est vie incessante, action,
liberté. La création, ainsi congue, n'est pas un mystere, nous I'expérimentons en nous dés que nous agissons
librement.”

181 Cf. BERGSON. L'évolution créatrice, p.271-272.
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pensador, quando enuncia a primeira frase de seu citado classico, que “a existéncia de que
estamos mais assegurados e que melhor conhecemos ¢ incontestavelmente a nossa”.* Assim
quando fazemos um esfor¢o de concentragdo sobre nosso eu, podemos perceber “a nods
mesmos” de forma profunda, interiormente.'®® Constatamos ent&o que somos artifices de cada
momento de nossa propria existéncia, uma vez que percebemos as mudancas ocorridas. Cada

momento é em nds

Uma espécie de cria¢do. E, assim como o talento do pintor se forma ou deforma,
em todo caso se modifica pela prépria influéncia das obras que produz, assim
também cada um de nossos estados [de alma], ao mesmo tempo em que sai de nos,
modifica nossa pessoa, sendo a forma nova que acabamos de nos dar. Tem-se,
portanto, razdo em dizer que o que fazemos depende daquilo que somos; mas deve-
se acrescentar que, em certa medida, somos 0 que fazemos e que nos criamos
continuamente a nds mesmos.**
E esta criacdo incessante que captamos em nds também estd presente na natureza que nos
cerca. A hipotese principal, levantada pelo pensador francés, € a de que a sucesséo € um fato
incontestavel, mesmo no mundo material. Para ele, a natureza possui uma duracdo analoga a
nossa. O Autor exemplifica sua idéia com a metafora do copo de agua com acucar. Diz ele:
“caso queira preparar-me um copo de agua com agucar, por mais que faga, preciso esperar que

185 Isto porque o tempo que precisariamos

o agucar derreta. Esse fato estd repleto de ligoes.
esperar ja ndo seria mais o tempo da matematica ou da fisica. E um tempo que coincide com
nossa paciéncia, que é uma certa por¢do da nossa propria duragdo, “que ndo pode ser
encurtada ou prolongada a vontade. Nao se trata mais de algo pensado, mas de algo vivido.
Nao ¢ uma relagdo, ¢ algo absoluto.” E isto significa para Bergson que “o copo d'agua, o
acucar e o processo de dissolugdo” ndo passam de abstragdes recortadas de um todo
(absoluto) por nossos sentidos, que sdo direcionados para a fixidez da matéria. 1sso nos
impediria de ver que também o universo dura. Que também ele “¢ invengdo, criacdo de

formas, elaboracio continua do absolutamente novo.”*® Assim resume estas idéias Vieillard-

Baron, ao comentar o pensamento bergsoniano sobre a evolugéo:

182 BERGSON. L'évolution créatrice, p.1. “L'existence dont nous sommes le plus assurés et que nous connaissons

le mieux est incontestablement la ndtre.”

185 Cf. BERGSON. L'évolution créatrice, p.1.

18 BERGSON. L'évolution créatrice, p.7-8. “Chacun d'eux est une espéce de création. Et de méme que le talent du
peintre se forme ou se déforme, en tout cas se modifie, sous l'influence méme des oeuvres qu'il produit, ainsi
chacun de nos états, en méme temps qu'il sort de nous, modifie notre personne, étant la forme nouvelle que nous
venons de nous donner. On a donc raison de dire que ce que nous faisons dépend de ce que nous sommes; mais il
faut ajouter que nous sommes, dans une certaine mesure, ce que nous faisons, et que nous nous créons
continuellement nous-mémes.”

185 Cf. BERGSON. L'évolution créatrice, p. 10-12

186 Cf. BERGSON. L'évolution créatrice, p. 10-12
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A destinagdo da vida se realiza na duragdo. A evolugdo é criadora; “a realidade
surge-nos como um jorro ininterrupto de novidades.” Isto ndo ocorre sem
problemas. Ao contrario, a evolugdo se produz por uma diferenciacao, divergéncia
e bifurcacdo. N&o se pode explicar a vida pela adaptacdo, pois seria explicar a
evolucdo apenas pelas condi¢cBes exteriores as quais corresponderia a plasticidade
da vida. Mas, sobretudo, o argumento desenvolvido com brio por Bergson contra o
fato de erigir a adaptagdo como principio da vida é que encontramos 0s mesmos
Orgaos sobre linhas divergentes de evolugdo. Por exemplo, o olho se encontra em
um molusco, como o pente, e nos vertebrados. Nem as variagcdes insensiveis, nem
as variagBes bruscas parecem poder explica-lo. E preciso supor que um élan
original lanca a vida em direcdes evolutivas divergentes, mas que ele é a causa das
evolul%c;)es idénticas sobre os pontos definidos, como a relagdo com a luz no caso do
olho.

Este élan é como uma espécie de consciéncia em que se interpenetrariam virtualidades de
todo género. Ele perpassaria a matéria conduzindo-a a organizacdo, fazendo dela um
instrumento de liberdade. Nosso autor define a forca e a forma de acao do “élan vital” como
uma granada, que explode em uma diversidade de fragmentos, 0s quais por sua vez se tornam
novas forcas bélicas de explosdo, fragmentando-se também, e assim sucessivamente durante
muito tempo, ndo eternamente. Diz o autor que a for¢a da explosdo da granada “explica-se
tanto pela forca explosiva da pdlvora que ela contém, quanto pela resisténcia do metal que se
lhe opde”. Assim também ocorreria com a diversificagdo das formas da vida. “A forga
explosiva resultante de um equilibrio instavel de tendéncias” contidas na vida ao se deparar
com a resisténcia da matéria que a envolve, procuraria novas formas para continuar sua
expansdo. Mas o que conseguimos distinguir desta cadeia de explosdes sdo somente 0s

188

estilhacos que se encontram préximos a nds, ja pulverizados.”™ Assim explica Bergson a

diversidade de formas em que a vida se multiplica. Vieillard-Baron comenta que, pelo élan
vital e pelo processo de diferenciacédo [forcado pela matéria], Bergson apresenta uma teoria da
evolucdo como um ato pelo qual a vida se divide e se bifurca. Conforme podemos ler sob a

escrita do proprio Bergson:

A resisténcia da matéria bruta é o primeiro obstaculo que foi preciso contornar. A
vida parece té-lo conseguido a forca de humildade, fazendo-se muito pequena e
muito insinuante, enviesando-se entre as forcas fisicas e quimicas [...]. Dos
fendmenos observados nas formas mais elementares da vida, ndo se pode dizer se
ainda sdo fisicos e quimicos ou se ja sdo vitais. [...]. As formas animadas que
apareceram primeiro foram, portanto, de uma simplicidade extrema. Eram
certamente pequenas massas de protoplasma mal diferenciado, comparéveis, por
fora, & Amebas que observamos hoje, mas com, em acréscimo, o formidavel
impeto interior que iria guinda-las até as formas superiores de vida. Parece-nos
provavel que em virtude desse impeto os primeiros organismos tenham procurado

187 Cf. VIEILLARD-BARON. Compreender Bergson, p. 28.
188 Cf. BERGSON. L'évolution créatrice, p. 107.
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crescer 0 mais possivel: mas a matéria organizada tem um limite de expanséao que €

rapidamente atingido. Depois de um certo ponto, duplica-se de preferéncia a

crescer.'®®

Um pouco mais a frente, nosso autor continua sua explanacdo, debrugando-se, desta vez,
sobre as causas mais aprofundadas dessa divisdo que ocorre na vida. Para ele, “as verdadeiras
e profundas causas de divisdo eram aquelas que a vida carregava em si. Pois a vida é
tendéncia e a esséncia de uma tendéncia é desenvolver-se na forma de feixe, criando, pelo
simples fato de seu crescimento, direcdes divergentes entre as quais seu élan ira repartir-
se.”'® Afirma Deleuze que o élan vital é uma virtualidade em vias de atualizar-se, uma

simplicidade em vias de diferenciar-se, uma totalidade em vias de dividir-se, pois

a esséncia da vida é proceder “por dissociagdo e desdobramento”, por dicotomia.
Nos mais conhecidos exemplos, a vida divide-se em plantas e animais; o animal
divide-se em instinto e inteligéncia; um instinto, por sua vez, divide-se em varias
direcBes, que se atualizam em espécies diversas; a propria inteligéncia tem seus
modos ou suas atualizacdes particulares. Tudo se passa como se a Vida se
confundisse com o préprio movimento da diferenciacdo em séries ramificadas.
Sem duvida, esse movimento se explica pela inser¢do da duracdo na matéria: a
duracéo se diferencia segundo o obstaculo que ela encontra na matéria, segundo a
materialidade que ela atravessa, segundo o género de extensdo que ela contrai. Mas
diferenciacdo ndo é somente uma causa externa. E em si mesma, por forca interna
explosiva, que a duragdo se diferencia: ela s6 se afirma e sO se prolonga, ela s
avanga em séries ramosas ou ramificadas. Precisamente, a Duragdo chama-se vida
guando aparece nesse movimento.™"

E é, justamente, no desenvolvimento deste pensamento que notamos os primeiros tracos do
humanismo contido na filosofia bergsoniana. Isto porque, mesmo antes de desenvolver seu
raciocinio sobre os variados caminhos que a vida tomara em seu desenvolvimento, faz o autor
uma apreciacdo a qual fazemos questdo de pontuar. Diz Bergson que pelos trajetos

desenvolvidos pela vida os desvios foram inumeraveis e que surgiram muitos impasses, ao

lado de duas ou trés estradas viaveis. Mas dessas estradas, diz ele, “uma s0, aquela que sobe

BERGSON. L'évolution créatrice, p. 108. “La résistance de la matiére brute est l'obstacle qu'il fallut tourner
d'abord. La vie semble y avoir réussi a force d'humilité, en se faisant tres petite et trés insinuante, biaisant avec
les forces physiques et chimiques, [...]. Des phénomeénes observés dans les formes les plus élémentaires de la vie
on ne peut dire s'ils sont encore physiques et chimiques ou s'ils sont déja vitaux. [...]. Les formes animées qui
parurent d'abord furent donc d'une simplicité extréme. C'étaient sans doute de petites masses de protoplasme a
peine différencié, comparables du dehors aux Amibes que nous observons aujourd'hui, mais avec, en plus, la
formidable poussée intérieure qui devait les hausser jusqu'aux formes supérieures de la vie. Qu'en vertu de cette
poussée les premiers organismes aient cherché a grandir le plus possible, cela nous parait probable: mais la
matiére organisée a une limite d'expansion bien vite atteinte. Elle se dédouble plut6t que de croitre au dela d'un
certain point.”

BERGSON. L'évolution créatrice, p. 108-109. “Mais les causes vraies et profondes de division étaient celles que
la vie portait en elle. Car la vie est tendance, et I'essence d'une tendance est de se développer en forme de gerbe,
créant, par le seul fait de sa croissance, des directions divergentes entre lesquelles se partagera son élan.”
DELEUZE. Bergsonismo, p. 75-76.
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até o homem, foi suficiente larga para deixar passar livremente o grande sopro da vida.”*%

Lembra-nos nosso autor, com essa metafora (sopro da vida), a passagem biblica do Génese
em que Jeova assopra em Adéo a vida. N&o € por mero acaso que nosso autor usa a figura do

sopro*®. Essa imagem lhe remete as suas origens judaicas'®*

e a sua simpatia pelo
cristianismo.*® Remete-nos mais intimamente ao fundo mistico da filosofia bergsoniana®®.
Assim encontramos no Génese: “O senhor Deus formou, pois, 0 homem do barro da terra e
inspirou-lhe nas narinas um sopro de vida e o homem se tornou um ser vivente.”**” Sobre o

tema do sopro Divino frisa Guinsburg:

Da unidade incontavel, o pneuma, o sopro de Deus vivo, sem comeg¢o nem fim,
procederam as trés emanagdes primarias: “o sopro do sopro”, o dois, que na
qualidade de voz divina engendra as vinte e duas letras; o ar espiritual se condensa
e, na qualidade do trés, se faz 4gua primeva, da qual se desenvolve o quatro, 0
arquifogo; destes principios elementares, em ligagdo com as letras e informados
por elas, resultam os elementos terrenos.®
E, pois, do sopro, pneuma, que é emanacdo do proprio Deus vivo, Deus de lIsrael, que
desencadeia a criagdo dos elementos terrenos. O sopro divino é o verbo motor pelo qual e sem
o qual as letras, elementos simbolos da materialidade, continuariam estaticas. O sopro (ou
élan vital) é a verdadeira imagem do movimento, estado este que é tido, por nosso autor,
como fundamental para caracterizar a diferenciacdo das linhas divergentes em que a vida

seguiu.

As linhas de evolugdo em que a vida se desenvolveria seriam trés, a saber: torpor,
instinto e inteligéncia. Para nosso autor, ndo haveria diferenca de grau, propriamente dita,
entre estas trés linhas de evolucdo da vida. Haveria, sim, uma diversidade de natureza que
possibilitaria a complementaridade entre elas. A complexidade do sistema nervoso condiciona

BERGSON. L'évolution créatrice, p. 110.

Idéia sempre ligada a vida, em suas variadas formas. No grego encontramos a palavra anemos (sopro); do latim
encontramos a idéia de spiritus, de spirare (soprar); e no hebraico a palavra ruach, que pode ser traduzida
literalmente como vento, e que também é traduzida, por vezes, como sopro, ou folego, [de vida]. Assim afirma
Lydie ADOLPHE: “Certains languages comme I'hébreu possédent des termes distinctis pour dissocier les deux
aspectes de I'ame: la [...]Néfésh repond au sens global de la psique; mais elle peut s'employer spécialement
comme ‘chargée d'afaires' auprés du corp, qu'elle a misson de surveiller, alors que la [...]JNechamah, d'une degré
superieur, s'approche du [...JRouah, I'esprit, le 'shouffle' de la vie; et pourtant les trois une seule ame. (Lydie
ADOLPHE. La philosophie religieuse de Bergson. Paris: PUF, 1946, p.154.)

Cf. Gn., 8:1, 6:17, 7:15, 45:27; Is., 2:22, 38:16, 57:16; Ec., 12:7, 3:19, por exemplo.

Assunto que desenvolveremos mais adiante.

A respeito das ligagBes entre Bergson e o judaismo Cf. JANKELEVITCH, Vladmir. Henri Bérgson. Paris: PUF,
1975.

Génesis 2, 7.

GUINSBURG (org.). Dos misticos e videntes — da trajetdria da Merkaba. Do estudo e da oragao. S&o Paulo:
Perspectiva, 1968. p.p. 541- 670.
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as mudancas do organismo, em razdo do desenvolvimento simultdneo das atividades
automaética e voluntaria. E, assim, a vontade de um animal é tanto mais eficaz quanto maior o
desenvolvimento de seu cérebro. Porém, ao estudar organismos sem sistema nervoso, como a
ameba, constata-se que a vida animal consiste sempre em obter uma provisdo de energia e
gasta-la, por intermédio da matéria. E de onde provém a energia? Do alimento ingerido, que é
como um explosivo, a espera de se libertar a energia nele armazenada. Tal energia, em ultima
analise, vem do sol, cujos raios incidem sobre a clorofila das plantas. Eis como o impulso
vital atravessa a materia. Esse impulso, contudo, € finito e ndo pode vencer todos o0s
obstaculos: as vezes ¢ desviado, dividido, sempre contrariado. “A evolugdo do mundo
organizado ndo ¢ sendo o desenvolvimento dessa luta.” **® A primeira grande cisdo deve ter
sido entre os reinos vegetal e animal. Cada espécie se comporta como se 0 movimento geral
da vida acabasse nela. Nas plantas temos o que Bergson denomina de torpor, ou seja, neste
reino a vida resolve seu problema de conservacgdo de energia mediante a atividade clorofilica
e da transformacdo da matéria orgénica através dos minerais. Os movimentos, ainda que
muito timidos observados nas plantas, seriam indicio do que ele define como

“consciéncia™®®, uma vez que

Entre a mobilidade e a consciéncia ha uma relagdo evidente. Decerto, a consciéncia
dos organismos superiores parece solidaria de certos dispositivos cerebrais. Quanto
mais o sistema nervoso se desenvolve, tanto mais nUMerosos e precisos se tornam
0s movimentos entre os quais ele pode escolher, mais luminosa também ¢é a
consciéncia que o acompanha. Mas nem essa mobilidade, nem essa escolha, nem,
por conseguinte, essa consciéncia tem por condicdo necessaria a presenga de um
sistema nervoso.”*
O sistema nervoso tem, pois, a funcdo de canalizar e catalizar as atividades rudimentares e
vagas ja existentes em organismos elementares. O sistema nervoso, segundo nosso autor,
nasceria da divisao do trabalho, assim como os outros 6rgdos. Ele aperfeicoaria as fungdes
existentes, mas ndo as criaria — por exemplo, a faculdade digestiva da ameba ndo esté ligada a
um aparelho gastrointestinal. Existe, contudo, em fungéo da necessidade deste pequeno ser de
transformar seu alimento em energia. Desta mesma forma, a propria consciéncia, ainda que

em estado grosseiro, pré-existiria ao cérebro. Conforme o fildsofo francés:

Cf. BERGSON. L'évolution créatrice, p.272-275.

Para maior entendimento, confrontar capitulo (supra) item 1.3, ou BERGSON. L'énergie spirituelle. Paris: PUF,
1967, p.5-6

BERGSON. L'évolution créatrice, p.120. “Entre la mobilité et la conscience il y a un rapport évident. Certes, la
conscience des organismes supérieurs parait solidaire de certains dispositifs cérébraux. Plus le systeme nerveux
se développe, plus nombreux et plus précis deviennent les mouvements entre lesquels il a le choix, plus
lumineuse aussi est la conscience qui les accompagne. Mais ni cette mobilité, ni ce choix, ni par conséquent cette
conscience n'ont pour condition nécessaire la présence d'un systéme nerveux.”
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Ali onde ainda ndo se produziu uma canalizagcdo em elementos nervosos, muito
menos uma concentracdo destes em um sistema nervoso, ha algo de onde sairam
tanto o reflexo quanto o voluntério, ha algo que ndo tem nem a precisdo mecanica
do primeiro nem a hesitagéo inteligente do segundo, mas que, participando em dose
infinitesimal de ambos, é uma reacdo simplesmente indecisa e, por conseguinte, ja
vagamente consciente. Isto quer dizer que o organismo mais humilde é consciente
na medida em que se movimenta livremente.?*

Estariam, pois, 0s protozoarios (com seus movimentos toscos), no entender de Bergson, na
linha divisoria entre o torpor e o instinto. J& no reino animal, encontramos a mobilidade de
forma evidente, o que implica uma consciéncia em forma mais desenvolvida. Nesse reino, a
vida derrubou barreiras, gracas a possibilidade oferecida pelo sistema nervoso que possuem 0s
animais. “O animal que tem um sistema nervoso pode adaptar seu movimentos com mais

precisdo.”* Segundo Vieillard-Baron

Ele (o animal) consome a energia armazenada nos vegetais para dispensa-la
segundo sua vontade através dos movimentos. Vemos que a divergéncia das duas
linhas assegura a sua complementaridade, de fato em favor do animal, que
corresponde a “direcdo fundamental da vida”. [...]. As grandes linhas da evolugdo
nos mostram uma divergéncia completa entre a fixidez das plantas e a mobilidade
dos animais, que é o triunfo da prépria vida. A histéria da vida é uma historia
conflituosa néo linear; a evolugdo produz um feixe de linhas. A unidade da vida
vem “da forga que evolui através do mundo organizado”, que é “uma forca
limitada.”***

Ainda, segundo o intérprete do pensamento bergsoniano, o autor francés ‘“elabora uma
dialética de oposicdes e de superacbes dessas oposicdes pelo progresso contra a inércia e a
repeti¢do”. O élan vital cria as espécies para romper as barreiras oferecidas pela matéria, mas
estas mesmas espécies se voltam contra a forca do élan que as criou, obedecendo a forca de
inércia da matéria. “A evolugdo de uma espécie particular '€ um processo circular', em que
uma espécie tende a seguir mais seus préprios interesses do que o élan da vida, de tal modo
que a espécie parece estagnar”.205

Por qual motivo, pergunta Bergson®*, um Gnico impulso vital ndo gerou um corpo

unico, que teria evoluido indefinidamente? Responde dizendo que tal pergunta é justa, uma

BERGSON. L’évolution créatrice, p.121. “Mais, la ou ne s'est pas encore produite une canalisation en éléments
nerveux, encore moins une concentration des éléments nerveux en un systéeme, il y a quelque chose d'ou
sortiront, par voie de dédoublement, et le réflexe et le volontaire, quelque chose qui n'a ni la précision mécanique
du premier ni les hésitations intelligentes du second, mais qui, participant a dose infinitésimale de l'un et de
l'autre, est une réaction simplement indécise et par conséquent déja vaguement consciente. C'est dire que
I'organisme le plus humble est conscient dans la mesure ou il se meut librement.”

Cf. VIEILLARD-BARON. Compreender Bergson, p. 29.

VIEILLARD-BARON. Compreender Bergson, p. 29.

VIEILLARD-BARON. Compreender Bergson, p. 30.

Cf. BERGSON. L'évolution créatrice, p.279.
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vez se compare a vida a um élan, mas alerta que na verdade a vida ndo é exatamente um
impulso (isso é apenas uma imagem): a vida € de ordem psicolégica. A consciéncia, ou ainda
a supraconsciéncia, se acha na origem. Ela é uma exigéncia da criacdo, e sé se manifesta onde
a criacdo é possivel; adormece quando condenada ao automatismo. Como se da a interacao
entre organismo e consciéncia? O ser vivo ¢ um centro de acdo. Nele, “cérebro e consciéncia
correspondem-se, porque medem igualmente, um pela complexidade da sua estrutura, e outra
pela intensidade do seu despertar, a quantidade de ‘escolha’ de que o ser vivo dispde.” No ser
humano, o nimero de mecanismos que se oferecem a escolha é indefinido. Ndo hd uma
diferenga de grau, mas de natureza, entre o cérebro humano e dos demais animais, inclusive
0s mais desenvolvidos. Assim descreve Bergson o que vé de diferente entre 0 mecanismo
cerebral humano e dos outros animais: “O cérebro humano ¢ feito, como todo cérebro, para
montar mecanismos motores e para nos deixar escolher dentre eles, em um momento
qualquer, aquele que poremos em movimento por meio de um gatilho. Mas difere dos outros
cerebros pelo fato de que é indefinido o nimero de mecanismos que pode montar e, por
conseguinte, o namero dos gatilhos que pode escolher.” Ha semelhante diferenga no que diz
respeito a consciéncia, uma vez que esta “corresponde exatamente a poténcia de escolha de
que o ser vivo dispde; é coextensiva a franja de acdo possivel que envolve a acéo real:
consciéncia é sindbnimo de invencéo e liberdade. Ora, no animal, a invengdo nunca é mais do

que uma variagio sobre o tema da rotina.”*®’ A respeito frisa Vieillard-Baron

Bergson chama a atencdo para a diferenciacdo entre o0 homem e o0 animal. E admite
perfeitamente uma consciéncia animal, em razdo da sensibilidade e de uma
faculdade limitada de representacdo. Mas somente a inteligéncia humana €é capaz
de invengdes cujos resultados transformam o mundo material, meio ambiente e 0s
costumes. [...]. A inteligéncia fabricadora é a mais alta producéo da vida; qualquer
invencdo que ela faga eleva o homem para além dele mesmo e provoca outras
invencBes em cascata.””

Essas diferencas atribuem qualidades ao humano que o tornam “superior” aos demais seres.
Sdo elas: a superioridade de seu cérebro, a linguagem e a vida social. Todos esses fatores sdo,
porém, “sinais exteriores e diversos duma tnica superioridade interna.” Nesse sentido pode-se
dizer que “o homem € o ‘termo’ ¢ o ‘fim’ da evolugdo”, mas ndo no sentido de que a evolugéo

209

tenha convergido para ele, até porque ela se efetuou por linhas divergentes®™. A respeito, 0

pensador francés escreve:

207 Cf. BERGSON. L'évolution créatrice, p.285-286.
208 \/IEILLARD-BARON. Compreender Bergson, p. 30-31.
29 Cf. BERGSON. L'évolution créatrice, p.287.
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A consciéncia €, no homem, sobretudo inteligéncia. Poderia, deveria, ao que
parece, ter sido também intuicdo: Intuicdo e inteligéncia representam duas direcBes
opostas do trabalho da consciéncia: a intuicdo caminha no proprio sentido da vida,
a inteligéncia vai em sentido inverso, e se encontra assim muito naturalmente
regrada pelo movimento da matéria. Uma humanidade completa e perfeita seria
aquela na qual essas duas formas da atividade consciente atingissem o seu pleno
desenvolvimento.?*
Bergson coloca, ainda, que, em uma outra situacdo, a evolugdo poderia ter levado a
humanidade para outros caminhos, ou de indole mais intuitiva, ou de tipo mais inteligente.
Para ele, a intuicdo, no decorrer de nossa evolucdo, ficou subjugada, quase totalmente, a
inteligéncia. Contudo, a intuigdo persiste, ainda que “vaga e descontinua. E uma lampada
quase que apagada, que sO se reanima de longe em longe, por alguns instantes apenas. Mas
reanima-se, em suma, ali onde um interesse vital estd em jogo.” Nesse momento de sua
meditacdo filosofica, Bergson acredita que € papel da filosofia apoderar-se e dilatar as
propriedades desta vaga intuicdo que circunda a nossa inteligéncia. Avancar neste sentido é
avancar no dominio do conhecimento do espirito, e da prépria vida. Introduzir-nos na vida
espiritual, eis o papel da filosofia. Pois, se a inteligéncia, e por assim dizer, a ciéncia, cabe nos
dar o conhecimento da mateéria, caberia a filosofia nos dar o conhecimento da parcela da vida
que ainda ndo conhecemos. N0sso autor, todavia, ndo deseja incorrer no que reconhece como
erro nas demais doutrinas. Ou seja, “separar a vida espiritual de todo o resto, suspendendo-a
no espago tdo alto quanto possivel, acima da terra”, colocando-a fora de alcance, praticamente
tornando a vida espiritual uma quimera. E necessario ao espiritualismo que “se decida a ver a

vida do corpo ali onde realmente esta, no caminho que leva & vida do espirito.”?** Vera, entéo,

a vida inteira, desde a impulséo inicial que a lancou no mundo, aparecer-lhe

Como um fluxo que sobe, e que é contrariado pelo movimento descendente da
matéria. Na maior parte de sua superficie, em alturas diversas, a corrente é
convertida pela matéria num turbilhnonamento no lugar. Em apenas um dnico ponto
passa livremente, arrastando consigo o obstaculo que tornard sua marcha mais
pesada, mas que ndo a deterd. Nesse ponto estda a humanidade; ai est4d nossa
situacdo privilegiada. Por outro lado, esse fluxo que sobe é consciéncia, e, como
toda consciéncia, envolve virtualidades inumeraveis que se compenetram, as quais,
por conseguinte, ndo convém nem a categoria da unidade nem a da multiplicidade,
feitas para matéria inerte. Apenas a matéria que o fluxo carrega consigo, e nos
intersticios da qual se insere, pode dividi-la em individualidades distintas. A
corrente passa entdo, atravessando as geracGes humanas, subdividindo-se em

BERGSON. L'évolution créatrice , p.289. “La conscience, chez 'homme, est surtout intelligence. Elle aurait pu,
elle aurait di, semble-t-il, étre aussi intuition. Intuition et intelligence représentent deux directions opposées du
travail conscient: I'intuition marche dans le sens méme de la vie, l'intelligence va en sens inverse, et se trouve
ainsi tout naturellement réglée sur le mouvement de la matiere. Une humanité compléte et parfaite serait celle ou
ces deux formes de l'activité consciente atteindraient leur plein développement.”

Cf. BERGSON. L'évolution créatrice, p.290-91.
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individuos: essa subdivisdo estava nela desenhada vagamente, mas ndo se teria
acentuado sem a matéria. Assim sdo criadas incessantemente almas que, no
entanto, num certo sentido, preexistiam. Ndo sdo nada além dos riachinhos pelos
quais se reparte o grande rio da vida, fluindo através dos corpos da humanidade.?*?

O rio da vida, ou consciéncia, percorre as entranhas da matéria forcando-a e modelando-a.
Assim como as aguas recortam o leito que as recebe. Mas como as aguas de um rio ndo sédo
seu leito, também a consciéncia ndo é a matéria que a envolve. Embora possa sofrer abalos
causados por este organismo, ela ndo perde a sua independéncia. A consciéncia que percorre a
matéria empresta-lhe 0 movimento, e matéria da a vida a individualidade que lhe é latente.
Todavia, a consciéncia permanece livre, “¢é a propria liberdade.” A intelectualidade, ou
inteligéncia, € o pouso da vida sobre a matéria. Em passagem de extrema beleza e
misticidade, nosso autor descreve as possibilidades oferecidas por este espiritualismo
revigorado por uma visdo evolucionista da consciéncia, diz que ao alcancarmos a

possibilidade de ver o mundo em estado de duracéo

N&o nos sentimos mais isolados na humanidade, a humanidade também ja ndo nos
parece isolada na natureza que ela domina. Assim como o menor grdo de poeira é
solidario de nosso sistema inteiro, arrastado com ele nesse movimento indiviso de
descida que € a propria materialidade, assim também todos os seres organizados,
do mais humilde ao mais elevado, desde as primeiras origens da vida até a época
em gue estamos, e em todos os lugares bem como em todos os tempos, ndo fazem
mais do que tornar perceptivel pelos sentidos um impulso Unico, inverso do
movimento da matéria e, em si mesma, indivisivel. Todos os vivos se tocam e
todos cedem ao mesmo formidavel impulso. O animal encontra seu ponto de apoio
na planta, o homem cavalga na animalidade e a humanidade inteira, no espago e no
tempo, é um imenso exército que galopa ao lado de cada um de nds, na nossa frente
e atras de nds, numa carga contagiante, capaz de pulverizar todas as resisténcias e
transpor muitos obstaculos, talvez mesmo a morte.***

BERGSON. L'évolution créatrice, p.292. “La vie entiére, depuis I'impulsion initiale qui la langa dans le monde,
lui apparaitra comme un flot qui monte, et que contrarie le mouvement descendant de la matiere. Sur la plus
grande partie de sa surface, a des hauteurs diverses, le courant est converti par la matiere en un tourbillonnement
sur place. Sur un seul point il passe librement, entrainant avec lui I'obstacle, qui alourdira sa marche mais ne
l'arrétera pas. En ce point est I'numanité; la est notre situation privilégiée. D'autre part, ce flot qui monte est
conscience, et, comme toute conscience, il enveloppe des virtualités sans nombre qui se compénétrent,
auxquelles ne conviennent par conséquent ni la catégorie de I'unité ni celle de la multiplicité, faites pour la
matiere inerte. Seule, la matiére qu'il charrie avec lui, et dans les interstices de laquelle il s'insére, peut le diviser
en individualités distinctes. Le courant passe donc, traversant les générations humaines, se subdivisant en
individus: cette subdivision était dessinée en lui vaguement, mais elle ne se fit pas accusée sans la matiére. Ainsi
se créent sans cesse des dmes, qui cependant, en un certain sens, préexistaient. Elles ne sont pas autre chose que
les ruisselets entre lesquels se partage le grand fleuve de la vie, coulant a travers le corps de I'humanité.”

BERGSON. L'évolution créatrice, p.293. “Car, avec elle, nous ne nous sentons plus isolés dans I'humanité,
I'hnumanité ne nous semble pas non plus isolée dans la nature qu'elle domine. Comme le plus petit grain de
poussiére est solidaire de notre systéme solaire tout entier, entrainé avec lui dans ce mouvement indivisé de
descente qui est la matérialité méme, ainsi tous les étres organisés, du plus humble au plus élevé, depuis les
premiéres origines de la vie jusqu'au temps ou nous sommes, et dans tous les lieux comme dans tous les temps,
ne font que rendre sensible aux yeux une impulsion unique, inverse, du mouvement de la matiére et, en elle-
méme, indivisible. Tous les vivants se tiennent, et tous cédent a la méme formidable poussée. L'animal prend son
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Nessa passagem, ja ndo se consegue diferenciar os limites entre mistico e filosofico, idéia que
serd desenvolvida forcosamente no livro As duas fontes da moral e da religido. Acredita
nosso autor que € nos misticos que o élan vital chega a sua maxima potencialidade. Ou seja, a

religido, chamada por ele dinamica, é apice das possibilidades humanas de ser e conhecer.

2.4 Bergson e Plotino

Acredita Henri Bergson que s6 uma filosofia que se esforce para reintegrar a inteligéncia na
intuicdo seria capaz de ofertar algo de positivo a humanidade. Esta filosofia seria capaz de nos
oferecer forca de acdo e a propria felicidade, sentimento perseguido pela filosofia

bergsoniana.?*

Atrevemo-nos mesmo a comparar as idéias bergsonianas aqui expostas a
filosofia de Plotino, apropriada e repensada, como nos autoriza Henri Hude?®. Explica o
estudioso da obra bergsoniana:**® “Ele ¢ plotiniano, um pouco como Marx era hegeliano.
Bergson parece ter pensado que o sistema de Plotino estava de cabeca para baixo, e o repds de

pé. A queda das almas torna-se ascensdo das almas.” E um pouco antes afirmou:

em Plotino, ele [Bergson] deixa de lado tudo o que é platdnico [no sentido que
atribui a esse termo, isto é, a teoria das idéias e a interpretacdo que ele Ihe confere]
e remete 0 pensamento do Uno a influéncia judaico-cristd. O universo é um todo
simpético e é um duplo processo de materializacdo/espiritualizacdo (...). E também
um processo de pluralizacdo. Mas Bergson subverte o sistema plotiniano. A
pluralizacdo vai no sentido da espiritualizacdo. O devir ndo é uma queda do
Absoluto, mas uma gldria para Deus. Sobretudo, o sistema da necessidade deve dar
lugar ao relato de uma histdria universal, onde a personalidade livre é o termo
insuperavel de toda evolucéo, que exprime ela propria um ato da liberdade divina:
de onde L'évolution créatice.

Quem também chama a atencdo para a proximidade entre 0 pensamento de Bergson e o de
Plotino é Lydie Adolphe. Em introducdo ao livro La philosophie religieuse de Bergson®’, da
citada pesquisadora, Emile Bréhier nos aponta o profundo conhecimento que esta possui da
obra de ambos os pensadores. Portanto cremos ser de fundamental importancia expormos

algumas das reflexdes desta autora sobre estes pontos de contato, uma vez que, tratando dos

point d'appui sur la plante, I'nomme chevauche sur I'animalité, et I'numanité entiére, dans l'espace et dans le
temps, est une immense armée qui galope a cété de chacun de nous, en avant et en arriére de nous, dans une
charge entrainante capable de culbuter toutes les résistances et de franchir bien des obstacles, méme peut-étre la
mort.”

24 Cf. VIEILLARD-BARON. Compreender Bergson, p. 44-47. “A alegria vitoriosa do tragico. ”

25 BERGSON. Cursos sobre a filosofia grega. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2005, p. XI1-XII].

216 BERGSON. Cursos sobre a filosofia grega, p. XI1-XI11.

27 Cf. Lydie ADOLPHE. La philosophie religieuse de Bergson. Paris : PUF, 1943, p.p.VII-XI.
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temas expostos por Bergson em seu livro A evolugdo criadora, chegamos as semelhangas
existentes entre o pensamento deste filésofo e o de Plotino. Afirma Adolphe que

O préprio Bergson ressalta a analogia de seu pensamento com aquele de Plotino:
em uma nota de A Evolucdo criadora ele explica que a relacdo que ele estabelece
entre a “extensdo” e a “distensdo” 'se assemelham de certa forma aquilo que supds
Plotino', (e seu desenvolvimento onde deveria se assemelhar a M. Ravaisson),
guando ele fez do entendimento, ndo sem ddvida uma inversao do ser original, mas
um enfraquecimento de sua esséncia, uma das Gltimas etapas da processio.”®

O primeiro ponto destacado pela pesquisadora € a semelhanca existente entre os dois
pensadores relativa & atitude da alma frente a0 mundo material. Segundo Adolphe®®, para
Bergson nossa alma apresenta duas disposicdes: ela pode se interessar por seu corpo ou nao,
como pode também ter ou ndo a atencdo focada na vida. Em outras palavras, a alma pode ou
nédo se direcionar sobre si mesma. Quando se decide pela opcéo negativa, orienta-se pela e
para a matéria. Destarte, a orientacdo que a alma confere a sua atencdo, mesmo quando esta
totalmente voltada para a acdo fabricadora, ou seja, quando se direciona para a matéria de
forma quase absoluta, sendo inteligéncia, possui em torno de si uma franja de intuicio. E esta
franja que lhe permite extrapolar os limites da matéria para focar-se em si ou na vida, que é a
fonte de onde jorram as almas. Desta forma, inteligéncia e intuicdo tém a mesma origem. Ja
Plotino considerava a alma como sendo dupla, possuindo duas func@es, afirma Adolphe. Para
o fildsofo neoplatbnico, a alma era dividida em duas partes: a parte superior contemplaria o
Uno do qual seria emanacéo, enquanto a parte inferior se encarnaria para governar e organizar
a matéria. Haveria, entretanto, uma troca permanente entre as duas almas, o que nos permitiria
vé-las ndo como dois entes separados, mas como um apenas, importando somente a direcdo
de sua atividade. Este seria 0 nous.?’ “Pode-se afirmar, transpondo para a linguagem
bergsoniana, que em torno da percep¢do consciente, hd uma “franja” que bem poderia

assinalar a presenca mais freqiliente da parte contemplativa.”221

28 ADOLPHE. La philosophie religieuse de Bergson, p.181. “Bergson remarque lui-méme I'analogie de sa pensée
avec celle de Plotin: dans une note de I'Evolution créatrice il explique que la relation qu'il établit entre la
‘extension’ et la 'distencion’, 'ressemble par certains c6tés a celle que supose Plotin, (dans des développements
dont devait s'inspirer M. Ravaisson), quand il fait de I'étendue, non pas sans doute une inversion de I'étre
originel, mais un affaiblissement de son essence, une des derniéres étapes de la procession.”

219 Cf. ADOLPHE. La philosophie religieuse de Bergson, p.p.60-61.

220 Assim define FERRATER MORA em seu Dicionario de filosofia 0 conceito de nous para Plotino: asi lo vemos
en Plotino, para quien el voug es la segunda hipostasis, emanada de lo Uno emanadora del Alma del Mundo. El
nous plotiniano es, pues, el acto primero del Bien, y es a lo Uno como el circulo es al centro del circulo. El nous
es concebido entonces con frecuencia como la vision (inteligible) del principio, de lo Uno, constantemente vuelta
hacia él. No es, sin embargo, pura forma: el nous tiene materia y forma, aunque su materia es también de caracter
inteligible. (José FERRATER MORA. Dicionario de filosofia. Buenos Aires:Editora Sudamericana, 1964.)

221 ADOLPHE. La philosophie religieuse de Bergson, p.61. “clest-a-dire, pour transposer dans la langage
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Outro ponto levantado pela comentadora seria 0 da unido das almas pela participagdo
que estas tém na fonte comum, o Uno. Esta Ultima seria, ela mesma, fonte de emanacéo da
unidade do ser, ao qual se remeteriam todos 0s demais seres. Esta seria a fonte de simpatia
que uniria todos os seres. A alma isolada no corpo ndo passaria de um reflexo passageiro da
alma universal. Todas as almas possuem, portanto, a mesma fonte.?”? Assim como o0 Uno é a
fonte das almas em Plotino, o nous é o intermédio daquele com o mundo. Para Bergson, esse
intermediario seria o élan vital que, nos seres, se individualiza a procura de evolugdo. Usando
uma metafora criada por Plotino, bem ao modo da filosofia bergsoniana, diz Adolphe que o
Uno é como o centro em um circulo, em que todos os raios de uma circunferéncia dele
participariam, nascendo do centro e tendo seu ser nele. O centro é o ponto indivisivel e a
origem de cada um dos raios. Eles avancam sempre ao redor do circulo, em progresséo,
embora continuem sempre ligados entre si. O centro (Uno) é a “luz” que emana para um
segundo circulo, nous (alma), e depois desses dois existe um terceiro que ndo é de luz, mas
que resplandece a luz do segundo que Ihe é contiguo, ou 0 mundo fisico.?*® O individuo seria
entdo como gque uma linha transversal que percorreria os trés planos. No primeiro, ele teria o
contato com o absoluto, ou Uno; e no Gltimo, ele é seu corpo. Entre os dois estaria a alma,
nous. A inteligéncia é a alma do homem quando voltada para fora de si, absorvida pela acéo.
A intuicdo é, ao contrario, 0 movimento desta alma pelos diversos planos psiquicos. Ela é a
faculdade que nos permite a possibilidade de encontrar o caminho de volta para o lugar de
origem de todas as almas. A fusdo mistica se daria entdo, tanto para Plotino como para

Bergson, nesta volta da alma em sua conversao para o Ser.

bergsoniene, qu'autour de la perception consciente, une “frange” pourrait bien signaler la présence inconsciente
le plus souvent de la partie contemplative.”

222 Cf. ADOLPHE. La philosophie religieuse de Bergson, p.p.61-62.

22 Cf. ADOLPHE. La philosophie religieuse de Bergson, p.185.
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Capitulo 3

Bergson e a religido do élan vital: o misticismo criador

- Donde tens, pois, essa dgua viva?

- [...] o que beber da &gua que eu lhe der,
jamais terd sede. Mas a agua que eu lhe
trago vird a ser nele fonte de agua, que
jorrard até a vida eterna.

[Jodo, 4, 14]

Pudemos perceber no capitulo anterior a incrivel proximidade da filosofia bergsoniana dos
temas propriamente religiosos, o que ndo houvera acontecido de forma direta até entéo,
embora afirme o autor que seus livros, até A evolucdo criadora, haviam, sim, tratado o tema
da religiosidade. Em Os dados imediatos da consciéncia, haveria tratado da liberdade do
espirito; em Matéria e memoria, da independéncia e sobrevivéncia daquele; e, por fim, em A
evolucdo criadora, teria tratado do problema do proprio fato da criagdo. Em que pese estas
abordagens, mais apropriadamente filoséficas, em 1932 vem a lume o Gltimo livro temético
de Bergson, agora tratando diretamente do fato religioso. Enfocando esse fenémeno pela 6tica
de sua filosofia, tentaria Bergson demonstrar a religido como um passo natural da evolugéo do
espirito na caminhada do élan vital. Bergson foi acusado por isso de panteista’®!, de
irracionalista etc., 0 que na verdade ndo se aplicaria, caso se procurasse enxergar em suas
posicBes sobre a religido um pensador que, mesmo quando assume certos pressupostos de
uma religido historicamente dada, a judaico-cristd no caso, ndo o faz por interesses
partidaristas. Assume esses pressupostos em conseqiiéncia de sua visdo filosofica, e por isso
tem total liberdade de modifica-los. A religido, como expoente maximo da potencialidade
criadora do ser humano, € o que vé Bergson. Capacidade de transformar o élan vital em amor
e este, por sua vez, em acgdo para o0 outro. Esse é o verdadeiro parametro religioso. O super-

homem bergsoniano € o mistico em acdo. Logo, podemos perceber que 0 pensamento

Esta acusacdo foi dirigida & Bergson por alguns pensadores catélicos de sua época. Cf. BARTHELEMY-
MADAULE. Bergson, 1967.
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bergsoniano sobre a religido traz, como sua consequéncia, uma moral, entendendo-se moral
como uma regra normativa de acdo. Mas, assim como a intuicdo tem como seu complemento
paradoxal a inteligéncia, também a religido dindmica, como denomina Bergson, tem seu
complemento, e a0 mesmo tempo seu paradoxo, na religido estatica, fruto da necessidade do
homem de viver em sociedade. Da mesma forma que a inteligéncia, a religido estética é
funcionalista e tem como consequéncia uma moral funcionalista e fechada — o que néo

implica um juizo simplesmente negativo em relacéo a esta.

Desenvolveremos, pois, neste capitulo de nossa dissertacdo, os temas que julgamos
necessarios para uma maior compreensdo da filosofia bergsoniana da religido, mais
especificamente de seu aspecto dindmico. Portanto, em um primeiro momento, trataremos 0s
dois sentidos da palavra religido. Em um segundo momento, estudaremos o misticismo como
forma dindmica de religido. E, por altimo, a relagdo existente entre religido dindmica e

sociedade aberta.

3.1 Os dois sentidos da palavra religiao

No pensamento bergsoniano, a religido é uma conseqiiéncia da vida. Podemos deduzir essa
afirmacdo da frase, que inicia o terceiro capitulo de As duas fontes da moral e da religido:
“Lancemos um olhar retrospectivo sobre a vida, cujo desenvolvimento acompanhamos noutra
ocasi&o até o ponto em que a religido dela devia sair.” ?*® Ao ensejo dessa frase, nosso autor
retoma brevemente a linha de evolucéo do élan vital, por ele tragada em A Evolucé&o criadora.
Isto para, novamente, propor sua tese de que somente no homem é que este élan criador tem
possibilidades de transpor as barreiras do mecanicismo completo, percebido nas sociedades
animais. Assim explica o autor francés o seu ponto de vista: “Ao atravessar a matéria, a
consciéncia adquiriu, entdo, como num molde, a forma da inteligéncia fabricadora. E a
invencdo, que traz em si a reflexdo, expandiu-se em liberdade.””® Contudo, a inteligéncia
diferente do instinto, traz intrinseca em si a reflexdo, que oferece um tipo de perigo nao
experienciado pelas sociedades animais: a falta de apego a vida. Bergson assim coloca o

problema: “ndo héa reflexdo sem previsdo, previsdo sem inquietacdo, inquietacdo sem um

BERGSON. Les deux sources... p.221. “Jetons un coup d'oeil en arriére sur la vie, dont nous avions jadis suivi le
développement jusqu'au point ou la religion devait sortir d'elle.”

BERGSON. Les deux sources... p.221. “En traversant la matiére, la conscience prit cette fois, comme dans un
moule, la forme de l'intelligence fabricatrice. Et 'invention, qui porte en elle la réflexion, s'épanouit en liberté.”
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relaxamento momenténeo do apego a vida. Sobretudo, ndo ha humanidade sem sociedade, e a
sociedade exige do individuo um desprendimento [que o inseto, no seu automatismo] conduz

até o desprendimento completo de si.”?’

Logo, ndo se pode contar com a reflexdo, instrumento da inteligéncia, para criar-se o
apego necessario que a manutencdo da vida, em sociedades humanas, demanda. Destarte,
nesta concluséo nosso autor defende que, em toda espécie que surge, aparecem também todas
as possibilidades que tornem sua sobrevivéncia viavel. As variedades de espécies que vemos
sdo na verdade pausas que o €lan vital, obstado pela matéria, teve de fazer em sua evolugéo.
Mas, ao contrdrio do que se pensa normalmente, estas pausas ndo possuem sempre
caracteristicas negativas. E a viabilidade de sobrevivéncia da espécie humana se deu por

causa de uma dessas pausas. Afirma nosso autor que,

A propria pausa do élan criador que se traduziu pelo aparecimento de nossa
espécie, deu ensejo com a inteligéncia humana, no interior da inteligéncia humana,
a funcéo fabuladora que elabora as religides. Tal €, pois, o papel, tal é o significado
da religido que chamaramos de estatica ou natural. A religido é aquilo que deve
preencher, nos seres dotados de reflexdo, um déficit eventual do apego a vida.”®

Para nos livrar, ainda que impositivamente, do desejo de morte é que surge a religido chamada
estatica, com seus mitos, lendas, fabulas e tabus. A este mecanismo de criacdo Bergson
denomina “fun¢do fabuladora”, que teria por oficio o papel de criar deuses e fantasmas.
Segundo Vieillard-Baron, “o sagrado e o perigoso estdo associados ao tabu, que ¢ o interdito
que afasta o arbitrario individual para preservar o elo social.”??° Os fendmenos estudados
pelas ciéncias sociais da religido seriam fatos derivados desta funcdo. Assim, as religides
historicas e nacionais nasceriam da necessidade de manter uma sociedade unida, garantindo
sua existéncia e perpetuacdo. Concorda nosso autor, aqui, com as teorias do surgimento da

religido sugeridas pelos seus contemporaneos positivistas?*’. Trata-se de uma heranca de seu

BERGSON. Les deux sources... p.222. “il n'y a pas de réflexion sans prévision, pas de prévision sans inquiétude,
pas d'inquiétude sans un relachement momentané de l'attachement & la vie. Surtout, il n'y a pas d'humanité sans
société, et la société demande a l'individu un désintéressement que l'insecte, dans son automatisme, pousse
jusqu'a I'oubli complet de soi”

BERGSON. Les deux sources... p.222-223. “L'arrét méme de 1'élan créateur qui s'est traduit par 'apparition de
notre espéce a donné avec l'intelligence humaine, & l'intérieur de l'intelligence humaine, la fonction fabulatrice
qui élabore les religions. Tel est donc le rdle, telle est la signification de la religion que nous avons appelée
statique ou naturelle. La religion est ce qui doit combler, chez des étres doués de réflexion, un déficit éventuel de
I'attachement a la vie.

VIEILLARD-BARON. Conhecer Bergson, p.52.

Cf. Emile DHURKEIM, “As formas elementares da vida religiosa”. (In: Os pensadores) Sio Paulo: Abril
Cultural, 1983.
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tempo de colégio e de suas leituras de Spencer.”® Mas essas teorias necessitam de
complemento, pois o desejo de vida € algo superior no homem, e esta para além do desejo de
auto-preservacdo. Ao contrario dos demais animais, 0 homem néo sofre a vida como um
simples efeito da passagem do élan vital. Ele proprio é o sucesso, ainda que incompleto, deste
élan de vida. Desta forma, o ser humano € o Unico ser capaz de retornar ao caminho do élan.
N&o pela inteligéncia, que possui uma funcdo especifica, que é a de fabricar ferramentas, mas
pela potencializacdo da franja de intuicdo que aureola a inteligéncia. Uma nova forma de
apego a vida surgiria nessa relacdo. Para o0 sujeito capaz de estabelecer esta nova forma de
relagdo com o principio vital, a existéncia toma outro sentido, todas as suas agdes se
direcionam para aquilo que esta em torno de si, movido por um sentimento que Bergson
define como “gozo no gozo, amor do que ¢ s6 amor.”?*? Esté é a religido em movimento, ou
dindmica. No movimento de interiorizacdo que o mistico realiza, e que constitui a procura de
si, ele encontra um jato de vida que o joga violentamente de volta ao mundo, agora, para a
acdo incessante. Assim como na passagem evangélica que diz que aquele que beber da fonte
indicada por Jesus terd “vida em abundédncia.” Pergunta Bergson como denominar esse
fendmeno, igualmente, de religido? Como utilizar o mesmo substantivo para designar objetos
t4o0 diversos? E que ndo podemos achar que a religido dindmica — ou misticismo — possa se
encontrar sozinha. E ha muitas razbes para isto, afirma o autor. E explica, usando como
exemplo a funcdo da religido estatica, a respeito da qual escreve: “debalde transportar a alma
a outro plano, nem por isso ele [o misticismo] lhe garante, sob uma forma eminente, a
seguranca e a serenidade que a religido estatica tem por funcdo proporcionar’®. Por este
ponto de vista vemos uma variedade de graus de transicdo, onde ha diferenca radical de
natureza. Novamente, temos aqui o paradoxo da duragdo. Onde anteriormente encontramos a
duracdo, a intuicdo e o élan vital, agora encontramos a religido dinamica ou misticismo; e
onde encontravamos o espaco, a inteligéncia e a matéria, encontramos a religido estatica ou

historica.

Cf. BARTHELEMY-MADAULE. Bergson. p.9-13. BARTHELEMY-MADAULE informa ainda que a
meditacdo bergsoniana em torno da religido estatica se refere explicita ou implicitamente a seus contemporaneos
Durkheim e Lévy-Bruhl (p.153).

Cf. BERGSON. Les deux sources... p.225.

BERGSON. Les deux sources... p.225. “D'abord le mysticisme - car c'est a lui que nous pensons - a beau
transporter I'ame sur un autre plan : il ne lui en assure pas moins, sous une forme éminente, la sécurité et la
sérénité que la religion statique a pour fonction de procurer.”
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3.2 Misticismo como forma dindmica de religido

Dada a utilizacdo mais comum do termo mistica, em seu sentido popular, achamos por bem
iniciar este trecho de nossa dissertacdo conceituando o que, aqui, entenderemos por mistica.
Gerador de grandes discussOes, esse termo adquiriu um sentido pejorativo, primeiramente
devido ao descrédito que a modernidade Ihe atribuiu. Em segundo lugar, devido as propostas
das religides de carater sincrético ndo organizado, tais como os neopentecostais e as “religides
da nova era”. Distante das grandes tradigdes religiosas, esse fendmeno gera uma
espiritualidade espontanea e comercial, aproximando o conceito de mistica ligado a ele a
pratica magica. Conforme Macedo, “ao iniciar um estudo como este o primeiro passo que se
faz necessario é proceder a definicdo de mistica, ou, na sua impossibilidade, pelo menos a
tentativa de descricdo e delimitacdo do que seja a mistica, o fenbmeno mistico, ou ainda o
ambito da produgdo inspirada por este tipo de experiéncia”®**. Ainda com Macedo, pensamos
que “por respeito a termos diferentes utilizados por autores oriundos de tradigdes e idiomas

distintos”?%

possamos fazer uso dos conceitos de mistica, intuicdo mistica, ou mesmo
vivéncia mistica, para designar o que o dicionarista Aurélio Buarque de Holanda chama de “o
elemento mistico de qualquer doutrina”. Isso pode ser aplicado com igual valor ao conceito de

misticismo?®,

237 ndo diferencia, em verbetes

Nicola Abbagnano, em seu Dicionario de filosofia
diversos, os termos misticismo e mistica. O pensador italiano define misticismo como “toda
doutrina que admite uma comunicagao direta entre 0 homem e Deus”. Informa o filésofo, em

seu dicionario, que

A palavra mistica comegou a ser usada com este sentido nos escritos de Dionisio
Areopagita, na segunda metade do século V, inspirado no neoplaténico Proclo. Em
tais escritos se acentua o carater mistico do neoplatonismo original, ou seja, da
doutrina de Plotino®®, Para ele, se insiste, por um lado, na impossibilidade de se

234 Cecilia Cintra C. de MACEDO. Metafisica, mistica e linguagem na obra de Schlomo Ibn Gabirol (Avicebron):
Uma Abordagem bergsoniana. [Tese de Doutorado]. Sdo Paulo: 2006, p. 54.

2% MACEDO. Metafisica, mistica e linguagem..., p.54-5.

2% Aurélio Buarque de HOLANDA. Novo dicionario basico da lingua portuguesa. Rio de Janeiro: Nova Fronteira,
1988. (exemplar distribuido pelo jornal A Folha de S&o Paulo). Encontramos no verbete mistica a seguinte
defini¢do: “1. O estudo das coisas divinas ou espirituais, 2. Vida religiosa ou contemplativa; misticismo, Crenca
ou sentimento arraigado de devotamento a uma idéia, 4. Esséncia doutrinaria.” Pela segunda conceituacdo do
verbete, estamos entendendo mysticisme como mistica, uma vez que misticismo é também, para o dicionarista,
vida religiosa ou contemplativa, que é designada pela palavra mistica.

27 ABBAGNANO. Dicionario de filosofia. México: Fundo de Cultura Econémica, 1998, p.805-6. [Tradugdo
propria].

%8 Que fora objeto de estudo dos cursos de histéria da filosofia ofertados por Bergson na Ecole Normale Supérieur,
por volta de 1898-1899. E que, provavelmente, influenciou na escrita das obras aparecidas posteriormente, a
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chegar a Deus ou de se alcancar uma comunicacdo qualquer com Ele, mediante os
procedimentos ordinarios do saber humano; deste ponto de vista, ndo se pode fazer
mais que definir a Deus negativamente (teologia negativa). Por outro lado, se
insiste em uma relag&o originaria, intima e privada, entre o homem e Deus, relacdo
em virtude da qual o homem pode voltar a Deus e unir-se por fim com Ele em um
ato supremo. Este ato € o éxtase, que Dionisio considera a deificacdo do homem.
Segundo a origem grega da palavra, mistica tem o sentido de mistério. Ou seja, algo que nao €
acessivel aos nossos sentidos ou razdo, mas que traz consigo uma espécie de conhecimento.
Portanto, o conceito de mistica implica, de alguma forma, em um acréscimo de conhecimento,
supra-racional, intuitivo e simples. Ou, ainda mais especificamente, pode-se dizer que a
mistica ¢ geralmente “associada a formas ndo racionais de apreensdo da realidade”. Essas
formas, contudo, “ndo implicam na auséncia da racionalidade como pensamos, acerca da
emocionalidade comum, mas na superacao da racionalidade associativa”. Ainda que geradora
de processo intelectual, a intuicdo mistica ndo € consequéncia direta do pensamento
associativo, nem das percepgdes fisicas. “Ela é despertada pela percepc¢do diferenciada do
mundo, sendo potencialmente criadora de representagdes novas”?%®°. A respeito, frisa o autor:
“A mistica, por sua diversidade de manifestagdes, foi artificialmente dividida em subgrupos
que compartilhavam de uma mesma tradicdo ou conjunto de especificidades. Desse modo,
além do seu estudo ter sido dividido por critérios contextuais referentes a articulagdo interna
com as tradi¢bes de origem, temos, no interior de cada uma das proprias tradicdes religiosas,

outras subdivisdes.”**°

E na obra de Dionisio Areopagita que encontramos, pela primeira vez no cristianismo,
a distincdo dos aspectos da mistica. O primeiro aspecto € o pratico, um conhecimento
experimental da realidade supra-sensivel, o segundo, uma reflexdo doutrinal, filosofica,
teoldgica, ou teoldgico-filosofica, sobre o conhecimento (experiéncia) trazido pelo primeiro.
Dessa distindo®** surge a categoria denominada “mistica especulativa”, para a qual o
conhecimento das realidades supra-sensiveis e supra-racionais € um objetivo por si mesmo,
expresso por construgdes logico-racionais. Possui carater predominantemente noético, pois
tem como objeto direto o conhecimento das realidades transcendentes. Com o passar dos
séculos, a dissociagdo entre 0s aspectos da mistica se acentuaram, até que o termo “teologia
mistica” ficou associado tdo somente ao carater doutrinario, de aspecto teologico-filosofico da

mistica. E o primeiro aspecto, de carater pratico, passou a ser designado pelos termos ascese

Matiére et mémoire (obra escrita em 1896).
29 MACEDO. Metafisica, mistica e linguagem..., p.56.
20 MACEDO. Metafisica, mistica e linguagem..., p.56.
241 cf. Pseudo DIONISIO AREOPAGITA. Los nombres de Dios. Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 1995.
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ou contemplacdo. Destarte, como informa Macedo, “entre os estudiosos, vemos também uma
posicdo que tende a uma recomposicao desses dois aspectos [...], ainda que seja possivel fazer
distingdes teoricas entre misticismo e teologia mistica, creio ser perigoso separar estas duas na

historia do Cristianismo”.

No judaismo podemos encontrar outras distingBes para a experiéncia mistica. Por

242

exemplo, a distingdo entre a mistica profética e a estatica”“. O estatico € aquele que € movido

pela vontade de experimentar o éxtase, levado por um impulso pessoal. E caracterizado pela
perda de consciéncia, marca, na Biblia, de estado de insanidade, ou do falso profetismo. O
profeta, ao contréario, é aquele a quem Deus vem antes que ele O busque. O profeta é
procurado por Deus. “Os profetas ndo trazem qualquer ‘marca’ de sua experiéncia nem
proclamam emocionalmente as suas maravilhas”?**. O misticismo judaico possui um carater
sébrio e muito claro. Assim define Abraham Itzhak Kuk (1865-1935)%** a experiéncia mistica

aos olhos do judaismo cabalista:

A percepgdo mistica baseia-se na convicgdo intima da onipoténcia, a auséncia de
limitagBes nas possibilidades de poder infinito. A cognicao objetiva, por outro lado,
fundamenta-se no conhecimento da limitacdo do poder, de acordo com as
circunstancias em que o poder se manifesta neste mundo. Em cada esfera, a forma
de uma ou de outra cognicdo goza de absoluta soberania. N&do h& limite para o
poder de alguém no mundo intimo. [...].

A cada segundo, no mais infimo instante de tempo, criamos consciente ou
inconscientemente, uma multiddo infinita de criagBes; se pudermos apenas
aprender a percebé-las, trazé-las para dentro da fronteira da clara cognicéo,
acostumar-nos a inclui-las na estrutura de expressdes a elas adequadas, entdo seu
esplendor e majestade hdo de revelar-se e seu poder em todas as fases da vida
tornar-se-4 visivel.

Pois nelas se revela o segredo da vida mais elevada; todo trabalho racional,
todo labor sistematico, todas as leis e julgamentos, preceitos e vereditos religiosos,
concepcdes profundas e maximas de l6gica recebem o espirito de suas vidas das
sombras da radiancia destes grandes lampejos.**®

Desejamos chamar a atencdo para o fato de que ndo podemos dar uma defini¢do exata do que
se pode entender por mistica, dada a multiplicidade de caracteristicas que este fenbmeno
apresenta. Mas podemos, ainda assim, atribuir-lhe certas peculiaridades, dentre as quais se
destaca especialmente a possibilidade de aproximacdo imediata, por meio de um contato

supra-racional, a uma realidade supra-sensivel, ou, pelo menos, a tentativa de aproximacéao a

242 Nao havendo aqui restricao do profetismo ao circulo do judaismo.

23 A J. HESCHEL. The Prophets. New York: Harper Colophon Books, 1969. Apud MACEDO. Metafisica, mistica
e linguagem..., p. 59.

244 Segundo nos informa GUINSBURG, Kuk foi um “pensador mistico, sabio talmudista, chefe ortodoxo e lider

sionista.”
5 A1 Kuk, apud, GUINSBURG. Dos misticos e videntes — da trajetéria da Merkaba. p.663.
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esta realidade transcendente. Contato este que, “invariavelmente envolve um contetido e
2246

algum grau de aquisi¢do de conhecimento.

O filésofo francés deseja, com seu método, pbr a prova e confirmar as virtualidades
sugeridas em sua nova concepcdo de metafisica. Segundo Vieillard-Baron “o que Bergson nos
ensina é que o pensamento que concebe a alma, Deus e 0 mundo, associa necessariamente
uma intui¢do mistica a um racionalismo determinado”.?*” Vejamos, por exemplo, o raciocinio
do autor sobre Deus. A respeito, afirma Vieillard-Baron que “Bergson teve muito pudor em
relacdo ao problema de Deus, visto que ele queria permanecer, em metafisica, no terreno da
experiéncia. Somente a experiéncia mistica lhe parecia uma experiéncia de Deus, entretanto
ele sabe bem que aqueles que ndo experimentam nada desta experiéncia ndo podem nem

compreendé-la nem aceitar sua conclusdes.”?*®

Para Bergson, o misticismo deve, de alguma forma, fornecer meios de se enfocar a
existéncia de Deus, de algum modo experimental. Pois, se Deus é um existente, o autor cré
que ele é percebido, ou que poderia sé-lo. Que ele € dado numa experiéncia, real ou possivel.
Isto porque todo objeto existente s6 pode ser concebido em uma experiéncia. Entretanto os
opositores desta opinido alegam “que a experiéncia dos misticos ¢ individual e excepcional,
que ela ndo pode ser controlada pelo comum dos homens, e que ndo é comparavel, por
conseguinte, 4 experiéncia cientifica”.?*® Nosso autor, embora ndo desmereca a validade da
ciéncia enquanto saber, ndo lhe credita infalibilidade metodolégica. Afirma que falta uma
experiéncia cientifica, ou de modo mais geral, uma observacgéo registrada pela ciéncia, que
seja sempre suscetivel de controle. Para confirmar sua afirmacdo, coloca o caso da geografia.
Essa ciéncia, segundo o autor, se construiu durante muito tempo através de relatos, muitas
vezes feitos por um Unico explorador, que desse provas de honestidade e competéncia. Poder-
se-ia afirmar, todavia, que esta viagem poderia ser repetida por qualquer explorador que
quisesse verificar o fato narrado. Pois, no entender de Bergson, também a viagem realizada
pelos misticos é passivel de experimentacdo, dado que, ao ensejo de suas experiéncias, estes

constroem um mapa. Como afirma o nosso pensador: “O mistico, por sua vez, fez uma

MACEDO. Metafisica, mistica e linguagem..., p. 58-65.

VIEILLARD-BARON. Compreender Bergson, p. 102

VIEILLARD-BARON. Compreender Bergson, p. 102-103.

BERGSON. Les deux sources... p.260. “On allégue en effet que l'expérience de ces grands mystiques est
individuelle et exceptionnelle, qu'elle ne peut pas étre contrdlée par le commun des hommes, qu'elle n'est pas
comparable par conséquent a I'expérience scientifique”.
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viagem que outros podem fazer de novo, de direito, sendo de fato”®. E, citando Willian
James, para demonstrar que esta percep¢do esta ao alcance do comum dos homens, de alguma
forma, diz que; “este [James] declarava ndo haver jamais experimentado estados misticos;
mas acrescentava que, se ouvia falar disso a um homem que conhecesse esses estados por
experiéncia, 'alguma coisa nele fazia eco’.”?*! Os misticos passam por uma série de estados
para atingir a deificagdo definitiva. Embora variaveis, esses estados se assemelham muito.
“Em todo caso, sempre o roteiro percorrido € o mesmo. Nas descri¢des do estado definitivo
encontram-se as mesmas expressdes, as mesmas imagens, as mesmas comparacoes, embora
os autores ndo sejam em geral conhecidos uns dos outros”.?*?

Reconhece Bergson que a experiéncia mistica, deixada a si mesma, ndo pode trazer
uma certeza absoluta ao fildsofo que pretenda estuda-la. E que ndo ha outra fonte de
conhecimento que ndo seja a experiéncia. Como pode, entdo, o filésofo estudar a mistica?
Sugere nosso autor o que ele chama de “linhas de fatos”. Essas linhas seriam o cruzamento e a
soma de probabilidades. O filésofo deve agir como o agrimensor que mede a visdo de um
ponto inacessivel, visando-o alternadamente de dois pontos aos quais tem acesso, chegando a
um resultado que equivalha a certeza. A esse método ele denomina de “verificagdo
progressiva”, método que ele considera o Unico que possa fazer avancar os estudos da

253

metafisica™”. Afirma Bergson:

Nos estimamos que esse método de verificacdo é o Unico que possa fazer avangar
definitivamente a metafisica. Por este método se estabelecerd uma colaboragdo
entre filosofos; a metafisica, como a ciéncia, progredird mediante acumulagéo
gradual de resultados adquiridos, em vez de ser um sistema completo, a tomar ou
desprezar, sempre contestado, sempre a recomecar. Ora, verifica-se precisamente
gue o aprofundamento de certa ordem de problemas, inteiramente diversos do
problema religioso, levou-nos a conclusfes que tornaram provavel a existéncia de
uma experiéncia singular, privilegiada, tal como a experiéncia mistica. E, por outro
lado, a experiéncia mistica, estudada por si mesma, da-nos indicagdes suscetiveis
de acrescentar-se aos ensinamentos obtidos hum dominio totalmente diverso, por
método completamente diferente. Ha, pois, no caso, reforco e complemento

20 BERGSON. Les deux sources... p.260. “le mystique, lui aussi, a fait un voyage que d'autres peuvent refaire en
droit, sinon en fait”.

1 BERGSON. Les deux sources... p.260. “William James déclarait n'avoir jamais passé par des états mystiques;
mais il ajoutait que s'il en entendait parler par un homme qui les conn(t d'expérience, ' quelque chose en lui
faisait écho'.”

2 BERGSON. Les deux sources... p.261. “En tout cas la route parcourue est la méme, a supposer que les stations
la jalonnent différemment. Et c'est, em tout cas, le méme point d'aboutissement. Dans les descriptions de I'état
définitif on retrouve les mémes expressions, les mémes images, les mémes comparaisons, alors que les auteurs
ne se sont généralement pas connus les uns les autres”

3 Cf. BERGSON. Les deux sources... p.263.
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reciprocos.”

A reciprocidade da qual fala Bergson na Gltima linha da citagdo acima é a que h& entre o
método intuitivo e o misticismo. Assim como para o filésofo que segue 0 método intuitivo,
para 0 mistico também ndo ha falsos problemas. Por exemplo, para eles ndo cabem as
perguntas: por que Deus, por que a matéria, por que os espiritos em vez do nada? Para o autor
francés, essas sdo perguntas falsas. Esse tipo de questdo “pressupde que a realidade preencha
um vazio, que sob o ser h4 o nada, que de direito haja nada, que é preciso entdo explicar por

255 A
»“>® quando, na verdade, “o que percebemos na auséncia de

que de fato exista alguma coisa
uma coisa € a presenca de outra coisa — que preferimos ignorar porque ndo é a que nos
interessa ou a que esperdavamos.”®® O mistico também ndo se preocupa com os atributos
metafisicos da Divindade. “Ele cré ver o que Deus ¢, ndo tem visdo alguma do que Deus nao
seja. E pois, sobre a natureza de Deus imediatamente apreendida no que ele tem de positivo,
quero dizer, de perceptivel aos olhos da alma, que o filésofo deverd interrogar o mistico.”?’
Procedendo desta forma em sua investigacdo, o filésofo encontrard algo de comum com o
mistico. Pois, por mais que escreva, o filésofo sempre gira em torno de sua intuigdo primaria.
Também assim, o mistico, quando descreve sua intuicdo, diz uma fala sem fim, posto que
tudo que este tem a dizer é que Deus € amor, e é objeto de amor. Desse amor, que é objeto e
fonte ao mesmo tempo, o mistico jamais acaba de falar. Sua descricdo € interminavel, porque

a coisa que descreve € inexprimivel.

A religido dindmica surge quando o espirito do homem rompe o isolamento gerado
pela inteligéncia, abrindo sua percepcdo para além dos horizontes da razéo. E ainda quando
situado na forma estéatica da religido que a nova perspectiva se abre. Quando trata do assunto

misticismo e renovacao, alerta que mesmo essas pessoas (0s misticos), nascem em um mundo

BERGSON. Les deux sources... p.263-264. “Nous estimons que cette méthode de recoupement est la seule qui
puisse faire avancer définitivement la métaphysique. Par elle s'établira une collaboration entre philosophes; la
métaphysique, comme la science, progressera par accumulation graduelle de résultats acquis, au lieu, d'étre un
systeme complet, a prendre ou a laisser, toujours contesté, toujours a recommencer. Or il se trouve précisément
que l'approfondissement d'un certain ordre de problémes, tout différents du probleme religieux, nous a conduit a
des conclusions qui rendaient probable I'existence d'une expérience singuliere, privilégiée, telle que I'expérience
mystique. Et d'autre part I'expérience mystique, étudiée pour elle-méme, nous fournit des indications capables de
s'ajouter aux enseignements obtenus dans un tout autre domaine, par une tout autre méthode. Il y a donc bien ici
renforcement et complément réciproques.”

BERGSON. Les deux sources... p.266. “Mais cette question présuppose que la réalité remplit un vide, que sous
I'étre il y a le néant, qu'en droit il n'y aurait rien, qu'il faut alors expliquer pourquoi, en fait, il y a quelque chose”.
BERGSON. Les deux sources... p.266. “L'absence d'une chose étant toujours la présence d'une autre - que nous
préférons ignorer parce qu'elle n'est pas celle qui nous intéresse ou celle que nous attendions.”

BERGSON. Les deux sources... p.267. “il croit voir ce que Dieu est, il n'a aucune vision de ce que Dieu n'est
pas. C'est donc sur la nature de Dieu, immédiatement saisie dans ce qu'elle a de positif, je veux dire de
perceptible aux yeux de I'ame, que le philosophe devra l'interroger.”
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ja dado, preexistente a elas e que fora preparado por outras pessoas. Em relacéo a este ponto,

nosso autor frisa:

Seu préprio misticismo, de resto, esta impregnado dessa religido, dado que
comegou por ela. Sua teologia estard em geral de acordo com a dos te6logos. Sua
inteligéncia e sua imaginacao utilizardo, para exprimir com palavras o que ele sente
e em imagens materiais o que V& espiritualmente, o ensino dos te6logos. E isso lhe

serd facil, dado que a teologia justamente captou uma corrente que tem sua fonte na

misticidade.?®.

Quando capta essa “corrente”, que € intrinseca aos textos da teologia, e que lhe foi deixada
como heranga por seus predecessores, 0 mistico sente em si uma espécie de abalo, um élan
que lhe permeia o ser. Bergson descreve da seguinte maneira as ocorréncias internas ao

psiquismo do mistico tomado em seu éxtase:

Quando sdo agitadas as profundezas obscuras da alma, o que sobe a superficie e
chega a consciéncia, nela assume a forma de imagem ou de um sentimento, se a
intensidade for suficiente. A imagem €, na maioria das vezes, agitacdo pura, como
0 sentimento ndo passa de agitacdo va. Mas uma e outra podem exprimir que a
subversdo é um arranjo sistematico em vista de um equilibrio superior: a imagem é
entdo simbolo do que se prepara, € a emogao € a concentracdo da alma a espera de
uma transformag&o.”*
Muito préximo do transe alucindgeno, ou farmacéutico, o sujeito dessa percepcao é como que
arrebatado para fora de seu “estado normal de consciéncia”. Para essa pessoa, a presenca de
uma realidade supra-sensivel é uma verdade, e 0 gozo dessa presenca é sem limites. Nesse
contato momentaneo, o0 sujeito sente-se quase absorvido pela imensidade indizivel da
presenca do absoluto, e a sensacao de liberdade extrapola os limites das palavras. Entretanto,
ao voltar a realidade cotidiana, aquele que a experimenta é assombrado pela angustia da
auséncia de Deus. Mas € gracas a essa intuicdo ampliada da realidade supra-intelectual que
surge uma nova pessoa, renovada em seu agir. Ela assumira entdo uma conduta de busca pela

unido definitiva com esta realidade transcendente. Sua vida serd “superabundancia de vida —

BERGSON. Les deux sources... p.253. “De cette religion son mysticisme méme est d'ailleurs imprégné, puisqu'il
a commencé par elle. Sa théologie sera généralement conforme a celle des théologiens. Son intelligence et son
imagination utiliseront, pour exprimer en mots ce qu'il éprouve et en images matérielles ce qu'il voit
spirituellement, I'enseignement des théologiens. Et cela lui sera facile, puisque la théologie a précisément capté
un courant qui a sa source dans la mysticité. ”

BERGSON. Les deux sources... p.243. “Quand les profondeurs obscures de 1'ame sont remuées, ce qui monte a
la surface et arrive a la conscience y prend, si l'intensité est suffisante, la forme d'une image ou d'une émotion.
L'image est le plus souvent hallucination pure, comme I'émotion n'est qu'agitation vaine. Mais I'une et l'autre
peuvent exprimer que le bouleversement est un réarrangement systématique en vue d'un équilibre supérieur:
I'image est alors symbolique de ce qui se prépare, et I'émotion est une concentration de I'ame dans I'attente d'une
transformation.
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um impulso imenso. E um empurrio irresistivel que a arremessa as mais vastas iniciativas” ",

Sua moral ja ndo é mais uma obrigacdo externa, mas um compromisso de amor entre o élan
criador e a humanidade, sua vivéncia é uma ponte de amor entre Deus e 0s homens. Surge
assim uma nova forma de religiosidade, inspirada pela mistica, pois como afirma Bento Prado
Jr. “a experiéncia mistica constitui, portanto, a verdade final do processo evolutivo: é na alma
do mistico que, finalmente, o ser ¢ restituido a sua integral aparéncia.”?®,

Bergson acredita que a sensacdo causada pelos misticos nas pessoas que 0 cercam e
que se deixam tocar pela sua mensagem, € similar & emocdo causada pela musica. E uma
sensacdo de arrastamento hipnético, onde cada acdo imaginada, ou realizada, é sugerida pela
musica gque se ouve. A congruéncia entre o sentimento daquele que ouve com aquilo que é
ouvido faz com que o primeiro sinta-se parte integrante do segundo. A respeito, Bergson

€SCreve:

Somos a cada instante o que a muasica exprime, seja a alegria, a tristeza, a piedade,
a simpatia. Ndo apenas nds, mas também muitos outros, mas todos 0s outros
também. Quando a musica chora, € a humanidade, é toda a natureza que chora com
ela. Na verdade, ela ndo introduz esses sentimentos em nés; antes, ela nos introduz
neles, como transeuntes que se compelissem em uma danca. Assim procedem 0s
iniciadores em moral. A vida tem para eles ressonancias de sentimento insuspeitas,

como as que produziria uma nova sinfonia; eles nos fazem entrar com eles nessa

mdsica, para que nés a traduzamos em movimento®?,

A musica é, para o autor francés, uma das analogias usadas com maior frequéncia. Nela
encontramos a caracteristica da fugacidade e evanescéncia. Para Bergson, a musica € dotada
de mobilidade, da mobilidade da duracdo. Ela tem a capacidade de nos remeter a um estado
de semi-transe onde somos levados a passividade, fora do fluxo temporal cotidiano, e
realizamos a idéia que nos €é sugerida pelo artista. Aqui encontramos a busca do autor pela
analise dos dados da sensacdo, da observacdo da vida, buscando remontar a um mecanismo
psiquico profundo, procurando nos fornecer a matéria prima da experiéncia. Os grandes
misticos produzem, na vida daqueles que os cercam, 0 mesmo efeito que a musica. Assim

como esta, que nos conduz ao ritmo e a0 movimento pelos sentimentos que em nos produz, 0s

Cf. BERGSON. Les deux sources... p.246.

Bento PRADO Jr. Presenca e campo transcendental. Sdo Paulo: EDUSP, 1989.

BERGSON. Les deux sources... p.36. “Que la musique exprime la joie, la tristesse, la pitié, la sympathie, nous
sommes a chaque instant ce qu'elle exprime. Non seulement nous, mais beaucoup d'autres, mais tous les autres
aussi. Quand la musique pleure, c'est I'humanité, c'est la nature entiere qui pleure avec elle. A vrai dire, elle
n'introduit pas ces sentiments en nous; elle nous introduit plutdt en eux, comme des passants qu'on pousserait
dans une danse. Ainsi procédent les initiateurs en morale. La vie a pour eux des résonances de sentiment
insoupgonnées, comme en pourrait donner une symphonie nouvelle; ils nous font entrer avec eux dans cette
musique, pour que nous la traduisions en mouvement.”
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misticos, com suas vidas “exemplares”, causam ondas de emogdes — até mesmo novas
emoc0des — que abalam o mais profundo de nosso eu. Colocam, assim, em movimento, aquilo
que antes estava parado em nos. Despertam o ritmo da vida, colocando-nos em estado de
duragdo. Afirma Bergson que “abalada em sua profundeza pela corrente que a arrasta, a alma
cessa de girar sobre si mesma, escapando por um instante a lei que quer que individuo e
espécie se condicionem um ao outro circularmente.”?®® Para o filgsofo francés, a intuicdo
mistica esta muito perto do imediatamente sentido, ou seja, da intuicdo dos dados imediatos.
Antes da nova moral, ou mesmo da prdpria metafisica trazida pelos misticos, encontra-se a
“emocdo, que se prolonga em impulso do lado da vontade, e em representagdo explicativa na
inteligéncia.”®®* Da emocdo dos misticos brota uma representacdo simples, traduzida da
“emocao particular de uma alma que se abre, rompendo com a natureza que a confinava ao
mesmo tempo em si e na comunidade.”?®® Com o rompimento dessas barreiras, 0s misticos
sentem-se em contato com o principio gerador da espécie humana, alimentando-se da forca de
amar a humanidade. Declaram estes “possuir o sentimento de uma corrente que iria de sua

alma a Deus e de Deus ao género humano.”?*® Em palavras de Bergson,

Os verdadeiros misticos simplesmente se abrem a vaga que os invade. Seguros de si
mesmos, porgue sentem em si algo de melhor que eles, revelam-se grandes homens de
acdo, para surpresa daqueles para 0s quais 0 misticismo ndo passa de visao, transporte,
éxtase. O que eles deixaram escoar no interior de si mesmos é um fluxo descendente
gue desejava atingir os outros homens através deles: a necessidade de espalhar em
volta deles o que receberam, eles sentem como um impeto de amor. Amor ao qual
cada um deles imprime a marca de sua personalidade.”®’

O autor tentara buscar aquilo que o mistico percebe em sua vivéncia, sem possiveis
interpretacdes prévias, abrindo um paréntese entre as teorias sociais e filosoficas ja pré-
estabelecidas, para ouvir o que o mistico tem a dizer sobre sua experiéncia e analisar o que

realiza em suas vidas. E uma dessas acdes é a necessidade de espalhar ao seu redor o amor do

BERGSON. Les deux sources... p.243. “Ebranlée dans ses profondeurs par le courant qui I'entrainera, I'ime cesse
de tourner sur elle-méme échappant un instant a la loi qui veut que I'espéce et l'individu se conditionnent I'un
l'autre, circulairement.”

BERGSON. Les deux sources... p.46. “il y a I'émotion, qui se prolonge en élan du c6té de la volonté, et en
représentation explicative dans l'intelligence.”

BERGSON. Les deux sources... p.49. “l'émotion particuliére d'une 4&me qui s'ouvre, rompant avec la nature qui
l'enfermait a la fois en elle méme et dans la cité.”

BERGSON. Les deux sources... p.51. “Et les grands mystiques déclarent avoir le sentiment d'un courant qui irait
de leur ame a Dieu et redescendrait de Dieu au genre humain.”

BERGSON. Les deux sources... p.p. 101-102. “Les vrais mystiques s'ouvrent simplement au flot qui les envahit.
Sars d'eux-mémes, parce qu'ils sentent en eux quelque chose de meilleur qu'eux, ils se révelent grands hommes
d'action, a la surprise de ceux pour qui le mysticisme n'est que vision, transport, extase. Ce qu'ils ont laissé
couler a l'intérieur d'eux-mémes, c'est un flux descendant qui voudrait, a travers eux, gagner les autres hommes :
le besoin de répandre autour d'eux ce qu'ils ont regu, ils le ressentent comme un élan d'amour. Amour auquel
chacun d'eux imprime la marque de sa personnalité.”
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qual se sentem receptaculos. Amor refeito por cada um em sua vida, carregado das marcas de
suas personalidades, tornando algo com uma tonalidade inteiramente independente e nova.
Um sentimento téo forte que fara ressoar no interior daqueles que o ouvem, o mistico que ha
adormecido dentro de si. Como uma faculdade ontoldgica, 0 amor emanado pelo mistico faz
com que a humanidade, ao seu redor, amplie e fortaleca a franja de intuicdo que cerca sua
268

inteligéncia®™. Porém o mistico puro “¢ uma esséncia rara, que encontramos no mais das

vezes em estado de diluicdo”®.

Percorrendo a historia das religides e da propria filosofia, Bergson afirma que os
primeiros esbogos do misticismo encontram-se nos mistérios pagaos, entre as religides dos
povos do Mediterrdneo. A associacdo, por exemplo, de Dionisio, e mais tarde seu sucessor
Orfeu, as festas do vinho, derivariam do transe causado pela possessao da alma, pelo deus, por
aquele que o evocava, uma vivéncia similar a embriaguez do vinho. O autor francés acredita
que a embriaguez causada pela bebida ndo seria a origem do transe, mas apenas uma forma de
quebrar barreiras que pudessem inibi-lo. Diz que se trata de saber se essa embriaguez pode ser
considerada retrospectivamente, a luz do misticismo logo aparecido, como enunciadora de
certos estados misticos. E para responder a essa questdo, basta lancar um olhar a evolucao da
filosofia grega. Existe, no entender de Bergson, uma correlacdo entre a mistica nascente no
dionisismo que se liga a filosofia de Plotino, passando pelo orfismo, pitagorismo e
platonismo, embora a evolu¢do do pensamento grego tenha, aparentemente, um carater
puramente racional e tenha “conduzido a humanidade ao mais alto grau de abstracdo e de
generalidade”. Houve, nas raizes desse movimento, um ¢élan que ndo foi de ordem filosofica e
que o levou ao ponto onde o pensamento helénico pretendia ultrapassar a razdo. A respeito

€SCreve:

Sem davida que uma influéncia desse género ndo se fez sentir em Aristoteles e seus
seguidores imediatos; mas a filosofia de Plotino, a que esse desenvolvimento chegou,
e que deve tanto a Aristoteles quanto a Platdo, € incontestavelmente mistica. Se sofreu
influéncia do pensamento oriental, muito mais ativo no mundo alexandrino, tal se deu
a revelia do préprio Plotino, que acreditou nada mais fazer do que condensar toda a
filosofia grega, para contrastar com as doutrinas estrangeiras. Assim, houve na origem
uma penetragéo do orfismo e, por fim, um desabrochar da dialética na mistica. >

BERGSON. Les deux sources... p. 224. Mais nous savons qu'autour de l'intelligence est restée une frange
d'intuition, vague et évanouissante.”

BERGSON. Les deux sources... p.225. “Mais surtout il faut considérer que le mysticisme pur est une essence
rare, qu'on le rencontre le plus souvent a 1'état de dilution.”

BERGSON. Les deux sources... p.332. “Sans doute aucune influence de ce genre n'est sensible chez Aristote et
ses successeurs immeédiats; mais la philosophie de Plotin, a laquelle ce développement aboutit, et qui doit autant
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Todavia, esse movimento ndo alcangou o que Bergson chama de misticismo completo. Plotino
vislumbrou a percepc¢édo de Deus no éxtase, mas ndo chegou, ndo quis chegar, ao ponto onde a
vontade humana se confunde com a vontade divina. Neste ponto a contemplacdo chegaria a
acdo, que atrapalharia a primeira, permanecendo, assim, fiel ao intelectualismo grego
(platonico), onde a filosofia ¢ contemplacdo. Para Bergson, “o advento do misticismo ¢ uma
tomada de contato, e, por conseguinte, uma coincidéncia parcial, com o esforgo criador que a
vida manifesta. Esse esforco é de Deus, se ndo for Deus mesmo. O grande mistico seria uma
individualidade que ultrapassa os limites impostos a espécie por sua materialidade,
individualidade que continuaria e prolongaria, assim, a a¢io divina.”?"*

O verdadeiro mistico é, portanto, acdo continua. Pelo mesmo motivo que foi descrito
até aqui, verificar-se-ia que também a mistica oriental ndo pode ser vista como completa.
Como o transe induzido pelo vinho liberava entre os seguidores dos rituais dionisiacos aquilo
que havia de mistico em seu eu, também no ioga se encontrariam exercicios que levariam seu
praticante a uma espécie de transe hipnoético, transe que ndo teria nada de mistico em si
mesmo. O misticismo estava compreendido nele apenas em estado de esboco. Mas um
misticismo mais pronunciado, concentracdo puramente espiritual, poderia socorrer-se do ioga
naquilo que tinha de material e, por isso mesmo, espiritualiza-lo. O ioga pode ser entendido,
entdo, como um aspecto “popular” da contemplacdo mistica. Ao contrario do mundo grego,
onde o conhecimento era um fim em si mesmo, para o hindu ele era um meio. No sentir do
autor francés, os hindus buscavam evadir-se da vida, que fora para esse povo sempre cruel;
Bergson enxerga uma linha que vai do bramanismo ao budismo, que prega a libertagcdo pela
renuncia, um chamado a inteligéncia. Bramanismo, budismo e jainismo pregaram a extin¢ao
do querer viver, dado que o desejo da vida é o que causa o0 sofrimento. Objetivando atingir
pela meditacdo o estado de nirvana, que se assemelha em muito ao estado de éxtase, 0
budismo sé fracassaria como misticismo completo por perder-se no meio do caminho no
esforgo realizado para coincidir com o élan criador. Desligado da vida humana, mas ndo
atingindo a vida divina, fica pendente entre duas atividades na vertigem do nada. Bergson cré

que, mesmo ndo tendo ignorado a caridade, e mesmo, pelo contrério, tendo-a pregado, o

a Aristote qu'a Platon, est incontestablement mystique. Si elle a subi I'action de la pensée orientale, trés vivante
dans le monde alexandrin, ce fut a I'insu de Plotin lui-méme, qui a cru ne faire autre chose que condenser toute la
philosophie grecque, pour I'opposer précisément aux doctrines étrangeres. Ainsi, en résumg, il y eut a l'origine
une pénétration de I'orphisme, et, & la fin, un épanouissement de la dialectique en mystique.”

BERGSON. Les deux sources... p.233. “A nos yeux, l'aboutissement du mysticisme est une prise de contact, et
par conséquent une coincidence partielle, avec I'effort créateur que manifeste la vie. Cet effort est de Dieu, si ce
n'est pas Dieu lui-méme. Le grand mystique serait une individualité qui franchirait les limites assignées a
l'espéce par sa matérialité, qui continuerait et prolongerait ainsi 1'action divine.”
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budismo é descrente da eficacia da agdo humana, e para ele “sé esta confianga pode ter a forga

de remover montanhas”.

“O misticismo completo — conclui nosso autor — €, com efeito, 0 dos grandes misticos
cristdos.”®’? E com essa frase, polémica para os dias de hoje, que nosso autor diz onde
podemos encontrar o “tipo ideal” do que ele denomina o mistico perfeito. Entretanto, nao
podemos entender o conceito “cristdo” como normalmente o compreendemos. Como afirma o

filésofo portugués Leonardo Coimbra,

A filosofia bergsoniana é um todo que s6 pode estudar-se como um organismo
vivo, por uma longa convivéncia simpatizante, ressentindo o ritmo cardiaco de seu
esforco de vida e de crescimento. E, como um ser vivo em plena maturacéo vital,
ndo se encerra num ciclo fechado; ele é uma permanente forma de saber,
acompanhada de uma perene renovacao sangliinea. De modo que deixa ao longo de
seu percurso conhecimentos reais, veridicos no plano ontolégico, em que se
internou o pensamento, mas aptos a receberem o complemento duma posterior
subida de nivel ontolc')gicom.
Embora ndo possamos negar a aproximacao do filésofo, no fim de sua vida, do cristianismo,
especificamente o catolico, ndo podemos esquecer de perguntar ao nosso autor quem € a
personagem Cristo, para ele, e como o cristianismo se encaixa em seu pensamento, enquanto
totalidade. Assim podemos encontra a resposta dada pelo proprio Bergson: “Nao ¢é dubitavel
que o cristianismo tenha sido uma transformacao profunda do judaismo”274. Também nao
podemos nos esquecer de que ele ndo gosta de fazer uso de conceitos prontos, preferindo
imagens vivas que possam ser atualizadas. Como informa Leon Fouks, um estudo objetivo de
sua filosofia revela imediatamente as analogias profundas e contundentes entre suas
concepgdes e as de lIsrael. Ndo é impossivel pensar que contrariamente a seus sentimentos,

Bergson é muito mais préximo do judaismo que do cristianismo?®”

. Ao juntar esses dados
podemos considerar que a figura do “Cristo”, para Bergson, ¢ a figura de um continuador dos
profetas israelitas. Nas palavras do proprio Bergson: “O proprio Cristo é continuador dos

profetas de Israel.”?®. O préprio autor nos aconselha a deixar de lado o cristianismo pregado

2’2 BERGSON. Les deux sources... p.240. “Le mysticisme complet est en effet celui des grands mystiques
chrétiens.”

23 |_eonardo COIMBRA. A filosofia de Henri Bergson. Lisboa Imprensa Nacional/Casa da Moeda, 1994, p.163.

2% BERGSON. Les deux sources... p.254. “Il n'est pas douteux que le christianisme ait été une transformation
profonde du judaisme.”

2’5 Leon FOUKS. Note sur la dialetique bergsonienne et le judaisme. In actes du Xe. Congrés de sociétés de
philosophie de langue francaise. Paris: 1959. Apud. CAVALEIRO DE MACEDO, Cecilia. Mistica, religido e
filosofia — indicagBes para uma metodologia da mistica na obra de Henri Bergson, p.246.

2® BERGSON. Les deux sources... p.254. “Lui-méme [Christ] peut étre considéré comme le continuateur des
prophétes d'Israél.”
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por estes misticos, considerando neles a forma sem a matéria?’’. Ou seja, a figura do que
nosso autor chama de mistico completo, pode, sem sombra de ddvidas, ser encontrada em
qualquer religido, ou mesmo fora delas. E, conforme Henri Hude, exagerou-se muito o
catolicismo (entendendo-se aqui catolicismo como sinénimo de cristianismo) de Bergson, mas
ao mesmo tempo, e diametralmente em oposicéo, néo se fez a leitura correta dessa influéncia
em seu pensamento®’®,

A alma do mistico completo € aquela que € entdo abalada por um élan que a forca a
parar de girar sobre si mesma, escapando por um momento a lei que quer que espécie e
individuo se condicionem um ao outro, circularmente. Ela é arrastada sem saber para onde e
apos esse arrebatamento, acompanhado de gozo e éxtase, la esta Deus. Todavia, “por mais
estreita que seja a unido com Deus, ela so sera definitiva se for total. Ndo mais distancia, sem
duavida, entre o pensamento ¢ o objeto do pensamento”, uma intuicdo direta da realidade
divina, fim da separagdo sujeito-objeto, “dado que acabaram os problemas que medeiam e
mesmo constituiam a separacdo. Nao mais separacédo radical entre o que ama e € amado”. A
intuicdo mistica faz com que aquele que a vivencie perceba a vida de forma mais profunda,
para além da superficie que é comumente percebida. Como passado imediato que o pressiona
e que Ihe imprime seu élan. Habituemo-nos, numa palavra, a ver todas as coisas sub specie
durationis. Imediatamente 0 que estava entorpecido se distende, o que estava adormecido
acorda, 0 morto ressuscita em nossa percepcao galvanizada. O mistico é aquele que consegue
vivenciar a vida em estado de duracdo. A intuicdo mistica € o complemento da intuicdo
filosofica, tal como aconselhada pelo autor no item anterior. Esta mesma intuicdo da vida leva
0 verdadeiro mistico a agir, mas sua acao nao € sua somente, € a congruéncia de sua vontade
com a vontade divina. “Sua dire¢ao ¢ a mesma direcdo do élan da vida; ela é esse proprio
élan, comunicado integralmente a homens privilegiados que queiram depois imprimi-lo a
humanidade inteira e, por uma contradicdo realizada, converter em esforco criador essa coisa

criada que é uma espécie, fazer um movimento do que é, por defini¢cdo, uma pausa”?’®.

Cf. BERGSON. p.240.

Henri HUDE. Bergson I. Editions Universitaires. p. 12-14. “On a exagéré le catholicisme de Bergson. Mais on a
aussi méconnu trop souvent, par un contresens véritablement diamétral, la signification tout simplement judéo-
chrétienne de sa métaphisique de la création.” Apud. COIMBRA. A filosofia de Henri Bergson, p.33.
BERGSON. Les deux sources... p.249. “sa direction est celle méme de I'élan de vie; il est cet élan méme,
communiqué intégralement a des hommes privilégiés qui voudraient I'imprimer alors a I'humanité entiére et, par
une contradiction réalisée, convertir en effort créateur cette chose créée qu'est une espece, faire un mouvement
de ce qui est par définition un arrét.”



280

281
282
283

82

3.3 Religido dinamica e sociedade aberta.

No livro As duas fontes da moral e da religido, encontramos a aplicacdo de toda a metafisica
bergsoniana. Essa obra abarca a leitura que Bergson fez da sociedade, da moral e da religido.
N&o por acaso, essas trés meditagdes se encontram localizadas numa mesma obra. Isto
porque, para nosso autor, tanto a explicacdo da vida em sociedade como da verdadeira moral
passam pela existéncia daquilo que denominamos sentimento religioso. Existem duas formas,
para nosso autor, de se chegar ao amor pela humanidade. Uma delas é a Razdo. Através desta
faculdade, que é compartilhada por toda a humanidade, o fil6sofo tem a capacidade de
convocar-nos a contemplagdo da natureza humana, demonstrando-nos a eminente dignidade
da pessoa, o direito de todos ao respeito. A outra forma de se chegar ao amor pela humanidade
passa por Deus, porque é somente por intermédio de Deus, e em Deus, que “a religido concita
0 homem a amar 0 género humano.” Tanto pela filosofia como pela religido, fale-se de amor
ou respeito, afirma Bergson. Sé se pode chegar a esse sentimento, que ultrapassa a simples
pressao social, através de um salto.?®

Para nosso autor, a moral eleita pela razdo é a da impessoalidade. Sua perfeicdo esta
em sua capacidade de ser reduzida a formulas gerais, derivadas de sua aceitacdo universal.?®!
De natureza diversa ¢ a moral da “religido”, a dos chamados “grandes homens”, aquela que
Bergson denomina de moral completa. Ela estad sempre ligada a alguma personalidade, que
sempre é referéncia quando se pensa em moral. Diz o autor, ainda, que é a essas
personalidades que sempre se referiu quando pensou em uma moral completa, ou absoluta.?®?
Estes homens e mulheres seriam modelos naturais para a mimese coletiva. Os grandes homens
de bem nada exigem daqueles que os rodeiam, mas deles obtém respostas positivas. “Eles ndo
precisam fazer exortagdes; basta que existam, sua existéncia € um chamado. Pois esse é
justamente o carater dessa moral. Enquanto a obrigacdo natural é pressdo ou empurrdo, na
moral completa e perfeita ha um apelo.”?®* Qual é, pois, o principio de agao desse apelo? Para
compreendermos a forga e a origem do apelo da “moral completa”, devemos lembrar que os
deveres que nos chamam mais comumente estdo ligados a comunidade a qual pertencemos,

mais do que a humanidade. E, para nosso autor, a humanidade ndo € uma ampliacéo

Como frisa Frédéric Worms, Bergson ndo responde como efetuar esse salto, ele se contenta em marcar a distancia
a ser transposta. Cf. WORMS. Bergson ou les deux sens de la vie. Paris : PUF, 2004, p. 301.

Cf. BERGSON. Les deux sources de la morale et de la religion. Paris: PUF, 1951, p.p. 28-30.

Cf. BERGSON. Les deux sources..., p.29.

Cf. BERGSON. Les deux sources..., p.29. “Ils n'ont pas besoin d'exhorter; ils n'ont qu'a exister; leur existence est
un appel. Car tel est bien le caractére de cette autre morale. Tandis que I'obligation naturelle est pression ou
poussée, dans la morale compléte et parfaite il y a un appel.”
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“genérica” de nossa comunidade. Quando pensamos em deveres tais como devotamento,
desprendimento, espirito de sacrificio e caridade, estamos pensando em deveres que estdo
para além da simples obrigagao social. “Fora do instinto e do habito sé existe atuacao direta
da sensibilidade sobre o querer. A propulsao exercida pelo sentimento pode muito assemelhar-

se & obrigacio™?®*. Diz Bergson que em

parte nenhuma nos apercebemos melhor disso do que onde essa exigéncia suspende
seu efeito préatico, deixando-nos assim a vontade para refletir sobre ela e analisar o
que sentimos. E o que acontece na emocdo musical, por exemplo. Parece-nos,
enguanto ouvimos, que ndo poderiamos querer outra coisa sendo 0 que a musica
nos sugere, e que precisamente assim agiriamos naturalmente, necessariamente, se
ndo parassemos de agir ao escutar. Somos a cada instante o que a musica exprime,
seja alegria, tristeza, piedade, simpatia. Ndo apenas nés, mas também muitos
outros, mas também todos os outros. Quando a musica chora, € a humanidade, é
toda a natureza que chora com ela. Na verdade, ela ndo introduz esses sentimentos
em nos; antes, ela nos introduz neles, como transeuntes que se compelissem em
uma danca. Assim procedem os iniciadores em moral 2%

Acredita Bergson haver uma confusdo quando se trata de analisar os sentimentos, ou estados
de alma, como denomina o autor. Para ele, a psicologia intelectualista define os estados de
alma pelos objetos aos quais estes se encontram ligados. Por exemplo, o caso do amor a
familia, a patria e a humanidade. Para estas psicologias, 0 sentimento é o0 mesmo, em qualquer
um dos trés casos, diversificando-se apenas pela ampliacdo do objeto. Bergson diz que esta
confusdo se da, pois “esses estados de alma se traduzem de fora pela mesma atitude ou o
mesmo movimento, que todos trés nos inclinam, o que nos permite agrupa-los sob o mesmo

conceito de amor e exprimi-los pela mesma palavra.”?®

Isto seria, no ver de Bergson,
suficiente apenas para designa-los, mas ndo seria uma andlise descritiva honesta. A
consciéncia acusaria, a seu ver, uma diferenca clara de natureza entre os sentimentos de amor

a familia e a pétria daquele sentimento de amor & humanidade. Assim coloca Bergson a

Cf. BERGSON. Les deux sources..., p.35 “En dehors de l'instinct et de I'habitude, il n'y a d'action directe sur le
vouloir que celle de la sensibilité. La propulsion exercée par le sentiment peut d'ailleurs ressembler de prés a
I'obligation”.

Cf. BERGSON. Les deux sources..., p.36. “Nulle part nous ne nous en apercevons mieux que la ou cette
exigence suspend son effet pratique, nous laissant ainsi le loisir de réfléchir sur elle et d'analyser ce que nous
éprouvons. C'est ce qui arrive dans I'émotion musicale, par exemple. Il nous semble, pendant que nous écoutons,
gue nous ne pourrions pas vouloir autre chose que ce que la musique nous suggére, et que c'est bien ainsi que
nous agirions naturellement, nécessairement, si nous ne nous reposions d'agir en écoutant. Que la musique
exprime la joie, la tristesse, la pitié, la sympathie, nous sommes a chaque instant ce qu'elle exprime. Non
seulement nous, mais beaucoup d'autres, mais tous les autres aussi. Quand la musique pleure, c'est I'humanité,
c'est la nature entiere qui pleure avec elle. A vrai dire, elle n'introduit pas ces sentiments en nous; elle nous
introduit plutdt en eux, comme des passants qu'on pousserait dans une danse. Ainsi procédent les initiateurs en
morale.”

BERGSON. Les deux sources..., p.34 “Le fait que ces états d'ame se traduisent au dehors par la méme attitude ou
le méme mouvement, que tous trois nous inclinent, nous permet de les grouper sous le concept d'amour et de les
exprimer par le méme mot.”
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diferenga clara entre eles: “Aqueles [sentimentos tais como amor a familia e a patria]
implicam escolha e, por conseguinte, exclusdo: poderdo incitar & luta; ndo excluem o 6dio;
este é s6 amor. Aqueles irdo imediatamente estabelecer-se sobre o objeto que os atrai; este ndo
cede ao atrativo de seu objeto; ndo o visou; projetou-se mais além, e so atinge a humanidade
ultrapassando-a”.”®” Denominamos, assim, sentimentos diversos pelo mesmo nome, gracas a
proximidade de reacfes que eles podem nos causar. Voltando ao exemplo da musica, afirma o

pensador francés:

Seria esquecer que tristeza, alegria, piedade e solidariedade sdo palavras que
exprimem generalidades as quais é preciso se referir para traduzir o que a muasica
faz sentir, mas que a cada musica nova aderem sentimentos novos, criados por essa
masica e, nessa musica, definidos e delimitados pelo préprio desenho, Unico em
seu género, da melodia ou sinfonia. Portanto, eles ndo foram extraidos da vida pela
arte; n6s é que, para os traduzir em palavras, somo obrigados a aproximar o
sentimento criado pelo artista daquilo a que ele mais se assemelha na vida.?®®
Segundo Bergson, portanto, haveria sentimentos novos criados pelo artista que ecoariam em
nosso ser, criando em nds novos sentimentos, que, por ndao termos como traduzir em palavras,
assimilamos e denominamos com aquelas ja existentes. Seriam verdadeiras invengdes. Mas
existiriam outros sentimentos causados por coisas. Estes seriam em numero limitado, feitos
pela natureza para nos compelir a acdes desejadas.’®® No entender de Bergson, as emocdes
estariam na origem das grandes criacOes artisticas, cientificas e culturais em geral. Afirma
Bergson: “criacdo significa, antes de tudo, emo¢do™?*°. Seria a emocéo o fator principal da
criagdo. Destarte, com este posicionamento, nosso autor alerta para a necessidade de definir o
que sejam estas palavras tdo comumente usadas: “emocdo”, “sentimento”, “sensibilidade”.
Este alerta se da, portanto, que entre os proprios sentimentos ha diversidade de natureza.
Sendo assim, nem todos seriam promotores de criacao, ou, dito de outra forma, de idéias. A
emocao criadora seria, para nosso autor, aquela que é um estremecimento efetivo da alma. E a
emocao supra-intelectual, que tem por qualidade ndo ser determinada pela representacdo. Ao

contrério, estd prenhe dessas imagens em formagdo. E causa e ndo efeito dos estados

BERGSON. Les deux sources..., p.34 “Ceux-la impliquent un choix et par conséquent une exclusion: ils pourront
inciter a la lutte; ils n'excluent pas la haine. Celui-ci n'est qu'amour. Ceux-la vont tout droit se poser sur un objet
qui les attire. Celui-ci ne céde pas a un attrait de son objet; il ne I'a pas visé; il s'est élancé plus loin, et n'atteint
I'humanité qu'en la traversant.”

BERGSON. Les deux sources..., p.34 “Ce serait oublier que joie, tristesse, pitié, sympathie sont des mots
exprimant des généralités auxquelles il faut bien se reporter pour traduire ce que la musique fait éprouver, mais
gu'a chaque musique nouvelle adhérent des sentiments nouveaux, crées par cette musique et dans cette musique,
définis et délimités par le dessin méme, unique en son genre, de la mélodie ou de la symphonie. lls n'ont donc
pas été extraits de la vie par I'art; c'est nous qui, pour les traduire en mots, sommes bien obligés de rapprocher le
sentiment créé par l'artiste de ce qui y ressemble le plus dans la vie.”

Cf. BERGSON. Les deux sources..., p.37.

BERGSON. Les deux sources..., p.42. “Création signifie, avant tout, émotion.”
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intelectuais que sobrevenham a ela. Embora ndo seja superior as emocdes estudadas pela
psicologia, é anterior a elas no tempo. Esta emogdo mais “original” ¢, para nosso autor, aquela
que pode se tornar geradora de idéias. Resgatando sua tese de que por tras de todo
conhecimento existe anteriormente uma intuicdo, Bergson defende que, mesmo na descoberta
cientifica, ha, antes do trabalho e da concentracdo, o interesse por um problema. Para ele, esse

interesse € uma representacao revestida de emocao que é

ao mesmo tempo curiosidade, desejo e jubilo antecipado de resolver um problema
determinado, peculiar como a representacdo. Ela é que impele a inteligéncia para a
frente, apesar dos obstaculos. Ela, sobretudo, é que vivifica, ou antes que vitaliza,
os elementos intelectuais com os quais fard corpo; junta a todo momento o que se
podera organizar com eles, e exige finalmente do enunciado do problema que ele
desabroche em solucdo. [...] Em suma, ao lado da emocdo que é o efeito da
representacdo, e que a ela se acrescenta, existe aquela que precede a representacao,
gue a contém virtualmente e que, até certo ponto, lhe é a causa.?™
E interessante, a esta altura de nossa exposicdo, perguntar o que deseja Bergson com essas
colocacBes, até aqui aparentemente desligadas. Ele deseja nos mostrar o que acredita ser a
génese da moral. Defende nosso autor que a verdadeira moral tem como sua base o
sentimento. Um sentimento que, depois, € cristalizado em representacdes e normas, e até
mesmo em doutrinas. Entretanto a teoria que se construiria por sobre este sentimento poderia
ser bela e racional, o que minha inteligéncia poderia recusar, uma vez que podem existir
outras teorias tdo racionais e l6gicas como aquela. Mas, se a emocao estiver presente, ela me
movimentara a agir tal e qual me indica aquela doutrina. Ao contrario das leis coercitivas, que
sdo carentes da concordancia racional, a lei moral inclina o sujeito a acdo por sugestdo.
Somente uma emocao que se prolongasse como que por um élan do lado da vontade e como
representacdo explicativa do lado da inteligéncia poderia explicar, para Bergson, a adesdo a

uma nova forma de moral. Vejamos nas palavras do autor o motivo de sua inferéncia:

Costuma-se dizer que, se uma nova religido traz uma nova moral, ela a impde pela
metafisica que faz aceitar, por suas idéias sobre Deus, sobre o universo, sobre a
relacdo de um com o outro. Ao que se respondeu que é, pelo contrario, gragas a sua
superioridade moral que uma religido ganha as almas e as abre a certa concepg¢éo
das coisas. Mas acaso a inteligéncia reconheceria a superioridade da moral que se
Ihe propde, dado que ela ndo pode apreciar diferengas de valor sendo por

BERGSON. Les deux sources..., p.43. “Disons que le probléme qui a inspiré de 1'intérét est une représentation
doublée d'une émotion, et que I'émotion, étant a la fois la curiosité, le désir et la joie anticipée de résoudre un
probléme déterminé, est unique comme la représentation. C'est elle qui pousse l'intelligence en avant, malgré les
obstacles. C'est elle surtout qui vivifie, ou plutot qui vitalise, les éléments intellectuels avec lesquels elle fera
corps, ramasse a tout moment ce qui pourra s'organiser avec eux, et obtient finalement de I'énoncé du probléeme
gu'il s'épanouisse en solution. [...]. En résumé, a coté de I'émotion qui est I'effet de la représentation et qui s'y
surajoute, il y a celle qui précede la représentation, qui la contient virtuellement et qui en est jusqu'a un certain
point la cause.”
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comparagdo com uma norma ou ideal, e que ideal e norma sdo ja oferecidos pela
moral que, entdo, ocupa o lugar? Por outro lado, como uma concep¢do nova da
ordem do mundo seria outra coisa sendo uma filosofia a mais, a juntar-se com as
que conhecemos? Mesmo que nossa inteligéncia aderisse a ela, sempre veriamos
nela apenas uma explicacdo teoricamente preferivel as demais. Mesmo que ela
pareca recomendar certas regras novas de conduta, como se harmonizando melhor
com ela, essa adesdo da inteligéncia longe estara de uma conversdao da vontade.
Mas a verdade é que nem a doutrina em estado de pura representacdo intelectual
fara adotar e, sobretudo, praticar a moral; nem a moral, encarada pela inteligéncia
como sistema de normas de conduta, tornard intelectualmente preferivel a
doutrina.”*

Esta é a moral que Bergson define como da aspiracdo, ou aberta. Ela é movida pelo élan vital,
e tem, segundo o autor, contido um sentimento de progresso. A emogdo que a preenche é o
entusiasmo da marcha para a frente. E a moral que busca sua fundamentacdo no mundo da
vida. E uma moral que esté antes de qualquer metafisica e muito mais perto do imediatamente
sentido, afirma o pensador francés. Pode-se dizer que é a prdpria vivéncia dos fundadores e
reformadores das grandes religides. O impulso que eles sentem é o de liberdade, que faz com
que se desembaracem daquilo que ¢ comum aos demais homens. Nao buscam mais o “bem-
estar”, o “prazer” ou a “riqueza”. E um chamado ao heroismo para se chegar ao amor, diz
nosso autor’®. Herdeiro do romantismo a la Victor Hugo, afirma Vieillard-Baron, Bergson
coloca na base de toda criacdo verdadeira uma nova emocio®®*. Na base da moral esta o heroi.
O heroismo ndo é uma pregacdo, é atitude que leva os homens a acdo. Segundo Bergson,

basta que o heroi se mostre

e sua presencga apenas podera por outros homens em movimento. Porque ele é o
proprio retorno ao movimento e emana de uma emogdo — comunicativa como toda
emocao — aparentada ao ato criador. A religido exprime essa verdade a seu modo ao
dizer que é em Deus que amamos 0s outros homens. E os grandes misticos
declaram possuir o sentimento de uma corrente que iria de sua alma a Deus e

BERGSON. Les deux sources..., p.45. “On se plait a dire que si une religion apporte une morale nouvelle, elle
I'impose par la métaphysique qu'elle fait accepter, par ses idées sur Dieu, sur l'univers, sur la relation de I'un a
l'autre. A quoi I'on a répondu que c'est au contraire par la supériorité de sa morale qu'une religion gagne les ames
et les ouvre a une certaine conception des choses. Mais l'intelligence reconnaftrait-elle la supériorité de la morale
qu'on lui propose, étant donné qu'elle ne peut apprécier des différences de valeur que par des comparaisons avec
une regle ou un idéal, et que l'idéal et la regle sont nécessairement fournis par la morale qui occupe déja la place
? D'autre part, comment une conception nouvelle de I'ordre du monde serait-elle autre chose qu'une philosophie
de plus, & mettre avec celles que nous connaissons? Méme si notre intelligence s'y rallie, nous n'y verrons jamais
qu'une explication théoriquement préférable aux autres. Méme si elle nous parait recommander, comme
s'harmonisant mieux avec elle, certaines régles nouvelles de conduite, il y aura loin de cette adhésion de
I'intelligence a une conversion de la volonté. Mais la vérité est que ni la doctrine, a I'état de pure représentation
intellectuelle, ne fera adopter et surtout pratiquer la morale, ni la morale, envisagée par l'intelligence comme un
systéme de régles de conduite, ne rendra intellectuellement préférable la doctrine.”

BERGSON. Les deux sources..., p.p.48-50.

VIEILLARD-BARON. Compreender Bergson, p.p.48-49.
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desceria de Deus ao género humano.*”

Um pouco mais a frente completa nosso autor:

Seja qual for a heterogeneidade que se possa achar entre o efeito e a causa, e
embora haja mais de uma regra de conduta para a afirmagdo sobre o fundo das
coisas, € sempre num contato com o principio gerador da espécie humana que se
sente nutrir a forca de amar a humanidade. Falo evidentemente de um amor que
absorve e aquece a alma inteira. Mas um amor mais morno, atenuado e
intermitente, ndo pode ser sendo o reflexo daquele, quando ndo é imagem, mais
palida e mais fria ainda, que dele restou na inteligéncia ou que se depositou na

linguagem?®.

Na moral aberta, a obrigacdo é a prépria aspiracdo de um impulso, ou seja, é a forca mesma
do élan vital que culminou na espécie humana e que, vez por outra, tenta ultrapassa-la.

7 c A . o1s ., . 49297
Bergson afirma que é mesmo a “exigéncia de movimento; mobilidade em principio”?

0 que
torna essa moral superior a moral social, da obrigacdo, ou estatica. O sujeito que realiza esta
moral € pleno de gozo. Para ela ndo existe obstaculo material intransponivel. Estas almas
sentem-se aparentadas com as demais que as rodeiam, direcionando o élan de amor que
sentem para além das fronteiras de seus grupos familiar e social. Quando uma dessas almas
aparece ¢ como se uma nova espécie fosse criada, “espécie nova composta de um individuo
unico”. Nele o élan da vida conseguiria atingir um resultado de evolugdo que ndo poderia ser
alcancado, de imediato, no coletivo da humanidade. Esse individuo é a manifestacédo viva de
amor, que € a propria esséncia do esforco criador. Esta moral é a que o autor francés encontra

em sua leitura do evangelho. Para ele

A moral do evangelho é essencialmente aquela da alma aberta: ndo se tem razéo de
fazer observar que ela da énfase ao paradoxo, e até a contradi¢do, nas mais precisas
das sua recomendacdes? Se a riqueza é um mal, ndo estaremos prejudicando 0s
pobres ao Ihes dar o que possuimos? Se aquele que recebeu uma bofetada oferece a
outra face, em que se transforma a justica, sem a qual ndo ha, porém, a caridade?
Mas o paradoxo cai, a contradi¢do se desfaz, se considerarmos a intencdo dessas
maximas, que € produzir um estado de alma. N&o é para os pobres, é para si que 0s

BERGSON. Les deux sources..., p.51. “La vérité est qu'il faut passer ici par I'héroisme pour arriver a I'amour.
L'héroisme, d'ailleurs, ne se préche pas; il na qu'a se montrer, et sa seule présence pourra mettre d'autres
hommes en mouvement. C'est qu'il est, lui-méme, retour au mouvement, et qu'il émane d'une émotion —
communicative comme toute émotion — apparentée a l'acte créateur. La religion exprime cette vérité a sa maniére
en disant que c'est en Dieu que nous aimons les autres hommes. Et les grands mystiques déclarent avoir le
sentiment d'un courant qui irait de leur &me & Dieu et redescendrait de Dieu au genre humain.”

BERGSON. Les deux sources..., p.52. “Quelque hétérogénéité qu'on puisse trouver d'abord entre l'effet et la
cause, et bien qu'il y ait loin d'une régle de conduite a une affirmation sur le fond des choses, c'est toujours dans
un contact avec le principe générateur de I'espece humaine qu'on s'est senti puiser la force d'aimer I'humanité. Je
parle, bien entendu, d'un amour qui absorbe et réchauffe I'ame entiére. Mais un amour plus tiede, atténué et
intermittent, ne peut étre que le rayonnement de celui-1a, quand il n'est pas I'image, plus pale et plus froide
encore, qui en est restée dans 1'intelligence ou qui s'est déposée dans le langage.”

Cf. BERGSON. Les deux sources..., p.p.56-57.
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ricos devem renunciar a sua riqueza: bem-aventurado o pobre “de espirito”! O que
é belo ndo € o estar privado nem mesmo privar-se, mas 0 ndo sentir privacéo. O ato
pelo qual a alma se abre tem por efeito ampliar e elevar a pura espiritualidade uma
moral aprisionada e materializada em férmulas: esta se converte entdo, em relacéo
a outra, em algo como a fotografia instantdnea tomada de um movimento. Tal é o
sentido profundo das oposicBes que se sucedem no Sermdo da Montanha:
“Ouvistes o que foi dito... Eu porém vos digo...” De um lado o fechado, do outro o
aberto. A moral comum ndo esta abolida, mas apresenta-se como um momento no
curso de um progresso. N&o renunciamos ao antigo método, mas o integramos num
método mais geral, como acontece quando o dindmico absorve em si 0 estético,
convertido em caso particular.”®
Quando se refere a moral do evangelho, na verdade, Bergson esta se referindo ao Serméo da
Montanha. E mais propriamente a figura do Cristo, pois, como sugerido por seu método, é no
Sermdo do Monte que podemos localizar a intuicdo primaria da pregacao de Jesus, 0 anuncio
do Reino, por um lado, e, por outro, a figura de Cristo, como aquele a ser imitado.
Acreditamos que Bergson, dado o seu pensamento evolucionista, via no cristianismo uma
continuacdo do préprio judaismo. O conceito de Reino era ja pertencente a tradi¢do judaica, e,
como judeu, Jesus o reivindicou para sua doutrina. E, no entender de Bergson, ao incorporar o
conceito de Reino em sua pregacao, Jesus o modificou, dando mobilidade ao que havia caido
na inércia. “Nao é dubitavel que o cristianismo tenha sido uma transformagao profunda do
judaismo.?**” Pouco importa, para o autor, se Jesus é simplesmente um homem, ou néo, que
fosse “O Cristo”, ou o Messias anunciado pelos antigos profetas de lIsrael, etc. O que
verdadeiramente importa para Bergson é que é nesta figura que se inspiraram, a seu ver, 0s
grandes misticos. Figuras tais como Paulo de Tarso, Francisco de Assis, Teresa D'Avila foram
os continuadores daquele, ainda que de forma incompleta, por suas acdes e praticas®®. Seres

que realizaram, por sua vez, a funcdo de ser unos com Deus, de tornar a terra uma fabrica de

BERGSON. Les deux sources..., p.p.57-58. “De la vient que la premiére morale est relativement facile a
formuler, mais non pas la seconde. Notre intelligence et notre langage portent en effet sur des choses; ils sont
moins & leur aise pour représenter des transitions ou des progrés. La morale de I'Evangile est essentiellement
celle de I'dame ouverte: n'a-t-on pas eu raison de faire remarquer qu'elle frise le paradoxe, et méme la
contradiction, dans les plus précises de ses recommandations? Si la richesse est un mal, ne nuirons-nous pas aux
pauvres en leur abandonnant ce que nous possédons? Si celui qui a recu un soufflet tend I'autre joue, que devient
la justice, sans laquelle il n'y a pourtant pas de charité? Mais le paradoxe tombe, la contradiction s'évanouit, si
I'on considere l'intention de ces maximes, qui est d'induire un état d'ame. Ce n'est pas pour les pauvres, c'est pour
lui que le riche doit faire abandon de sa richesse: heureux le pauvre «en esprit»! Ce qui est beau, ce n'est pas
d'étre privé, ni méme de se priver, c'est de ne pas sentir la privation. L'acte par lequel I'ame s'ouvre a pour effet
d'élargir et d'élever a la pure spiritualité une morale emprisonnée et matérialisée dans des formules: celle-ci
devient alors, par rapport a l'autre, quelque chose comme un instantané pris sur un mouvement. Tel est le sens
profond des oppositions qui se succédent dans le Sermon sur la montagne : “On vous a dit que... Et moi je vous
dis que...” D'un c6té le clos, de 'autre I'ouvert. La morale courante n'est pas abolie; mais elle se présente comme
un moment le long d'un progres. On ne renonce pas a I'ancienne méthode; mais on I'integre dans une méthode
plus générale, comme il arrive quand le dynamique résorbe en lui le statique, devenu un cas particulier.”
BERGSON. Les deux sources..., p.254. “Lui-méme peut étre considéré comme le continuateur des prophetes
d'Israél. Il n'est pas douteux que le christianisme ait été une transformation profonde du judaisme.”

BERGSON. Les deux sources..., p.254.
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%01 Cf. BERGSON. Les deux sources..., p.338.
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Conclusao

Ao iniciarmos nossa pesquisa, tinhamos claro o que desejadvamos: pesquisar o papel que a
duracado exerce na filosofia da religido proposta por Henri Bergson, notadamente em seu livro
As duas fontes da moral e da religido. Para alcancar o objetivo almejado teriamos, pois, que,
primeiramente, definir o que o fildsofo francés entende por duracéo. Dedicamo-nos, entdo, ao
estudo dessa idéia na filosofia bergsoniana. Ao longo do periodo em que pesquisamos 0
conceito de duragdo, na obra bergsoniana, mais clara se tornava a necessidade de que,
também, deveriamos entender o0 método do qual o nosso filésofo faz uso em sua investigacdo
sobre o tempo. Concluida nossa pesquisa sobre o conceito de duracdo, partimos para o

entendimento da intuicdo, ou do método intuitivo bergsoniano, dito de outra forma.

Para um melhor arranjo metodoldgico e para melhor fluéncia da leitura da pesquisa,
que ora se encerra, decidimos inverter a apresentacdo dos dois conceitos referidos acima no
primeiro capitulo de nossa dissertacdo. Em primeiro lugar, expusemos o método bergsoniano:
a intuicdo. Com seu método, Bergson propde uma nova epistemologia, na qual a realidade
deve ser abarcada num todo indiviso e mével. Intuir é captar a realidade em um “golpe de
vista”, antes mesmo de sua racionalizacdo. Para nosso autor, a filosofia ndo deveria encaixar o
mundo em conceitos previamente construidos, mas sim cria-los, um a um, apds a observacao
da vida. SO pela intuicdo poderiamos captar, de forma supra-intelectual, o verdadeiro
movimento da vida, ou seja, a duracdo. Como j& exposto anteriormente®®?, Bergson considera
que a idéia de duracao esta na base de toda a sua construcdo filoséfica. A duracéo é a propria
constatacdo da passagem do tempo, mas de uma passagem que deixa suas marcas, trazendo
mudangas que, embora radicais, parecem imperceptiveis. E cada instante € um instante
inteiramente novo, uma vez que entendemos o tempo como duracgdo. Isto porque, a cada
momento da vida, todo um passado de experiéncias ja vivenciadas vem se reunir, nao
permitindo, assim, que um mesmo fato nunca se repita da mesma forma. Logo a vida se torna

para aquele que a observa perpétua criacao e liberdade.

Terminada a primeira etapa de nossa pesquisa tinhamos a necessidade de criar uma

%02 Cf. supra, cap. 1, p. 32.
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ponte conceitual que nos possibilitasse chegar & sua outra margem, a religido como entendida
por Bergson. Nesta segunda etapa, que expusemos no segundo capitulo, a duracao assumiria
outra denominacdo, todavia mantendo as mesmas caracteristicas. Elan vital € como Henri
Bergson conceitua a duracdo em seu livro A evolucdo criadora. Nesse livro, o filésofo
francés, usando de seu método, transfere a pesquisa em torna da duracdo para o mundo
exterior a nosso eu. O élan vital é o préprio impulso criador que perpassa a natureza, dando
forma e vida a matéria amorfa. Nesta obra bergsoniana, ja& podemos encontrar algo de sua
filosofia da religido, pois, como afirma o autor, é da propria criacdo, de um Deus criador e
livre que fala seu livro. Nesse capitulo de nosso trabalho, apresentamos as bases
epistemoldgicas do pensamento bergsoniano, tal qual a revisdo que o espiritualismo
bergsoniano propde para o positivismo e a ligacdo de nosso autor com a ciéncia de sua época.
Sua busca por um paradmetro de pesquisa baseado no que o autor denomina de “biologia em
sentido mais compreensivo™®; a compreensdo bergsoniana da génese da matéria e da
inteligéncia; a acdo criadora do élan vital, da forma de vida mais rudimentar ao ser humano. E
por ultimo, a relacdo entre a filosofia bergsoniana e o pensamento de Plotino, em que fica

evidente a aproximacao do élan vital, de Bergson, ao conceito do Uno plotiniano.

Restava entdo a Ultima parte de nossa pesquisa identificar a duracdo no pensamento
bergsoniano sobre a religido. Como frisa Frédéric Worms®®, a filosofia bergsoniana se
constrdi sobre o paradoxo tempo (duracdo) vs. espaco. E na filosofia religido proposta pelo
nosso autor, esse paradoxo ndo poderia estar ausente. No livro As duas fontes da moral e da
religido, encontramos o paradoxo do aberto e do fechado, do dindmico e do estatico. A uma
religido dinamica encontramos vinculada uma sociedade aberta; a uma religido estatica
encontramos ligada uma sociedade fechada. Essa divisao feita por Henri Bergson ndo pode,
de fato, ser considerada nova, pois ja a encontramos cerca de um século antes no pensamento

de outro filésofo francés, Benjamin Constant de Rebecque®®

. O que podemos dizer que ha de
novo no pensamento bergsoniano é o lastro que este cria entre a religido do sentimento,
dindmica, e a vida. Direcionamos entdo nossos estudos sobre aquela forma de religido que,

para Bergson, se identifica com a duracgdo e a vida, a religido dinamica.

Para compreendermos a religido, é necessario que primeiramente entendamos a

303 Cf. Frédéric WORMS. Bergson ou les deux sens de la vie, p. 341.

304 Cf. Frédéric WORMS. Bergson ou les deux sens de la vie.

305 Cf. Benjamin CONSTANT DE REBECQUE. De la religion considérée dans sa source, ses formes et ses
développements. vol. | .Paris; Bossage, 1824.
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mistica, ou o que o autor francés caracteriza de verdadeiro misticismo. Assume o misticismo o
papel da intuicdo, podemos mesmo qualifica-lo como a intuicdo em seu mé&ximo grau. Esta
intuicdo é o movel da acdo humana, nos mais variados campos, € 0 que nosso autor denomina
de emocdo criadora. Essa seria a faculdade que realmente nos leva ao conhecimento, no
campo das ciéncias; que nos possibilita a experiéncia estética, no campo da arte; e que gera o

herdi, no campo da moral.

No entender do autor francés, os verdadeiros misticos sdo aqueles homens e mulheres
de acdo que, sentindo a acdo criadora da vida (de Deus), tornam-se também parte dessa a¢éo.
A religido dindmica €, para Bergson, aquela que deriva da atitude dos grandes misticos que
transmutam o élan vital em amor e fazem com que a humanidade evolua. Assim como em A
evolucdo criadora, o élan vital impulsionava a evolucdo das formas de vida. Em As duas
fontes da moral e da religido, encontramos o mesmo impulso movendo as formas de
organizacdo da humanidade. A religido dindmica €, no entendimento bergsoniano, o mével da
mais pura forma de moral, a moral aberta. O verdadeiro mistico proporciona, com sua acao,
gue agueles que o cercam sejam tocados em sua mais intimas fimbrias pela vontade de agir no
bem. E uma moral supra-intelectual, a mesma que movia 0s primeiros martires cristios que, a

caminho da morte, entoavam cangdes.

Se entendermos o termo religido, em sua etimologia, por religare, ou seja,
aquele ato que religa o homem a sua origem, a Deus, poderemos entender toda a obra
bergsoniana como uma filosofia religiosa. Isto porque, como pudemos ler, o autor nos incita
ao ato de introspeccgdo, que, em etapas, nos religa ao élan criador; a vida, que € o ato criador
continuo do Ser supremo; ao amor divino, que é na verdade o proprio Deus. Situando o
homem na natureza, Bergson procura indicar-nos, com sua filosofia, que podemos ir mais
além do que pensamos ser capazes. Podemos dizer que o que o pensador francés buscou com
suas obras foi uma filosofia da bem-aventuranca. Onde procurdvamos um filésofo da religido,

achamos um mistico da vida.

Podemos entender ainda o pensamento bergsoniano sobre a religido como uma
fenomenologia, certamente ndo em seu sentido restrito, mas em uma acep¢do mais aberta.

Encontramos em Bergson aquele desejo de conhecer a natureza do fendmeno religioso e sua

306

esséncia, propria do fenomenologo da religido®. Analisando as chamadas grandes religides,

Sobre a possibilidade de se desenvolver a leitura da filosofia bergsoniana sob um prisma fenomenoldgico cf.
Frédéric WORMS. Bergson ou les deux sens de la vie, especialmente p.p. 120-179. Sobre as caracteristicas
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ou mesmo a filosofia cléssica, o autor francés encontrou aquela que seria a estrutura basica,
no seu entender, do fenémeno religioso: o misticismo, que € a caracteristica que assume 0
élan da vida em seu mais alto grau nos dominios humanos. Dota Bergson, assim, a prépria
vida com o dom da sacralidade. Uma vez sendo a vida em sua totalidade “sagrada”, nosso
autor pode excluir essa categoria de seu vocabulario, pois tudo é criacdo da vida, se ndo é sua

propria manifestacdo. Falar da vida é ja falar do sagrado.

gerais da fenomenologia da religido cf. Gerardus van der LEEUW. Fenomenologia de la religion. México:
Fundo de Cultura Econémica, 1964, p.p. 652-665.
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