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RESUMO



Este trabalho tem como objetivo fundamental pesquisar como Henri Bergson constroi
sua concepcao de intuicdo como método filosofico e apontar alguns desdobramentos
dessa concepcao nas suas reflexdes de ordem ética e pedagogica. Nossa andlise parte da
constatagdo de que, para Bergson, a intuicdo deve ser tomada como o meio de
conhecimento primordia da realidade, uma vez que sb ela pode realmente apreender
seu movimento concreto de duracdo. Num aprofundamento dessa reflexéo bergsoniana,
a intuicdo converte-se, inclusive, no proprio método que possibilita a filosofia
desenvolver um pensamento capaz de refletir verdadeiramente o real e sua
temporalidade inerente, e, além disso, posicionar-se de forma critica diante de uma
tradicdo que consolida uma andlise excessivamente raciona e distante da realidade,
geradora de uma série de falsos problemas e de fal sas soluces. Nossa pesguisa procura
acompanhar o itinerério criativo de Bergson, do Essai sur les donnés immédiates de la
conscience a Les Deux Sources de la Morale et de la Religion, para justamente
determinar como essa concepcao de intuicdo vai se desdobrando ao longo de sua obra.
Tal pesquisa acaba chegando a conclusdo de que, além de um método de conhecimento
filosofico rigoroso, a intuicdo pode converter-se no principio de uma agdo
transformadora capaz de promover a elevagdo moral do homem e, assim, ndo s6 ampliar
0 seu campo de especulacdo como também |he dar “mais forca para agir e para viver”.
Nesse sentido, conforme defende Bergson, a intuicdo deve ser cultivada, até
pedagogicamente, como um complemento fundamental a inteligéncia ou razéo,

imprescindivel até mesmo paralhe apontar os limites.

Palavras-chave: Bergson, durag&o, intuicdo, método, ética.



ABSTRACT

This work intends to invertigate how Bergson constructs his concept of intuition as a
philosophical method and to indicate some implications of this concept in his ethica
and pedagogical reflections. Thus, the study begins with the consideration that for
Bergson the intuition must be taken as the primary medium of knowledge of the reality
for only it can really apprehend its concrete movement of duration. In a deeper
consideration of this bergsonian reflection, intuition turns itself into the method that
makes possible the philosophy develops a thought able to really reflect the real and its
inherent temporality, besides, takes a critical position towards a tradition that maintains
a excessively rational and distant analysis of reality, generating several false problems
and solutions. The research intends to get into Bergson's creative itinerary from Essai
sur les donnés immédiates de la conscience to Les deux sources de la morale et de la
Religion, in order to determinate how that conception of intuition is developed through
his work. The research concludes that the intuition is not only a rigorous philosophical
method of knowledge but can, as well, converts itself in the principle of a changing
action, able to promote the moral elevation of man and so enlarge his range of
speculation and give him “more power to act and live’. In this sense, according to
Bergson, the intuition must be, especially in his pedagogic meaning, cultivated as a
fundamental complement for intelligence or reason, even to point out their limits.

Word-keys. Bergson, duration, intuition, method, ethics.
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Introducdo — O principio da relacdo entre duracao e intuicao em

Bergson

A intuicdo é uma nogdo essencial em Bergson. Torna-se ao longo do desenvolvimento
de sua filosofia um método rigoroso de conhecimento filosofico e toma ai uma acepcédo
especifica, de tal maneira que, quando falamos de intuicdo nesse fildsofo, estamos invocando
uma forma particular de a conceber e também de a utilizar. A prépria filosofia de Bergson
inicia-se, conforme ele mesmo nos relata, com uma intuic¢do fundamental que sempre estard na
base do seu pensamento: a intuicdo da duracdo®. Essa intuicso aparecera como conseqiiéncia
do estudo critico que ele promove, ainda jovem, do pensamento de Herbert Spencer? e da
filosofiatradicional. No contexto de suajuventude, ainfluéncia de Kant no pensamento francés
€ marcante, mas Bergson ndo encontra na filosofia kantiana os principios a partir dos quais
desgja construir sua propria filosofia. E em Spencer que ele julga obter, em principio, um
pensamento que pode fazer frente a excessiva influéncia do kantismo, por abrir uma nova
perspectiva para a Filosofia, perspectiva a partir da qual ele proprio desegja vir a construir seu
pensamento e da qual, no seu entendimento, Kant se afasta. Para o0 jovem Bergson, essa nova

perspectiva esté ancorada na experiéncia da natureza e nos dados que as ciéncias de sua época,

1 “No meu entender, qualquer resumo dos meus pontos de vista os deformaréa no seu conjunto e 0s expora,
por isto mesmo, a muitas objectes, se ndo se coloca primeiramente e ndo se volta sempre aquilo que considero
como o centro de minha doutrina: a intuicdo da duragdo”. Carta a H. Hoffding — Apéndice do livro de Hoffding
sobre Bergson, citado por Franklin Leopoldo e Silva em Bergson: intui¢ao e discurso filoséfico, p. 35.

2 Herbert Spencer, filésofo inglés nascido em Derby em 1820 e morto em Bringhton em 1903, escreveu
uma vasta obra na qual as ciéncias da vida (Biologia, Embriologia, Fisiologia, etc.) passaram a ser referéncia
basica, ocupando aidéia de evolugdo um lugar central. Spencer defendeu o evolucionismo como inerente ndo s a
Biologia, mas também a outros campos de conhecimento, tais como o da Etica e o da Sociologia, e comegou a
trabalhar com a idéia de evolugdo nas obras A Hip6tese do Desenvolvimento (1852) e Principios da Psicologia
(1855) antes mesmo de Darwin publicar A Origem das Espécies em 1859. Sua maior influéncia foi na Sociologia,
principalmente por introduzir, no estudo da sociedade, os conceitos de estrutura e funcéo. Bergson, ao ler Os
Primeiros Principios (obra publicada por Spencer em 1864), acreditou encontrar nesse pensador, e somente nele,
a orientacdo para a filosofia que desgjava construir, conforme deixa claro na introducdo de La Pensée et le
Mouvant (in Oeuvres, pp. 1253 e 1254).



principalmente as ciéncias da vida, em grande desenvolvimento, fornecem. Ele acredita que,
aproximando-se mais da Biologia, a Filosofia torna a realidade muito mais manifesta do que se
fundamentada na Matemética e na Fisica, principais ciéncias de apoio dos fil6sof os modernos.
Por esse motivo, para ele, Spencer é o pensador que poderia conseguir ultrapassar os limites
colocados por Kant e por toda uma tradicdo de pensamento filosofico. Segundo Bergson, em
dltima instancia, 0 mérito de Spencer — bem como a sua contribuicdo para a filosofia
contemporanea — consiste em procurar manter seu pensamento fundamentado na experiéncia
dos fatos particulares e concretos da natureza e considerar 0 movimento e a evolugdo como
atributos essenciais tanto da materiadidade quanto da espiritualidade, mostrando o
desenvolvimento de uma vinculado ao da outra e apontando “a mudanca como a substancia
mesma das coisas’ (E. C. —802)°.

O jovem Bergson, ao sair da Ecole Normale, tem, entdo, a intencio de dedicar-se a
filosofia das ciéncias e pde-se a estudar mais detidamente 0 pensamento spenceriano,
confrontando os seus principios basicos com os dados das ciéncias da vida a partir dos quais tal
pensamento se fundamenta. Procedendo a uma andlise mais profunda da descricéo filosofica da
evolugdo dos seres vivos desenvolvida por Spencer, Bergson percebe que a nogéo de tempo
subjacente a ela, e que sustenta também sua concepcdo da fisica em geral, aproxima-se muito
da nocdo de tempo da ciéncia mecénica fundamentada na matemética e ndo corresponde ao
tempo real e concreto davida, daguilo que € a sua esséncia, a qual Bergson intui como sendo a

duracgo®. A partir dessa intuicdo extremamente importante, ele acaba repensando criticamente

3 Utilizamos, como ja é tradicional, as seguintes abreviaturas para citarmos as obras de Bergson: D. |. para
Essai sur les Données Immédiates de la Conscience; M. M. para Matiére et Mémoire; R. para Le Rire; E. C. para
L’Evolution Créatrice; E. S. para L’Energie Spirituelle; M. R. para Les Deux Sources de la Morale et de la
Religion; P. M. para La Pensée et le Mouvant. A referéncia para as citagdes originais é sempre a da edi¢do do
centenério (BERGSON, Henri. Oeuvres. 5° édition. Edition du Centenaire. Paris : P.U.F., 1991). As tradugdes dos
textos de Bergson, quando citadas, referem-se sempre a edi¢do da Abril Cultural (Colegdo Os Pensadores), S&o
Paulo, 1984 (22 edicd0). Nesse caso, é feitaamencdo Abril em seguida ao nimero da pagina.

* Conforme Bergson confessa: “eu estava todo imbuido, até ai, de teorias mecanicistas as quais eu havia
sido conduzido em boa hora pela leitura de Herbert Spencer, o filésofo ao qual eu aderia quase sem reserva.
Minha intencdo era de me consagrar ao que chamavamos entdo ‘filosofia das ciéncias’ e era com esse fim que eu
havia empreendido, desde minha saida da Ecole Normale, o exame de algumas das nogdes cientificas
fundamentais. Foi a andlise da nogéo de tempo, tal qual intervinha na mecanica ou nafisica, que confundiu todas
as minhas idéias. Percebi, para o meu grande espanto, que o tempo cientifico ndo dura, que ndo haveria nada a



suas adesdes® e percebendo que a ciéncia e toda uma tradicdo de pensamento filosdfico se
baseiam numa concepcdo de tempo que ndo € a do tempo real, a duragéo, onde o passado faz
corpo com o presente e este desde sempre se liga ao futuro, num movimento continuo de
mudanca. Bergson conclui que, pelo contrario, elas se fundamentam numa no¢éo de tempo que
€ uma repeticdo de instanténeos. Por se afastarem da experiéncia concreta, que nos assegura
gue tudo na vida € duracdo, incorrem em uma serie de erros e falsos problemas no que
concerne arepresentacéo da realidade.

A intuicdo da duragdo é, assim, primordial para a constitui¢cdo da filosofia bergsoniana,
caracterizando-se como aquilo ao qual de fato tudo em sua doutrina deve se remeter para fazer
sentido e respaldar-se pela experiéncia’. Por isso, é dessa intuicdo da duracdo que de fato
devemos partir para procedermos ao estudo da intuicdo em Bergson, para procurarmos
entender, primeiramente, 0 que ela representa como meio apropriado de conhecimento da
realidade e para compreendermos, como consequiéncia disso, como ela se constitui, no decorrer
do desenvolvimento da filosofia bergsoniana, como um método filosofico rigoroso, ao qual
estdo vinculados elementos constitutivos que |he ddo sentido enquanto método. S6 depois
desse primeiro entendimento basico, segundo pensamos, poderemos pesquisar a possibilidade
de pensarmos numa dimensdo ética e pedagdgica da intuicdo. Procuraremos nos dedicar,

portanto, a compreender, antes de mais nada, o significado da duragéo na obra de Bergson, ou

mudar em nosso conhecimento das coisas se a totalidade do real fosse desdobrada de imediato no instanténeo, e
gue a ciéncia positiva consiste essencialmente na eliminacdo da duracdo” (BERGSON, H. Carta a Willian James,
9 de maio de 1908, citada em Mélanges — pp. 765 e 766).

® O posicionamento critico que Bergson passa a ter diante do evolucionismo spenceriano é objeto de nossa
dissertacdo de mestrado: ver SANTOS PINTO, Tarcisio J. Bergson e a nova compreensao da evolucdo da vida
diante do evolucionismo mecanicista de Spencer.

® Acerca do significado da intuicdo da duracgo no conjunto da obra bergsoniana, um artigo de Frederic
Worms, recentemente traduzido pela professora e estudiosa do pensamento de Bergson, Débora Morato Pinto,
torna-se também uma referéncia fundamental. Reforcando o que ora apresentamos € 0 que apresentaremos ao
longo de toda esta tese, Worms chega a esclarecer que seu artigo ndo estuda “o lugar de uma questéo geral numa
filosofia singular entre outras, a saber, ‘a questdo do tempo na filosofia ‘ de Bergson'”. Isso porque “é toda a sua
filosofia, com efeito, que Bergson apresenta como decorréncia, ndo da ‘questdo’ do tempo, mas da simples
constatagdo da passagem do tempo, do simples fato de que o tempo passa” (WORMS, F. A concepgéo
bergsoniana de tempo in Dois Pontos, vol. 1, n® 1, p. 129). Cf. também JANKELEVITCH, V. Henri Bergson, p.
3.
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segja, a compreender como tal realidade vai se tornando cada vez mais manifesta, em seus mais
profundos aspectos, com o desenvolvimento de seu pensamento filosofico. Procedendo dessa
forma, buscaremos compreender como também se aprofunda e se desenvolve ab mesmo tempo
a intuicdo, que a duracdo se relaciona necessariamente como 0 meio apropriado para 0 seu
conhecimento. Essa direcdo de andlise parece ter sentido quando pensamos nas palavras de
Franklin Leopoldo e Silva que chamam atencéo para o texto da carta a Hoffding “no qual
Bergson esclarece a precedéncia do tema da duracdo sobre o da intuicdo e no qual é posta
como ‘deformante’ uma interpretacdo de sua filosofia que ndo leve em conta esta precedéncia.
A duraco é considerada ‘ o centro da doutrina’, ndo so no sentido de origem do movimento da
reflexdo, mas também como lugar de confluéncia das diversas trajetorias que este movimento
realiza. ‘O ponto de onde parti e para onde constantemente voltei’. Ora, a duracdo €
primeiramente o objeto: é o campo noematico gque vai provocar ainflexdo metddica da reflexéo
cujo resultado serd a instauragdo da intuicdo como método filosofico. Justifica-se, portanto a
explicitacéo relativamente tardia da intuicdo e a problematizacdo do método vinculado a el@’
(LEOPOLDO E SILVA, ob.cit., pp. 35 e 36). A observacdo de Franklin Leopoldo nos revela
ainda umavez o fato da anterioridade da durac&o, que é o “objeto”, em relagdo a intuicéo, que
aparece depois por ser 0 meio adequado ao conhecimento dessa realidade, sendo inclusive s
depois “explicitada’ e “problematizada’ enquanto método filosdfico na obra de Bergson’. Mas
€ importante notarmos que Franklin Leopoldo e Silva aponta também para o fato de que a
duracdo, enquanto “campo noematico”, provoca uma “inflexdo metddica da reflex&o” e isso
acaba trazendo a intuicéo também ao primeiro plano, uma vez que € sO por seu intermédio que
a duragéo se apresenta como realidade para o pensador. Ou sgja, a duracdo sO é dada pela
intuicdo, e, assim, quando Bergson se coloca no campo da duragdo, col oca-se a0 mesmo tempo
no campo da intuicdo, de tal forma que as duas nogdes vao se determinando mutuamente em
sua obra. Por esse motivo, mesmo antes de ser problematizada especificamente como método
filosofico em todas as suas consequiéncias, a intuicéo ja se desvela gradativamente a medida

gue Bergson vai desdobrando a realidade da duracéo e, mais ainda, ja revela como Bergson a

" Com efeito, a intuicdo sO é pensada por Bergson especificamente como método filosofico elaborado,
tendo suas regras estritas, depois de um bom tempo desde quando comega a estruturar sua obra filosofica. S6 em
escritos como Introduction a la métaphysique, L’intuition philosophique e na introducdo de La Pensée et le

Mouvant, o problema é tematizado explicitamente.
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utiliza de uma maneira propria como 0 meio “rigoroso ou preciso” de conhecimento dessa
realidade’.

Procedendo a andlise do desenvolvimento da concepgao de intui¢do em sua relacdo com
a concepcao de duragdo no conjunto da obra bergsoniana, vemos que a certeza de que a
intuicdo € o meio de conhecimento por direito da realidade que dura sO se explicita totalmente
em L’Evolution Créatrice. E ai que Bergson pode unir finalmente, depois do que ja havia
exposto no Essai sur les donnés immédiates de la conscience e em Matiere et Mémoire, teoria
do conhecimento e teoria da vida, explicitando como a evolucéo da vida acontece de modo
intimamente relacionado a evolugdo das formas de conhecimento na natureza. Somente dessa
forma Bergson considera poder tecer sua filosofia 0 mais proximo possivel da experiéncia
concreta da realidade da vida, afastando-a das representagdes arbitrarias e tendo consciéncia
dos meios possiveis de ampliéla (E. C., Introduction, pp. 492 e 493). Até chegar a explicitar,
em L’Evolution Créatrice, que a duraciio é a substancia mesma da vida, que perpassa toda a

natureza, Bergson desvela primeiramente o que representa a duracdo no plano da consciéncia

8 Comungamos aqui com o que defende Gilles Deleuze. Segundo ele “a intuicéo é certamente segunda em
relacdo a duragdo ou a memaria. Porém, embora tais nogBes designem por s mesmas realidades e experiéncias
vividas, elas ndo nos ddo ainda qualquer meio de conhecé-las (com uma precisdo andoga a da ciéncia).
Curiosamente, poder-se-ia dizer que a duragdo permaneceria t&o-so intuitiva, no sentido ordinario dessa palavra,
se ndo houvesse precisamente a intuicdo como método, no sentido propriamente bergsoniano. O fato é que
Bergson contava com o método da intuicdo para estabelecer a filosofia como disciplina absolutamente ‘precisa’,
t&o precisa em seu dominio quanto a ciéncia no seu, tdo prolongavel e transmissivel quanto a propria ciéncia. Do
ponto de vista do conhecimento, as proprias relagdes entre Duragdo, Meméria e Impulso vital permaneceriam
indeterminadas sem o fio metédico da intuicdo. Considerando todos esses aspectos, devemos trazer para o
primeiro plano de uma exposi¢do a intuicdo como método rigoroso ou preciso” (DELEUZE, Gilles. Bergsonismo
(contendo como apéndices os textos A concepcéo de diferenga em Bergson e Bergson), pp. 7 e 8). Deleuze ainda
ressalta que Bergson, apesar de apresentar a intuicdo como um ato simples, defende que ela se atualiza a partir de
trés espécies de atos basicos, e é isso que vai determinando-a como método: “a primeira espécie concerne a
posicdo e a criacdo de problemas; a segunda, & descoberta de verdadeiras diferencas de natureza; a terceira, a
apreens3o do tempo real. E mostrando como se passa de um sentido a outro, e qual é ‘o sentido fundamental’, que
se deve reencontrar a simplicidade da intuicdo como ato vivido (...)” (DELEUZE, ob. cit., p. 8). Assim, no
decorrer do estudo das obras de Bergson, procuraremos, a0 mesmo tempo em que explicitar como vai se
construindo sua concepgado de intuicdo, destacar também como se da a atualizagdo desses trés atos basicos citados
por Deleuze.
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do homem e no plano da relagdo do espirito com a matéria que o rodeia e com a qual ele se
relaciona intimamente: eis os campos de estudo do Essai e de Matiere, respectivamente. Em
sua obra final, Les Deux Sources de la Morale et de la Religion, Bergson desdobra essa sua
concepcdo de duragdo na sua interpretacdo do desenvolvimento da moral e da religido,
defendendo que, a partir de uma intuicéo especial, a“intuicdo mistica’ (I’intuition mystique) da
duracdo da vida e da readlidade de Deus, agumas grandes personaidades sdo capazes de
promover uma renovacado €ética e religiosa que deve nos servir de ideal. Esse ideal, inclusive,
além de ético-religioso pode ser visto também como um ideal pedagbgico, uma vez que 0s
misticos se apresentam como “grandes mestres da humanidade’, capazes de indicar meios
preciosos para a elevacdo moral dos homens. Desse modo, a partir de Les Deux Sources, SOmos
capazes de vislumbrar uma dimenso ética e uma dimensdo pedagdgica da intuicdo, dimensdes
essas gque se mostram intimamente relacionadas e que, além de serem trabal hadas nessa obra,
sd0 enfocadas en passant também em certas cartas, discursos e ensaios bergsonianos.

E ent&o todo esse itinerério criativo de Bergson, na medida em que relaciona as nogdes
de duracdo e intuicdo, que procuramos pesquisar a0 longo deste nosso trabalho, o qual foi
dividido, conforme pode ser constatado, a partir da referéncia a cada uma de suas quatro obras
fundamentais.
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Capitulo 1 — A relacdo entre duracdo e intuicdo no contexto do Essai

sur les donnés immédiates de la conscience.

A intuicdo da duracdo de fato conduz Bergson a um grande questionamento da tradicéo
filosofica e cientifica. Em funcéo disso, sua obra desde o inicio vai refletir uma tomada de
posicao frente a essa tradi¢do e buscara promover um redimensionamento do papel da filosofia
e da ciéncia em relacdo ao conhecimento da realidade. Vemos que Bergson ja no Essai reflete
sobre a propria base em que se estrutura o conhecimento filosofico, uma vez que a construcdo
de seu pensamento sobre o “novo” fundamento da duragéo exige isso. Ele percebe “que a
‘descoberta’ da duracdo se constitui como motor dareflexdo que se ordenara em reflexdo sobre
o método de conhecimento filosofico” (LEOPOLDO E SILVA, ob.cit., p.37). E, ao
empreender sua pesquisa, descobre que tanto a filosofia quanto a ciéncia desenvolvem seus
métodos de andlise sem levar em conta 0 verdadeiro movimento tempora da realidade,
promovendo, por isso, representaces equivocadas de seus objetos. 1sso as leva a criar uma
série de falsos problemas que justamente sd tém sentido dentro de campos de reflexdo que
desconsideram a duragdo, campos esses 0s quais Bergson se esforca por explicitar para,
primeiramente, deixar claro seus erros e para, em seguida, reorient&los em funcéo de uma
analise que se apdie na propria intuicdo da duracdo. Em outras palavras, Bergson desenvolve
seu pensamento buscando desvelar arealidade “sub specie durationis’ e criticando, ab mesmo
tempo, a tradicdo filostfica e cientifica que desconsidera tal realidade. E, de fato, desde D.I.,
Bergson nos da o exemplo desse seu procedimento. Elabora, nessa obra, um estudo da duragéo
psicoldgica, ou sgja, da duracdo experenciada no universo da consciéncia do homem, e também
promove uma critica as concepcoes filosoficas e cientificas que partem de uma nogdo errbnea
da interioridade humana, representando-a em funcéo do espago e ndo do tempo que dura, por
ndo intuirem e ndo compreenderem a diferenca que existe entre essas duas realidades. Bergson
nos mostra que, em relagdo a ciéncia, tal concepcdo espacializante da consciéncia humana
fundamenta determinadas teorias psicoldgicas que ndo tém do seu objeto uma compreensio
verdadeira — a psicofisica, em particular, termina por explicar as sensacdes e demais estados
psicologicos do homem a partir do arranjo de particulas fisicas elementares no cérebro e isso
leva, em dltima instancia, a um guestionamento da liberdade humana (D. |.— pp. 42 e ss). Tal

guestionamento transforma-se, no campo da filosofia, em um sério problema filosofico que,
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conforme observa Bergson, s tem sentido “por teimarmos em justapor no espaco fendmenos
gue ndo ocupam espaco” (D. I.— p. 4). Ou sga, a liberdade sO se apresenta realmente como
problema quando ndo se considera a duracéo real. Ta “problema’ é, na verdade, um exemplo
dos “falsos problemas’ que, segundo Bergson, sdo criados pela tradicdo filosofica e, mais
especificamente, no caso da questdo da liberdade, € um exemplo de um problema “mal
colocado”?, que sb existe em funcdo de uma interpretacdo equivocada da realidade por essa
tradicéo.

A questdo da liberdade, “comum a metafisica e a psicologia’, € entdo escolhida por
Bergson para ser objeto de andlise do Essai, e tal escolha, € importante notarmos, ndo é
fortuita. Justamente por se apresentar vinculada ao estudo da duragdo psicologica, a liberdade
mostrase a ele como um objeto a partir do qual pode posicionar seu pensamento
fundamentado na duracdo, diante de toda uma corrente de pensamento filosofico e cientifico
que desconsideratal realidade. Em particular, Bergson esta interessado em posicionar de forma
critica seu pensamento diante do de Kant, comecando a estruturé-lo em funcdo de ultrapassar
os limites colocados por esse fil6sofo e, mais ainda, de ja defender a incongruéncia de tais
limites™. Somente por intermédio de uma filosofia que se apéia na intuicdo da duracio,
Bergson consegue superar a tese da relatividade do conhecimento proposta pelo kantismo e,

° Gilles Deleuze observa que Bergson distingue duas espécies de falsos problemas que sdo explicitadas
através da intuicdo: os problemas inexistentes — como 0 do ndo-ser, 0 da desordem e o do possivel — e os
problemas mal colocados, cujos exemplos seriam o da liberdade e o da intensidade (Cf. DELEUZE, ob. cit., pp.
10 - 13). Voltaremos a essa questéo dos falsos problemas e sua relagdo com a intuicdo em Bergson em outros
pontos desta tese.

19 Franklin Leopoldo e Silva assinala que o Essai pode “causar uma certa estranheza’, entre outras razoes,
pelo fato de “(...) ser um livro que pretende redlizar, de certa forma, o projeto kantiano inscrito no titulo dos
Prolegbmenos a toda metafisica futura que se queira constituir como ciéncia. Ou sgja, por pretender resolver um
problema metafisico através dos dados de uma psicologia mais verdadeira — mais atenta ao seu objeto imediato —
do que aguela que se pretende efetivamente como ciéncia. E até mesmo ao ‘resolver’ o problema pela
demonstracdo de que, no limite, ele ndo existe, a atitude bergsoniana espelha o kantismo. Espelhar deve aqui ser
entendido no sentido préprio, na medida que, como veremos, o trabalho bergsoniano reflete ao contrario a atitude
kantiana diante da filosofia’ (LEOPOLDO E SILVA, ob. cit., p. 117). Em relacdo a essa questdo do
posicionamento do pensamento de Bergson diante do de Kant, também Alexis Phinonenko afirma que “(...) as
grandes exposicies bergsonianas sd0 incompreensivels se ndo penetramos na oposi¢do de Bergson e Kant que
autoriza a classificar o autor de L’Evolution Créatrice como um dos maiores pos-kantianos” (PHILONENKO,

Alexis. Bergson ou de la philosophie comme science rigoureuse. Introduction, p. 12; ver também p. 13).
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conseglentemente, “resolver” uma série de “problemas’ engendrados pela tradicdo filosofica
(alguns dos quais Kant elenca em sua Critica da Razdo Pura) por estar baseada numa
concepcdo de método adequada a pensar a realidade em termos de espaco. Portanto, ao
escrever sobre a consciéncia do homem como duracdo e ao mostrar a ilegitimidade do
problema da liberdade, Bergson ja mostra, no seu primeiro ensaio, a necessidade de a Filosofia
recolocar esta questédo do método, para tentar encontrar um método adequado a ler a realidade,
agora em funcéo da duracdo. Franklin Leopoldo e Silva nos remete a isso, ressaltando que “(...)
o fato de que o ensaio metédico tenha sido primeiramente efetuado sobre a interioridade
porque o problema a ser examinado era a questéo da liberdade revela entre outras coisas que a
descoberta da duracéo psicoldgica condiciona a reposicao da questdo do método na filosofia,
umavez que é esta descoberta que mostrara o carater artificial do ‘problema da liberdade’. Tal
problema € exempl o tipico da solidariedade que existe entre os habitos mentais e os pré-juizos
histéricos e o método filoséfico tradicional. O problema sb existe porque determinados
pressupostos estabelecem, de maneira prévia a consideracdo dos fatos, a forma como o objeto
psicoldgico se apresentard no contexto metodol 6gico de abordagem” (LEOPOLDO E SILVA,
ob.cit., p. 41).

Analisando como Bergson desenvolve essa argumentacéo no decorrer do Essai, vemos
gue ele busca, desde o inicio dessa obra, nos chamar a atencéo para o fato de que naturamente
pensamos em funcdo do espaco e construimos a linguagem sobre essa base; também, e devido
aisso, ciéncia e filosofia se estruturaram nessa direcao e muitas vezes deixaram de considerar
os fatos naquilo que s&o concretamente enquanto duragcdo. N&o promoveram um pensamento a
partir do imediato; muito pelo contrario, teceram de seus objetos varias interpretacbes
equivocadas por estarem condicionadas por métodos que as levaram a consideractes mediadas
dos mesmos. Bergson defende, no Essai, o retorno aos dados imediatos da consciéncia, que so
se tornam manifestos através da intuicdo. Promove, com esse intuito, uma atitude que sempre
sera marcante em sua filosofia a fundamentagdo na experiéncia concreta e nos dados
cientificos disponiveis relacionados ao objeto pesquisado, 0s quais sd0 repensados
criticamente. Em D. |., Bergson confronta os dados levantados pela ciéncia sobre a experiéncia
da consciéncia humana — no caso, 0 material produzido pelas ciéncias psicolbgicas que estéo
em desenvolvimento em sua época— com aquilo que ele préprio observa acerca do movimento
de duracdo da interioridade do homem. Assim, seu pensamento filosofico desenvolve-se a

partir de dois movimentos que se relacionam permanentemente. um deles em direcdo a
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experiéncia da exterioridade, buscando investigar criticamente os dados cientificos disponiveis
sobre 0 tema em estudo; e o outro de retorno a experiéncia interior, de retorno a reflexéo
aprofundada da consciéncia. Sabemos que, em Bergson, esses dois movimentos se ligam a
intuicdo e desenvolvem o que ele denomina de “experiéncia integral”, fonte a partir da qual
procura construir sua filosofia e promover o resgate da metafisica. Portanto, ja se delineia,
desde o inicio de sua obra, um trago caracteristico do seu método baseado na intuicdo: a busca
pela integracdo a0 pensamento metafisico da reflexo critica dos dados da ciéncia e a
construcdo da filosofia a partir do conjunto dos fatos conhecidos™.

No Essai, Bergson constata que as ciéncias psicoldgicas representam 0 eu humano de
forma analoga a representacéo dos objetos no espaco. Procedem de maneira semelhante ao
senso comum, tratando, por exemplo, 0s sentimentos como coisas justapostas. 1sso € feito,
segundo Bergson, por ser mais comodo a consciéncia humana as distingdes nitidas passiveis de
serem expressas mais facilmente pela linguagem e tal procedimento é importante para o viver

social do homem. Tanto o senso comum, quanto cientistas e filésofos ndo dédo atencdo a

11« Pojs ndo obtemos uma intuicdo da realidade, isto é, uma simpatia espiritual com o que elatem de mais
interior, se ndo ganharmos sua confianga por uma longa camaradagem com suas manifestacdes superficiais. Nao
se trata simplesmente de assimilar os fatos marcantes; € preciso acumular e fundir uma massa tdo grande de fatos
quanto for suficiente para que nos asseguremos, nesta fusdo, de neutralizar umas pelas outras todas as idéias
preconcebidas ou prematuras que os observadores poderiam ter colocado, malgrado seu, no fundo de suas
observacfes. Somente assim se destaca a materialidade bruta dos fatos conhecidos. Mesmo no caso simples e
privilegiado que nos serviu de exemplo, mesmo para o contato direto do eu com o eu, o esfor¢o definitivo de
intuicdo distinta seria impossivel para quem ndo tivesse reunido e confrontado um ndmero muito grande de
andlises psicoldgicas. (...) Mas a intuicdo metafisica, embora s6 possamos chegar a ela pela forca dos
conhecimentos materiais, é coisa totalmente diferente de um resumo ou de uma sintese de conhecimentos. Deles
se distingue como o impulso motriz se distingue do caminho percorrido pelo mével, como a tensdo do elastico se
distingue dos movimentos visiveis do péndulo. Neste sentido, a metafisica nada tem em comum com uma
generaizacdo da experiéncia e, entretanto, ela sd se poderia definir como a experiéncia intergral” (BERGSON,
H., Introducdo & metafisica, P. M. , pp. 38 e 39 Abril). E importante ressaltarmos ainda o que escreve Franklin
Leopoldo e Silva sobre essa questdo (LEOPOLDO E SILVA, ob. cit., pp. 44 - 46). Nessas paginas, a partir da
andlise do problema da relagdo da ama com o corpo em Bergson, Leopoldo e Silva reflete sobre o tema da
“experiéncia integral” vinculado a concepc¢do da intuicdo como método filoséfico. Na mesma obra (pp. 118 e
119), ele também nos chama a atencdo para o fato de que “o uso dos dados cientificos inscrito no método
bergsoniano é sempre critico (...)". (Abordaremos essa questdo, bem como os aspectos relacionados a concepgao
bergsoniana de “experiéncia’, em outros pontos desta tese).
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contradicdo de se considerar uma realidade psicolégica como uma coisa passivel de
justaposi¢ao e mensuracdo e terminam tomando por “grandeza uma intensidade puratal como
se fosse uma extensdo” (D. I. — p. 6). Utilizam palavras como “maior”, “menor”, “mais’ e
“menos’ para exprimir diferencas entre os estados psicoldgicos, sem perceber que essas
“intensidades puras’ diferem em natureza, ou sgja, representam cada uma um estado singular e
ndo se submetem a uma comparagdo gue apenas as distingue por graus de um estado elementar
gue faria parte de todas elas. Todavia, Bergson ressalta que a consciéncia humana néo
consegue compreender isso facilmente. 0 senso comum e mesmo a ciéncia e a filosofia
acabam percebendo a realidade psicoldgica equivocadamente. Ciéncia e filosofia chegam
inclusive a construir uma hipétese mecanicista de explicacéo de tal realidade, hipotese essa que
consiste em explicar, a partir dos dados da experiéncia, os estados psicoldgicos da mesma
forma como sdo explicadas as manifestagbes da matéria. Para tal hipotese, as “propriedades
aparentes e sensiveis dos corpos’ sdo resultado do movimento de particulas elementares; do
mesmo modo, todo estado psicologico e a intensidade de nossas sensagdes internas
correspondem a um certo movimento dos atomos que formam nossa substancia cerebral (D. 1.
— pp. 8 e 9). Desenvolve-se, assm, segundo Bergson, uma tendéncia mecanicista-materialista,
que explica todos os fenbmenos, mesmo os psiquicos, somente a partir de fatos materiais
exteriores que supostamente a eles estariam relacionados, isolando esses fatos como se fossem
objetos no espaco e elegendo-os como as causas determinantes do movimento desses
fendmenos.

Em contrapartida, Bergson afirma que o equivoco dessa interpretacdo se torna cada vez
mais claro desde o0 momento em que observamos a realidade psicologica do Eu humano a
partir de seus dados imediatos, principamente quando passamos a refletir sobre os estados
profundos da consciéncia, que mais nos informam sobre a singularidade dessa realidade™.
Esses estados modificam-se a medida que se associam mais a nossa vida interna, envolvendo

2 “Ha& um significado intrinseco na escolha dos estados psicolégicos profundos para mostrar a
impossibilidade da mensuragdo ou de toda e qualquer abordagem de cunho fisicalista. O que se pretende mostrar
€, também, e talvez principalmente, que o Eu significa antes de tudo esses estados: €les é que sdo a marca do
verdadeiramente humano, pois € por eles que hossa psigue se distingue do complexo nervoso das demais criaturas.
Portanto, se a Psicologia pretende o conhecimento do psiquismo humano, ela ndo o obtera através do nivelamento
dos estados psicologicos profundos com a vida psicolégica superficia — e tal nivelamento constitui a melhor
maneira de se perder a especificidade humana’ (LEOPOLDO E SILVA, ob. cit., p 120).
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mais profundamente nosso eu interior; um obscuro desgjo, por exemplo, pode tornar-se com o
tempo uma forte paixdo. Conforme vamos descendo em direcdo aos nossos sentimentos mais
profundos, menos os podemos tratar como coisas justapostas que podemos mensurar ™. Esses
sentimentos acabam interagindo com outros sentimentos e recordagoes, que os modificam “em
qualidade’, dando-lhes outras tonalidades, num movimento que nada tem de mecanico. Uma
alegria profunda, observa Bergson, pode modificar qualitativamente todo o nosso ser e hamil e
uma formas de ela se manifestar. Ha sentimentos diferentes de alegria que acabamos tomando
como um sO sentimento que tem graus diferentes. Mas € preciso compreender que o que muitas
vezes acontece € um amadurecimento do sentimento, uma intensificacdo a partir da
“intervencdo progressiva de elementos novos, visivels, na emocdo fundamental” que parece
modificdla em grandeza, mas na verdade a modifica “em natureza” (D. |. — pp.11le 12). Esses
estados profundos de nossa consciéncia, segundo Bergson, “ndo parecem absolutamente
solidarios de suas causas exteriores’ e ab mesmo tempo ndo parecem envolver, como num
estado psicoldgico mais superficia — por exemplo a sensacéo de um esforgo —, uma contragcéo
muscular que poderia ser isolada em principio como a sua causa fisica. Certamente, esses
estados profundos se ligam também, de alguma forma, a algo exterior, mas ndo podem ser
reduzidos aisto, nem por isto definidos (D. I. — p.17).

Opondo-se a tendéncia mecanicista de pensamento, Bergson nos mostra ainda, por
exemplo em relacdo a sua analise das sensacfes afetivas, que um estado afetivo é sempre algo
mais que os movimentos fisicos que a ele estariam relacionados de imediato e que poderiam
ser considerados como sua causa isolada; ele prenuncia, desde quando comega, outros
movimentos periféricos que vao acontecendo em seguida. Em resumo, ele dura e se irradia

mais quanto mais intenso for'*. No que diz respeito &s sensacdes representativas, tomando o

13 «“E que, quanto mais se desce as profundezas da consciéncia, menos se tem o direito de tratar os fatos
psicol 6gicos como coisas que se justapdem. Quando dizemos que um objeto ocupa um grande lugar na ama, ou
mesmo gue toma ai todo o lugar, devemos simplesmente entender por isso que suaimagem modificou a nuance de
mil percepcdes ou recordacdes, e que neste sentido ela as penetra, sem entretanto se fazer ver. Mas esta
representacdo toda dindmica repugna a consciéncia refletida, porque ela ama as distingdes nitidas, que se
exprimem sem dificuldade pelas palavras, e as coisas em seus contornos bem definidos, como aquelas que
percebemos no espaco”. (BERGSON, H., D. I. —p. 10)

1 Tomando como exemplo a sensagdo da dor, Bergson escreve: “se este raciocinio tem fundamento, néo

devemos comparar uma dor de intensidade crescente a uma nota da gama que se tornaria mais € mais sonora, mais
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exemplo das sensagOes de pressdo e de peso, Bergson defende que ndo devemos falar em
crescimento da sensacg&o a partir do aumento considerado da “causa’ fisica que a ela estaria
relacionada. Devemos sim falar em sensacéo de crescimento. N&o h& assim uma modificacéo
quantitativa da sensacéo, mas na verdade uma mudancga na qualidade da mesma (D. I. — pp. 34
ess.).

Toda essa andlise critica de Bergson, contrapondo-se as explicagbes mecanicistas que
reduzem a realidade psicologica, culmina com a sua critica a psicofisica de Fechner, que,
partindo de uma lei elaborada por Weber, afirma a quantificagdo das sensagOes a partir das
“particulas elementares constantes’ do estimulo, quantificac8o essa passivel de ser expressa em
linguagem matematica. Segundo Bergson, as andlises psicol 6gicas de Weber e Fechner acabam
reproduzindo a tendéncia de pensamento que perpassa a ciéncia em geral e gque ignora a
qualidade imanente aos estados de consciéncia em prol das andlises quantitativas (D. |. — pp.
42 e ss.). Mesmo os fil6sof os que defendem que os estados psiquicos acabam sendo refratarios
a medida acabam garantindo a perpetuacéo das interpretacOes psicofisicas, por ndo saberem
explicar a diferenca de intensidade entre as sensacGes. Para Bergson, toda essa tradicdo de
pensamento acaba criando representag0es obscuras da “mudanca externa e interna, do
movimento e daliberdade” (D. I. — p.51).

As andlises mecanicistas que terminam por perpassar a Psicofisica no campo da
Psicologia, em Ultima instancia, tendem a explicar toda realidade, fisica e espiritual, a partir de
representacOes espaciais. Bergson nos mostra que, nessas representacdes, ha uma vinculagéo
intrinseca entre a no¢éo de espaco e a de nimero, na medida em que aidéia de niUmero consiste
na soma de unidades decomponiveis e repetitivas, sem diferencas entre si e sem continuidade
umas com as outras, as quais representamos como unidades isolaveis no espago. Conforme

observa Leopoldo e Silva, remetendo-se a andlise bergsoniana, “a intuicdo do espaco

antes a uma sinfonia, ou um numero crescente de instrumentos se fazendo escutar. No seio da sensacéo
caracteristica, que da o tom a todas as outras, a consciéncia distinguird uma multiplicidade mais ou menos
consideravel de sensacBes emanando dos diferentes pontos da periferia, contragdes musculares, movimentos
organicos de todo género: o concerto desses estados fisicos elementares exprime as exigéncias novas do
organismo, em presenca de uma nova situacdo que lhe € imposta’ (BERGSON, H., D. |. — p.26). Essa met&fora da
sinfonia € recorrente na obra de Bergson, sendo utilizada por €le em outros momentos para representar a
multiplicidade da duracBo manifestando-se de diferentes formas. Em E. C., por exemplo, ele a utiliza para

simbolizar aduracdo da evolugdo da vida, mostrando que somente aintui¢ao € capaz de percebé-larealmente.
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acompanha sempre a idéia de nimero, mesmo quando este deixa de representar imediatamente
uma colecdo de objetos e se torna um simbolo abstrato” (LEOPOLDO E SILVA, ob. cit.,
p.124). A partir dessa relacéo entre espaco e nimero, 0 Senso comum e a ciéncia consideram a
multiplicidade dos objetos materiais como um conjunto de unidades isolaveis e independentes,
e a matéria, como algo impenetrével, composta por partes isoladas que se justapdem como
numeros numa sequéncia (D. 1. — p.60). Segundo Bergson, baseados nesse raciocinio pensamos
da mesma forma a multiplicidade qualitativa dos fatos de consciéncia: estes sdo também
representados simbolicamente em funcdo do espago, mesmo que isso ndo sgja admitido
explicitamente. As sensacdes de som, por exemplo, que julgamos representar através do tempo,
interpenetram-se N0 momento em gue escutamos uma musica; todavia, tais sensagbes s&o
muitas vezes pensadas por n0s como perfeitamente dissociaveis, como se entre 0s sons
houvessem espagos vazios que nos permitiriam isolar cada um deles e os representar e contar
como sensagles separadas e sucessivas, 0 que SO € possivel se tomamos o tempo como se fosse
0 espaco. Ora, conforme nos mostra Bergson, isso é uma contradicdo™.

N&o podemos considerar o tempo real como passivel de ser decomposto em unidades
separadas e distintas que se sucedem, como se houvessem entre elas pequenas “paradas’ a
partir das quais as podemos distinguir. A duracdo é o meio por exceléncia onde se
desenvolvem os fatos de consciéncia que se relacionam intrinsecamente e se perpetuam uns
nos outros, multiplicidade fluida e qualitativa, da qual sO artificialmente podemos isolar
“estados’ como se fossem coisas ho espago, e a qual sO podemos conhecer verdadeiramente,
para Bergson, por intermédio daintui¢do. No entanto, insistimos em representar tais estados de

consciéncia de forma espacial, como manifestacdes que acontecem em um meio homogéneo e

> “Ou retenho cada uma dessas sensagdes sucessivas para as organizar uma com as outras e formar um
grupo que me lembra uma &ria ou um ritmo conhecido: entdo, eu ndo conto os sons, limito-me a recolher a
impressdo por assim dizer qualitativa que o seu nimero deixa sobre mim. Ou, entdo, proponho-me explicitamente
de os contar, e sera realmente preciso que eu os dissocie, e que esta dissociacdo se opere num meio homogéneo
onde os sons, desprovidos de suas qualidades, vazios de alguma forma, deixem tracos idénticos da sua passagem.
Resta saber, € verdade, se 0 meio € o tempo ou o espaco. Mas um momento do tempo, repetimos, ndo pode se
conservar para se somar a outros. Se 0s sons se dissociam, € porque deixam entre eles intervalos vazios. Se 0s
contamos, € porque os intervalos permanecem entre 0s Sons que passam: como estes interval os permaneceriam, se
eram duragdo pura (grifo nosso), e ndo espago? Logo, é no espago que se efetua a operacdo. Elase torna alids mais

emais dificil amedida que penetramos mais profundamente na consciéncia” (BERGSON, H., D. I. — p. 59)
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que podemos mensurar e distinguir através da inteligéncia: esse modo de proceder € Util a
nossa vida prética. Bergson assinala que, por assim fazermos, acabamos modificando inclusive
as condices normais de nossa percepcdo interna e subvertemos, em ndés Mesmos, nossa
compreensdo do tempo real; imputando-lhe as mesmas caracteristicas que tem o espaco, 0
consideramos como espaco e deixamos de perceber a verdadeira duragdo. “Pois se 0 tempo, tal
como O representa a consciéncia refletida, € um meio onde os estados de consciéncia se
sucedem distintamente de maneira a poder-se contar, e se, por outro lado, nossa concepcao de
nimero chega a dispersar no espaco tudo o que se conta diretamente, € de se presumir que o
tempo, entendido no sentido de um meio onde se distingue e onde se conta, ndo € sendo o
espaco. (...) € portanto necessario que a pura duracéo sgjaoutracoisa’ (D. |. —pp.61 e 62).

De fato, a “pura duracéo” € algo distinto de uma representacéo que traduz o tempo em
fungdo do espago. Mas atingir a duragdo em toda a sua pureza ndo é tarefa fécil. A realidade,
conforme nos mostra Bergson, sempre se nos apresenta na experiéncia como um “misto”
como algo que mistura extensdo e duracdo, que mistura aquilo que se submete a quantificacdo
com aquilo gque é qualidade e ndo pode ser mensuravel; nela, todo movimento que acontece no
tempo tem um correspondente possivel no espaco. E apesar de, na verdade, ndo podermos
distinguir as diferencas que existem entre os estados de consciéncia € mesmo, conforme
ressalta Bergson, entre os estados materiais sendo a partir de suas diferencas de qualidade, que
se manifestam no tempo, insistimos em representar essas diferencas em funcdo do espaco. Em
altima instancia, acabamos ndo reconhecendo as diferencas de natureza que existem, por
representarmos a duracdo a partir do espaco. Bergson insiste que € fundamenta
compreendermos o0 que é realmente a duragéo “livre de toda mistura’ e diferencia-la daquela
“onde intervém subrepetidamente a idéia de espaco”. Essa duracéo toda pura, no contexto do
Essai, apresenta-se justamente como “a forma que toma a sucessdo de nossos estados de
consciéncia quando nosso eu se deixa livre, quando se abstém de estabelecer uma separacéo
entre o0 estado presente e os estados anteriores’ (D. 1.— p. 67).

Chegamos agui a um outro significado da compreensao de intuicdo em Bergson — esse
o mais fundamental — que se torna manifesto a partir do Essai. Mesmo que isso ndo sgja
claramente explicitado nessa obra, € por meio da intui¢cdo que Bergson consegue apreender a
realidade da duracéo relacionada aos estados de consciéncia e tecer uma concepcado de duragéo
livre de toda mistura impura com a nogdo de espaco. A intuicdo ai € a “consciéncia imediata”

da duracdo do eu, que ndo pode ser reduzida pela linguagem habitual a estados justapostos
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onde ndo é representada a continuidade que € prépria da vida. “A intuicdo de que falamos
refere-se sobretudo a duracdo interior. Ela apreende uma sucesséo que ndo € justaposi¢ao, um
crescimento por dentro, o prolongamento ininterrupto do passado no presente que penetra no
futuro. E a visdo direta do espirito pelo espirito. Mais nada interposto; nenhuma refragéo
através do prisma cujas faces sd0 0 espaco e a linguagem. Em lugar de estados contiguos a
estados, que se tornaréo palavras justapostas a palavras, eis a continuidade indivisivel, e por
isso substancial, do fluxo da vida interior. Intuicdo significa, pois, primeiramente consciéncia,
mas consciéncia imediata, visdo que quase ndo se distingue do objeto visto, conhecimento que
€ contato e mesmo coincidéncia’ (P. M. — p.114 Abril). Vemos ainda que € através da intuicédo
gue Bergson detecta as diferencas de natureza que existem entre os diversos estados de
consciéncia, mormente os mais profundos, diferencas essas que ndo podem ser reduzidas a
diferencas de quantidade passiveis de mensuragcdo a partir da idéia de espago, conforme
mostramos um pouco acima. Mais profundamente, é a intuicdo que possibilita a Bergson
reconhecer, dentre as diferencas de natureza que existem entre os fatos materiais e os fatos
espirituais, a diferenca de natureza fundamental existente entre o tempo real, a duracéo, e o
espaco. Em resumo, de acordo com que observa Deleuze, para Bergson, é a intuicdo que
permite conhecer a verdadeira natureza dos “mistos’ que se dao na experiéncia, dividi-los

segundo suas “articulagdes naturais’ e a partir disso chegar ao que é “puro” *°.

16 «“Trata-se sempre, segundo Bergson, de dividir um misto segundo suas articulacdes naturais, isto é, em
elementos que diferem por natureza. Como método, a intuicdo € um método de divisdo, de espirito platbnico.
Bergson ndo ignora que as coisas, de fato, realmente se misturam; a propria experiéncia SO nos propicia mistos.
Mas 0 mal néo esta nisso. Por exemplo, damo-nos do tempo uma representacéo penetrada de espaco. O deploravel
€ gue ndo sabemos distinguir em tal representacdo os dois elementos componentes que diferem por natureza, as
duas puras presencas da duragdo e da extensdo. (...) Perdemos a razdo dos mistos. A obsessdo pelo puro, em
Bergson, retorna nessa restauragcdo das diferencas de natureza® (DELEUZE, ob.cit, pp. 14 e 15). O
reconhecimento das diversas diferencas de natureza através da intuicdo € um procedimento recorrente na obra
bergsoniana. A partir dele, de acordo com o0 que assinadla Deleuze, Bergson critica toda uma tradicdo de
pensamento que incorre numa série de erros justamente por basear-se em andlises intelectualistas que ignoram a
intuicdo e confundem diferencas de natureza com diferencas de grau. “O que Bergson censura essencialmente a
seus antecessores € ndo terem visto as verdadeiras diferencas de natureza. A consténcia de umatal critica nos
mostra ab mesmo tempo a importéncia do tema em Bergson. Ai onde havia diferencas de natureza foram retidas

apenas diferencas de grau. Sem davida, surge por vezes a censura inversa; ai onde havia somente diferencas de
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Podemos acompanhar assim, ja na primeira metade do Essai, como se inicia a
determinacéo do papel da intuicdo na filosofia bergsoniana. Nessa parte da obra, mesmo que
implicitamente, Bergson ja comeca a delinear o seu método filosofico a partir da efetivacéo dos
trés atos bésicos relacionados a intuicdo, os quais sdo destacados por Gilles Deleuze'”: a
andlise dos verdadeiros e dos falsos problemas filosoficos (no caso de D. I., os “falsos
problemas’ da intensidade e da liberdade); a descoberta das verdadeiras diferencas de natureza
(a diferenca entre os diversos estados psicologicos e entre estes e os fatos materiais, por
exemplo); a apreensdo do tempo real, ou sga, a construcéo do filosofar fundamentado na
experiéncia da duracdo. Ao longo da segunda metade do Essai, Bergson desdobra sua andlise
critica do modo segundo o qual ciéncia e filosofia tradicionalmente explicam a realidade
psicologica e nos apresenta outros elementos importantes de sua compreensdo dessa mesma
realidade a luz da intuicdo da duracdo, desenvolvendo, em relacdo a isso, uma interpretacéo
prépria do “problema’ da liberdade. Divisemos, entdo, em que medida podemos encontrar ai
outros aspectos relacionados a sua concepcdo da intuicdo como método.

Conforme ja mencionamos, Bergson defende, em D. ., que a realidade manifesta-se a
nos de modo qualitativo e que os seres que dela fazem parte estdo submetidos a uma duragéo e
diferem por natureza. Iniciando uma concepcdo que desenvolverd mais detalhadamente ao
longo de Matiére et Mémoire e de L’Evolution Créatrice, Bergson questiona ja no Essai se,
além do nosso eu interior, as coisas materiais também ndo durariam (D.l — p. 148); por outro
lado, afirma que, devido ao fato de essa duragdo se refletir no espaco quantificavel, acabamos
interpretando-a por meio do espago como um “tempo homogéneo”. Em principio, poderiamos
pensar, entdo, segundo ele, que ha duas espécies de tempo distintos. um que representa a
“sucessdo” dos nossos estados de consciéncia, a duragdo propriamente dita; outro representado
pela soma de instantaneos e passivel de ser mensuravel, o tempo cientifico que “o astrénomo
introduz em suas formulas’ e que Kant define em sua Critica (D. |. — pp.66 e ss.). Todavia,
Bergson afirma que, na verdade, ha apenas um tempo, apenas a duracdo real que a tudo
perpassa; aquilo que mensuramos a partir de um meio homogéneo é na reaidade uma

“simultaneidade”, ou sgja, o resultado da projecdo da duracéo do eu no espaco, “a intersecéo

grau foram postas diferencas de natureza (...)” (DELEUZE, G. A concepcéo de diferenga em Bergson, apéndice a
Bergsonismo, ob. cit., p. 95).

7 VVide nota na Introduco desta tese.
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do tempo com o espaco” (D. I. — pp. 68 e 74; também p. 148). A simultaneidade &, pois, o0 que
permite a ordenacéo da sucessdo da duragdo real a partir dos lugares espaciais que dela séo
artificialmente isolados. Com efeito, os psicologos ndo cessam de recompor a vida interna,
cuja duragdo é uma sucessdo que implica “penetracdo mutua’, por meio de estados exteriores
uns aos outros. “A sucessdo torna-se simultaneidade e se projeta no espaco” (D. I. — p. 68);
constréi-se “a idéia mista de um tempo mensuravel, que € espaco na medida que €
homogenei dade e duracéo na medida que é sucessdo, ou sgja, no fundo, aidéia contraditoria da
sucessdo na simultaneidade” (D. I. — p.149). Baseado nessa concepcado, Bergson explica a
génese do tempo homogéneo com o qual a ciéncia trabalha e ao qua a filosofia
tradicionalmente se remete. Tomando como exemplo as oscilagcdes da agulha ou do péndulo de
um reldgio, que poderiamos considerar como uma representacdo objetiva da quantificagdo do
tempo pela ciéncia, ele destaca que, ndo medimos a duragdo real, apenas contamos 0S
“instantaneos’ que, de forma artificial, isolamos junto ao movimento continuo dessa duragéo.
Na realidade, contamos simultaneidades, “ 0 que € bem diferente”. Assim, ab mesmo tempo em
gue a duracdo interna permite a realizacdo da simultaneidade a partir da relacdo com
instantaneos espaciais, esses instanténeos sustentam a idéia de tempo homogéneo, que nada
mais é que “uma representacdo simbdlica da duracdo, tirada do espaco” (D.l1 - p.73).

De acordo com Bergson, o conceito de movimento, que esta diretamente relacionado ao
conceito de duracdo, presta-se a mesma interpretacéo. Com efeito, tal como procedemos com a
duragcdo, também projetamos o0 movimento concreto no espaco que representamos
intelectualmente. Pensamo-lo como ago homogéneo, perfeitamente divisivel, de onde
podemos isolar determinados pontos (paradas) — que s80 as posi¢des que um movel ocuparia
se, em algum momento, parasse para depois recobrar sua marcha — e, com eles, procuramos
explicalo e reproduzi-lo. Em oposicdo a essa tendéncia de analise, Bergson defende que, na
realidade, toda representacdo do movimento através do espaco acaba sendo equivocada, uma
VEZ que pensamos O “espaco percorrido” e ndo o movimento real. “N&o lidamos aqui
absolutamente com uma coisa, mas com um progresso: 0 movimento, enquanto passagem de
um ponto a outro, € uma sintese mental, um processo psiquico e, por conseguinte, inextenso”
(D. I. — p. 74). Segundo Bergson, mesmo que ndo se atente para isto, toda representagcdo do
movimento, como toda representacdo do tempo, € antes de mais nada dependente da “ sintese
mental” que o sujeito consciente promove a partir de sua propria duracdo interior. Tanto uma

representacdo quanto a outra sdo formadas, entdo, por dois elementos, o espaco (uma
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“quantidade homogénea’) e a duragdo da consciéncia (“uma qualidade ou uma intensidade”),
mas ambas sdo consideradas em fungdo apenas do primeiro. Portanto, devido a um “fenémeno
de endosmose’, no qual se misturam “a sensacdo puramente intensiva da mobilidade’e “a
representacéo extensiva do espaco percorrido”, acaba-se pensando o0 movimento somente a
partir da forma segundo a qual a inteligéncia o representa, ou sgja, somente em funcdo do
espaco, passivel de divisdo e de mensuracdo. Por isso, deixa-se de perceber 0 movimento como
aquilo gque ele realmente &, a saber, um ato continuo e ininterrupto, puraduracéo (D. I. —p. 75).

Dessa ilusdo fundamental, segundo Bergson, surge o sofisma de Zendo de Eléia na
histéria da filosofia, confundindo espaco e movimento, sofisma esse reproduzido por toda uma
tradicdo de pensamento filosofico e cientifico, que assim procede justamente por fundamentar-
se na forma de representacdo da inteligéncia. Especiamente, a ciéncia efetiva isso ao
considerar 0 movimento por meio do espago; é assim que ela consegue desenvolver seus
célculos, por exemplo, o que permite mensurar a velocidade de um moével. Como no caso da
medicéo do tempo homogéneo, o calculo da velocidade se faz ndo através da reflexdo da
duracdo e do movimento reais, mas pela contagem de simultaneidades, uma vez que cada
“parte” do movimento representada no espago nada mais € do que uma simultaneidade (D. I. —
p. 76 e 77). Para Bergson, € esse procedimento que a fisica e a matemética em gera
reproduzem, em particular a mecanica e a astronomia. “Ora, precisamente por esta razéo (pela
razdo de se considerar 0 movimento como ‘espago percorrido’), a ciéncia ndo opera sobre o
tempo e o movimento sendo na condicdo de eliminar antes de mais nada o elemento essencial e
qualitativo — do tempo a duracdo, e do movimento a mobilidade. Disto nos convenceriamos
sem esforgo ao examinar o papel das consideracOes de tempo, de movimento e de velocidade
em astronomia e em mecanica’ (D. |. —p.77).

Bergson contrapde-se a essa linha de pensamento fundamentada na inteligéncia que a
ciéncia e a filosofia perpetuam e, mesmo ainda ndo desenvolvendo o tema detal hadamente tal
como o fard em L’Evolution Créatrice, ja afirma, no Essai, que é a intuicio que nos permite
perceber a verdadeira esséncia do movimento e da duragcdo, sem que, para iSso, precisemos
recorrer a nenhum recurso metafisico destinado a comprovar a diferenca entre “o movimento
real e 0 movimento imaginado”, entre “0 espaco em s e 0 espaco indefinidamente divisivel”,
entre “o tempo concreto e o tempo abstrato”. Ele escreve: “Por que recorrer a uma hipétese
metafisica, por mais engenhosa que segja ela, sobre a natureza do espaco, do tempo e do

movimento, quando a intuicdo imediata (grifo nosso) nos mostra 0 movimento na duracéo, e a
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duracdo fora do espaco?’ (D. I. — p. 76). Vemos, assim, que, através da analise dos conceitos
de tempo e de movimento, Bergson delineia as duas formas possivels de se considerar a
duracdo que se constituem a partir do misto espaco-tempo e, em seguida, por meio da intuicao,
mostra-nos o que realmente é “puro” e essencial nesse misto™®.

A andlise bergsoniana das nogdes de tempo e de movimento resume-se, de acordo com
0 que o0 proprio Bergson nos mostra, a diferenciacéo entre os dois tipos de “multiplicidade” a
qual ja nos referimos indiretamente. Através dessa diferenciacdo, Bergson observa ainda uma
vez que, de fato, somente o0 espaco pode ser considerado como uma realidade homogénea, por
meio da qual as coisas se distinguem e se justapem como nimeros numa seqiéncia. Somente
0 espaco, portanto, pode ser definido como uma “multiplicidade distinta” ou uma
“multiplicidade de justaposicdo” (D. I. — pp. 80, 147 e 148). Em relacdo a isso, Bergson
reafirma que, por meio do espago, até podemos representar o conjunto dos fatos materiais do
mundo exterior, mas ndo adequadamente o conjunto dos nossos estados de consciéncia
Reafirma também que os fatos materiais s sdo percebidos em sua realidade presente (“cada
um dos estados ditos sucessivos do mundo exterior existe sd’) e que, na verdade, s
conseguimos 0s relacionar entre si e 0s justapor remetendo-0s a nossa consciéncia, onde os
fatos se relacionam uns com 0s outros, organizando-se num conjunto qualitativo que dura
como uma frase sonora, ligando “ o passado ao presente por efeito desta solidariedade mesma’
(D. I. — p. 80). Ou sga, a multiplicidade distinta, quantitativa e relativa ao espaco, s6 €
objetivada por remissdo a outra espécie de multiplicidade, a multiplicidade qualitativa dos
fatos de consciéncia, a qual Bergson denomina de “multiplicidade de fuséo ou de penetragdo
mutua’ (D. . — pp. 81, 147 e 148). A partir dessa distin¢cdo dos dois tipos de multiplicidade,
segundo ele, duas importantes conclusdes se ratificam: que o espaco considerado dessa forma é
0 mesmo que o “tempo homogéneo” e que a multiplicidade dos estados de consciéncia, a
duracdo interna, ndo tem nenhuma semelhanga com o numero, sendo “essencialmente

heterogénea a ela mesma, indistinta’ (D. 1. —p.80).

18 “Mesmo antes de tomar consciéncia da intuicdio como método, Bergson acha-se diante da tarefa de
divisdo do misto. (...) Enquanto Bergson ndo levanta explicitamente o problema de uma origem ontolGgica do
espaco, trata-se sobretudo de dividir o misto em duas diregdes, das quais somente uma € pura (a duragdo), ao
passo gue a outra representa a impureza que a desnatura. A duragdo serd alcancada como “dado imediato”,
precisamente porque se confunde com o lado direito, o lado bom do misto” (DELEUZE, ob.cit., pp. 27 e 28).
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De acordo com o que assinala Gilles Deleuze, durante muito tempo ndo se deu devida
importancia a teoria bergsoniana das “multiplicidades’, que traz em si elementos fundamentais
relacionados a0 método de Bergson, além de antecipar determinadas questdes que Ss&o
desenvolvidas a0 longo de sua obra®™. Segundo Deleuze, Bergson utiliza a nocdo de
“multiplicidade” de uma forma original para indicar “um continuum”, mostrando-nos que a
realidade € um conjunto dindmico no qual as coisas se relacionam umas com as outras e que,
por isso ndo devem ser consideradas i soladamente de maneira abstrata. Bergson toma tal nocéo
junto a teoria de Riemann, um importante matemético e fisico de sua época, e da a ela uma
interpretacdo prépria, interpretacdo essa que servird para marcar sua posic¢ao critica em relacdo
a propriateoria de Riemann e a teoria de Einstein que a ela se remete. Disso resulta, conforme
nos mostra Deleuze, o seu trabalho Durée et simultaneité, ao qual ele acaba renunciando
depois justamente por julgar ndo poder debater com os cientistas, em todas as suas implicagoes
mateméticas, seu modo novo de conceber a teoria das multiplicidades como forma de
explicacdo da readlidade (DELEUZE, ob. cit., p. 29). Mas Bergson ndo renuncia ao papel
filosofico dessa teoria e a utiliza para referendar sua filosofia, a qual visa aproximar-se da
experiéncia concreta e af astar-se da tradicéo dial ética da filosofia tradicional que, segundo ele,
constréi-se a partir de uma teoria que concebe a realidade a partir da oposicdo dos conceitos

abstratos de Uno e de Mdiltiplo®. A teoria das multiplicidades acaba, assim, tendo em Bergson

¥ Como Gilles Deleuze, também Bento Prado Janior nos chama atencdo para a importancia da teoria
bergsoniana das multiplicidades. Segundo Bento Prado, tal teoria é a base a partir da qual Bergson, ja no contexto
do Essai, fundamenta uma nova forma de fazer filosofia, procurando principamente ultrapassar os limites
colocados pelafilosofia kantiana. “ Dentro do plano geral da critica do entendimento indispensavel a descobertada
duracdo, escreve Bento Prado, a teoria das multiplicidades é uma espécie de estética transcendental. Mais
precisamente, ela pretende ser a definitiva redacdo da estética transcendental, para além dos equivocos da estética
kantiana. A critica do criticismo desempenha aqui papel fundamental: é preciso ler, em filigrama, o texto de Kant
no texto de Bergson que a ele se opde, mas que ganha sentido em sua referéncia a ele. A critica a Kant é o
momento de culminagdo da critica em v&ios nivels que precede o estabelecimento da ontologia da duracéo”
(PRADO JUNIOR, Bento. Presenca e campo Transcendental — consciéncia e negatividade na filosofia de
Bergson, p. 89; ver também p. 90 e ss.).

2 Gilles Deleuze observa que “na nogdo de multiplicidade, o que é importante é amaneira pela qual ela se
distingue de umateoriado Uno e do Mdltiplo. A nogdo de multiplicidade faz com que evitemos pensar em termos
de ‘Uno e Mltiplo’. Em filosofia, conhecemos muitas teorias que combinam o uno e o multiplo. Elas tém em

comum a pretensdo de recompor o real com idéias gerais. (...) As paginas em que Bergson denuncia esse
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uma vinculagdo intima com o seu método apoiado na intuicdo. Com efeito, conforme ja
mencionamos, € através da intuicdo que ele divide o misto espago-tempo a partir de suas
“articulacbes naturais’, delineando primeiramente as duas espécies de multiplicidade para, em
seguida, escolher aguela que realmente representa a realidade em toda a sua pureza — a saber, a
“multiplicidade de penetracdo mutua, de discriminagdo mutua ou de diferenca de natureza”
propria da duragéo — e, em funcdo dela, buscar construir sua filosofia. Conforme nos mostra
Deleuze, ai esta justamente a inovacdo de Bergson em relacdo a teoria riemanniana. Bergson
pensa a“multiplicidade continua’” de Riemann como pertencente ao dominio da duragéo (e, por
consegiéncia, ao da intuicdo), sendo isso 0 que possibilita a filosofia 0 desenvolvimento a
partir da verdadeira realidade, permitindo-a almejar uma“ precisdo” anaoga aquela conseguida
pela ciéncia no estudo da outra espécie de multiplicidade, a“multiplicidade de justaposicdo, de
diferenciacdo quantitativa, de diferenca de grau”, dada a partir do espaco®’. Desse modo, a
partir do que observa Deleuze, o principal papel da intuicdo em D. I. € permitir a distin¢do
entre os dois tipos de multiplicidade e, através da compreensdo das consequéncias do seu
significado, clarificar os falsos problemas criados pela tradicéo filosofica e cientifica, abrindo
caminho para uma nova perspectiva de “precisdo” em Filosofia, na verdade a Unica que
Bergson julga possivel, agora apoiada na experiéncia da “ multiplicidade continua” da duragéo.
A andlise de Bergson sobre a distincdo entre as duas espécies de multiplicidade,
construida desde o inicio de D. I., culmina com a sua reflexdo acerca da questéo da liberdade.
Essa reflexdo nos informa também, mesmo que indiretamente, sobre os Ultimos aspectos
relacionados ao seu método filosofico no contexto dessa obra. Por esse motivo, é importante

nos remetermos a tal reflex8o, a respeito da qual j& mencionamos aguns pontos, para

movimento do pensamento abstrato esto entre as mais belas de sua obra: ele tem aimpressdo de que se parte, em
tal método dialético, de conceitos muito amplos, analogos a vestes muito folgadas (Deleuze faz neste ponto uma
referénciaa P. M. — p. 1408, na Edicéo do Centen&rio). O uno em gera, o multiplo em geral, o ser em geral, 0
ndo-ser em geral... compde-se o real com abstratos(...)” (DELEUZE, ob. cit., p. 33; ver também pp. 34 a 36).

2L “Bergson ndo se contentava em opor uma vis3o filosdfica da duracdo a uma concepcdo cientifica do
espaco; €ele transpunha o problema para o terreno das duas espécies de multiplicidade e pensava que a
multiplicidade prépria da duragdo tinha, por sua vez, uma ‘precisdo’ t&o grande quanto a da ciéncia; mais ainda,
ele pensava que ela devesse reagir sobre a ciéncia e abrir a esta uma via que ndo se confundia necessariamente
com a de Riemann e de Einstein. Eis por que devemos atribuir uma grande importancia a maneira pela qual
Bergson, tomando a noc&o de multiplicidade, renova seu acance e suareparticdo” (DELEUZE, ob. cit., p. 29).
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finalizarmos nossa abordagem da concepcdo bergsoniana da intuicdo enquanto relacionada a
duracdo no contexto do Essai.

No decorrer do capitulo trés de Dados Imediatos, Bergson reafirma que alguns
cientistas e fil6sofos apresentam dados, segundo eles, “precisos’, para sustentar a tese de que
todos os fendbmenos da natureza estdo submetidos a relacdes necessarias de causa e efeito, as
quais podemos conhecer. Defendem assim o “determinismo universal” ndo sd dos fatos
materiais, mas também dos fatos psicol bgicos, que repetiriam as leis concernentes ao mundo
fisico. Segundo Bergson, aidéia do paralelismo psicofisico, aceita pelo senso comum, é entdo
universalizada, restringindo o ambito da discusséo acerca da questdo da liberdade. A esse
respeito nos da os exemplos de Leibniz e Spinoza, no campo da filosofia, e da psicologia
associacionista, no campo da ciéncia. Em relacdo aos primeiros, afirma gue tanto Leibniz
guanto Spinoza acabam defendendo o determinismo vigorando em toda a natureza, sustentados
em razdes “de ordem fisica’ (D. I. — pp. 97 e 98). No que concerne aos associacionistas,
principal referéncia da psicologia de sua época, Bergson ressalta que eles assinalam que o
mecanicismo fisico universal, fundamentado no principio da conservacéo da energia, deve ser
estendido também & determinac&o dos fatos de consciéncia. Chega-se, portanto, nesse caso, a
proposicao de um “mecanicismo radical”, no qual os fatos psicol dgicos apresentam-se também
submetidos a um férreo determinismo e a consciéncia humana € concebida como
“epifendmeno” dos fatos materiais (D. |. —pp. 99 e ss).

Bergson critica, entdo, toda essa tendéncia de pensamento cientifico e filosofico,
reafirmando sua concepcdo de duragdo. Para ele, a duragdo dos seres vivos, e particularmente a
duracdo dos seres vivos conscientes, esta sempre se revertendo num “ganho” de algo novo que
vai sendo acrescentado ao que antes existia. Nesse sentido, Bergson afirma gue o eu humano
nunca poderia ser interpretado de modo mecanico e se pergunta se ndo seria pertinente
pensarmos numa “forga consciente ou vontade livre, que, submetida a acdo do tempo e
armazenando a duracdo, escaparia por isso mesmo alei de conservagéo da energia’ (D. I. —p
102). Segundo €le, ta lei, que estaria na base do mecanicismo, fundamenta-se num “erro de
ordem psicolégica’, que surge pelo fato de percepcionarmos nosso eu interior a partir das
mesmas formas que utilizamos para perceber o mundo exterior, confundindo a duragéo real do
que é vivo com a duracdo imagindria que atravessaria 0 universo material, sem nada |he

acrescentar de novo. A partir desse “erro de ordem psicologica’ — que nada mais é do que a
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perpetuacdo da “metafisica implicita na prépria atividade da inteligéncia’®, baseada na
consideracdo do tempo rea a partir do espaco —, a ciéncia chega inclusive a negar a liberdade
humana.

Contrapondo-se a essa linha de pensamento mecanicista, Bergson defende justamente
“a forca consciente ou vontade livre” como a manifestacdo concreta da duragdo viva, como
aquilo que move o eu e é anterior aos estados de consciéncia que sdo isolados depois pela
inteligéncia para representar esse eu em funcdo de sua referéncia aos estados materiais
supostamente relacionados a ele como sua causa necess&ria. A vontade, assim, segundo
Bergson, por ser a prépria concretizacdo da duragdo no interior do eu humano, é também por
isso 0 sinal de sualiberdade primordial. Contrariando a teoria associacionista, que defende que
a inteligéncia regularia sempre a vontade, Bergson ja afirma no Essai algo que desenvolvera
em todas as suas conseqiiéncias em L’Evolution Créatrice, a saber, que o ato de vontade livre é
sempre “mais que a idéid’, e que aquilo que a inteligéncia regula acerca desse ato, ou aquilo
que ela utiliza para traduzi-lo conceitualmente, é sempre “menos’ do que ele realmente é .

De acordo com 0 que nos mostra Bergson, a psicologia associacionista, ao utilizar-se de
uma analise estruturada a partir do método da inteligéncia discursiva, ndo consegue descrever
realmente a singularidade do eu psicolégico e 0 modo Unico com que cada pessoa vive seus
sentimentos. Ela persiste desconsiderando a realidade da vontade livre e dos estados profundos
da ama humana e descreve os estados psicologicos de forma superficial como se fossem
“multiplicidades de justaposi¢céo”. Contra essa psicologia, Bergson procura entdo contrapor
uma “psicologia mais atenta” que, como sabemos, fundamenta-se em um método intuitivo que

seinsere na“duracdo real” (apesar de ele ainda ndo afirmar isso explicitamente no contexto do

%2 Essa expressdo é utilizada por Bento Prado Janior (ob. cit., p. 87). Embora ai Bento Prado ainda se refira
pontualmente a critica que Bergson promove da nogdo de “grandeza intensiva’, sabemos que o termo pode
representar qualquer remissdo ao habito da inteligéncia humana de reduzir “toda realidade a realidade de tipo
fisico” (tema que, como veremos, vai ser mais plenamente desenvolvido emE. C.).

2 «(_..) mesmo ao colocar-nos na perspectiva do associacionismo, é dificil afirmar a absoluta determinac&o
do ato pelos seus motivos (1é-se motivos reguladores dados pela inteligéncia) e a dos nossos atos de consciéncia
uns pelos outros. Sob estas aparéncias enganadoras, uma psicologia mais atenta revela-nos, por vezes, efeitos que
precedem as suas causas, e fendmenos de atragdo psiquica que escapam as leis conhecidas da associacdo de
idéias’ (BERGSON, H., D. I. — p. 105. Ver também pp. 106 e ss.)
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Essai). Somente através dessa nova psicologia € possivel se alcancar, segundo ele, averdadeira
realidade da consciéncia humana. E respaldado por ela que afirma que, no exame da duragéo
de um estado interno apenas, ja se pode encontrar o que € préprio e Unico a uma determinada
pessoa, uma vez que esse estado € a manifestagdo exterior de um “ato livre” do qual somente
essa pessoa € a autora. Baseado nisso, Bergson defende que a liberdade faz parte da esséncia
do humano e que, para refletirmos sobre ela, € importante que relacionemos necessariamente a
ela anocdo de determinacdo voluntaria, uma vez que € essa N0Ga0 que NOS assegura que o eu se
determina livremente, e ndo involuntariamente, a partir de causas exteriores, ta como
preconizava a tradicdo psicol6gica de sua época fundamentada no paralelismo psico-fisico (D.
l.—pp. 110 ess).

Bergson também observa que, embora a liberdade sgja essencial ao homem, ela ndo
apresenta um carater absoluto, como defendem alguns fil6sofos. Na verdade, segundo €ele, ela
se efetiva na duracéo e “admite graus’. Desse modo, pelo fato de muitas vezes vivermos
aprisionados a um exercicio superficial do eu, ndo conseguimos exercer plenamente a
liberdade que esta relacionada, na verdade, ao nosso “eu fundamental” ou “eu profundo” (D. I.
— pp. 109 e 110). Para Bergson, isso acontece porque a efetivagéo plena da liberdade ndo nos
traz “vantagem” prética e o escamoteamento do “eu profundo” é importante para a vida social
e para a congtituicdo da linguagem. Acabamos entdo solidificando um “eu prético” do qual
nascem agdes que sdo Mmuitas vezes reflexas, repetindo o comportamento que ja esta
consolidado socialmente. Conforme Bergson nota, é a esse “eu superficia” que se aplicam os
associacionistas para desenvolverem sua teoria fundamentada na causalidade mecanica que
acaba negando a liberdade. Tais psicélogos ndo ddo apropriado valor para o fato de que nosso
eu profundo, em inlmeras ocasides, vem “atona’ contra aguilo que solidificamos em torno de
nosso eu social e acaba por nos levar a redlizar determinadas agbes que “nos traem”, por
exprimirem, mesmo gue ndo queiramos conscientemente, “nossas aspiracdes mais intimas” (D.
I. — pp.112 e ss,; ver também p. 151). Sdo essas acdes, somadas aquelas que raramente
exercemos ao tomarmos decisdes realmente escutando NOsso eu mais interior, que manifestam
nossa liberdade e representam aguilo que verdadeiramente somos de forma singular. “Em
resumo, somos livres quando nossos atos emanam de toda nossa personalidade, quando a
exprimem, quando com ela tém a indefinivel semelhanca que por vezes se encontra entre a
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obrae o artista®. (...) Numa palavra, se se convenciona chamar livre todo ato que emanado eu,
e do eu somente, 0 ato que leva a marca de nossa personalidade € verdadeiramente livre,
porque sb 0 nosso eu lhe reivindicara a paternidade. A tese da liberdade encontrar-se-ia assim
verificada, se consentissemos em sb procurar a liberdade num certo carater da decisdo tomada,
numa palavra, no ato livre” (D. I. —pp. 113 e 114).

Contudo, os associacionistas e os deterministas, na descricdo da acdo humana,
persistemn em considera-laisolando junto a duragdo concreta sua suposta “ causa antecedente”, a
partir da qual tal acdo se deduziria necessariamente como se ndo houvesse uma relagdo intima
e uma continuidade entre os véarios aspectos, internos e externos, que se uniriam na sua
realizacdo. Os defensores do livre arbitrio e adversarios do determinismo — como, por exemplo,
Stuart Mill —, por outro lado, dele ndo diferem realmente ao afirmarem que existe a
possibilidade de uma outra escolha possivel, de uma outra acao possivel, além da prevista pelo
determinista. Acabam, assim, também reproduzindo a mesma forma de andise, prevendo
igualmente uma acdo futura a partir de algo isolado no passado como sua Unica causa
necessaria. Em resumo, ambas as tendéncias negam a duracéo real (D. I. — pp. 114 e ss.). N&o
consideram 0 “progresso” que compde toda agdo, as tendéncias vivas do eu que se relacionam
e hesitam até criarem a acdo livre (D. I. — pp. 119 e 120). Acreditam na possibilidade de se
conhecer completamente as causas antecedentes e assim prever a acdo futura. Por esse motivo,
segundo Bergson, toda critica a psicologia associacionista, aos deterministas e seus
adversarios, e, num ambito mais profundo, toda critica a idéia de causalidade que esta na base
da ciéncia em geral, pode resumir-se, portanto, a questdo fundamental que perpassa o Essai, a
saber: “o tempo € espaco?’ (D. I. — pp. 125 e ss.). A resposta a ela, obviamente, € negativa,
mas a ciéncia trabalha sempre na previsibilidade; no caso das ciéncias exatas isso estd mais
manifesto — ha sempre a identificagdo do tempo matematico com a duragdo real —, mas isso
também ocorre inadvertidamente, de acordo com Bergson, na psicologia de sua época. Assim,
para essa psicologia, “o fato psicolgico torna-se uma coisa, que podemos representar de uma
sO vez”, e, de forma geral, ndo havendo distin¢cdo dos fatos psicolgicos entre si (D. I. — p.

130). A réplica de Bergson € a seguinte: “ora, nossa concepcdo de duracdo ndo tende a afirmar

% E interessante notar que essa comparacao que Bergson faz recorrendo & arte vai se repetir ao longo de
sua obra. Para ele, é a arte que melhor reflete a liberdade e a criagdo do continuamente novo relacionadas a

durac&o. (Tocaremos nessa questdo em outros momentos desta tese).
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nada menos que a heterogeneidade radical dos fatos psicolégicos profundos, e a
impossibilidade de dois dentre eles se parecerem completamente, uma vez gue eles constituem
dois momentos diferentes de uma histéria’ (D. I. —p. 131).

Todo o “problema da liberdade’, portanto, de acordo com Bergson, surge pela
aplicagdo do principio de causalidade mecanica ao universo psicoldgico. Encontramos uma
“regularidade’ no dominio da consciéncia? Essa € a pergunta que deve ser colocada de acordo
com Bergson (D. I. — p. 133). Ele critica o principio de causalidade a partir de seus
pressupostos basicos, mostrando como esses pressupostos se remetem as mateméticas e nos
levam a pensar a redlidade dos fenémenos fisicos da mesma forma como pensamos, por
exemplo, 0 universo da geometria. Em funcéo do principio de causalidade, “despojar-se-a a
matéria das qualidades concretas, com as guais nossos sentidos a revestem, cor, calor,
resisténcia, até o peso, e encontrar-nos-emos enfim em presenca da extensdo homogénea, o
espaco sem corpo”’ (D. I. — p. 134; ver também p. 141). E assim como procedemos com 0
universo material, segundo Bergson, também procedemos com o universo psicologico,
interpretando-o a partir de uma causalidade que Ihe retira toda a realidade qualitativa. E tal
principio de causalidade que Newton utiliza em sua mecanica e que a filosofia moderna toma
como fundamento da ciéncia. Concebido dessa forma, para Bergson, esse principio é o mesmo
gue o principio de identidade que &, na verdade, “a lei absoluta de nossa consciéncia; (...) e 0
gue faz a absoluta necessidade deste principio (de identidade) € que ele ndo liga o futuro ao
presente, mas somente o presente ao presente”’, ou sgja, ele negaaduragéo (D. I. —p. 136 e ss.).

De acordo com o que observa Bergson, € principamente a filosofia kantiana que,
através da defesa desse principio de causalidade mecéanica como principio da ciéncia,
influencia a psicologia do século XIX. Nesse sentido, conforme ja mencionamos antes,
Bergson, no Essai, esta particularmente interessado em delinear sua concepgado da consciéncia
como duragdo psicoldgica e, por conseqliéncia, sua concepcdo de liberdade, diante dos limites
colocados por Kant ao pensamento filosofico e cientifico para, assim, transpor tais limites. Na
conclusdo da obra, Bergson defende que o erro de Kant foi, justamente, “o de tomar o tempo
por um meio homogéneo” e, ao confundir assim duragdo real com espaco, considerar o
universo psicolégico como uma “multiplicidade de justaposicdo”. Ou sga, Kant “foi
conduzido a crer que 0s mesmos estados sao suscetiveis de se reproduzirem nas profundidades
da consciéncia, como os mesmos fenémenos fisicos no espaco”, transpondo o principio de

causalidade mecanica para a consideracdo dos fatos de consciéncia (D. I. — p. 152). Por esse
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motivo, para Bergson, a liberdade concreta se tornou um fato irrealizavel em Kant, e ele s6 a
pensou se elevando “a altura dos noumenos’. Bergson escreve que “numa duracdo que se
suponha homogénea, os mesmos estados poderiam se apresentar de novo, causalidade
implicaria determinag&o necessaria e toda liberdade tornar-se-ia incompreensivel. E bem a esta
consegiéncia que a Critica da Razdo Pura chega’ (D. I. — p. 153). Kant retira, assm, a
liberdade do mundo concreto e duravel, para pensa-la abstratamente, segundo Bergson. A essa
concepcdo kantiana de liberdade, ele entdo contrapde sua prépria concepcdo fundamentada na
intuicdo da duragdo, mostrando a consciéncia como “causa livre” e afirmando a possibilidade
do conhecimento do eu de modo “absoluto”, absoluto que “se mistura sem cessar com 0S
fendmenos e se impregnando deles, penetra-os’ (D. I. — pp. 153 e 154)®. A liberdade,
portanto, conforme ja assinalamos de passagem, para Bergson, € algo que compde a esséncia
do humano e se manifesta concretamente nos momentos “de gravidade” ou nos momentos
raros em que “queremos entrar dentro de nés mesmos’, momentos Unicos que tornam clara a
realidade da duracdo (D. |. — p. 156). E essa liberdade concreta e que dura que podemos
conhecer verdadeiramente, segundo ele, sem que precisemos nos elevar a0 reino do

“noumeno” kantiano: basta para isso que exercamos o potencial de conhecimento da intuicgéo.

% A respeito dessas questdes, é também fundamental a remiss3o & Introduction & la métaphysique (P. M.,
in Oeuvres, pp. 1392 e ss.), onde Bergson delineia as linhas gerais de seu pensamento e de sua concep¢do da
nocao de absoluto, defende sua compreensdo de metafisica baseada na intuicdo da duracdo e faz, através dela, uma
critica a filosofia kantiana (ver ainda Le parallélisme psycho-physique et la métaphysique positive, Bulletin de la
Société Francaise de Philosophie — 2 mai 1901, in Mélanges — pp. 492 a 495). No que concerne,
especificamente, a concepcdo bergsoniana de absoluto, talvez seja importante aqui desde ja esclarecermos o0 seu
significado, uma vez que ele é bastante recorrente em toda obra de Bergson, como veremos em outros pontos
desta tese. Devemos registrar que, acima de tudo, o conceito de absoluto tem na filosofia bergsoniana uma
acepcdo especifica. Ndo se trata de nenhuma forma, por exemplo, de um “absoluto” semelhante ao que concebe
Hegel para representar a realidade que integra todos os “momentos’ relativos, absoluto que é apreendido pela
razdo humana e tornado inteligivel através do conceito (cf. HEGEL, G. W. F. Fenomenologia do Espirito;
particularmente parte 2, VIII — O Saber Absoluto, p. 207 e ss.). Para Bergson, diferentemente, o absoluto quer
dizer aquilo que representa realmente o que € a duragdo enquanto devir real de todas as coisas. Esse absoluto so é
apreendido através da intui¢do e isso nunca se da com o intuito de esgotar a significagdo do objeto para traduzi-lo
por meio de um conceito universal, mas sim dando conta de um momento Unico de duragdo do seu movimento
vivo. Portanto, de acordo com o que escreve Bergson, em Introducéo a Metafisica, trata-se de “um absoluto” e
ndo de o absoluto. Com tal nogdo, ele visa ultrapassar justamente o relativo das representagdes conceituais

elaboradas pelainteligéncia ou raz&o humana, para poder assim falar realmente da vida como duracéo.
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Bergson nos mostra, no Essai, que a desconsideracéo da realidade da duragéo em prol de uma
interpretacéo da realidade em funcéo do espaco, além de obscurecer nossa representacéo da
mudanca interna e externa e do que é verdadeiramente o movimento real que perpassa nos
mesmos, acaba também nos levando a uma visdo equivocada do que sgja a liberdade, a ponto
de a tradicdo filosofica e cientifica transformala num problema, na verdade “um falso
problema’. E isso acontece, para ele, justamente devido ao fato de tradicdo se basear na
interpretacdo da realidade somente a partir da “inteligéncia discursiva’, sem se auxiliar da
intuicdo. E por esse motivo que, conforme ja destacamos, “ a descoberta da durag&o psicol dgica
condiciona a reposi¢ado da questdo do método na filosofia, uma vez que é esta descoberta que

mostraré o caréter artificial do ‘problema da liberdade " ?°.

% Remetemo-nos aqui novamente a0 texto j& citado de Franklin Leopoldo e Silva (ob. cit, p. 41). E
importante ressaltarmos que abordaremos, em outros pontos desta tese, outros aspectos da concepg¢éo de liberdade

em Bergson relacionados as suas demais obras.
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Capitulo 2 — A relacdo entre duracdo e intuicao no contexto de Matiére

et Mémoire

Como pudemos acompanhar através do Essai sur les donnés immediates de la
conscience, a0 desvelar a realidade da duracdo, Bergson comeca a apontar os limites do
método discursivo da inteligéncia — para ele, fadado a conduzir a Filosofia ao “eterno
confronto entre as escolas” em torno dos “falsos problemas’ — e a ressaltar a necessidade da
renovacdo do método filosofico que, como sabemos, acontece em torno da intuicdo. Veremos
gue, em Matiére et Mémoire, ele reafirmatal concepcdo ao se dedicar ainvestigacao darelacdo
do espirito com a matéria, mostrando, ab mesmo tempo, o0s equivocos da filosofia tradicional.
A andlise de ta relacdo, alias, aparece como consequiéncia necesséaria da pesquisa que, em D.
l., ele leva a cabo, j& que, nessa obra, Bergson empreende o exame da experiéncia relativa a
consciéncia humana sem enfocar diretamente a realidade do mundo material no qual ela esta
inserida, embora a certeza dessa insercdo ndo deixe de ser considerada no horizonte da mesma.
Nesse sentido, as questdes fundamentais de como se estruturaria o universo material e de como
se da arelacdo entre a consciéncia humana e esse universo surgem como consequéncias do que
foi consolidado ao longo do Essai. Ao mesmo tempo, no final dessa obra, se chegamos a
certeza de que a liberdade da consciéncia humana aparece como um “fato indubitavel” depois
das reflexfes sobre a duracdo interna, sentimos também que essa mesma consciéncia, contudo,
deve ser confrontada com a realidade externa, para que possamos saber como pensar a questéo

da liberdade em sua relagdo concreta com mundo?’. Ao lado dessas questdes fundamentais, e a

% Essa questdo &, aliés, considerada por Bergson ao refletir, na introducdo de La Pensée et le mouvant,
sobre a passagem do Ensaio para Matéria e Memoria (P. M., in Oeuvres, pp. 1314 e ss.). Bento Prado Jinior
também chama atencdo para ela, destacando ainda que, apesar de sentirmos gue a consciéncia tem de passar a ser
considerada em sua insercdo no mundo concreto, devemos registrar também que a reflexdo que Bergson
empreende, na primeira obra, acerca da realidade da consciéncia em sua “pureza’ — ou sgja, no absoluto que
congtitui ela mesma, independente de sua relagdo com o mundo — ndo € sem objetivo, uma vez que essa reflexéo
busca desde ent&o colocar a possibilidade de a consciéncia superar os limites que esse mundo lhe apresenta. E tal
hipétese de superacdo que o Essai levanta, segundo Bento Prado, comega a ser também comprovada justamente a
partir de Matéria e Memdria. Ele defende que “embora o Essai sur les données immédiates de la conscience

realize uma descri¢do da subjetividade humana finita, 0 seu horizonte e a meta a que tende estdo para além dessa
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elas relacionadas, aparecem outras questdes complementares, mas ndo menos importantes, que
procurardo também ser respondidas ao longo de Matiere, como, por exemplo, a questdo de se a
duracdo reconhecida na consciéncia deve ser também associada a realidade do universo
material, a questdo de como podemos caracterizar realmente 0 movimento enquanto vinculado
a natureza em geral, a questdo de se é possivel ao espirito sobreviver ao corpo. Analisemos
entdo como Bergson busca, originalmente, através do seu método intuitivo, responder a todas
essas questdes, levando-nos, a0 mesmo tempo, a ampliar nossa compreensao acerca da duracéo
real.

Quando passamos a considerar o horizonte tedrico préprio de Matéria e Memodria,
notamos que Bergson, de fato, ai amplia o universo de abrangéncia de seu método, destinando-
0 agora ao estudo da realidade material em sua relacdo com o espirito. JA no prefacio a sétima
edicdo (M. M. — p. 161 e ss.), ele escreve que tal obra apresenta matéria e espirito como
realidades independentes, embora em relacdo concreta, e afirma que isso devera ser
comprovado no terreno da experiéncia por meio do estudo da memaria. Conforme ressalta,

) 28

esse livro é assim “claramente dualista’ <°, embora procure suprimir os erros que o dualismo

7

tradicional efetivou devido as abordagens redlista e idealista. Em relagdo a esse ponto, €

importante desde ja destacarmos que € justamente através do método da intuicdo que Bergson

finidade: a descricdo bergsoniana da consciéncia implica a afirmaco da realidade da ‘coincidéncia consigo
mesmo’ a que tende inutilmente a realidade humana na filosofia de Sartre e que ai aparece como idéia
contraditéria. Se a durag&o interna é o processo pelo qua a liberdade se totaliza continuamente, esta totalizacdo,
sempre ameagada pelo renascimento do universo dos objetos e da exterioridade, ndo € a priori impossivel. A
verificacdo dessa possibilidade s sera testada na experiéncia, que voltando, sua atencdo para fora dainterioridade
da consciéncia, decidira de suarelagéio com atotalidade do Ser. Tal é o ponto de partida de Matiére et Mémoire”
(PRADO JUNIOR, ob. cit., p. 115).

% Maria Luiza P. F. Landim (Etica e natureza no pensamento de Bergson , p. 56) escreve que, segundo A.
de Lattre (Bergson, une ontologie de la perplexité. Paris. Ed. Universitaires, 1990, p. 12) e M. Carriou (Lectures
bergsoniennes, Paris. PUF, 1990, p. 8), tal posicdo dualista de Bergson ndo é radical, tratando-se na verdade de
um “dualismo metodoldgico” que é depois ultrapassado em fungdo de um “monismo” representativo da realidade
em geral intuida como Duragdo. Esse ponto de vista € também defendido, por exemplo, por Gilles Deleuze, que
aponta que “o dualismo” e 0 “monismo” sdo dois momentos distintos e complementares do método bergsoniano,
sendo que o segundo momento subsume o primeiro (DELEUZE, ob. cit., pp. 57 e 58; cf. inclusive todo o cap. 4 e
inicio do cap. 5), e por Bento Prado Jdnior, que nota que “o duaismo (metodologicamente instaurado por
Bergson) € relativizado e remediado através de nogdes mediadoras’ (PRADO JUNIOR, ob. cit., p. 161).

Voltaremos a tratar dessa questdo um pouco mais afrente.
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val procurar ultrapassar as aternativas do idealismo e do realismo, e isso ndo sb no que diz
respeito ainterpretacéo do problema da relacéo entre espirito e matéria no contexto de Matiére,
como também no gque concerne a interpretacdo de varios outros problemas aos quais vai se
dedicar em suas demais obras®. Remetendo-nos especificamente ao modo como isso se efetiva
em M. M., vemos que Bergson acentua, logo no inicio da obra, que j& naforma segundo a qual
realismo e idealismo descrevem a realidade da matéria podemos constatar que as duas teses séo
igualmente “excessivas’. Tanto é equivocado reduzir a matéria “a representacdes que dela
temos’, como é falso também apresentar a matéria como “algo que produziria em nos
representacdes, mas que seria de uma natureza diferente delas’ (M. M. —p. 161).

Opondo-se a tais concepgoes, Bergson defende que a matéria é, do ponto de vista da
percepcdo humana, “um conjunto de imagens’, mais que uma representacdo e menos que uma
coisa. Seu modo de compreender, como assinala, aproxima-se assim ao do senso comum, uma
vez que afirma gque a matéria existe nela mesma, tendo caracteristicas que realmente podemos
perceber tais como sdo, embora ndo se reduza aquilo que percebamos (M. M. — pp. 161 e ss.).
Bergson, logicamente, esta interessado em ir além do meramente percebido e quer chegar,
respaldando-se, como veremos, no método da intuicdo e nos dados da experiéncia concreta,
primeiramente, a uma concepcdo acerca do que é a realidade material nela mesma — antes da
dissociacdo que o realismo e o idealismo promovem entre existéncia e aparéncia —, para, em
seguida, abordar como o espirito se relaciona efetivamente com essa realidade.

Procurando assinalar sua posi¢éo diante das concepgoes cléssicas de matéria, Bergson
relembra que Descartes defende que a matéria €, na verdade, extensdo geométrica e que aquilo
gue nossos sentidos dela percebem nada mais é do que ilusdo. Por outro lado, segundo
Bergson, o mérito de Berkeley € o de estabelecer, contra os mecanicistas, que as qualidades
primarias da matéria teriam tanta realidade quanto as secundérias. Seu erro, entretanto, aparece
quando julga ser preciso transportar a matéria para o interior do espirito, e fazer dela uma
“idéia pura’, para podermos conhecé-la. Fazendo isso, Berkeley vé-se “incapaz de explicar o
sucesso da fisica e obrigado, enquanto Descartes havia feito das relacbes mateméticas entre os
fendbmenos sua propria esséncia, a considerar a ordem matematica do universo como um puro

acidente” (M. M. —pp. 162 e 163). E por esse motivo, de acordo com Bergson, que a critica de

% |ss0 é 0 que Bergson deixa claro em Introduction & la métaphysique (P. M., in Oeuvres, pp. 1392 e ss,,
notadamente p. 1416)
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Kant torna-se importante ja que, ao mesmo tempo, aponta os limites do cartesianismo e restitui
“a nossa fisica um fundamento sélido”, embora faga isso limitando erroneamente o potencial
de conhecimento do espirito humano e “sacrificando a metafisica a fisica’. A concepcéo
bergsoniana de matéria, por seu lado, acaba se desenvolvendo a “meio caminho” das
concepgoes de Descartes e Berkeley, ou sgja, mais proxima a compreensdo do senso comum,
para dai tirar todas as consequéncias filosoficas, conseqliéncias essas que mostram os limites
da critica kantiana e apontam para a necessidade de se pensar uma nova forma de
representacdo da relacdo do espirito com o corpo, bem como da metafisica com afisica
Examinemos entdo como Bergson, em Matiére et Mémoire, tece essa sua concepcao de
matéria, para em seguida determinar como se da verdadeiramente a relagdo entre espirito e
matéria no campo da percepcado, e apontemos em gque medida tudo isso nos leva aver ampliada
areaidade da duragdo — que, no Essai, estava associada ao universo psicolégico humano — e,
por conseguéncia, nos conduz a0 mesmo tempo a ver ampliada a abrangéncia do método da
intuicdo vinculado a sua compreensdo. Antes de mais nada, € interessante notarmos que a
concepcdo elaborada por Bergson acerca da matéria e de sua relagdo com o espirito se baseia
numa teoria da percepcdo e da memaria que, no inicio, € considerada “paradoxa” pelo meio
cientifico em geral, mas que, com o tempo, ganha ai um maior respaldo®. Isto, na verdade, é
consequéncia do fato de Bergson sempre se apoiar justamente nos dados dessa mesma ciéncia
e refleti-los de forma critica, acreditando que so assim a Filosofia poderia renovar-se e tornar-
se mais proxima do real, afastando-se dos artificialismos da tradicdo. Com efeito, sua pesguisa
mostra mais uma vez, agora em Matéria e Memoria, a vinculag8o necesséria entre os dados da
ciéncia e a reflex@o filosofica, aspecto que ja destacamos como caracteristico do seu método
intuitivo apoiado na experiéncia. Em M. M., desde o principio, Bergson enfatiza a necessidade
de a psicologia e a metafisica colocarem problemas uma a outra e auxiliarem-se para resolvé-
los (M. M. — p.167). Um exemplo claro disso encontrar-se-ia, segundo Bergson, justamente no
ambito da investigacdo do problema da relagdo da matéria com 0 espirito. Nesse caso, em
especifico, pode-se notar que a psicologia se associa hecessariamente a metafisica quando se
percebe a conexdo “entre a analise da lembranca e as questBes que se agitam entre realistas e
idealistas, ou entre mecanicistas e dinamistas, a respeito da existéncia e da esséncia da matéria
(...); e se levarmos isso em consideracdo, um problema metafisico capital vé-se transportado

% Ver aesse respeito, P. M. — pp. 137 e 140 Abril.
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para o terreno da observacdo (poderiamos ler, para o terreno da experiéncia), onde podera ser
resolvido progressivamente, ao invés de alimentar indefinidamente as disputas entre escolas no
campo cerrado dadiaéticapura’ (M. M. —p. 167).

De acordo com Bergson, dois principios servem de “fio condutor” para a pesquisa que
empreende em Matéria e Memoria. O primeiro é que a andlise psicol égica deve considerar que
nossas fungdes mentais estdo essencialmente direcionadas para a agdo; 0 segundo é que 0s
habitos contraidos na acdo acabam sendo naturalmente transportados para o campo da
especulacdo, criando ai falsos problemas na ciéncia e na filosofia. Sabemos que Bergson ja
havia considerado tais principios no contexto do Essai e que na verdade eles vao atuar como
“pano de fundo” de toda a pesquisa empreendida por ele em suas demais obras®. No contexto
de M. M., esses principios ja aparecem norteando a concepgdo bergsoniana da percepcao da
matéria. Com efeito, para Bergson, 0 homem percebe a realidade material, tal como os demais
animais da escala evolutiva, a partir do que lhe é Util, isolando dessa realidade objetos
distintos, cada qual representando preponderantemente algum aspecto Util para noés, através do
qual eles sdo inclusive reconhecidos. Assim, a partir desse modo de perceber caracteristico do
homem, os objetos ndo tém em principio relagdo com os outros objetos a eles contiguos, sendo
a matéria, por conseguinte, considerada como um conjunto de partes distintas, tal como um
conjunto de “solidos geométricos” que representamos no espaco. Segundo Bergson, essa €
também a forma a partir da qual a inteligéncia humana representa a realidade material, e é
baseado nessa forma de representacéo criada a partir de necessidades préticas que cientistas e
filosofos, no campo tedrico, tradicionalmente representaram tal realidade como algo que se
compde por partes que mantém suas individualidades discerniveis e que esta submetida a um
movimento mecanico e previsivel.

Contrariando tal concepgdo, Bergson defende que a matéria € um “conjunto de
imagens’ no qual cada imagem relaciona-se com as demais imagens que est&o ao seu redor (M.

M. — pp.173 e ss)*. De acordo com o que veremos, Bergson defende que, ndo obstante

%! | ss0 fica particularmente explicito, como veremos, em L’Evolution Créatrice.

% Segundo 0 que escreve Bento Prado Janior, é importante sabermos que, a partir desse modo de
compreender a realidade da matéria, Bergson desenvolve uma espécie de “reducdo”, que, embora se distinga da
“reducdo fenomenolégica’, dela se aproxima no sentido de buscar descrever tal realidade em funcéo daquilo que
realmente se apresenta a nds na experiéncia. Ao enfocar o universo material como um conjunto de imagens,

Bergson entdo busca deixar “entre parénteses’ as teorias filoséficas tradicionais acerca da relagdo do sujeito com
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tomemos a matéria como algo divisivel, a matéria na verdade deve ser considerada como um
todo continuo, onde os elementos, que isolamos a partir de nossa percepcdo e do nosso
entendimento, estdo na verdade permanentemente em relacdo uns com 0S outros, num
movimento que nada tem de mecanico. Portanto ndo podemos, a ndo ser por comodidade de
aca0, representar objetos isolados e distintos (M. M. — pp. 187 e ss.)®. Assim procedemos
desde o principio da evolugcdo humana, pondera Bergson, para desenvolver técnicas de
utilizacdo da matéria necessarias a nossa sobrevivéncia € a0 nosso bem estar e para
desenvolver igualmente a linguagem e a vida social em geral. Nada h& de errado nisso, afirma.
O que é um equivoco, como ja destacamos, € transportar tal modo de representacdo utilitario
para o campo especulativo, criando, balizadas por ele, teorias cientificas e filosoficas.

Um exemplo dessa transposicdo realizada pela ciéncia e pela filosofia aparece nas
teorias materialistas que defendem, entre outras coisas, que é o cérebro o depositario das
lembrancas e o responsavel por toda a atividade do espirito humano®. Desde o inicio de M.
M., Bergson se preocupa em criticar tal concepcéo por ela descrever 0 pensamento e a
percepcdo humana como o resultado puro e ssmples do movimento mecanico das moléculas no
interior do cérebro, e por acabar defendendo que, conhecendo esse movimento de forma exata
— utilizando-nos para isso dos recursos dafisica e da matematica—, poderemos talvez prever ou

0 objeto (notadamente o realismo e o idealismo), que acabam intermediando qualquer tentativa de compreenséo
da realidade e impedindo o conhecimento “imediato” da experiéncia, conhecimento esse que sabemos, em
Bergson, estar relacionado & intuicdo. E a partir dessa concepcao que ele procura também desenvolver, em Ultima
instancia, uma critica a idéia classica de representacdo, que se configura a partir da oposicéo entre sujeito e objeto
(cf. PRADO JUNIOR, ob. cit., pp. 140 e ss.; especialmente p. 146). Bento Prado observa que a “a posi¢éo do
universo das imagens é a posi¢cdo de uma ‘tese minima’, que em sua exigliidade e sua evidéncia, ndo pode ser
recusada nem pelos idealistas, nem pelos redlistas (Bento Prado citaM. M. — p. 176)” (PRADO JUNIOR, ob. cit.,
p. 150).

% Bergson, pensando a matéria como algo continuo, j& escreve no inicio de Matiére que “a reaidade da
matéria consiste na totalidade de seus elementos e de suas acdes de todos os géneros’ (M. M. — 187). E observa
ainda que “nossa representacdo da matéria é a medida de nossa acdo possivel sobre os corpos, ela resulta da
eliminagdo do que ndo interessa nossas necessidades e, de maneira mais geral, nossas funces’ (M. M. — 187 e
188).

% Conforme assinala Gilles Deleuze, a questdio de se o cérebro é o depositario das lembrangas, e, mais
particularmente, a questdo de se “as lembrangas se conservam”, constitui um dos principais “falsos problemas’

gue Bergson procura esclarecer em M. M. através do método daintuicdo (DELEUZE, ob. cit., pp. 41 e ss.).
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recompor 0 estado de espirito de uma determinada pessoa. Contra essa forma de se
compreender a percepcdo e a representacdo, Bergson considera que, “para que imagem
gue chamo estimulo cerebral engendrasse as imagens exteriores, seria preciso que ela as
contivesse de uma maneira ou de outra, e que a representacdo do universo material inteiro
fosse implicada na deste movimento molecular. Ora, seria suficiente enunciar uma tal
proposi¢do para descobrir seu absurdo. E o cérebro que faz parte do mundo material, e no o
mundo material que faz parte do cérebro” (M. M. — p.171). Na verdade, nossa percepcao e
nossa representacdo do mundo material, para Bergson, sdo resultados da relacdo e acdo mutuas
que se estabel ece entre a “imagem especia” que é 0 nosso corpo — do qual o cérebro é isolado
como um dos 0rgaos — e as demai s imagens que continuam, umas nas outras, compondo o todo
do universo material. E apesar de, como veremos, a memoria desempenhar papel fundamental
na percepcao e na representacdo, tais atividades do espirito sd acontecem a partir dainfluéncia
que o mundo material exerce sobre 0 nosso corpo. Segundo Bergson, o que € acima de tudo
importante destacar, € que toda essa relacéo entre nosso corpo e o0 universo material se efetiva

através do movimento concreto. Nosso corpo recebe o movimento que lhe vem do mundo

exterior e, utilizando-o em proveito préprio, ao escolher aquilo que é mais importante para a
consecucdo de sua agdo, reage com seu proprio movimento. Em outras palavras, as imagens do
mundo material chegam até nés através de movimento real — movimento esse que é na verdade
pura duracdo —, e é também por meio de movimento que interferimos nesse mundo, agindo
sobre ele. Escreve Bergson: “vejo bem como as imagens exteriores influem sobre a imagem
gue chamo meu corpo: elas Ihe transmitem movimento. E vejo também como este corpo influi
sobre as imagens exteriores. ele |he restitui movimento. Meu corpo € pois, no conjunto do
mundo material, uma imagem que age como as outras imagens, recebendo e devolvendo
movimento, com esta Unica diferenca, talvez, de que meu corpo parece escolher, em uma certa
medida, a maneira de devolver o que recebe. (...) Meu corpo, objeto destinado a mover objetos,
¢ portanto um centro de acéo; ele ndo poderia fazer nascer uma representacdo” (M. M. — pp.
171 e172).

A tradicéo filosdfica, segundo Bergson, cria uma série de teorias nas quais a matéria é
descrita de forma abstrata, como algo distinto daquilo que percebemos em suas “imagens’.
Além disso, arelacdo dessa matéria com o espirito é também explicada abstratamente, de um
modo misterioso e distante da realidade tal como percebemos concretamente enguanto

movimento. Para Bergson, a partir dai “inventa-se uma agdo incompreensivel desta matéria
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sem forma sobre este pensamento sem matéria. Mas a verdade € que os movimentos da matéria
s80 téo claros quanto as imagens, e que ndo ha sentido em procurar no movimento outra coisa
sendo o que nele vemos” (M. M. — p. 174). Criticando principalmente a teoria materiaista, ele
procura mostrar que os movimentos moleculares que se ddo no interior do cérebro apenas
preparam a reagdo do corpo a agdo das imagens externas e nada além disso; tém, portanto, um
papel bastante secundério na representacdo. “No conjunto da representacdo eles (os
movimentos moleculares) sGo muito pouca coisa; mas tém importancia capital nesta parte da
representacéo que denomino meu corpo, pois esbocam a todo momento seus procedimentos
virtuais’ (M. M. — p. 175). O se deduz dai, segundo Bergson, € que o papel do cérebro ndo
difere radicamente do da medula®, sendo ambos nd mais do que “instrumentos’
organizadores de imagens e executores de movimentos; nada sdo sem o proprio movimento das
imagens externas. Por conseqliéncia, 0 cérebro ndo pode ser considerado como o 6rgéo
responsavel pela percepcdo nem o criador de representactes, que, da forma como sdo descritas
pela ciéncia e filosofia tradicionais, acabam sendo representacdes isoladas que surgem “a partir
do nada’; ele é fundamentalmente um 6rgdo de “atencdo a vida’, apenas um “decodificador”
das imagens, que nos vém através de movimento real, em fungdo da acdo. De acordo com
Bergson, 0 erro surge por se pensar o cérebro e as células nervosas como algo que podemos
isolar no espagco, como algo que ndo esta em relagcdo com as demais imagens, negando com
isso a realidade do movimento que nos mostra, ao contrario, que tudo esta em relagdo. Segundo
ele, por assim procederem, materialistas e dualistas se equivocam do mesmo modo. Criticando
tais tendéncias de interpretacdo, Bergson argumenta o seguinte: “a ficcdo de um objeto
material isolado ndo implica uma espécie de absurdo, uma vez que esse objeto toma
emprestado suas propriedades fisicas das relagdes que ele mantém com todos 0s outros, e deve
cada uma de suas determinagdes, sua propria existéncia consegientemente, ao lugar que ocupa
no conjunto do universo? N&o digamos portanto que nossas percepcdes dependem
simplesmente dos movimentos moleculares da massa cerebral. Digamos que elas variam com
eles, mas que 0s movimentos eles mesmos permanecem inseparavel mente ligados ao resto do
mundo material” (M. M. —pp. 175 e 176).

® |s0 fica claro nas paginas onde Bergson reflete, apoiando-se nos dados das ciéncias biolégicas
(procedimento que tornara classico em E. C.), sobre o desenvolvimento do aparelho nervoso e dos 6rgdos

perceptivos ao longo da evolugdo animal (M. M. —p.179 ess.)



Tomando isso em consideracdo, Bergson busca, logo em seguida, delimitar o
verdadeiro papel da percepcéo, arelacdo que com elatém as lembrancas, e como tudo concorre
para a concretizacdo do contato do espirito com a matéria. Ele nos mostra que, para a ciéncia e
a filosofia tradicionals, a percepcdo tem uma fungdo eminentemente especulativa e que as
lembrancas tém papel acessdrio, ndo sendo mais do que percepgdes mais fracas. Conforme
salientamos, Bergson afirma, contrariando tal tendéncia de analise, que a percepcéo € pautada
pelo progresso do sistema nervoso e orientada para a acéo e ndo para o conhecimento puro. O
aprimoramento que a percepcdo ao longo da série animal vai adquirindo se deve, naverdade, a
um gradativo aumento do potencial de escolha do ser vivo em relagdo as “solicitagcbes’ do
mundo material, ou sgja, a uma maior possibilidade de dilatar o intervalo existente entre o
estimulo do mundo material e a resposta a ele, 0 que ja demonstra o desenvolvimento, ao
mesmo tempo, da vontade, da liberdade e da consciéncia. Bergson se pergunta justamente se “a
riqueza crescente dessa percepcao ndo deveria simbolizar simplesmente a parte crescente de
indeterminacéo deixada a escolha do ser vivo em sua conduta em face das coisas?’ (M. M. —p.
182). E, partindo de uma resposta afirmativa a essa questdo, ele enuncia uma lei rigorosa
segundo a qual “a percepco dispde do espaco na exata proporcao em que dispde de tempo” *°.

Para delimitar o real papel da percepcdo e das lembrangas e caracterizar mais
profundamente o que € propriamente a realidade material, Bergson julga ser melhor considerar
primeiramente a percepcao sem a participacdo que efetivamente tem a memoria, ou sgja, tratar

primeiramente a questdo da relagcdo corpo-espirito a partir do ponto de vista metodol6gico da

% M. M. — p.183, citado por PRADO JUNIOR, ob. cit., p. 156. Nessa pagina e nas seguintes, Bento Prado
Junior pondera sobre a importancia da concepcdo bergsoniana da “indeterminagdo” da percepgdo como principio
de inteligibilidade do surgimento da representagio. E esse principio, segundo ele, que pode desvendar o
“mistério”, engendrado e ndo resolvido pela gnosiologia classica, da relacdo entre a representacdo e a matéria.
Bergson efetivaisso situando tal relacéo no “universo dasimagens’ e mostrando que representagdo e matéria“nao
sd0 géneros incomunicaveis, como, pelo contrério, dada a matéria, a representacdo € simultaneamente dada’.
Quando Bergson enuncia, a partir dos dados da evolugcdo animal, que “a percepcao dispde do espaco na exata
proporcdo em que dispde de tempo”, isso quer significar, como bem acentua Bento Prado, “que a indeterminacdo
ndo se da como algo de isolado dentro do universo das imagens. Ela se d& no interior de uma estrutura que
envolve varios termos e que, assim associados, variam interdependentemente. Isto é, a simples inspecédo das
imagens, e do jogo que entre elas se estabel ece, permite-nos verificar que a maior indeterminacdo da resposta (ou
apossibilidade de procrastina-la mais largamente) é acompanhada por uma maior esferade consciéncia’ (PRADO
JUNIOR, ob. cit., p. 156 e 157).
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“percepcdo pura’ ¥, para sd depois abordar tal relacdo no ambito concreto da percepcdo real.

Com isso, ele acredita poder fundamentar melhor seu posicionamento diante da tradicdo que
considera que a percepcao tem um papel essencia mente especulativo e que a consciéncia se da
apartir dos movimentos cerebrais.

Em sua descricdo da percepcéo pura, Bergson reafirma que os seres vivos criam no
universo “centros de indeterminacdo” diante da determinacdo das demais imagens materiais
gue, por sua vez, atuam como um certo limite sobre a liberdade dos seres vivos.
Particularmente no que diz respeito a liberdade do homem, essa determinacdo material faz com
gue se desenvolva nele inclusive as representacOes da inteligéncia que tém por objetivo
primordial justamente buscar encontrar formas mais eficientes de “driblar” os limites impostos
pelas coisas para utiliza-las em seu proprio beneficio. A determinacdo das coisas, assim,
reflete-se contra a “indeterminacdo livre” que somos nés; por outro lado, as escolhas que
fazemos em funcdo de ultrapassar a determinagdo material ddo uma dimens&o concreta & nossa

liberdade (M. M. — pp. 186 e 187)*®. Devido a esta capacidade de escolha, a percepcdo ja

3" Acerca da nogdo de “percepcdo pura’, é importante nos remetermos também ao que pondera Bento
Prado Junior quando nos lembra que, embora tal nogéo seja uma forma de representacdo “idealizada’ (ou
“simplificada’, como Bergson prefere escrever mais freglientemente) — ja que o que se da na experiéncia rea é
efetivamente o “misto” e ndo o “puro” —, e€la ndo deixa de ser, todavia, “condicdo do fendbmeno” e, assim,
“indispensavel momento da clarificag@o filosdfica’. Bento Prado procura deixar isso claro para acentuar sua
posicdo como distinta das consideracdes opostas de A. Thibaudet, que defende que a andise bergsoniana da
“percepcdo pura’ tenderia a ser basicamente “realista’, no sentido de que, por vezes, se remete aos dados das
ciéncias da vida e do evolucionismo (Le bergsonisme, val. |, p. 114), e de V. Goldschmidt, que considera, ao
contrério, que Bergson descreveria, no capitulo um de M. M., a percepcdo de modo puramente “ideal” (Curso
inédito sobre Bergson, aula do dia 24 de fevereiro de 1960). Além disso, Bento Prado lembra que o tratamento das
questdes filosoficas através da recorréncia a outras nogles “puras’ € um aspecto caracteristico do método de
Bergson, fato que, como vimos, também Gilles Deleuze faz quest&o de destacar, afirmando que o método intuitivo
permite a Bergson chegar ao “puro” através do reconhecimento das verdadeiras “diferencas de natureza’. De
acordo com Bento Prado Janior, um dos exemplos de tal procedimento de Bergson, em outro contexto que ndo o
de Matéria e Memdria, fica patente em A Evolucédo Criadora, quando ele elabora uma teoria da evolugdo da vida
sustentada na “ passagem da complexidade do dado & pureza e & simplicidade da ‘tendéncia” (PRADO JUNIOR,
ob. cit., p. 154).

% Bergson, assim, vai gradativamente ampliando a concepcéo de liberdade que havia delineado no Ensaio,
a medida que comega, em Matéria e Memoria, a abordar a relagcdo do ser vivo com a realidade material que o

cerca. De acordo com Jean Hyppolite, a liberdade pura de D. I. se torna, em M. M., “uma certa indeterminacéo
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manifesta algo de espiritual e consciente, mesmo que no principio isso acontega, nas formas
mais inferiores de vida, de modo dissimulado. “A consciéncia— no caso da percepcao exterior
— consiste precisamente na escolha. Mas ha, nessa pobreza necessaria de nossa percepcao
consciente, qualquer coisa de positivo e que ja anuncia o espirito: €, no sentido etimolégico da
palavra, o discernimento” (M. M. — 188). Segundo Bergson, as concepgles tradicionais da
percepcdo consideram-na como aquilo que representa 0 objeto tal como uma “fotografia’
tirada do universo, sem considerar que esse objeto €, na realidade, mais que a “fotografia’ e
estd em relacdo com todos os outros, formando como que uma tela Unica, “uma tela escura
sobre a qual se destacaria a imagem”. Nossa percepcao, portanto, conforme ja mencionamos,
naverdade “ilumina’ apenas aguilo que no todo da matéria interessa a nossa agdo, ficando todo
0 resto “obscurecido”. Bergson observa que “nossas ‘zonas de indeterminacdo’
desempenhariam de certo modo o papel datela. Elas ndo acrescentam nada aguilo que &; fazem
apenas que a acdo real passe e que acgdo virtual permaneca’ (M. M. — 188). Na verdade, o que é
preciso explicar entéo, afirma Bergson, dirigindo-se em pensamento a um suposto cientista,
“nao é como a percepc¢ao nasce, mas como ela se limita, ja que ela seria, de direito, a imagem
do todo, e ela se reduz, de fato, aquilo que interessa a vocé”. Bergson explicaisso defendendo
que é justamente o corpo que €efetiva a limitacgo da percepcdo em funcdo de suas necessidades
de acdo. “Mas, se ela (a percepcao) se distingue justamente da imagem pura e simples pelo fato
de suas partes se ordenarem em relacdo a um centro variavel (o corpo), compreende-se sua
limitagdo sem dificuldade: indefinida de direito, ela se restringe de fato a desenhar a parte de
indeterminacdo deixada aos procedimentos desta imagem especial que vocé chama seu corpo”
(M. M. — p. 190; ver também pp. 194 e 196)*. Em funcéo dessas consideractes, Bergson

ligada & complexidade orgénica’ (J. HYPPOLITE, Les aspects divers de la mémoire chez Bergson in Revue
International de Philosophie, 1949, p. 374, citado por LANDIM, Maria Luiza, ob. cit., pp. 68). Conforme ja
mencionamos, procuraremos mostrar, no decorrer deste trabalho, como a concepcdo de liberdade em Bergson vai
ser cada vez mais ampliada ao longo de sua obra até atingir todo o seu potencial em As Duas Fontes, e como a
essa concepecao estara associada uma teoria de val orizagdo do conhecimento intuitivo como meio de ampliacéo da
liberdade.

% Sobre a concepcdo bergsoniana de corpo, ver ainda os ensaios O cérebro e o pensamento: uma ilusdo
filosofica (E. S., pp. 43 e ss. Abril) e A alma e o corpo (E. S., pp. 83 e ss. Abril). Encontramos também em Les
Deux Sources referéncias a questéo: ver M. R. — pp. 1194 e 1195; pp. 1242 e 1243. Finalmente, podemos obter um

comentério dessa concepgao, por exemplo, em LANDIM, Maria Luiza, ob. cit., pp. 65 e ss.
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reafirma sua concepcao de que ndo se pode caracterizar a percepcao e a representacdo como
resultantes do movimento mecanico das moléculas cerebrais tal como defende o materialismo
cientifico e filosofico. Com efeito, a percepcao se efetiva a partir da vontade do ser vivo que,
sendo em principio livre e indeterminada, vai se determinando a partir das necessidades de
acao que seu corpo manifesta, e, efetivando-se uma percepcéo determinada, efetiva-se ao
mesmo tempo a conformagdo das células do cérebro adequada aquela percepcéo. Dai Bergson
afirmar que “percepcdo consciente e modificacdo cerebral se correspondem rigorosamente. A
dependéncia reciproca desses dois termos deve-se, portanto, simplesmente ao fato de eles
serem, um e outro, fungdo de um terceiro, que é aindeterminacdo do querer” (M. M. — 191).

E entdo dessa forma que Bergson explica a percepcdo pura, deixando de lado os
preconceitos da tradicdo, para se dirigir ao exame direto da experiéncia“imediata’ por meio da
intuicdo, confrontando o resultado de tal exame com os dados das ciéncias relacionados ao
estudo em questdo. Baseado nesse seu método, ele observa, em relacdo a percepcdo (ja
adiantando alguns dados que serdo mais profundamente analisados nos capitulos dois e trés de
M. M. quando abordara também o papel da memdria), que os danos ao cérebro e a medula ndo
se configuram em “danos’ irreversiveis ao espirito. O gque acontece € que os problemas
neurol 6gicos afetam a parte da percepcéo ligada ao corpo, limitando o potencial de escolha do
ser vivo e a sua amplitude de acdo. Além disso, Bergson constata que a percepcao é tambéem
“diminuida’ quando o ser vivo permanece arraigado a determinados hébitos, o que faz com que
algumas das “questbes elementares’ colocadas pelo meio externo a sua atividade motora,
“solicitando” sua percepcdo, acabem também se tornando indteis, uma vez que ndo repercutem
no hébito que foi adquirido (M. M. — pp. 191 e 194)*°

Bergson ressalta ainda que nossas percepcdes podem gerar sensagtes em Nosso Corpo e
que essas sensacies, como as percepcdes em geral, ndo sdo criadas a partir do nosso cérebro,
tal como pretendem os materialistas. As sensagOes, sendo formas particulares de percepcao,
também s&o resultantes da relagéo que se estabel ece na forma de um movimento continuo entre
as imagens exteriores e aimagem especial que € 0 nosso corpo, de modo que as sensacdes sao
passiveis de se estender como se estende qualquer imagem material. Por isso, Bergson defende

gue “minha crenga em um mundo exterior ndo vem, ndo pode vir, de que eu projeto fora de

“0 Em relago & teoria bergsoniana da percepcéo pura, ver também M. M., Résumé et Conclusion — pp. 359
a363).



48

mim sensacgdes inextensivas. como as sensagdes adquiririam a extensdo, e de onde poderia eu
tirar a nocdo de exterioridade?’ (M. M. — p. 196). Conforme ja salientamos, segundo ele, a
experiéncia nos assegura de que o que temos primeiro € 0 conjunto das imagens materiais,
onde 0 meu corpo “se coloca de saida’ e vai gradativamente se individualizando ao se perceber
a s, “interiormente”, em relagdo com as demais imagens. por esse motivo, ele toma, nesse
complexo de imagens, uma posicdo privilegiada. Bergson procura mostrar que indmeras
ilusdes e falsos problemas nascem justamente pelo fato de se considerar a percepcdo e a
sensacdo como “projetadas’ j& prontas a partir do cérebro e ndo como algo que va se
construindo pelo movimento de duracdo continua que relaciona o corpo consciente e as demais
imagens materiais e que faz com que nossas percepcdes e sensacdes sejam passiveis de se
estender, de se intensificar ou de se enfraquecer, enfim, de se modificar no intervalo de tempo
no qual efetivamente acontecem. Conforme Bergson assinala, ha, por trés dessas ilusdes e
falsos problemas, “a confusdo metafisica da extensdo indivisa e do espaco homogéneo, a
confusdo psicolégica da ‘percepcdo pura e da memoéria’ (M. M. — p. 197). Dentre essas
ilusdes, uma das principais é aguela que defende que as sensacGes de Nosso corpo S&0 Como
“sinais’ que traduzem movimentos homogéneos e mecanicos realizados no espago. A partir
dessa ilusdo, nossa percepcdo € considerada como dividida em duas partes distintas e que
acabam sendo doravante incomunicaveis: “de um lado 0s movimentos homogéneos no espaco,
de outro as sensacfes inextensivas na consciéncia’ (M. M. — p.199). Logicamente, tal ilusdo
impossibilita uma explicacdo satisfatoria da unido do espirito com a matéria e da alma com o
corpo, e é por esse motivo que Bergson se preocupa em critica-la. Com esse objetivo, uma vez
gue as sensagdes ndo sdo imagens percebidas fora de nosso corpo, mas sim afeccdes que nele
se localizam, ele procura justamente elucidar o papel dessas afeccdes, como forma de tornar
ainda mais clara a estrutura da percepgao.

As afeccBes, segundo Bergson, sdo estados intermediérios entre as idéias inextensivas e
as imagens extensivas e marcam a ligagdo do espirito com a matéria (M. M. — p.201).
Analisando criticamente o modo como a tradi¢éo cientifica e filosofica compreende a afeccéo e
a percepcdo, ele afirma que, normalmente, se pensa que ndo ha percepcdo gue ndo possa se
tornar uma afeccdo e “mais particularmente dor” — bastando, para isso, que haa uma
intensificacdo da acdo do objeto sobre nosso corpo — e, inversamente, que ndo ha “afeccédo”
gue ndo possa ser tomada como uma percepcdo, na medida em que vai se tornando nulo o

contato material do corpo com o objeto. “Parece portanto que ha efetivamente uma diferenca
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de grau, e ndo de natureza, entre a afeccdo e a percepcdo” (M. M. — p.202). De acordo com
Bergson, esse é o0 ponto de vista tanto dos realistas quanto dos idedlistas, que, a partir desse
modo de conceber a afeccdo, chegam a defender também que ha apenas uma “passagem
gradual da afeccdo a representacdo” (M. M. — p.202). Contrariando tal concepgdo, Bergson
afirma que, na verdade, ndo ha apenas uma diferenca de grau, mas uma diferenca de natureza
entre percepcao e afeccdo. A percepcdo se daria a partir de uma selegdo, por parte do corpo,
das imagens que lhe interessam no conjunto da matéria que, por assim dizer, age sobre ele. Jaa
afeccdo seria uma reagao do corpo, como um todo, a uma interferéncia localizada e direta da
matéria sobre ele. Desse modo, a afeccdo € um tipo bem especifico de percepcdo, que mostra
gue o corpo € algo ativo e ndo um ponto passivo sobre ainfluéncia da matéria (M. M. — pp. 204
e 205). Se a percepcao representa um campo virtual, que se constitui pela agdo possivel do meu
corpo sobre as imagens selecionadas junto ao universo de imagens que constitui a matéria, a
afeccdo representa um campo real, por se caracterizar como o caso limite da percepcdo, onde a
acao deixa de ser possivel e se torna efetiva, com o objeto-imagem agindo diretamente sobre
meu corpo, coincidindo com ele e fazendo com que meu proprio corpo seja o proprio “objeto a
perceber”. Enfim, a diferenca entre a percepcéo em geral e a afeccdo aparece também quando
diferenciamos as imagens puras das sensagfes, uma vez que as primeiras so relativas a
percepcao e as segundas relativas a afeccdo, ou sgja, enquanto as imagens sdo o0 produto das
percepcdes, as sensacdes sdo 0 produto das afeccdes. Por isso, Bergson escreve que a
superficie do corpo, “limite comum do exterior e do interior, é a Unica por¢do da extensdo que
€ a0 mesmo tempo percebida e sentida. Isto equivale novamente a dizer que minha percepcéo
esta fora de meu corpo, e minha afeccéo, ao contrario, em meu corpo. (...) Ta &, no fundo, a
diferenca que cada um de nos estabel ece naturalmente, espontaneamente, entre uma imagem e
umasensagao” (M. M. —p.206).

Ao tratar das afeccdes, Bergson acentua que, a partir dai, ele procede a uma primeira
correcdo em sua abordagem da percepcao pura para se aproximar da descricéo da percepcéo
real. Segundo ele, uma vez que NOSsO Corpo Ndo € apenas um ponto NO espaco, Mas Sim um
organismo Vivo, é preciso enfatizar que, na realidade, ndo ha percepcdo sem afeccdo e, por
conseguinte, quando tratamos das percepcdes do corpo, ndo podemos mais enfocar somente a
pureza das imagens exteriores. De acordo com 0 que ressatamos acima, a psicologia
tradicional normal mente s6 vé uma diferenca de grau entre a percepcéo e a afeccdo e acredita,

equivocadamente, poder recompor, a partir desta Ultima, as imagens selecionadas pela



50

primeira. “ Aproveitando-se do fato de a sensacdo (por causa do esforco confuso que envolve)
ser apenas vagamente localizada, ele (0 psicologo) a declara imediatamente inextensiva, e faz
doravante da sensacdo em geral o elemento simples com que obtemos, por via de composi ¢ao,
as imagens exteriores. A verdade € que a afeccdo ndo € a matéria-prima de que é feita a
percepcao; € antes a impureza que ai se mistura’ (M. M. — pp.206 e 207). Normalmente, o
psicologo, de acordo com Bergson, considera a percep¢ao como um “agregado de sensacoes’ e
isso acaba gerando uma “falsa concepcao do papel do espaco e da natureza da extensao” (M.
M. — p. 207). Segundo ele, na verdade, devemos guardar que percepcdo, corporeidade e
representagcdo ndo acontecem como algo isolado, mas nascem da imersdo do organismo no
universo material a partir do qual esse organismo, por meio das acOes e afeccdes, val
determinando seus contornos e constituindo-se como ser. Ou sgja, € na experiéncia vivida no
mundo que tanto a corporeidade quanto a representacdo vao se moldando ao longo do tempo
num determinado organismo vivo; ndo h4, para Bergson, um corpo e um pensamento como
dados prontos (M. M. —p. 209)*.

A segunda correcdo a sua teoria da percepcao pura, que acontece em decorréncia da
primeira, coloca Bergson ja no campo de analise da percepcdo real propriamente dita, umavez
que passa a tratar gradativamente da participacdo da memdria na percepcdo. Ele reafirma,
entdo, que a percepcao €, na verdade, formada pela relacdo entre o conjunto das imagens
materiais e a meméria, ou sga, pela relacdo da matéria com o espirito, espirito esse que da
sentido a percepcdo das imagens e determina, de uma certa forma, nossa vontade, dando
significado & nossa agdo™. Bergson observa que o papel da intuicdo sensivel, por meio da qual

0 corpo seleciona, na percepcao, as imagens que lhe interessam junto a realidade material, €

“! Sobre a concepcdo de Bergson acerca das afecgdes, ver ainda M. M., Résumé et Conclusion — pp. 363 a
365.

“2 “ Que nossa consciéncia tenha sobretudo esse papel na percepcéo exterior é ali4s o que se pode deduzir a
priori da definicdo mesma de corpos vivos. Pois, se esses corpos tém por objeto receber excitacdes para elabora
las em reacdes imprevistas, também a escolha da reacéo ndo deve se operar por acaso. Essa escolha se inspira,
sem davida nenhuma, em experiéncias passadas, e a reacdo ndo se faz sem um apelo a lembranca que situagdes
analogas puderam deixar atrés delas. (...) Poderiamos dizer que ndo temos poder sobre o futuro sem uma
perspectiva igual e correspondente sobre o passado, que o impulso de nossa atividade para diante cria atras de si
um vazio onde as lembrancgas se precipitam, e que a memaria é assim a repercussdo, na esfera do conhecimento,
daindeterminag&o de nossavontade.” (M. M. —pp. 212 e 213).
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bem menos fundamental que o papel da memdria no que tange a construgdo da representacao.
E a lembranca que, no decorrer da percepcdo, “desloca’ a intuicio sensivel para, por assim
dizer, “tomar-lhe o lugar” e dar sentido aquilo que € percebido. Desse modo, a funcdo da
intuicdo sensivel ndo é sendo a de atrair a lembranga que pode se associar a situagdo que esta
sendo vivenciada no presente, tornando essa lembranca “ ativa e consequientemente atual”. Por
esse motivo, Bergson chama a atencéo, ja nesse momento de sua obra, para o fato de que a
meméria desempenha o papel principal da percepcdo e da representacéo, salientando, entre
outras coisas, que “é preciso levar em conta que perceber acaba ndo sendo mais do que uma
ocasido de se lembrar (...)” (M. M. — p. 213). Utilizando-se novamente de uma das
prerrogativas fundamentais do seu método intuitivo, Bergson defende que o maior equivoco
das teorias cientificas e filosdficas acerca da relacdo do espirito com a matéria € ver a
lembranca apenas como uma percepcdo mais fraca, ndo atentando para o fato de que, na
realidade, o que h& entre ambas € uma radical diferenca de natureza. Ou sgja, psicologos e
fildsofos normalmente ndo intuem que lembranca e percepcdo séo atividades realmente
distintas, embora se relacionem intimamente num movimento de duragdo que as “misturam”
por meio de uma espécie de “endosmose’ (tal como a que Bergson ja havia destacado no Essai
como perfazendo a percepcdo do movimento) que concretiza a relagcdo do espirito (memoria)
com a matéria (imagens percebidas). Denominam essa qualidade de “endosmose” ora de
lembranca, ora de percepcdo, conforme a intensidade segundo a qual esse fenbmeno se
apresente e conforme determinado aspecto que queiram destacar. O erro que é assim
perpetuado tem por efeito engendrar, por consequéncia, uma concepcao equivocada da
atividade da memdria e também da estrutura da percepcao (M. M. — pp. 214 e 215).

Refletindo particularmente sobre como tal concepgdo incorreta se desenvolve no campo
da filosofia, Bergson nota que a ma compreensdo do papel da memdria impregna
profundamente as teorias metafisicas do idealismo e do realismo acerca da realidade da matéria
e do modo como a percebemos. Ambas as tendéncias defendem que a percepcéo tem uma
funcdo eminentemente especulativa; isolando-a da acéo interessada e tirando dela todo contato
com o real, acabam por torn&la “inexplicavel e indtil”. Em funcdo disso, deixam de
compreender como a percepcao se distingue da lembranga e, ao considerar ambas como
“estados do sujeito projetados fora dele”’, ndo observam que o que caracteriza essa diferenca €
justamente o fato de que a percepcdo, como dissemos, se vincula a agao Util antes mesmo de a

lembranca surgir em consequiéncia desse movimento perceptivo. Segundo Bergson, toda
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incorrecdo de tal tendéncia de andlise acontece, fundamentalmente, pela desconsideracdo da
realidade da duracéo, que une percepcao e lembranca através da relagdo concreta do sujeito
com o universo material no qual esta inserido. E essa duracéo, como destacamos mais de uma
vez, sO pode ser acangada por meio daintuigcdo. Acerca disso, escreve ele: “restabelecamos ao
contrério, o caréter verdadeiro da percepcao; (...); a realidade das coisas ja ndo sera construida
ou reconstruida (idealismo e realismo, respectivamente), mas tocada, penetrada, vivida; e 0

problema pendente entre o realismo e o idealismo, em vez de perpetuar-se em discussoes

metafisicas, deverd ser resolvido pelaintuicdo” (M. M. — pp. 216; grifo nosso).

E, entdo, através do método da intuicdo que Bergson vai desdobrando o misto
percepcdo-lembranca, para determinar o papel da memoria e da redidade material na
efetivacdo da percepcdo real. Esse método informa a Bergson que ndo ha, na verdade,
percepcdo isolada da lembranca; toda percepcdo ja é uma“ selecdo” efetivada pela memoria. SO
podemos falar em “percepcdo purd’, desvinculada da lembranca, através de um recurso
metodol 6gico tal como utilizou Bergson para caracterizar mais distintamente o universo das
imagens materiais. No horizonte real da percepcdo, o método intuitivo aponta que cada
percepcdo € Unica e singular, ja que se relaciona a memoria no decorrer de um momento Unico
de durac&o e nos coloca em contato com uma gama de qualidades do universo material dada
nessa duracdo especifica na qual ela se efetiva. A percepcao seguinte ndo pode ser obtida da
anterior, assim como um momento de duracéo ndo repete o outro.

Numa direcdo de andlise oposta a de Bergson, o realismo cientifico, por ndo considerar
a realidade da duragdo, tem dificuldades em encontrar um “ponto de contato” entre a matéria,
concebida por ele como algo composto por mudancas homogéneas ocorridas no espaco, € a
percepcdo, considerada como um conjugado de sensacOes inextensivas. Contrariando essa
concepcdo, no que diz respeito a redidade da matéria, Bergson defende que deve haver
também uma certa duracdo perpassando o universo material semelhante a duracdo de nossa
consciéncia; por conseguinte, ndo ha nada que nos permita afirmar que esse universo €
homogéneo e prever, de forma exata, a partir do conjunto de suas qualidades sensiveis captadas
por nossa percepcao hum determinado momento de duragdo, como serdo as qualidades novas
que se seguirdo a elas. Além disso, em relacdo a realidade da percepcéo, Bergson defende que
nossas percepcdes duram e apresentam cada qual uma “heterogeneidade qualitativa’, por
estenderem-se durante um intervalo de tempo no qual a memdria condensa a duragéo

velocissima da matéria, duracdo essa que pode ser vista, a partir da percepcdo, como “uma
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multiplicidade enorme de estimulos que nos aparecem juntos, embora sucessivos’ (M. M. — pp.

217; grifo nosso). E, entdo, baseado nessas consideragdes que Bergson comeca a delinear,
ainda no primeiro capitulo de M. M., a relacdo concreta entre a consciéncia (memoria) e a
matéria na experiéncia da percepcdo real. Ao mesmo tempo, a partir dessas reflexdes, ele nos
incita a distinguir ainda mais claramente o que € a realidade material. Basta, paraisso, segundo
ele, que “idealmente” desconsideremos a contribui¢cdo da memaoria no movimento perceptivo.
“A matéria entdo, tornada cada vez mais homogénea a medida que nossas sensagcdes extensivas
se repartiriam em um nimero maior de momentos, tenderia indefinidamente para esse sistema

de estimulos homogéneos de que fala o realismo, sem no entanto, € verdade, jamais coincidir

inteiramente com eles” (uma vez que na realidade ela é também uma durac&o continua) (M. M.

—p. 217; grifo nosso).

Bergson, portanto, fundamentado no seu método intuitivo, sustenta a hipotese de que,
em Ultima instancia, a duragcdo ndo compde apenas a substancia da consciéncia psicolbgica
humana, mas também a substéncia da realidade material, permeando a relacéo entre ambas na
percepcdo real. E a partir dessa hipotese que ele propde, entdo, ultrapassar as teorias cléssicas
da representacéo (notadamente o realismo e o idealismo) que, por desenvolverem uma
interpretacéo da realidade em funcdo na nocéo de espaco, acabam defendendo a idéia de uma
oposicao radical entre sujeito e objeto, que as leva a encontrar dificuldades intransponiveis
para explicar a relagdo entre a realidade material e a espiritual®. Com efeito, Bergson afirma
que, considerando suas analises acerca da percepcdo real e do papel fundamental da memoria
nessa percepgdo, “ndo haveria mais necessidade de colocar de um lado o espago com
movimentos ndo percebidos, de outro a consciéncia com sensacdes inextensivas. E numa
percepcdo extensiva, ao contrario, que sujeito e objeto se uniriam inicialmente, o0 aspecto
subjetivo da percepcdo consistindo na contragdo que a memoria opera, a realidade objetiva da
matéria confundindo-se com os estimulos multiplos e sucessivos nos quais essa percepcao se
decompde interiormente. Tal €, pelo menos, a conclusdo que se tirard, esperamos, da ultima
parte deste trabalho: as questdes relativas ao sujeito e ao objeto, a sua distingdo e a sua uniao,

devem ser colocadas mais em funcdo do tempo que do espaco” (M. M. —pp. 217 e 218).

“3 Acerca do posicionamento critico de Bergson em relagdo ao realismo e ao idealismo no contexto de M.
M., particularmente no que diz respeito ao modo como ambas as doutrinas concebem sujeito e objeto, espirito e

matéria, como realidades opostas, ver aindaP. M. — pp. 142 — 144 Abril.



Ao final do primeiro capitulo de Matéria e Memdria, Bergson assinala que sua doutrina
da “percepcdo pura’, ao permitir-lhe criar uma concepcdo sobre a natureza da matéria,
desenvolve-se entre o idealismo e o realismo, e que sua doutrina complementar da “memoria
pura’, possibilitando-lhe pensar a realidade concreta do espirito, progride entre o
espiritualismo e o materialismo. No que diz respeito a essas duas Ultimas teorias, Bergson
defende, primeiramente em relacéo ao materialismo, que, paratal teoria, como ja mencionamos
de passagem, a consciéncia, com todas as fungdes a ela relacionadas, é causada pelo
movimento mecénico de determinados elementos materiais no interior do cérebro. Baseado
nesse principio, segundo ele, a teoria materialista sustenta que nossa percepcao nos informa
mais a respeito desses movimentos no interior do cérebro do que da propria realidade da
matéria, que, por isso, ndo é percebida como reamente é. Em relagdo ao espiritualismo,
Bergson aponta que tal doutrina, por fundamentar-se no mesmo método de andlise da doutrina
oposta, termina por também compreender a realidade de forma reducionista, afirmando que
ndo percebemos a matéria como é realmente, uma vez que sd percebemos as qualidades que
nés mesmos colocamos nela e que muito provavelmente ela ndo tem. Por basear-se nessa
assertiva por demais generalista, o espiritualismo acaba dando margem ao desenvolvimento do
préprio materialismo (M. M. — p. 219). Bergson, entdo, preocupa-se em refutar ambas as
tendéncias de andlise, reafirmando que a matéria ndo pode desempenhar caracteristicas de um
tipo diferente daguelas que nela percebemos. “h& na matéria algo além, mas ndo algo
diferente, daquilo que é atualmente dado. (...) Ela ndo tem, ndo pode conter virtude misteriosa’
(M. M. — p. 218). E reafirma também, a partir desse posicionamento, que o aparelho nervoso
em geral e o cérebro em especifico podem até possuir mais propriedades fisicas do que as que
em principio neles reconhecemos, mas propriedades fisicas somente e ndo “propriedades
espirituais misteriosas’, ja que o papel desse aparelho é sd o de “receber, inibir ou transmitir
movimento” (M. M. — p. 218; também p. 220). Portanto, ndo podemos atribuir ao cérebro a
responsabilidade pela atividade espiritual, sendo a sua funcdo puramente fisica. Ele ndo €,
como ja dissemos, um 6rgdo de escolha, um “substrato de conhecimento”, mas um “veiculo de
acdo”. Na verdade, a escolha se da por meio da consciéncia que, em Ultima instancia, €
memoéria e, conforme veremos, Sse conserva em S como espirito, sendo independente da
matéria do cérebro e dos corpos em geral, embora com eles se relacionem continuamente. Por
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tudo isso, a teoria da memoria é essencial em Bergson, principamente por ser amemaoria o €lo
concreto de ligacso entre o espirito e a matéria na percepcao™.

E, entdo, por meio do estudo empirico da memdria que Bergson procurara desenvolver
uma nova interpretacao para o problema da unido do espirito com a matéria (M. M. —p.221). A
partir desse estudo, ele quer mostrar primeiramente, de forma definitiva, que o cérebro, ndo
obstante condicione a lembranca de uma certa forma, ndo € o responsavel por assegurar sua
sobrevivéncia, e que é um 6rgdo de acdo e ndo de representacdo; em outras palavras, quer
apontar que o espirito € independente da matéria e pode sobreviver a ela. Além disso, em
segundo lugar, desgja provar, respaldado pela experiéncia, que “somos colocados efetivamente
fora de nGs mesmos na percepcdo pura’, tocando efetivamente o objeto através de uma intuicéo
imediata; em outras palavras, desga garantir que espirito e matéria sdo realmente distintos,
embora se relacionem intima e concretamente na percepcdo real (M. M. — p.222). Essas sao,
entdo, as duas hipéteses principais que Bergson, fundamentado no método da intuicdo, quer
comprovar em Matéria e Memoria, ultrapassando a psicologia em direcdo a metafisica. Elas
surgem como conseqiiéncias da analise empreendida no primeiro capitulo da obra e serdo
objetos do estudo experimental relacionado nos dois capitulos seguintes, que apresentam uma
“explicacéo fisica da memaorid” e procuram ainda demonstrar as teorias sobre a realidade da
matéria e da percepcao lancadas no capitulo um. Por fim, no dltimo capitulo e na concluséo,
Bergson retoma todos os principais pontos abordados ao longo da obra e, a partir dai, procura
tirar algumas conclusdes metafisicas essenciais sobre a relagdo da matéria com o espirito.
Como nossa pesquisa tem por objetivo primordia procurar delinear o significado do método da

intuicdo na obra bergsoniana, devendo, para isso, interpretar a sua relacdo com o

“« A memoria, praticamente inseparével da percepcdo, intercala o passado no presente, condensa também,
numa intuicdo Unica, momentos multiplos da duragdo e assm, por sua dupla operacdo, faz com que de fato
percebamos a matéria em nds, enquanto de direito a percebemos nela. Dai a importancia capital do problema da
memoria. Se amemadria é o que comunica sobretudo a percepcao seu cardter subjetivo, eliminar sua contribuicao,
diziamos, devera ser o primeiro passo da filosofia da matéria (e é isso 0 que Bergson procura fazer, como vimos,
no capitulo um de M. M.). Acrescentemos agora: uma vez que a percepcdo pura nos da o todo ou ao menos o
essencial da matéria, ja que o restante vem da memodria e se acrescenta a matéria, € preciso que a memaria sgja,
em principio, um poder absolutamente independente da matéria. Se, portanto, o espirito € uma realidade, é aqui,
no fendmeno da meméria, que devemos aborda-lo experimentalmente. E a partir de entdo toda tentativa de derivar
a lembranca pura de uma operagédo do cérebro devera revelar-se a andlise uma ilusdo fundamenta” (M. M. — p.
220).
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desdobramento da nocéo de duragdo no decorrer da mesma, néo faz sentido nos determos nos
detalhes do estudo empirico da memoria que Bergson desenvolve, a partir dos dados da
psicologia, psicofisiologia e psiquiatria, no segundo e no terceiro capitulos de M. M. Tal
estudo, apesar de acrescentar dados concretos importantes a sua teoria da percepcdo e da
memoria, delineada no primeiro capitulo, s6 serve para a comprovar, ndo a modificando
estruturalmente. Por esse motivo, contentar-nos-emos apenas em mencionar en passant alguns
aspectos dessa andlise demonstrativa de Bergson que estdo relacionados mais diretamente,
segundo pensamos, a sua concepcdo da intuicdo como método, propondo-nos, logo em
seguida, a abordar, de forma sintética, o Ultimo capitulo e a conclusdo da obra, estes sim
fundamentais, por retomarem as principais questdes desenvolvidas em Matéria e Memoria e
ampliarem a significacéo da duracéo e, por consequiéncia, daintui¢éo na obra bergsoniana.
Assim, vejlamos. No inicio do segundo capitulo de M. M., Bergson enuncia algumas
hipbteses complementares que, demonstradas por meio dos dados experimentais, servirdo de
suporte para a comprovacao das hipoteses mais essenciais acerca da relagéo do espirito com a
matéria, lancadas no capitulo um. Nesse trabalho comprobatorio, Bergson destaca que
objetivamente 0 corpo sO pode armazenar alguma recordacdo na “forma de dispositivos
motores’ e que, em funcdo disso, podemos formular uma primeira proposi¢céo, a saber: “0
passado sobrevive sob duas formas distintas: 1) em mecanismos motores; 2) em lembrancas
independentes” (M. M. — p.224). O reconhecimento realizar-se-a, assim, de duas maneiras, ou
serd um reconhecimento automatico ou um reconhecimento elaborado que demonstra uma
efetiva participacdo da consciéncia: “(o reconhecimento) ora se fard na propria acéo, e pelo
funcionamento completamente automéatico do mecanismo apropriado as circunstancias; ora
implicara um trabalho do espirito, que ira buscar no passado, para dirigi-las ao presente, as
representacOes mais capazes de se inserir na Situagdo atual” (M. M. — p. 224). A partir dessa
constatagcéo, surge naturalmente, por consequéncia, sua segunda proposicdo, qual sga “o
reconhecimento de um objeto presente se faz por movimentos quando procede do objeto, por
representacdes quando emana do sujeito” (M. M. — p. 224). Para enunciar sua terceira
hipétese, Bergson discute novamente o papel do corpo, constatando, em funcéo do que havia
elaborado no primeiro capitulo de M. M., que € por meio de tal “imagem privilegiada” que se
concretiza a ligagdo entre 0 passado e o presente numa determinada agdo que dura. O corpo €,
pois, conforme as palavras de Bergson, um “limite movente”, sendo as imagens particulares

gue dele isolamos e denominamos mecanismos cerebrais ndo mais do que os “pontos
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terminais’ das minhas representacbes passadas, “o0 Ultimo prolongamento que essas
representaces enviam no presente, seu ponto de ligagdo com o real, ou sgja, com a acdo” (M.
M. — p.224). Bergson parte do principio de que, interrompida de algum modo essa ligacéo
direta do passado com o presente através do corpo, a qual o cérebro torna precisa, as
lembrancas ndo se destroem e continuam existindo em si, embora percam toda a capacidade de
colaborar com o presente, isto €, “de agir sobre o real” . E nesse sentido, e apenas nesse sentido
determinado, conforme ele ressalta, que um dano ao cérebro pode comprometer algo da
capacidade de acdo da memoria sobre 0 presente, mas somente de sua capacidade de agdo: o
dano ndo afeta a memoria em si, que sobrevive ilesa como espirito. Dai Bergson afirmar, na
sua terceira e ultima hipétese, que “passa-se, por graus insensiveis, das lembrancas dispostas
ao longo do tempo aos movimentos que desenham sua agdo nascente ou possivel no espago. As
lesbes no cérebro podem atingir tais movimentos, mas ndo tais lembrancas” (M. M. — pp. 224
e 225)%.

Apbés enunciar essas hipéteses complementares, para servirem de guia para a
demonstracdo das duas hipoteses béasicas lancadas na conclusdo do capitulo um, Bergson
procura, entdo, comprovélas, em seguida, por meio dos dados experimentais, nos dois
capitulos subseguientes. Para tanto, 0 método da intui¢do se torna também fundamental. Vemos
gue, no decorrer do segundo capitulo de M. M., é esse método que |he permite, primeiramente,
detectar as diferencas de natureza entre os dois tipos de memaria — “a memoria-habito” e “a
memoria-lembranca’ — para chegar a verdadeira esséncia do reconhecimento (M. M. —p. 225 e
ss). Em segundo lugar, é aintuicdo que da a Bergson o potencial de vislumbrar, por trés do ato
do reconhecimento atento, o verdadeiro movimento de duracdo continua, que relaciona, numa
espécie de “endosmose’, como mencionamos um pouco acima, as “percepcdes-imagens’ — ou
sgja, as imagens selecionadas junto a realidade material no ato da percepcéo — e as “imagens-
lembrancas’ — isto é, as imagens conservadas na memoria e que sdo selecionadas pela
consciéncia para dar sentido a percepcdo que € atualizada, formando com ela “um conjunto
atil” (M. M. — p. 230 e ss.). Enfim, é a intuicdo que permite ainda a Bergson compreender a
passagem gradual — também duracdo continua — das lembrancas as agdes motoras, que une

intimamente o reconhecimento e aatencdo avida (M. M. —p. 244 e ss.).

*\/er também M. M., Résumé et Conclusion — pp. 356 e 357.
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Ao mesmo tempo em que busca comprovar suas hipoteses acerca da relacéo do espirito
com a matéria, a partir do exame intuitivo dos fendmenos vivos da percepcao e da lembranca,
Bergson procura também desenvolver uma critica a0 modo segundo o qua a filosofia e a
ciéncia tradicionais interpretam tal relacdo. Podemos encontrar um exemplo claro desse seu
posicionamento diante da tradicdo quando ele critica as interpretagdes materialistas da ciéncia
sobre o fendmeno do reconhecimento, apontando que tal fendbmeno de modo algum pode ser
explicado como algo isolado e relacionado exclusivamente ao funcionamento cerebral. Nesse
sentido, Bergson defende, primeiramente, que, nas duas espécies principais de afasia (cegueira
e surdez psiquicas, cegueira e surdez verbais), as lembrancas ndo sdo eliminadas a partir de um
certo dano no cérebro. Conforme ressalta, “sdo0 movimentos atuais que serdo lesados ou
movimentos por vir que deixardo de ser preparados’ e, uma vez que esses movimentos possam
ser novamente efetivados, mesmo que ndo seja exatamente a partir dos mesmos el ementos do
corpo, as lembrangas também poderdo novamente ser evocadas (M. M. — pp. 252 e 253). Os
estudos cientificos da patologia acabam confirmando essa sua tese ao revelar duas espécies
absolutamente distintas de cegueira e surdez psiquicas e de cegueira e surdez verbais que
correspondem a dois modos diferentes de ficarmos impossibilitados de desenvolver o
movimento responsavel pelarealizacdo do reconhecimento (M. M. — pp. 253 e ss.). Tomando o
exemplo privilegiado da percepcdo auditiva, Bergson defende também que a ciéncia acaba
invertendo a ordem natural do movimento perceptivo ao considerar que tal movimento
acontece da percepcdo aidéia e ndo daidéia apercepcdo. A ciéncia ainda se equivoca, segundo
ele, a0 dissociar completamente os elementos constitutivos desse movimento (que ele
esguematicamente destaca, para facilitar o entendimento, como sendo aidéia, as lembrancas e
a percepcdo), para depois associa-los de forma abstrata a partir de regides determinadas do
cérebro, ndo atentando, assim, para a continuidade indecomponivel que ha entre eles. De
acordo com Bergson, tal “desatencdo” da ciéncia ocorre pelo fato de ela perpetuar, também
nesse contexto, 0 método de andlise da inteligéncia que acaba negando a verdadeira realidade
do movimento — a sua duragdo ininterrupta (M. M. — pp. 266 e 267). Por outro lado, suas
representacfes reproduzem equivocadamente, sem que a propria ciéncia o admita, uma
concepcdo filosofica “associacionista’ da vida do espirito ao tomar a consciéncia como
“epifendmeno” do movimento das particulas materiais do cérebro, e isso se sucede também
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justamente por ela basear-se nesse hébito de desconsideracdo da duracdo real por parte da
“inteligéncia discursiva’ “°.

Remetendo-nos agora ao terceiro capitulo de Matéria e Memdria, vemos que ai
Bergson procura delinear mais detalhadamente a forma pela qual o passado deixa de ser pura
realidade virtual para se atualizar e influenciar o presente®’. Com isso, ele busca destacar,
ainda uma vez, que o espirito ou a memoria, enquanto pura virtualidade, embora esteja
constantemente em contato com o corpo, € independente e capaz de sobreviver a ele e que 0

cérebro ndo é, de modo algum, o lugar onde as lembrancas se conservam. Na verdade,

6 “Portanto é em v&0 que se tratam imagens-lembrancas e idéias como coisas acabadas, as quais se atribui a
seguir um lugar em centros probleméaticos. Por mais que se disfarce a hipétese sob uma linguagem tomada de
empréstimo a anatomia e afisiologia, €la ndo é mais que a concepcao associacionista da vida do espirito; leva em

conta apenas a tendéncia constante da inteligéncia discursiva a separar todo progresso em fases e a solidificar em

seguida essas fases em coisas (grifo nosso); e, como ela nasceu, a priori, de uma espécie de preconceito

metafisico, ndo consegue nem acompanhar 0 movimento da consciéncia nem simplificar a explicagdo dos fatos’
(M. M. — pp. 269 e 270). Com referéncia a essa critica bergsoniana ao “associacionismo” e, particularmente, a
concepcdo da consciéncia como “epifendmeno” do corpo, ver ainda M. M. (pp. 234 e 235; pp. 277 e ss.; Resume
et Conclusion, p. 361; pp. 370 e ss.) €, principalmente, os textos O cérebro e o pensamento: uma iluséo filosofica
(ob. cit., pp. 43 e ss. Abril) e A alma e o corpo (ob. cit., pp. 83 e ss. Abril). Nestes dois Ultimos textos, Bergson
aponta, inclusive, como o0 “associacionismo” € influenciado de forma direta pela teoria do “paralelismo”, que foi
defendida pela filosofia moderna e que se basela justamente na idéia de “uma eguival éncia entre o estado psiquico
e 0 estado cerebral”.

4" E relevante ressaltarmos que a nocao de “virtual”, além de ter um papel significativo na teoria da
percepcéo e da memodria que Bergson elabora em M. M., é também bastante importante no conjunto da sua obra
em geral. |sso acontece porque ela aparece muitas vezes associada a propria realidade da duracdo, na medida em
gue representa algo que ndo € pronto e acabado e que € passivel de se atualizar e influenciar o mundo material.
Notadamente, Gilles Deleuze desenvolve um estudo profundo acerca do significado dessa nogdo na obra de
Bergson (vide Bergsonismo, particularmente cap. 5, pp. 75 e ss.); dd também a ela, inclusive, um desdobramento
fecundo e atual, por exemplo, em suas andlises a respeito da relacdo entre filosofia, ciéncia e arte (vide
DELEUZE, Gilles e GUATTARI, Félix. O que ¢ a filosofia?). Acerca de tal no¢do, em sua relacdo com a obra
bergsoniana, talvez sgja interessante citarmos também o que escreve Maria Luiza Landim, quando assinala, numa
nota de rodapé, que “para Bergson, o termo virtual se opbe ao possivel; este deve ser utilizado unicamente em
relacdo aos sistemas materiais e fechados. O uso errbneo deste termo é sempre motivo de confusdo e de
elaboracdo de falsos problemas. O virtual, pois, ndo é o possivel, mas o rea ainda ndo acontecido; virtual é o
modo de existéncia préprio das coisas do espirito. Vide P. M. (Le possible et le réel in Oeuvres), pp. 1331 a 1345”
(LANDIM, Maria Luiza, ob. cit., p. 79).
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conforme j& mencionamos, para Bergson, as lembrangas perpetuam-se em si mesmas ha
medida em que duram e, por esse motivo, a questdo sobre onde as lembrangas se conservam
ndo € sendo mais um dos “falsos problemas’ que criamos em funcdo “da necessidade que
temos de abrir sempre diante de nos o espaco, de fechar sempre atras de nos a duragdo” (M. M.
— p. 290)*. Conforme nota Bergson, embora seja todo o passado que se “dobra’ em si mesmo
para dar sentido ao presente, esse passado se atualiza em parte, relacionando niveis diferentes
de sua profundidade, diferentes “ planos de consciéncia’, a partir daguilo que Ihe é requerido no
ato vivo da percepcdo. E nesse “progresso continuo” que € o movimento perceptivo, podemos
sdlientar, de modo esquemético, segundo ele, para melhor discernirmos os papéis do espirito e
da matéria, trés fases distintas, a saber: a da “lembranca pura’ — na qual o passado enquanto
presenca a S ainda é pura virtualidade —, a da “lembranca-imagem” — onde a meméria pura
comega a entrar em relacdo com a realidade material através da percepcéo — e a da “ percepcéo
propriamente dita” — momento em que as “lembrancas-imagens’ terminam de consolidar o
contato do espirito com o objeto presente em razéo da acdo do corpo guiada pelo trabalho
cerebral (M. M. — pp. 275 e ss.). De acordo com 0 que mencionamos acima, esse processo que
Bergson desvela, fundamentando-se no método da intuicdo, possibilita-lhe distinguir o
desenrolar da percepcéo nela mesma como puro movimento de duracdo e alcangar o conjunto

dos fatos psicol 6gicos a ela relacionados naquilo que sdo realmente enquanto “multiplicidade

“8 A respeito do significado da importante andlise bergsoniana sobre o “falso problema’ da conservacéo
das lembrancas, é fundamental o que escreve Gilles Deleuze: “a questdo: onde as lembrangas se conservam?
implica um falso problema, isto € um misto mal analisado. Procede-se como se as lembrangas tivessem de se
conservar em alguma parte, como se o cérebro, por exemplo, fosse capaz de conservé-las. Mas o cérebro esta por
inteiro na linha da objetividade (...). A lembranca faz parte, ao contrério, da linha da subjetividade. E absurdo
misturar as duas linhas, concebendo o cérebro como reservatdrio ou substrato das lembrangas. Mais ainda, o
exame da segunda linha bastaria para mostrar que as lembrancas s podem se conservar ‘na duragdo. Portanto, €
em si que a lembranga se conserva. ‘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 conservaasi mesma(...)’ (P. M.—p. 1315, na edi¢do do Centenério; citado por Deleuze).
N&o temos, alids, qualquer interesse em supor uma conservacdo do passado em outro lugar, no cérebro, por
exemplo, do que em si mesmo; seria preciso que conferissemos a um estado da matéria, ou mesmo a matéria
inteira, esse poder de conservagdo que teriamos recusado a duracdo” (Deleuze faz entéo referénciaa M. M. — p.
290, na edicéo do Centenério) (DELEUZE, ob. cit., p. 41 e 42; ver também as paginas seguintes).
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de penetracio mutua’. E a partir dai que ele reitera sua oposicdo a0 método do
associacionismo, pelo fato de doutrina ndo compreender 0 movimento perceptivo como
“uma continuidade de devir’ e considerar cada estado psicolégico como “uma espécie de
atomo, um elemento simples’ que se une aos demais para formar uma “multiplicidade de
justaposicdo” (M. M. —pp. 277 e s9).

Apds essas consideracdes acerca dos capitul os intermediarios de M. M., encaminhemo-
nos, enfim, ao Ultimo capitulo e a conclusdo da obra, procurando distinguir os aspectos finais
abordados por Bergson que estdo mais diretamente vinculados ao objeto de nossa pesquisa. No
que diz respeito a essa parte final de Matiere, sabemos que Bergson procura destacar ai 0s
desdobramentos metafisicos de tudo aquilo que foi desenvolvido ao longo do texto. Antes de
mais nada, faz questdo de frisar novamente que o papel do corpo € o de limitar a vida do
espirito em vista da agdo Util, e que essa limitagdo acontece, como vimos, tanto ao nivel da
percepcdo, na medida em que o corpo seleciona no universo material aquilo que pode
realmente se relacionar as nossas agdes, quanto ao nivel da memdria pura, umavez que o corpo
“chama’, junto ao conjunto das lembrancas, apenas a lembranca Util, afastando
provisoriamente todas as demais que ndo tém relagdo direta com a agcdo que esta sendo
consubstanciada. No entanto, vale ressaltar, o limite que o corpo efetua na memoria, de acordo
com Bergson, é bem menor do que o que perfaz na percepcao pura, pois a selecdo promovida
nesta € bem mais “rigorosa’ do que a realizada naquela. No conjunto da memodria, muitas
lembrancas distintas podem ser igualmente capazes de se adaptarem a acéo presente, ao passo
que a natureza delimita bem a atividade dos 6rgaos dos sentidos no ato da percepcéo da
matéria, deixando-lhe pouca margem de variacdo. Além disso, o0 espirito humano, embora
tenha que encontrar no conjunto da memdria as lembrancas mais apropriadas a percepcao do
presente, ainda € capaz de redlizar “0s jogos de fantasia’ e “o trabalho de imaginagdo”,
conforme observa Bergson. A memdria, portanto, € capaz de desenvolver de uma forma mais
intensa uma atividade que ndo é exclusivamente pragmética. Mesmo assim sua prioridade €
também dar eficacia a agdo presente e € nesse sentido que se pode afirmar que, a despeito de
tudo, “a orientacdo de nossa consciéncia para a agao parece ser alei fundamental de nossavida
psicologica’ (M. M. —p. 316 e 317).

“ Ver também M. M. — pp. 304 e ss. e ainda M. M., Résumé et Conclusion — pp. 365 a 373, onde Bergson
retoma aspectos fundamentais de sua teoria da memaria.
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Bergson relembra, baseado nessas observagtes, que foi a partir do estudo da relagéo
entre a percepcdio e a memoaria que ele obteve os meios de distinguir corpo e espirito. “E
verdadeiramente na matéria que a percepcao pura nos colocaria, e efetivamente no espirito que
penetrariamos ja com amemorid’ (M. M. —p. 317). Por outro lado, essa distingdo deixou como
consegiiéncia um problema metafisico crucial, qual sgja, o problema agora da unido do corpo
com a ama, cuja resolucdo, segundo ele, acaba por se apresentar “na mesma observagdo
psicologica’ que o permitiu reconhecer de modo inconfundivel a diferenca entre ambos (M. M.
—p. 317). E qua é mesmo essa “ observacdo psicolégica’ fundamental? Como mais de umavez
evidenciamos, trata-se justamente da observagdo, apoiada pelos dados da experiéncia, do
verdadeiro processo vivo da percepcao, processo esse que assegura que, apesar de distintos,
espirito (memoria) e matéria (corpo) se comunicam na percepcao por meio do movimento real
gue permeia a substancia de ambos. Em outras palavras, tanto nossa consciéncia guanto nosso

corpo duram, S0 passiveis de se estenderem no tempo e unirem suas substancias num

fendbmeno singular caracterizado por Bergson como uma espécie de “endosmose”, de acordo
com o que também mencionamos anteriormente. Por esse motivo, a extensdo ndo pode ser
pensada apenas no sentido de extensdo geométrica, tal como ele ja havia assegurado no exame
da “ percepcdo pura’>. Ao mesmo tempo, através da andlise da“meméria pura’, Bergson havia
garantido ainda que nossa percepcdo da matéria é continuamente perpassada pelo espirito, de
tal forma que nosso conhecimento da realidade material estd sempre misturado a uma nuanca
qualitativa que, de modo singular, cada sujeito doa ao que é percebido a partir do que guarda

em sua memoria’’.

% “No que concerne a percepcdo pura, a0 fazer do estado cerebral 0 comego de uma agdo e ndo a condicio
de uma percepcdo, lancdvamos as imagens percebidas das coisas fora da imagem de nosso corpo; recolocavamos
portanto a percepcdo nas proprias coisas. Mas com isso, nossa percepcdo fazendo parte das coisas, as coisas

participam da natureza de nossa percepcao. A extensdo material ndo é mais, ndo pode ser mais essa extensao

multipla de que fala 0 gedmetra; ela assemelha-se, antes, a extensdo indivisa de nossa representacdo (ou sgja, a

pura duragdo). Equivale a dizer que a andlise da percepcdo nos deixou entrever na idéia de extensdo uma
reaproximagao possivel entre o extenso e o inextenso” (M. M. — p. 317; grifo nosso).

> “Por uma via paralela, nossa concepcao da memoéria pura deveria levar a atenuar a segunda oposi G0,
entre a qualidade e a quantidade. Separamos radicalmente, com efeito, alembranca pura do estado cerebral que a
prolonga e a torna eficaz. A meméria portanto ndo €, em nenhum grau, uma emanacdo da matéria; muito pelo
contrério, a matéria, tal como a captamos numa percepcao concreta que ocupa sempre uma certa duragéo, deriva
em grande parte damemarid’ (M. M. —pp. 318 e 319; ver também M. M., Résumé et Conclusion —pp. 374 € ss.).
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Assim, para Bergson, a realidade material € um continuum no qual nossa percepgao é
capaz de distinguir elementos heterogéneos, desde que hagja a “contragdo” das qualidades
sensivels desses elementos promovida por nossa memaoria. Quando, de modo oposto, ocorre o
relaxamento da memaria no ato perceptivo, ou, em outras palavras, uma menor “tensdo” do
espirito, a matéria acaba sendo percebida de forma mais homogénea, mais proxima do seu
aspecto quantitativo. E nesse sentido que Bergson questiona se “o intervalo da quantidade &
qualidade ndo poderia entdo ser diminuido por consideracBes de tensdo, assim como a
distancia do extenso ao inextenso por consideragOes de extensdo” (M. M. — p. 319). Com
efeito, ele parte do pressuposto de que ndo ha uma oposicéo radical entre a quantidade e
qualidade, entre 0 extenso e 0 inextenso, entre a matéria e 0 espirito, como normamente €
defendido pela tradicéo cientifica e filosofica. Na verdade, tais oposi¢coes podem ser resolvidas
apartir da consideracdo do papel real da memaoria na percepgdo. Quanto mais contraimos nossa
memoOria, quanto mais atencdo damos as nossas percepcles, mais nos colocamos na
singularidade de cada uma, valorizando seu aspecto qualitativo. Ao contrario, percebemos de
uma maneira mais generalista e quantitativa quanto menos “tensdo consciente” colocamos no
ato perceptivo.

A partir dessas reflexdes, Bergson ent&o reafirma algo que se vincula de modo imediato
ao objeto de nossa pesguisa, algo que mais de uma vez ele ja havia mencionado, direta ou
indiretamente, ao longo de Matéria e Memoria: se a ciéncia e a filosofia tradicionais néo
conseguiram resolver o problema da unido do espirito com a matéria, da alma com o corpo, foi
porque persistiram em reproduzir um método de andlise que ndo considera o verdadeiro
movimento de duragéo que perpassa toda a realidade. Como vimos, tal método, segundo €le,
desenvolve-se tendo por base a tendéncia da inteligéncia de decompor a realidade em coisas
estaticas e isoladas umas das outras para, |ogo em seguida, traduzi-la em conceitos prontos e
acabados, apropriados ao desenvolvimento da linguagem e da vida social. Bergson reconhece a
importancia utilitaria desse método da inteligéncia, mas defende que conhecimento filosofico
do que é verdadeiramente a realidade (e no caso, de como verdadeiramente se da a unido da
alma com o corpo) sO pode ser desenvolvido a partir do método da intuicdo. SO a intuicdo nos
permite “ver” o rea tal como efetivamente se desenvolve enguanto movimento de duragéo,
como o lugar onde as coisas se relacionam umas com as outras e onde ndo hé possibilidade, a
ndo ser artificialmente, de realizar dissociagOes irredutivels e representagdes conceituais exatas

e definitivas. Bergson propde, fundamentado nesse método, uma “reaproximacdo entre o
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inextenso e o0 extenso, entre a qualidade e a quantidade”, mostrando que a realidade material €,
na verdade, uma “continuidade qualitativa’, que a tradicéo filosofica, através do empirismo e
do dogmatismo, e a tradicao cientifica amitide ndo levaram em consideracdo™.

Empirismo e dogmatismo, portanto, segundo Bergson, ndo diferem na esséncia porque
ambos reproduzem o mesmo método de analise, a mesma forma de decomposi¢cdo da realidade.
O empirismo tradiciona ndo acompanha a “experiéncia verdadeira, aquela que nasce do
contato imediato do espirito como seu objeto”. Na verdade, ele a substitui “por uma
experiéncia desarticulada e, portanto, certamente desnaturada, em todo o caso arranjada para a
maior facilidade da ac&o e da linguagem”. O dogmatismo, por seu lado, “também ele aceita
esses fendmenos desligados, descontinuos, com o0s quais 0 empirismo se contenta, e esfor¢a-se

apenas em fazer uma sintese que, ndo tendo sido dada numa intuicdo, tera sempre

necessariamente uma forma arbitraria’ (M. M. — p. 320; grifo nosso). Para Bergson, a

reproducéo desse modo de se refletir o real, negando-lhe a durag&o viva e qualitativa, gerou
concepcdes diversas, que perduraram ao longo da Historia da Filosofia, opondo-se umas as
outras sem gue nenhuma conseguisse chegar a uma descricdo verdadeira da realidade concreta.
Toda essa série de oposi¢les acabou por gerar uma certa descrenca no pensamento metafisico
que culminou com o relativismo proposto pela filosofia critica de Kant que, apontando, com
propriedade, os limites da razéo especulativa, acabou por defender, agora equivocadamente, a
realidade em si como inacessivel ao espirito humano. Tal relativismo, de acordo com o que ja
delineamos no contexto do Essai, sO se desenvolveu justamente pelo fato da tradicdo filosofica
persistir em permanecer vinculada ao método da inteligéncia discursiva e deixar de lado a

possibilidade de apreens&o direta da realidade absoluta por intermédio daintuicéo®:.

52 «0 gue chamamos ordinariamente um fato ndo é a realidade tal como apareceria a uma intuicdo

imediata, mas uma adaptacdo do real aos interesses da prética e as exigéncias da vida social. A intuicdo pura,

exterior ou interna, € a de uma continuidade indivisa. NGs a fracionamos em elementos justapostos, que

correspondem, aqui a palavras distintas, ali a objetos independentes. Mas, justamente porque rompemos assim a
unidade de nossa intuicdo original, sentimo-nos obrigados a estabelecer entre os termos disjuntos um vinculo, que
ja ndo poderd ser sendo exterior e sobreposto. A unidade viva, nascida da continuidade interior, substituimos a
unidade facticia de uma moldura vazia, inerte como os termos que ela mantém unidos. Empirismo e dogmatismo
concordam, no fundo, em partir dos fendmenos assim reconstituidos, e diferem apenas no fato de o dogmatismo
prender-se mais aforma, 0 empirismo a matéria’ (M. M. — pp. 319 e 320; grifo nosso).

3 Aqui pedimos licenca para registrarmos, em sua totalidade, a continuaco da dltima citaggo que fizemos

acima, uma vez que €ela corrobora, de modo exemplar, aquilo que estamos procurando colocar em relevo até aqui.
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Como passard a sublinhar em quase todas as obras posteriores, Bergson ja afirma em
Matiére que esse método da intuicdo é um método que, para cada novo problema, exige um
trabalho renovado. Isto €, ele ndo toma de antemdo um determinado conceito geral, como o faz
0 método analitico da inteligéncia, para a partir dele explicar toda uma série de realidades
distintas. Ao contrario, o0 método intuitivo se insere na duragdo concreta das coisas para
procurar conhecé-las nelas mesmas, naquilo que cada uma traz de Unico e singular. Bergson
rememora que, no Essai, aplicara esse seu método ao exame da consciéncia e a andlise do
“problema da liberdade” e isso Ihe permitira identificar que o trabalho utilitario da inteligéncia
consiste em representar a duragdo pura através do espaco. Tal tendéncia dainteligéncia, natural
no campo da acdo, conforme asseverara, acabou sendo transferida para o campo da
especulacdo, gerando concepcbes filosoficas equivocadas acerca da consciéncia e,
consequentemente, acerca da agéo e da liberdade humanas. Contrapondo-se a essa tradi¢éo, ao
apoiar-se na intuicdo da duragéo real da consciéncia, Bergson termina por afirmar, em D. I.,
gue a liberdade é na verdade inerente ao espirito humano e ndo pode ser concebida como algo

previsivel e sujeito a determinacdo mecanica (M. M. — pp. 322 e 323). Em Matéria e Memoria,

Nela, Bergson assinala 0 seguinte: “Em outras palavras, se a metafisica ndo é mais que uma construgéo, ha varias
metafisicas igualmente verossimeis, que se refutam conseqlientemente umas as outras, e a Ultima palavra cabera a
uma filosofia critica que toma todo o conhecimento como relativo e 0 &mago das coisas por inacessivel ao
espirito. Tal é, com efeito, a marcha regular do pensamento filosdfico: partimos daquilo que acreditamos ser a
experiéncia, procuramos diversos arranjos possiveis entre os fragmentos que a comp8em aparentemente, e diante
da fragilidade reconhecida de todas as nossas construcdes acabamos por renunciar a construir. — Mas haveria um
dltimo empreendimento a tentar. Seria ir buscar a experiéncia em sua fonte, ou melhor, acima dessa virada
decisiva em que €ela, infletindo-se no sentido de nossa utilidade, tornar-se propriamente experiéncia humana. A
impoténcia da raz8o especulativa, tal como Kant a demonstrou, talvez no seja, no fundo, sendo a impoténcia de

uma inteligéncia submetida a certas necessidades da vida corporal e exercendo-se sobre uma matéria gue foi

preciso desorganizar para a satisfacdo de nossas necessidades (ou sgja, sobre uma matéria que deixa de ser

considerada como algo continuo e durédvel para ser tomada como um conjunto de coisas justapostas). Nosso
conhecimento das coisas ja ndo seria entdo relativo a estrutura fundamental de nosso espirito, mas somente a seus
habitos superficiais e adquiridos, a forma contingente que depende de nossas fungbes corporais € nossas

necessidades inferiores. A relatividade do conhecimento ndo seria portanto definitiva. Desfazendo o que essas

necessidades fizeram restabel eceriamos a intuic8o em sua pureza primeira e retomariamos contato com o real” (M.

M. — pp. 320 e 321; grifo nosso). Veremos um pouco mais a frente como Bergson reafirma tudo isso em E. C.,

apoiando-se também nos dados acerca da evolugdo das formas de conhecimento na Natureza.
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ele procura dirigir o mesmo método a investigacdo do problema da matéria e de sua relacéo
com 0 espirito e, com esse intuito, desenvolve um esforgo renovado de reflex&o apoiado pelo
exame de novos dados cientificos. De acordo com ele, na pesguisa desse novo problema, antes
de mais nada, seria fundamental saber “se, nessa ‘diversidade dos fenbmenos de que falou
Kant, a massa confusa com tendéncia extensiva poderia ser apreendida aguém do espaco
homogéneo sobre 0 qual ela se aplica e por intermédio do qual a subdividimos, — do mesmo
modo que nossa vida interior € capaz de se desligar do tempo indefinido e vazio para voltar a
ser duragdo pura’ (M. M. — p. 323). Ou sga, a questdo crucial estaria em saber se, por
intermédio da intuicdo, poder-se-ia conhecer a matéria “aquém” da representacdo espacial que
€ elaborada pela inteligéncia com finalidade prética, apreendendo-a como uma duragéo
semelhante a duracdo da consciéncia. Como constatamos no decorrer de nossa andlise de
Matiére, para Bergson, a resposta a essa questdo € afirmativa e € nesse sentido que ele escreve
que “seria possivel portanto, numa certa medida, libertar-se do espago sem sair da extensdo, e
haveria efetivamente ai um retorno ao imediato, uma vez que o que percebemos de fato € a
extensdo, enquanto ndo fazemos mais que conceber 0 espaco a maneira de um esguema’ (M.
M. — p. 323)>*. Com efeito, ele propde como principio ideal para o desenvolvimento do
pensamento filoséfico o “retorno ao imediato”, o que, narealidade, € o mesmo que o retorno ao
conhecimento proporcionado pelaintuicao.

De acordo com o que ressalta, Bergson ndo pretende, em Matiére et Mémoire, construir
uma teoria da matéria, uma vez que lhe fatam ainda os resultados da pesguisa que s
empreendera em L’Evolution.Créatrice, resultados esses que lhe dardio condicbes de
desenvolver ndo so tal teoria, mas também toda uma teoria sobre a evolugdo da vida em geral.
Todavia, ao fina de M. M., ele ja consegue, através do conhecimento proporcionado pelo
método intuitivo, apontar algumas conclusbes acerca da realidade da matéria e acerca da

relacdo da matéria com o espirito, efetivada, segundo ele, por meio do movimento real. A

> Fundamentado nesse raciocinio, Bergson critica tanto o realismo vulgar, que defende o epifenomenismo,
gquanto o realismo kantiano, que sustenta que ndo conseguimos apreender o que é realmente a realidade, mas
somente 0 seu fendmeno. Segundo Bergson, ambas as formas de realismo “erguem o espago homogéneo como
uma barreira entre a inteligéncia e as coisas’, quando na verdade esse “espaco homogéneo” ndo € anterior, “mas
posterior as coisas materiais e ao conhecimento puro que podemos ter delas’. Em resumo, a extensdo real precede
0 “espago homogéneo” que, na verdade, é apenas um esquema criado para instrumentalizar nossa agéo (cf. M. M.,
Résumé et Conclusion —pp. 361 e ss.).
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primeira dessas conclusdes, que retoma inclusive uma das teses fundamentais do Essai, a qual
€ também reiterada em quase todos 0s seus escritos ulteriores, € a de que “todo movimento,
enguanto passagem de um repouso a um repouso, é absolutamente indivisivel” (M. M. — p.
324). Como vimos, em Dados Imediatos, Bergson ja havia mostrado que a inteligéncia do
homem desenvolve o habito de representar equivocadamente 0 movimento real como a unido
de espacos justapostos, representacdo que acaba, alias, sendo transformada em teoria
inicialmente pela dialética zenoniana para, em seguida, repercutir ao longo da histéria da
ciéncia e dafilosofia. Em Matéria e Memoria, ampliando essa andlise — do horizonte “ideal” da
consciéncia isolada para o horizonte real que relaciona consciéncia e matéria no ato da
percepcdo —, Bergson denuncia novamente que tal ilusdo se desenvolve do senso comum a
filosofia (M. M. — pp. 326 a 329) e insiste, como segunda conclusdo de sua pesquisa sobre a
relacdo do corpo com o espirito, que de fato “h& movimentos reais”, mesmo que isso ndo seja
representado concretamente e de forma absoluta pela matematica e pelafisica (M. M. —p. 329).
Retomando também uma concepcdo que ja elaborara no Essai, ressalta que, por mais que a
ciéncia tente representar 0 movimento a partir do espaco matematico, ela sempre tem de se
remeter, de alguma forma, ao movimento real. Com efeito, Bergson nos mostra que, néo
obstante procuremos dar do movimento uma representagdo quantitativa, apreendemo-lo
primeiramente sempre por meio de sua realidade qualitativa. 1sso fica claro, por exemplo,
guando refletimos sobre um determinado movimento que percebemos acontecer em nés
mesmos. Mas assim como nds, gue mudamos qualitativamente e percebemos isso a partir de
um determinado movimento, também as coisas externas ndo mudariam? Elas também néo
seriam constituidas pela mesma substancia do movimento real, ja que, conforme nos assegura
nossa percepcdo, modificam-se como nos? Ora, € isso 0 que defende Bergson. “Vale dizer que
toco a realidade do movimento quando ele me aparece, interiormente a mim, como uma
mudanca de estado ou de qualidade. Mas, entdo, por que ndo se passaria 0 mesmo quando
percebo mudancas de qualidades nas coisas? O som difere absolutamente do siléncio, como
também um som de outro som. Entre a luz e a obscuridade, entre cores, entre nuances, a
diferenca € absoluta. A passagem de uma a outra €, igualmente, um fendmeno absolutamente
real” (M. M. — pp. 331 e 332). Na verdade, conforme j& notamos mais de uma vez, para
Bergson, atotal independéncia de uma “coisa’ em relagdo a outra é artificial, uma vez que o
gue se configura realmente € uma continuidade entre seus elementos constituintes. Portanto

ndo devemos buscar encontrar em “partes determinadas da matéria, mudancas de posi¢céo”,
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mas investigar “como se realiza, no todo, uma mudanca de aspecto”. Nessa direcdo, Bergson
aponta, entdo, sua terceira conclusdo: “toda divisdo da matéria em corpos independentes de
contornos absolutamente determinados é uma divisao artificial” (M. M. — p. 332; ver também
p. 353).

Conforme Bergson observa, a representacdo da matéria como um conjunto de objetos
independentes ndo é um dado da “intuicdo imediata’, nem necessariamente uma prerrogativa
da ciéncia quando esta ja é entendida de uma forma mais ampla como a teoria que propde
“reencontrar as articulagbes naturais de um universo que recortamos artificialmente’. E nesse
sentido que a ciéncia contemporanea tende, ela também, aém da filosofia fundamentada na
intuicdo, a defender cada vez mais a “idéia da continuidade universa” (M. M. — p. 333).
Contudo, ndo obstante idéia sga clara a nossa consciéncia “em seus dados mais
imediatos’ e a ciéncia“em suas aspiragfes mais longinquas’, ainda persiste a tendéncia natural
de considerarmos a matéria como algo descontinuo. Em Ultima insténcia, isso acontece, como
ja mencionamos, porgue tal tendéncia concerne a propria vida e as nossas necessidades mais
vitais de acdo (M. M. — pp. 333 e 334). O que ndo pode acontecer, como reiteradamente
Bergson defende, é transportar tal tendéncia vital do campo prético para o “dominio do
conhecimento puro” e justificar, através dela, por exemplo, as teorias materiaistas que
concebem a matéria como a soma de particulas solidas. Bergson cita 0 exemplo da quimica
classica que, para ele, “estuda menos a matéria do que os corpos” e contrapde a ela a quimica
moderna de Maxwell, na qual € apresentada uma representacdo da matéria mais condizente
com o real. Nesse sentido, ele relembra que “se ha uma verdade, aliés, que a ciéncia colocou
acima de qualquer contestacéo, € a de uma agdo reciproca de todas as partes da matéria umas
sobre as outras’” (M. M. — p. 335). Bergson, inclusive, vai além e afirma que quase todas as
imagens criadas para se representar a relagdo continua que se efetiva na estrutura da matéria
S80 imagens grosseiras das quais devemos nos esquivar, a fim de obtermos uma representacéo
mais adequada®. De acordo com o que defende, foram Thomson e Faraday, dois fisicos do
século XIX, aqueles que conseguiram desenvolver, no campo da ciéncia, as concepcdes mais

pertinentes acerca da verdadeira constituicdo da matéria, embora ndo tenham considerado

% Veremos, um pouco mais a frente, que a quest&o da representacio pertinente daquilo que nos informa a
intuicdo acerca da experiéncia real € um dos problemas fundamentais abordados por Bergson quando se prople a

refletir especificamente sobre as caracteristicas de seu método.
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adeguadamente o funcionamento de nossa percepcdo (M. M. — pp. 336 e 337). De qualquer
forma, para Bergson, a tendéncia da ciéncia contemporanea € ver a matéria como algo que esta
sujeito a “modificacdes, perturbacdes, mudancas de tensdo ou de energia” e, assim, como algo
Ccuja esséncia € o movimento, a duragdo, semelhante a que constitui a esséncia da consciéncia
humana. Por esse motivo, ele enfatiza, como Ultima conclusdo do seu estudo acerca da relacéo
corpo-espirito, que “o0 movimento real € antes o transporte de um estado que de uma coisa”
(M. M. — p. 337); desse modo ndo ha, segundo ele, uma barreira intransponivel entre o mundo
da matéria e o do espirito: na realidade, anbos sdo movimentos, duracfes, que se comunicam
continuamente.

Para clarificar sua compreensdo sobre a realidade da matéria e sobre arelacdo do corpo
com o espirito, Bergson acaba assim, em Matéria e Memoria, ampliando o ambito de sua
analise intuitiva acerca da questédo do movimento, desenvolvendo-a agora vinculada ndo so a
consciéncia humana, mas a realidade em gera. Ele reitera nessa obra que o movimento rea
ndo pode ser reduzido aquele que € descrito pelo mecanicismo — ja que 0 movimento “que a
mecanica estuda ndo € mais que uma abstracdo ou um simbolo” —, mas, ao contrario, deve ser
apreendido por meio da intuicdo como pura duragdo e qualidade, como uma continuidade
“indivisivel” andloga a “continuidade de nossa propria consciéncia’ (M. M. — p. 338). Afirma
ainda que, naverdade, arealidade em geral constitui-se por movimentos singulares e distintos,
formados por ritmos diferentes de duracdo e que podemos compreender isso claramente
guando percebemos que o ritmo de movimento de algumas realidades materiais muitas vezes
se adequa a0 ritmo de nossa propria consciéncia, enquanto outros |he escapam. E nesse sentido
gue o que percebemos do universo ndo corresponde ao que ele é totalmente, e que nossa
duracdo é uma duracdo entre outras que compdem a realidade como um todo. Dai Bergson
afirmar que “é preciso distinguir aqui entre nossa propria duragdo e o tempo em geral. Em
nossa duragdo, aguela que nossa consciéncia percebe, um intervalo dado sb pode conter um
numero limitado de fendmenos conscientes” (M. M. —p. 341; ver também p. 352).

Retomando o que ja havia destacado a respeito da diferenca entre o0 espaco e o tempo
no contexto do Essai, e pensando agora no horizonte mais amplo de Matiére, Bergson defende
que o espaco &, no fundo, o “esquema da divisibilidade infinita’, ao passo que a duragéo real é
algo indivisivel que se apresenta em variados ritmos. “Na realidade ndo ha um ritmo Unico da
duracdo; podemos imaginar muitos ritmos diferentes, os quais, mais lentos ou mais rapidos,

mediriam o grau de tensdo ou de relaxamento das consciéncias, e, desta forma, fixariam seus
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respectivos lugares na série dos seres’ (M. M. — p. 342). Segundo Bergson, em nossa prépria
vivéncia individual, podemos perceber essa diversidade de ritmos que faz da duracdo algo
heterogéneo e ndo algo homogéneo como 0 espaco ou o tempo cunhados pela matemética.
Basta, por exemplo, que sonhemos para termos ai “duas pessoas’, uma que dorme alguns
minutos e outra que “realiza” coisas ao longo de dias e semanas numa outra duracéo (M. M. —
p. 342). De fato, nossa percepcdo habitual na vigilia ndo faz mais do que condensar a
multiplicidade da duracéo ao identificar determinadas duracfes e deixar de lado milhares de
outras que ndo dizem respeito a0 nosso horizonte de acd0>. Por conseguinte, devemos
considerar realmente que nossa percepcao consciente sd abarca uma parte determinada do
universo. Quando se suprime minha consciéncia, “o universo material subsiste tal qual era(...).
A matéria converte-se, assim, em inumeraveis estimulos, todos ligados numa continuidade
ininterrupta, todos solidarios entre si, e que se propagam em todos os sentidos como tremores”
(M. M. —p. 343).

Diferente da duracéo da consciéncia, na qual se relacionam presente, passado e futuro
para a consecucdo de uma determinada acdo pelo ser vivo, a duracdo da matéria € desdobrada
praticamente toda no presente. Nela uma agdo gera sempre uma reagcdo que é de uma certa
forma previsivel e se efetua de modo quase absolutamente necessério (M. M. — p. 345)%.
Contra essa “necessidade” quase absoluta da matéria, sobrepbe-se a acdo livre do ser
consciente que “molda’ essa matéria conforme ela se deixa moldar. Nesse sentido, na escala
dos seres existentes, desenvolvem-se mais aqueles que conseguem, atravées de sua duragéo,
fixar melhor a duragdo da matéria para utiliz&la em seu proprio beneficio. “A menor ou maior
tensdo de sua duragdo (da duracdo dos seres vivos), que, no fundo, exprime sua maior ou

menor intensidade de vida, determina, assim, tanto a forca de concentracdo de sua percepcao

% Acerca da diferenca da percepcdo no sonho e navigilia, ver E.S., Le réve, in Oeuvres — pp. 888 e ss.

" Segundo Bergson, “a necessidade absoluta seria representada por uma equivaléncia perfeita dos
momentos sucessivos da duragdo uns em relacéo ao outros’. Tal caracteristica poderia ser atribuida em principio a
matéria; todavia, conforme o préprio Bergson assinala, respaldado pela ciéncia contemporanea, isso ndo acontece
efetivamente de forma absoluta e, na realidade, o universo material poderia também ser considerado como
semelhante a uma consciéncia; uma consciéncia, entretanto, onde os momentos de duragéo se equivaleriam quase
que totalmente. Nesse sentido, ndo poderiamos mais pensar numa oposicdo radica entre uma suposta
“necessidade” da matéria e a liberdade do espirito ou da consciéncia (cf. M. M., Résumé et Conclusion — pp. 376 e

377). Voltaremos, um pouco mais afrente, atocar nessa questéo.
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quanto o grau de sua liberdade” (M. M. — p. 345; ver também p. 355). Em outras palavras,
guanto maior a capacidade de tensdo da duracéo da consciéncia de um determinado ser vivo,
mais ela se distingue da duracdo da matéria e mais se liberta “do ritmo segundo o qual essa
matéria escoa-se”, permitindo a esse ser alcangar patamares superiores na escala evolutiva e
dominar melhor o meio em que vive. No caso do homem, tal dominio se efetiva na medida em
gue o ser humano é capaz “de fixar, em interval os regulares de tempo, o devir sobre 0 qual seu
proprio devir se aplica’, consolidando as qualidades sensiveis em sua percepcao acompanhada
de memdria, para que ele consiga reconhecer melhor as coisas e desempenhar melhor suas
acoes (M. M. — p. 345). Além disso, ressalta Bergson, somos levados a imaginar um esquema
abstrato de representacéo temporal — ou sgja, 0 “tempo homogéneo” — e um esquema abstrato
de representacdo da matéria — ou sgja, 0 “espaco homogéneo” —, que constituem “centros de
operacdo” eficazes junto ao devir concreto da realidade ou “esquemas de nossa agao sobre a
matéria’ (M. M. — p. 345). Representar tais esquemas, que construimos para instrumentalizar
nossas agdes sobre as coisas, como inerente a elas ou como condicdes essenciais de nossa
faculdade de conhecimento foi 0 erro que se perpetuou na tradicdo filosofica através do
dogmatismo metafisico (segundo Bergson, presente tanto no mecanismo quanto no
dinamismo), que faz desses esquemas préticos propriedades das coisas, €, através da filosofia
de Kant e seus seguidores, que faz desses esquemas formas de nossa sensibilidade. A filosofia
bergsoniana procura ultrapassar, entéo, essas duas tendéncias de pensamento, enfatizando que
“espago homogéneo” e “tempo homogéneo” concernem ao “vital”, sendo, na verdade,
“principios de divisdo e de solidificacdo introduzidos no real tendo em vista a agdo e ndo o
conhecimento”. Ao mesmo tempo, defende que as coisas tém efetivamente “ uma duracéo real e
uma extensdo rea” que “se manifestam imediatamente a nosso espirito” (M. M. — p. 346). Por
esse motivo, para Bergson, a intuicdo torna-se fundamental como meio de apreensdo da
verdadeira realidade, como método de conhecimento especul ativo.

No entanto, a tradicdo cientifica e filosofica, baseando-se no método da inteligéncia
discursiva, acaba sustentando que ndo ha nada em comum entre as diversas qualidades
existentes e nada em comum entre a extensdo e a qualidade pura (M. M. — p. 346). De acordo
com Bergson, foi a partir desse duplo postulado, defendido tanto pelo realismo quanto pelo
idealismo (como inclusive pudemos constatar no decorrer de M. M.), que se perpetuou uma
forma equivocada de se compreender “a metafisica da matéria’, “a psicologia da percepcéo” e

a relacdo entre ama e corpo. Bergson da como exemplos dessa forma de pensamento o
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idealismo inglés, o realismo atomistico e a teoria da matéria de Berkeley. Contrapondo-se a
essas teorias, reafirma, entdo, que de fato “ha algo de comum entre qualidades de ordem
diferente” e que esse algo € justamente o movimento de duracdo que as compde. A0 mesmo
tempo, reitera que todas as coisas “ participam da extensdo em graus diversos’ e que existe uma
relacdo intrinseca entre movimento, qualidade, extensdo e duragdo, o que pode ser claramente
intuido, como vimos, na experiéncia da percepcéo concreta. Com efeito, segundo Bergson,
cada vez mais a psicologia contemporanea — ele se remete a Ward e Willian James — renega o
duplo postulado do realismo-idealismo para se aproximar dessa sua concepcao, ao defender,
por exemplo, que “todas as nossas sensacoes sdo extensivas em algum grau” (M. M. — pp. 350,
351 e 352).

Apbs todas essas consideractes, Bergson conclui, entdo, Matéria e Memoria reafirmando
ainda uma vez a concepcdo que delineara no primeiro capitulo da obra. Para ele, espirito e
matéria sdo realmente distintos e independentes, embora se unam concretamente na percepcao.
O espirito distingue-se da matéria ndo pela extensdo que ela possuiria e ele ndo, pois o espirito
também se estende, como pudemos ver, por exemplo, através do estudo que Bergson promove
das sensagOes. A distingdo acontece, na verdade, por serem matéria e espirito dois modos
diferentes de duragdo que se apresentam em ritmos e tensdes distintas — “a matéria, a medida
gue se leva mais a fundo sua andlise, tendendo a ndo ser mais que uma sucessao de momentos
infinitamente rdpidos que se deduzem uns dos outros e portanto se equivalem; o espirito sendo
j&d memoria na percepcdo, e afirmando-se cada vez mais como um prolongamento do passado
no presente, um progresso, uma evolucéo verdadeira” (M. M. — p. 354). Ao mesmo tempo que
defende sua concepcdo, Bergson faz questdo de destacar também que ela se distingue
radicamente da doutrina do “dualismo vulgar”, geradora das idéias do “paralelismo’ e da
“harmonia preestabelecida’ (M. M. — p. 354)*%. Segundo ele, se permanecéssemos baseados
nessa espécie de dualismo, que concebe a distingdo entre matéria e espirito como sendo dada
pela nocdo de espaco engendrada a partir do método da inteligéncia, ndo conseguiriamos
compreender como realmente se desenvolve a comunicagéo entre ambos. Contra tal doutrina

Bergson reafirma (sabemos, fundamentado no método da intui¢éo) que a distingéo entre corpo

%8 A respeito do posicionamento critico de Bergson em relacgo ao dualismo vulgar, e também em relacso

ao materialismo, ao idealismo e ao realismo, ver ainda M. M., Résumé et Conclusion — pp. 357 e ss.
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e espirito, na verdade, deve ser estabelecida em funcéo do tempo e ndo do espaco, e que por
isso deve comportar graus, que, em Ultimainstancia, sdo como “graus da liberdade” .

De fato, de acordo com Bergson, a maior dificuldade da hipotese dualista tradicional ndo
estd nem em determinar a distingdo entre espirito e matéria, mas principalmente em indicar,
com precisdo, como € possivel a relacdo concreta entre ambos, ja que, para esse dualismo,
espirito e matéria possuem substéncias completamente diferentes. Negando tal interpretacéo
dualista, Bergson defende, ainda uma ultima vez, que podemos compreender que espirito e
matéria, na verdade, sdo iguamente duracfes que, embora se apresentem em tensdes
diferentes, podem se relacionar de modo efetivo no movimento concreto da percepgéo. E nesse
sentido que, para ele, essas realidades ndo se distinguem t&o radicalmente como em principio
poderia parecer: no ato da percepcdo, podemos intuir, entre outras coisas, que a matériatraz em
si algo de espirito, algo de memdria. Bergson ressalta que “a memaoria ndo intervém como uma
funcéo da qual a matéria ndo tivesse algum pressentimento e que ja ndo imitasse a sua maneira.
Se a matéria ndo se lembra do passado, € porque ela o repete sem cessar, porque, submetida a
necessidade, ela desenvolve uma série de momentos onde cada um equivale ao precedente e
pode deduzir-se dele: assim, seu passado é verdadeiramente dado em seu presente” (M. M. — p.
356).

% “Convém notar que a primeira distingzo (a do dualismo vulgar) ndo comporta graus: a matéria esta no
espaco, 0 espirito esta fora do espaco; ndo ha transi¢do possivel entre eles. Ao contrério, se o papel mais modesto
do espirito é ligar os momentos sucessivos da duragdo das coisas, se é nessa operacéo que ele toma contato com a
matéria e também se distingue dela inicialmente, concebe-se uma infinidade de graus entre a matéria e o espirito
plenamente desenvolvido, o espirito capaz de acdo ndo apenas indeterminada, mas raciona e refletida. Cada um
desses graus sucessivos, que mede uma intensidade crescente de vida, corresponde a uma tensdo mais ata de
duracdo e se traduz exteriormente por um maior desenvolvimento do sistema sensorio-motor. (...) Assim, entre a
matéria bruta e 0 espirito mais capaz de reflexdo ha todas as intensidades possiveis da memaria, ou, o que vem a
ser o mesmo, todos os graus da liberdade” (M. M. —p. 355).

% Sobre a teoria bergsoniana da relagso entre corpo e espirito, expressa no ultimo capitulo de M. M., ver
ainda Résumé et Conclusion —pp. 373 a377.
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Capitulo 3 — A relacdo entre duracdo e intuicao no contexto de

L ’Evolution Créatrice e a critica a concepcao tradicional de método

Ao longo de nossa abordagem de Matéeria e Memoria, vimos que Bergson amplia a sua
concepcdo de duragdo ao mostra-la compondo ndo sO a substancia da consciéncia psicol 6gica
(descoberta em M. M. como memaria), como também a substancia da realidade em geral. Em
relacdo a isso, procuramos destacar ainda que, para desdobrar a realidade da duragdo aém do
gue ja havia sido delineado no contexto do Essai, foi fundamental que Bergson continuasse se
apoiando, em Matiére, no mesmo método de investigacdo filosofica, isto € no mesmo método
da intuicdo que lhe permitiu continuar desenvolvendo uma filosofia a partir dos dados
imediatos da experiéncia, para afastar-se do relativismo propagado na tradicdo filosofica.
Assim, confirmamos que, na filosofia bergsoniana, a ampliagdo do conhecimento da realidade
da duracdo traz enlagada consigo a ampliagéo do conhecimento da abrangéncia do seu método
intuitivo. Com efeito, Bergson nos mostra que € por meio desse método filosofico que se torna
possivel conhecer, no contexto de sua segunda obra, como se constitui realmente a matéria e o
modo segundo o qual ela se relaciona com o espirito, bem como resolver a contento as
questdes fil osoficas que surgem em torno dessa relacéo.

Dentre essas questBes, uma das principais é aquela que problematiza se no contato
efetivo da consciéncia com o mundo material o potencial de liberdade que é assegurado nos
Dados Imediatos continuaria garantido®. Conforme destacamos, de acordo com Bento Prado
Janior, ao investigar deliberadamente a durag@o psicologica em sua “pureza’, o Ensaio ja
levanta, de certo modo, a hipétese de que a plenitude da liberdade €, em principio, possivel,
mesmo quando consideramos a liberdade a partir do horizonte mais amplo e real que relaciona
0 eu com o mundo concreto. No entanto, como também observa Bento Prado, para Bergson,
toda hipétese “a priori”, para se transformar em conhecimento verdadeiro, deve ser realmente
testada “na experiéncid’ e, nesse sentido, um dos principais objetivos de Matéria e Memoria
torna-se justamente o de verificar o potencial de liberdade da consciéncia humana em sua
relagdo com “a totalidade do Ser” (PRADO JUNIOR, ob. cit., p.115). Mas qual é mesmo o

¢ Vimos que essa é a questdo que Bergson levanta na Introducdo de P. M. quando reflete acerca da

passagem de D. |. para M. M., e que Bento Prado Janior procura enfatizar.
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resultado dessa verificagcdo? De acordo com o que pudemos acompanhar no decorrer de M. M.,
depois de delinear como se da a relagdo concreta da consciéncia (memoria) com a realidade
material que a circunda, Bergson assegura que, de fato, a plenitude da liberdade ndo deixa de
ser possivel, mesmo quando é pensada como liberdade no mundo. Bergson nos mostra, com
efeito, em Matiere, que, embora esteja permanentemente em relacdo com a matéria, o espirito
permanece distinto e independente dela, sendo inclusive capaz de ultrapassar os limites que ela
Ihe apresenta, o que demonstra desde sempre o potencial que tem de perpetuar sua liberdade.
Conforme vimos, Bergson consolida essa sua concepgdo apontando, mesmo antes de A
Evolucdo Criadora, que a reflex&o da possibilidade de superacdo da “necessidade” material

pelo espirito deve ser construida dentro de um campo de andlise que circunscreva tal reflexéo
ndo ao horizonte da humanidade isolada, mas ssm ao horizonte da natureza como um todo —
isso certamente pelo fato de Bergson considerar, desde o principio, como fundamentais os
dados das ciéncias da vida que apresentam como certa a evolucdo do seres vivos. Dentro desse
campo reflexivo, entdo, Bergson ja nos mostra que a liberdade real deve ser pensada
primeiramente enquanto relacionada ao “grau de indeterminacdo” de uma dada acdo do ser
ViVO, 0U, 0 que vem a ser 0 mesmo, ao seu potencial de escolha, potencial esse capaz de o levar
a conquistar melhor o meio em que vive na propor¢éo em gue ele dispde de tempo (ou, em
outras palavras, de uma certa “consciéncia’ que dura) para “adiar” a resposta ao estimulo que
recebe desse meio. Assim, conforme pudemos constatar ao longo de Matéria e Memdria, para
Bergson, a liberdade concreta esta necessariamente vinculada a capacidade que tem o ser vivo
de, livremente, tencionar e contrair a duragdo de sua “consciéncia’ para utilizar, da melhor
forma possivel, a duracéo distendida da matéria. Nesse sentido, alcangam patamares superiores
na escala evolutiva e, ao mesmo tempo, conseguem efetivar mais o seu potencial de liberdade,
aqueles seres que tém maior capacidade de concentracdo do espirito ou da consciéncia,

refletindo também uma maior “intensidade de vida’. Além disso, uma vez que, segundo
Bergson, a matéria €, na verdade, 0 mesmo que a consciéncia (ou a memaoria) No seu grau mais
incipiente, ela é também a manifestacdo da liberdade em seu mais diminuto nivel, a ponto de
ser vista praticamente como a pura necessidade. Dai Bergson afirmar, como ja citamos
anteriormente, que “entre a matéria bruta e o espirito mais capaz de reflexdo ha todas as
intensidades possiveis da memoria, ou, 0 que vem a ser 0 mesmo, todos os graus da liberdade”

(M. M. —p. 355).
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A partir de Matéria e Memodria, Bergson passa a defender, entdo, que a liberdade néo é
um atributo apenas do homem, mas sim de todos o0s seres que compdem a Natureza em geral:
segundo ele, desde a matéria bruta até a consciéncia humana vé-se uma elevacao continua do
potencia de liberdade. Diante disso, uma questdo ainda permanece, qual sga se, de acordo
com 0 gue constatamos, a totalizacdo da liberdade (a partir da duragdo interna) “sempre
ameacada pelo renascimento do universo dos objetos e da exterioridade, ndo € a priori
impossivel” (PRADO JUNIOR, ob. cit., p. 115), como ela poderia realmente efetivar-se? Ou
sgja, como a liberdade poderia realmente se exercer no seu mais alto grau? Essa questéo,
deixada desde o Essai, comeca a ser respondida em Matiére, mas na verdade s6 encontra sua
resposta definitiva, como veremos, nas duas obras posteriores, L’Evolution Créatrice e Les
Deux Sources de la Morale et de la Religion. O que ja nos informa Matéria e Memdria € que,
se desde as formas mais inferiores de vida (mesmo numa ameba) podemos encontrar algo de
liberdade, essa liberdade acaba de uma certa forma sempre sendo subjugada pela “ necessidade”
material em quase toda série evolutiva. Somente a consciéncia do ser humano parece conseguir
avancar a liberdade sobre as “malhas’ da matéria. Todavia ha também ai uma importante
ressalva a ser feita. Conforme nos mostra Bergson em diferentes passagens de M. M., se a
plenitude da liberdade pode acontecer, de fato, para o0 homem ndo é por meio de sua
inteligéncia que isso se realiza. A inteligéncia, na verdade, acaba estando sempre aprisionada
“aos interesses da pratica e as exigéncias da vida social” e a atividade de utilizar de modo
eficaz a matéria, perpetuando, mesmo na reflexdo especulativa, a tendéncia constante “a
separar todo progresso em fases e a solidificar em seguida essas fases em coisas” (M. M. —p.
270). Ela, portanto, consegue até “dominar” a matéria em proveito proprio, mas nesse ato de
dominar acaba consolidando uma forma de pensamento que a impede de refletir
verdadeiramente o devir real. Por tudo isso, de acordo com o que ja podemos constatar a partir
de Matéria e Memoria, serd s por meio do outro modo de manifestagdo do espirito humano,
isto €, somente através da intuicdo, que se dard a “superacéo” da materialidade — e da prépria
inteligéncia. Com efeito, segundo o0 que Bergson observa na obra, somente a intuicdo pode
propiciar a consciéncia do homem a possibilidade de realmente penetrar no movimento de
duragdo préprio da vida para, conhecendo efetivamente esse movimento, fazer avangar o seu
potencial liberdade e criagdo (M. M. —pp. 320 e ss.).

E, entdo, essa possibilidade de se plenificar a liberdade por meio da ampliacio do

conhecimento consciente da verdadeira duracéo do real que Bergson continua pesguisando em
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L’Evolution Créatrice. Se, na sua segunda obra, Bergson nos mostra que a consciéncia
(memoria e duragéo) ndo € uma prerrogativa apenas do homem, mas sim de todo o universo —
inclusive das coisas materiais, na medida em que podemos ver a matéria como uma
“consciéncia latente” —, ele ai ainda ndo responde como de fato se apresenta e se desenvolve
concretamente na natureza essa consciéncia “coextensiva a vida’ . Além disso, em M. M.,
também ndo é explicado como particularmente a consciéncia humana surge e evolui dentro
dessa consciéncia em geral, ou, em outras palavras, como podemos distinguir instinto,
inteligéncia e intuicdo dentro do horizonte real da evolugdo davida. Com efeito, de acordo com
0 que Bergson destaca na introducgdo de L’ Evolution, sO é possivel a compreensio verdadeira
do que é a consciéncia humana na medida em que essa compreensao traz enlacada consigo o
conhecimento do processo de evolucdo da natureza em geral, que a tudo engendra, inclusive
essa propria consciéncia. E nesse sentido que Bergson defende que s6 é verdadeiro o
conhecimento genético, no qual a teoria do conhecimento est4 necessariamente associada a
teoria da vida (E. C., Introduction, pp. 492 e 493). Portanto, se Matéria e Memdria abre a
possibilidade do conhecimento da realidade em geral — da “Natureza naturante’ que é puro
movimento de duragdo andlogo ao da consciéncia humana (“Natureza naturada’) —, ta
possibilidade apenas inaugurada s6 sera desenvolvida reamente a partir de A Evolucéo
Criadora. De fato, € em E. C. que Bergson, fundamentando-se no seu método intuitivo,
promove a passagem definitiva da “ metafisica da consciéncia’ a “metafisica da vida’ (depois
de ter apresentado, em M. M., “a metafisica da matéria’ como sua parte constituinte),
procurando esclarecer melhor o sentido da diversidade das durages no universo da Duragéo

em geral . Acompanhemos, ent&o, o aprofundamento dessa reflex&o bergsoniana.

62 Essa é uma expressdo que Bergson utiliza na conferéncia A consciéncia e a vida (E.S.— p. 75 Abril).
Nesse texto, alids, Bergson aborda, entre outras coisas, como se da o desenvolvimento da consciéncia ao longo da
evolugdo da vida na Natureza, complementando, de forma primorosa, 0 que é trabahado em A Evolugéo
Criadora.

3 Sobre a questéo da importancia de Matéria e Memoéria como etapa intermediéria entre a psicologia do
Ensaio e a cosmologia de A Evolugio Criadora, ver PRADO JUNIOR, ob. cit., pp. 166 e ss. (cf. também pp. 160
a 162). Nesse trecho de Presenga e campo transcendental, Bento Prado acentua a diferenca de sua interpretacéo
em relacdo a de Henri Gouhier que, segundo €ele, aponta, de certo modo, o estagio correspondente a M. M. como
“um €elo dispensavel”. (Acerca do ponto de vista de Henri Gouhier sobre a referida questdo, ver GOUHIER, H.
Bergson et le Christ des évangiles, pp. 13 e ss., particularmente as paginas 20 422).
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Em L’Evolution Créatrice, Bergson reafirma e desenvolve as concluses do Essai e de
Matiere, respaldando-as agora nos dados das ciéncias evolutivas. Ele inicia E. C. com a
constatacdo, ja prenunciada de certo modo nas duas obras anteriores, de que aquilo que
primeiro temos certeza quando refletimos sobre o desenvolvimento da vida na natureza é da
substancia temporal do nosso eu psicolégico. E, entdio, sustentado nessa experiéncia — na
experiéncia que todo homem tem da durag&o de sua propria consciéncia — que Bergson reitera
sua concepcao de duracdo, associando-a agora a evolucdo da natureza. Antes de mais nada, ele
retoma a idéia de que a consciéncia do homem se realiza através do acumulo de experiéncias
no decorrer do tempo. A experiéncia vivida no presente interage, através da memoria, com
aquelas vividas no passado e que foram em sua maior parte guardadas no inconsciente. Assim,
nossa memériavai incorporando tudo e renovando-se sem cessar. Percebemos nosso eu durar e
também a cada momento experimentar algo de novo; com isso sentimo-nos mudar e
desenvolver: “meu estado de alma, avangando sobre a estrada do tempo, cresce continuamente
com a duracdo que acumula e faz, por assim dizer, bola de neve consigo mesmo. (...) A
verdade é que mudamos sem cessar e que o proprio estado € ja mudanca” (E. C. — p. 496). A
vida que acontece através de nossa consciéncia € entdo, para Bergson, o primeiro registro
concreto da duragdo da vida, de sua evolugéo.

Constatando que o eu humano se caracteriza essencia mente pela mudanca e pela criacéo
permanente de si na duragdo, Bergson questiona-se, a partir disso, se essas caracteristicas ndo
poderiam ser atribuidas também a existéncia em geral. Segundo ele, quando deixamos de
refletir acerca da experiéncia de nossa propria duracdo para refletirmos sobre o que nos
informa a experiéncia imediata acerca da natureza que nos cerca, acabamos intuindo que, para
além do tempo psicol6gico, paira a realidade maior da duracdo do universo como um todo, do
tempo vivo e absoluto que integra a substancia de todas coisas. Para Bergson, a existéncia em
gera €, assim, tecida na mudanca continua, na transformagdo gradativa e acumulativa, no
desenvolvimento que dura. O movimento vital de todos o0s seres vivos € também de criacéo
permanente, ja que, a cada momento, a natureza lhes apresenta algo de novo, exigindo-lhes
respostas criativas. Com isso, eles vao transformando essa natureza, transformando a si
préprios. E conforme Bergson defende, cada nova criagdo que nela ocorre vai sendo assimilada
aquelas que a precederam, numa evolucdo que é a prépria duragdo inscrevendo-se como
realidade. Ele reafirma, retomando M. M., que jA nho mundo da matéria inorganica podemos

observar a duragéo como o principio fundamental de tudo: “a sucessdo é um fato incontestavel,
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mesmo no mundo material.(...) Se eu quero preparar um copo de agua com agucar ndo tenho
outro remédio sendo esperar que 0 agucar se dissolva (...) Ndo se trata ja do pensado, mas do
vivido. N&o é uma relacao, é o absoluto®. Que poderemos dizer, sendo que o copo de &gua, o
acucar e o processo de dissolucdo do aglicar na agua sdo sem duvida abstragoes, e que o Todo
no qual foram recortados pel os meus sentidos e o meu entendimento, talvez progrida a maneira
de uma consciéncia?’ (E. C. — p. 502). A partir dessa constatacéo, logo em seguida, Bergson
estende ao universo em geral o principio da duracdo, destacando sua natureza criadora: “o
universo dura. Quanto mais aprofundarmos a natureza do tempo, melhor compreenderemos
que a duracgdo quer dizer invencdo, criagdo de formas, elaboracdo continua do absolutamente
novo” (E. C. — p. 503). Finamente complementa, referindo-se especificamente a duragéo que
compde a natureza de todo ser vivo: “tal como 0 universo no seu conjunto, tal como cada ser
consciente de per si, 0 organismo Vvivo € algo que dura. O seu passado prolonga-se inteiro no
seu presente, e ai permanece atua e agindo. Compreender-se-ia, se assim ndo fosse, que ele
atravessou fases bem reguladas, que ele mudou de idade, e, em suma, que teve uma historia?
Se considero meu corpo em particular, vejo que de forma semelhante a minha consciéncia, ele
amadurece pouco a pouco dainfanciaa velhice; como eu, ele envelhece” (E. C. —p. 507).
Baseado em todas essas consideragcdes, Bergson aponta que a compreensdo de toda a
abrangéncia do conceito de duragdo torna-se realmente indispensavel para a reflexédo da
verdadeira realidade da vida e para a elaboracdo de uma filosofia da natureza auténtica.
Defende ainda que, quando nos propomos a refletir sobre 0 movimento concreto da vida, sobre
a evolucéo real da natureza, devemos lembrar que a nogdo de duragdo, ao ser considerada
como o préprio tempo vital, deve ser definitivamente sobreposta a nogdo de tempo que a
ciéncia toma como a adequada a compreensdo do movimento natural, uma vez que tal idéia de
tempo cientifico é forjada, a partir das mateméticas, com o intuito prioritdrio de
instrumentalizar, de forma ainda mais eficaz, a agdo da inteligéncia humana sobre a natureza,
sendo, em Ultima instancia, uma idéia artificial que ndo corresponde aquilo que

verdadeiramente é o tempo real. Ao longo de todo o primeiro capitulo de L’Evolution

% Lembremos aqui da significacdo da nocdo bergsoniana de “absoluto”, a qual procuramos discriminar
numa nota anterior. No caso dessa citagdo de E. C., trata-se do absoluto da prépria duragdo do ato de dissolucao
do aglcar, capaz de ser intuido na experiéncia imediata e ndo de um absoluto em geral dado como conceito pela

inteligéncia.
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Créatrice, Bergson procura entdo aprofundar de modo concludente essa sua concepcdo de
tempo como duracdo, a qual foi elaborada no Essai e aplicada em Matiére, contrapondo-a a
concepcdo de tempo da ciéncia e da filosofia tradicionais, paralelamente, busca tecer ainda
uma critica as concepgdes tradicionais de natureza que se baseiam justamente nessa idéia de
“tempo matemético”, para apresentar, em seguida, sua propria concepcdo da natureza como
evolucdo criadora, fundamentada na duracéo real.

Na abordagem dessas questdes, Bergson, antes de mais nada, salienta que a ciéncia
tradicional, ao desenvolver o habito de tudo explicar e prever a partir de algo ja conhecido,
termina por negar aquilo que é mais proprio da duragdo rea da vida, a saber, sua mudanca
qualitativa e criativa. Ela isola artificialmente na natureza determinados aspectos imutaveis
considerados comuns nos diferentes seres e, a partir deles, classifica tais seres de uma forma
generalista, visando a uma intervencdo prética posterior. Como mais de uma vez ressaltamos,
Bergson ndo deixa de reconhecer a importancia utilitéria desse procedimento da ciéncia, que
reproduz a propria forma de a faculdade dainteligéncia raciocinar: através dele, o homem pode
desenvolver todo tipo de técnica e viver mais comodamente. No entanto, de acordo com o que
defende Bergson, a filosofia tem liberdade para cunhar um outro tipo de saber que subverta
essa tendéncia da ciéncia inteligente para acompanhar a duragéo real das coisas, a verdadeira
natureza mutdvel da vida, e assim o deve fazer®™. Contudo, as diversas filosofias que se
desenvolvem ao longo da histéria ndo levam adiante tal missdo, segundo Bergson; elas acabam
por perpetuar, nareflexdo filosdfica da natureza, o procedimento da ciéncia classica. De acordo
com Bergson, inclusive as novas ciéncias e filosofias da vida que surgem no século XI1X, em
geral, reproduzem esse mesmo modo de pensar ao criar leis deterministas para explicar o
movimento evolutivo da natureza e prever o seu estado futuro. Assim, ao longo da histéria das
idéias, as diversas tendéncias filosoficas e cientificas ndo diferiram muito entre si e acabaram

seguindo, segundo Bergson, duas correntes basicas de explicagdo da natureza, cada qual

® “Como o conhecimento usual, a ciéncia ndo retém das coisas sendo o aspecto repeticdo. Se o todo é
original, ela arranja uma forma de o analisar em elementos ou aspectos que sgjam mais ou menos a reproducdo do
passado. Ela ndo pode operar sendo sobre aquilo que supde repetir, ou sga, sobre aquilo que, por hipotese,
subtrai-se a acdo da duracdo. O que existe de irredutivel e de irreversivel nos momentos sucessiveis de uma
historia Ihe escapa. E preciso para se representar esta irredutibilidade e esta irreversibilidade romper com os
habitos cientificos que respondem pelas exigéncias fundamentais do pensamento, violentar o espirito, reverter a

inclinacdo natural dainteligéncia. Mas este é precisamente o papel dafilosofia’ (E. C. —519; grifo nosso).
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traduzindo a seu modo o procedimento basico da “ciéncia inteligente”. Sd0 essas duas
correntes 0 mecanicismo e o finalismo. Asseguremos, neste ponto, que N&o Nos interessa seguir
aqui, em seus pormenores, a descricdo critica que Bergson promove dessas duas linhas de
pensamento. No contexto deste nosso trabalho, segundo pensamos, é importante procurarmos
assindlar, entretanto, em que medida tal descricdo foi importante para que Bergson
aprofundasse, na critica a concepcdo de tempo subjacente a elas e no exame da forma de
pensamento que engendra tal concepcdo, sua propria reflexdo do tempo como duracdo e sua
prépria compreensdo do método adequado ao conhecimento dessa duracdo, que ja sabemos ser
0 método da intuicao.

Comecemos, entdo, pela reflexdo bergsoniana acerca da teoria mecanicista. De acordo
com 0 que escreve Bergson, 0 mecanicismo traduz-se por uma doutrina que, em linhas gerais,
tem por fundamento a representacéo de tempo, criada por nossa inteligéncia e reproduzida pela
ciéncia em geral, que acabou sendo teorizada pela fisica e matemética cléssicas, especialmente
pela ciéncia cartesiana, desconsiderando o tempo real da vida®. Segundo Bergson,
fundamentado nessa concepcdo de tempo, 0 mecanicismo isola na natureza, € mais
especificamente na matéria bruta, pequenos elementos tomados como invaridveis (que, por
principio, obedeceriam a leis de movimento universais que ndo estariam sujeitas a acdo da
duracdo) e, em funcéo deles, procura explicar os diversos processos biol 6gicos e a evolugéo de
todos os seres vivos®’. Nesse sentido, conforme Bergson aponta, as vérias causas que originam,
no sentido real da palavra, com uma duracdo singular e imprevisivel, um acontecimento da
natureza, N0 S&0 para 0 MecanicisSmo Sendo causas antigas que se repetem adotando uma nova

ordem®,

€ Sobre a critica bergsoniana do tempo matemético que vigora na ciéncia moderna, ver E. C. — pp. 512 e
513.

" Segundo Bergson, é justamente baseado nesses principios do mecanicismo que se desenvolve o
evolucionismo mecanicista de Herbert Spencer que ele procurou particularmente criticar (cf. E. C. — pp. 654, 655,
666; também pp. 802 a 804).

® Cf. E. C. — pp. 519 a 528. Podemos encontrar, na obra L’univers bergsonien, de Lydie Adolphe, um
importante testemunho da compreensdo de Bergson acerca do mecanicismo. Em tal texto, séo retomadas, de um
curso de 1897, algumas das principais criticas de Bergson as ‘posi¢fes limites' tanto do mecanicismo quanto do
dinamismo radicais e a sua defesa por uma filosofia da natureza que integra, de certa maneira, elementos
presentes nas duas tendéncias. Lydie Adolphe mostra, inclusive, que muitas das conclusdes de Bergson acabam
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Acima de tudo, Bergson critica 0 mecanicismo pelo fato de essa tendéncia de
pensamento deixar de se reconhecer apenas como ciéncia instrumental, para procurar
converter-se numa doutrina filoséfica de explicacéo da realidade em geral. Segundo Bergson, a
teoria mecanicista se equivoca principa mente na medida em que isola aspectos concernentes a
uma parte especifica da natureza (ou seja, a matéria bruta) para, a partir deles, explicar o seu
conjunto, incluindo toda a variedade complexa de seres vivos existentes. Opondo-se a tal
tendéncia de explicacdo, Bergson defende que ndo se pode descrever verdadeiramente o
movimento evolutivo do universo a partir das leis mecanicas da matéria — leis que a ciéncia
construiu tendo que desconsiderar a duragdo real —, nem tampouco reduzir o aspecto biol6gico
dos fendbmenos da vida a fatores fisico-quimicos deterministas e universais. Os seres vivos, ou
“sistemas naturais’ (“systemes naturelles’), de acordo inclusive com o que ja vimos de
passagem em M. M., para Bergson, tém algo além da matéria fisica que os compdem, algo de
esséncia psicolégica, espiritual, que é préprio a cada um e que faz com que cada ser se
desenvolva de forma diferenciada. Conforme destaca, baseado nos dados da biologia de sua
época, desde as formas mais elementares de vida isso ja pode ser observado claramente: “uma
explicagdo fisico-quimica dos movimentos de uma ameba, e com maior razdo ainda, do
comportamento de um infusorio, parece impossivel a muitos dagueles que observam de perto
esses organismos rudimentares. Desde as manifestagdes mais humildes da vida eles percebem
0 traco de uma atividade psicoldgica eficaz®®. Mas o que é mais instrutivo é ver o quanto o
estudo aprofundado dos fenémenos histolégicos constantemente enfraquece, ao invés de
fortalecer, a tendéncia de tudo explicar pela fisica e pela quimica. Tal € a conclusdo do livro

admiravel que o histologista E.-B. Wilson consagrou ao desenvolvimento da célula: ‘O estudo

sendo depois comprovadas por dados da ciéncia contemporanea (ADOLPHE, L. L’univers bergsonien, p. 97 a
99).

% Nesse ponto de sua argumentacso, Bergson escreve uma nota na qual cita trés pesquisas realizadas em
sua época sobre infusorios ciliados. E interessante destacarmos a referéncia que ele faz sobre a Gltima delas; “Um
estudo aprofundado dos movimentos de um infusdrio, e uma critica bastante penetrante da idéia de tropismo,
foram feitas nestes dltimos tempos por JENNINGS ( Contributions to the study of the behavior of lower
organisms, Washington, 1904). O ‘type de conduite’ desses organismos inferiores tal como Jennings o define (p.

237- 238), é incontestavel mente de ordem psicol6gica’.
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da célula parece, em suma, ter antes ampliado do que restringido a enorme lacuna que separa
do mundo inorganico mesmo as formas maisinferiores davida™” (E. C. — pp. 524 e 525).

Assim, se as leis dafisica podem nos auxiliar na compreensdo da vida, €las, no entanto,
ndo podem explicar completamente a fluéncia de um ato vital; esse ato, na medida em que
sempre traz em si algo de espiritual, traz também em si sempre algo de criagdo imprevisivel.
Bergson é contundente ao afirmar que 0 mecanicismo ndo consegue descrever realmente o
movimento de evolucdo de um organismo Vvivo e muito menos o movimento evolutivo da
natureza em geral. Segundo ele, esses movimentos escapam sempre a qualquer tentativa de
aprision&los em leis reducionistas, criando continuamente novas formas subversivas agquelas
“ordens’ criadas a priori para os enquadrar. Quanto mais subimos na escala evolutiva, mais se
torna manifesto que o organismo vivo se distingue radicalmente de um “mecanismo puro e
simples, sobre o qual a duragdo desliza sem o penetrar”. Além disso, quando pensamos na
evolucdo da vida como um todo, cada vez mais se configura a certeza de que ha na natureza
uma duracdo que a tudo perpassa e que relaciona todos os seres de uma forma intima. E, ent&o,
fundamentado em tudo isso que Bergson propde sua refutacdo definitiva a teoria mecanicista
de explicacdo da natureza: “ndo podemos compreender que a hipotese evolucionista seja, em
geral, afim a concepcdo mecanicista da vida. Sem davida, ndo pretendemos propor uma
refutacdo matemética e definitiva a essa concepcdo mecanicista. Mas a refutacdo que tiramos
das consideracBes da duracdo e que €, em nossa opinido, a Unica possivel, ganha mais rigor e
torna-se a mais provavel quanto mais francamente nos cologuemos na hipotese evolucionista’
(E. C. —p. 526; ver também pp. 527 e 528) "*.

Apbs desenvolver essa andlise critica acerca da teoria mecanicista, Bergson dedica-se
entdo a analisar a teoria finalista. De acordo com €ele, o finalismo em sua acep¢do classica e
mai s caracteristica, tal como se encontraem Leibniz, € uma doutrina segundo a qual a natureza
obedece a um plano divino que integra previamente os diversos seres entre si de forma
determinada e imutavel, em funcéo de garantir a harmonia do conjunto. A partir desse plano

divino, todo estado futuro do universo se torna, de certo modo, previsivel e passivel de ser

™ Bergson cita, nessa nota, o texto origina (WILSON, The cell in development and inheritance, New
Y ork, 1897, p.330).
™ Numa outra passagem de L’univers bergsonien, através da resposta de Bergson a critica que um
contemporaneo seu (Le Dantec) faz & L’Evolution Créatrice, podemos encontrar um outro testemunho importante

desse seu posicionamento critico em relacdo ao mecanicismo (ADOLPHE, ob. cit., pp. 91 e 92).
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conhecido pela raz&o humana, ndo havendo lugar, portanto, para a criagdo real na duragéo.
Bergson escreve que “como na hipotese mecanicista, supomos ainda nessa hipotese que tudo é
dado. O finalismo assim entendido ndo € sendo um mecanicismo invertido” (E. C. — p. 528).
Porém, Bergson também nota que o finalismo ndo é uma tendéncia de pensamento de linhas
t&o bem determinadas quanto o mecanicismo, 0 qual se aceita ou se recusa totalmente. Em
outras palavras, o fato de se condenar um finalismo como o de Leibniz, por exemplo, ndo
pressupde a condenacdo da doutrina finalista como um todo. Isso porque o principio do
finalismo, conforme ressalta Bergson, é de ordem psicoldgica e admite tantas variantes quanto
se queira imaginar; desse modo, qualquer teoria sobre a evolugdo da natureza acaba podendo
ser considerada finalista sob um determinado aspecto. Tomemos, por exemplo, uma teoria que
nega o mecanicismo, como a de Bergson: poderiamos interpretar tal teoria como se ela
defendesse que a natureza evolui obedecendo a uma finalidade ndo mecanica. Nesse sentido,
portanto, a prépria concepcdo evolucionista de Bergson acaba também participando do
finaismo (E. C. — p. 528). Procurando indicar com precisdo de que modo se da ta
participacdo, Bergson observa que as teorias finalistas, nas suas inimeras formas, podem ser
divididas em duas correntes basicas: a da finalidade externa, que enfoca ndo o individuo em
particular, mas atotalidade do universo; e a da finalidade interna, que considera separadamente
cada individuo para pensar a harmonia da natureza em geral como consequiéncia. Analisando
essas duas tendéncias finalistas fundamentais, Bergson ressalta que a segunda falha em seu
préprio fundamento, uma vez que a nog¢éo de individuo em biologia é extremamente dificil de
ser determinada, e mesmo indeterminavel de forma exata. Se, por exemplo, falamos de uma
finalidade interna dizendo respeito ao homem, ndo podemos considerar o individuo humano
sem levarmos em conta que é formado por vérios 6rgaos, cada qual tendo, por principio, sua
propria finalidade. Por sua vez, cada um desses 6rgaos é formado por um conjunto de tecidos
especificos que devem ter também cada um sua finalidade, e todo tecido é formado por um
conjunto de células, e assm por diante. Portanto, conforme assinala Bergson, iremos ao
infinito com esse raciocinio, de tal modo que a nocéo de individualidade nunca consegue ser
considerada separadamente. Ao mesmo tempo, acabamos chegando a conclusdo de que a
finalidade interna sempre se anula em fungdo de uma finalidade externa mais abrangente. Por
esse motivo, Bergson defende a seguinte proposicéo: “por mais radical que nossa tese possa

parecer, ou afinalidade é externaou ndo é nada’ (E. C. —p. 529).
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A concepcdo evolucionista de Bergson, assim, tal como ele proprio o admite, acaba
participando de um certo finalismo externo, inclusive por se estruturar a partir da consideracéo
da vida como um todo, da natureza em todo o seu conjunto. Todavia ele ndo reconhece isso
sem criticar também as tendéncias radicais de finalismo externo, tais como o de Leibniz.
Segundo ele, 0 erro basico dessas tendéncias finalistas, como, aliés, também o do mecanicismo
radical (e de toda uma série de teorias filosoficas e cientificas, conforme observa em suas obras
anteriores), consiste no fato de elas perpetuarem, na reflexdo especulativa, certos
procedimentos utilizados habitualmente pela inteligéncia humana no campo da acéo (E. C. —p.
532). Podemos notar, por exemplo, que normamente a inteligéncia, no decorrer das agbes
humanas, primeiro se representa um determinado fim a alcancar; logo em seguida, configura
todos 0s mecanismos necessarios para a obtencdo do fim que se prop6s de partida. Para
Bergson, €, entdo, na perpetuacdo desses dois procedimentos fundamentais a agdo que surgem,
no campo especul ativo, as tendéncias radicais de finalismo e de mecanicismo, respectivamente
(E. C. — p. 532). Contudo, a realidade concreta da vida, conforme defende, ndo pode ser
reduzida a tais tendéncias, na medida em que ultrapassa os principios da causalidade mecanica
e dafinalidade (E. C. — pp. 532 e 533). A vida ndo é umarealidade passivel de repeticédo e onde
tudo j& esté dado. Bergson reafirma em E. C. que a repeticdo aparece para nds porque nossos
sentidos e sobretudo nossa inteligéncia isolam da realidade fluente e mutavel determinados
aspectos que queremos ressaltar. Segundo €ele, tanto os sentidos quanto a inteligéncia negam a
duracdo real que, entretanto, permanece agindo inconteste na natureza; por esse motivo, em
principio, ndo possibilitam a0 homem conhecer realmente a vida e o verdadeiro movimento
gue percorre a natureza em geral. Somente, entéo, apoiando-se na “franja’ de intuicdo que

envolve “o nticleo” dainteligéncia o homem podera chegar a esse conhecimento .

2 “Nés ndo pensamos o tempo real. Mas o vivenciamos, pois a vida transborda a inteligéncia O

sentimento que temos de nossa evolugdo e da evolugdo de todas as coisas na pura duragdo esta presente,
desenhando em torno da representacdo intelectual propriamente dita uma franja indecisa que vai perder-se na
noite. (...) Na verdade, se essa franja existe, mesmo que sgja indistinta e vaga, deve ter para o filésofo maior
importancia ainda do que o nicleo luminoso que rodeia. Porque € a sua presenca gque nos permite afirmar ser o
ndcleo um nacleo, e a purainteligéncia uma diminuicdo, por condensacdo, de um poder mais vasto. E, justamente

porgue esta vaga intuicdo ndo nos é de nenhuma utilidade para dirigir nossa acdo sobre as coisas, acdo toda ela

localizada na superficie do real, podemos presumir gue ela ndo se exerce simplesmente na superficie, mas em

profundidade’ (E. C. —p. 534, grifo nosso; ver também pp. 535 e 536).
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A filosofia da vida que Bergson propde visa, pois, ultrgpassar 0 mecanicismo e o
finalismo radicais naquilo que eles tém de mais avesso a duracdo real e a criagao imprevisivel
existente na natureza. Tal filosofia, no entanto, como ja foi mencionado, aproxima-se de um
certo finalismo, na medida em que intenta descrever como se desenvolve o conjunto davida na
natureza. Bergson inclusive defende que tal desenvolvimento acontece obedecendo a uma certa
harmonia. Todavia essa harmonia ndo é aquela sugerida pelo finalismo de Leibniz, resultante
de um equilibrio perfeito e eterno entre os diversos seres (as “modnadas’ |eibnizianas), passivel
de ser conhecido totalmente pela razédo humana. N&o &, pois, uma “harmonia pré-estabelecida’,
representando desde sempre um estado de equilibrio mecanico do conjunto da natureza. A
harmonia da natureza, segundo Bergson, ao contrario, “ndo se encontra depois, mas antes”:
decorre do principio de onde toda vida surge e que se desenvolve em todos 0s seres de uma
forma singular, ndo obstante guarde nos mesmos algumas semelhangas. “A harmonia, ou
melhor, a ‘complementaridade’, somente se revela em bloco, mais nas tendéncias do que nos
estados’ (E. C. —p. 538). Logo, de acordo com Bergson, uma verdadeira descricéo da evolucéo
da vida na natureza sO tem fundamento se for retroativa, observando-se as tendéncias que se
manifestam no presente para a partir delas se tentar assinalar os caminhos percorridos no
passado que dura. Nesse sentido, serdo falsas aquelas teorias que pretenderem descrever o
estado futuro da evolucdo de forma exata a partir do presente, recorrendo basicamente a
inteligéncia”.

Bergson procura, entdo, desenvolver um estudo da evolucdo que almea superar a
concepcdo cléssica da finalidade, acompanhando, efetivamente, com base nos dados das
ciéncias biolégicas, a duracdo real da natureza desde sua génese. Fundamentado nesse estudo,
ele sustenta que a vida € o resultado de um Unico impulso primitivo de esséncia psicoldgica
(“I’éan vital”) que se dividiu em linhas de evolucéo divergentes, mas complementares, e que
Se perpetuou através dos inimeros seres vivos. Nesse principio vital (que veremos ser a propria

" «A vida, ela, progride e dura. E certo que sempre serd possivel, lancando os olhos ao caminho ja
percorrido, assinalar-lhe a direcéo, noté-la em termos psicoldgicos e falar como se houvesse uma finalidade em
vista. E assim que também nds falaremos. Mas do caminho que ia ser percorrido, o espirito humano nada tem a
dizer, porque o caminho foi criado a par e passo do ato que o percorria, ndo sendo sendo esse mesmo ato. (...) E

necessario substituir a inteligéncia propriamente dita a redidade mais compreensiva da qual a inteligéncia é

apenas areducdo. O futuro aparece entdo como dilatacdo do presente. N&o estava portanto contido no presente sob

aformade fim representado” (E. C. — pp. 538 e 539; grifo nosso).
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concretizagdo da duragdo na natureza), esta a centelha criadora que da a todos seres vivos a
capacidade de responder criativamente as manifestagdes do meio ambiente, impulsionando-o0s
a garantir a sobrevivéncia e evoluir. Os seres vivos, por serem, portanto, essenciamente
criativos, tecem permanentemente 0 novo e o imprevisivel no decorrer de suas vidas, mas,
apesar disso, ndo deixam de conservar algo de comum entre si. Segundo Bergson, nos diversos
caminhos percorridos pela vida na natureza “podem ter surgido bifurcacdes, terem-se aberto
vias laterais nas quais elementos dissociados se desenvolviam de forma independente; nem por
isso deixa de ser através do impulso primitivo do todo que 0 movimento das partes continua.
Portanto, alguma coisa do todo deve subsistir nas partes. E este elemento comum poderé
tornar-se sensivel aos olhos duma certa maneira, talvez pela presenca de 6rgaos idénticos em
organismos muito diferentes’ (E. C. — p. 540). Tal fato sendo comprovado, segundo Bergson

ndo sO explicitaria, pela experiéncia, a presenca desse principio vital de ordem psicolégica,

como também converter-se-ia numa forte refutagcdo ao puro mecanicismo. E essa refutacdo se
daria pelo seguinte. De acordo com Bergson, poderiamos dizer que, para 0 mecanicismo, se
dois seres vivos tivessem exatamente a mesma estrutura fisico-quimica e vivessem exatamente
no mesmo ambiente (fatos estes que o proprio Bergson ndo consideraria verdadeiramente
possiveis de acontecer), eles poderiam evoluir da mesma forma e ter inclusive aparelhos
biol6gicos idénticos. Até ai tudo bem. Mas em se tratando do exemplo que escolhe — isto €, o
caso de dois seres vivos terem estruturas fisicas diferentes, viverem em meios diferentes e
ainda participarem de linhas evolutivas divergentes — os dois seres ndo poderiam, para 0 puro
mecanicismo, possuir aparel hos bioldgicos idénticos (E. C. — pp. 540 e 541). Por esse motivo,
Bergson basela na possibilidade de tal caso concreto ocorrer a comprovagao do seu “finalismo
de principio” e a0 mesmo tempo a sua refutacdo ao mecanismo. “O puro mecanicismo seria
portanto refutavel, e a finalidade, no sentido particular em que a entendemos, demonstravel
sob um certo aspecto, caso se pudesse estabelecer que a vida fabrica certos aparelhos
idénticos, por meios diferentes, em linhas de evolugdo divergentes. A forca da prova seria,
alias, proporcional ao grau de afastamento das linhas de evolucéo escolhidas, e ao grau de
complexidade das estruturas similares que nelas fossem encontradas” (E. C. —p. 541).
Apoiado em varios dados discutidos pelas ciéncias biolégicas de sua época, Bergson
procura mostrar-nos que o caso referido pode ser encontrado na natureza. Com esse objetivo,
toma como exemplo um aparelho bastante complexo como o aparelho visual, comparando-o

em duas espécies pertencentes a linhas evolutivas bem afastadas, a saber, a dos moluscos e a
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dos vertebrados. Como observa Bergson, com efeito, se compararmos o0s olhos de um
vertebrado e os de um molusco, que desde cedo se separam do tronco comum ao qual
pertencem para evoluirem seguindo linhas divergentes, podemos constatar atual mente que suas
estruturas sdo praticamente idénticas. 1sso ja consistiria, em principio, numa refutacéo direta ao
puro mecanicismo e, por consequiéncia, também ao finalismo classico. Porém, de acordo com o
gque escreve, as teorias evolucionistas de sua época, reafirmando alguns dos principios
mecanicistas e finalistas, acabam concebendo uma forma de ainda explicar tal acontecimento.
A influéncia mecanicista persiste nessas teorias, na medida em que buscam explicar tal fato
defendendo que peguenas causas materiais se repetiriam na natureza, formando determinadas
variagdes que se somariam a outras tantas variacOes e criariam no decorrer da evolugdo
aparelhos visuais praticamente idénticos nos dois organismos considerados. A influéncia da
finalidade, segundo ele, por seu lado, une-se a influéncia do mecanicismo quando se defende
que isso aconteceria obedecendo a um plano preconcebido (E. C. — pp. 540 e 541; cf. também
pp. 570 a 573). Diante dessas teorias evolucionistas, Bergson tece varias consideragdes criticas,
dentre as quais poderiamos destacar a seguinte, que, na verdade, tem como base justamente a
consideragdo da duracdo: “uma variagdo acidental, por minima que sgja, implica a agdo duma
multiddo de pequenas causas fisicas e quimicas. Um acimulo de variagdes acidentais, tal como
€ necessario para produzir uma estrutura complicada, exige o concurso de nUmero por assim
dizer infinito de causas infinitessimais. Como poderiam essas causas, totalmente acidentais,
reaparecer tais quais, e na mesma ordem, em pontos diferentes do espago e do tempo? (...) Ora,
vemos que, em linhas de evolugéo independentes, desenharam-se estruturas idénticas por meio
duma acumulacdo gradual de efeitos que se juntaram uns aos outros. Como admitir que causas
acidentais, apresentando-se numa ordem acidental, tenham levado por varias vezes ab mesmo
resultado, sendo as causas infinitamente numerosas e o efeito infinitamente complicado?’ (E.
C.—pp. 542 e543)™,

™ Além de criticar, de forma geral, as teorias evolucionistas de sua época, na medida em que ainda se
fundamentam nos principios do mecanicismo e do finalismo tradicionais, Bergson dedica também vérias péginas
de L’Evolution Créatrice a analisar, particularmente, as explicagdes dos principais bidlogos evolucionistas —
Darwin e os neodarwinistas, Bateson e Hugo de Vries, Eimer; Lamarck e os neolamarckistas — ao exemplo
escolhido da existéncia de aparelhos idénticos em linhas de evolucdo divergentes (E. C. — pp. 548 a 569). De
acordo com Bergson, a teoria desenvolvida por Lamarck e pelos neolamarckistas, particularmente pelo americano
Cope, € a Unica forma de evolucionismo de sua época capaz de admitir um principio interno e psicoldgico de
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Assim, Bergson considera como limitados os argumentos utilizados pelas teorias
evolucionistas para explicar o fato de a visdo aparecer quase que da mesma forma no molusco
e no vertebrado. Segundo ele, tal fato sO pode se dar porque realmente os dois animais
possuem algo do mesmo impulso vital primitivo, o qual traz em si uma poténcia que pode,
entre outras coisas, realizar-se na capacidade de ver que se manifesta de modo diferenciado nos
dois organismos. Na construcdo dos aparelhos visuais, esse impulso de origem psicol6gica
precisa se associar realmente a matéria, mas os aparel hos tornam-se praticamente idénticos néo
somente devido a reunido dos seus elementos materiais fisico-quimicos, mas sim
principalmente devido a identidade do impulso que percorre todos 0s organismos. Bergson
defende inclusive que a visdo como pura poténcia poderia ir até muito aém do complexo
fisico-quimico dos aparelhos, caso ndo precisasse da intermediacdo da materialidade; esta, em
dltima insténcia, embora seja 0 molde necessario do impulso vital, € também um certo
“entrave’ a sua manifestacdo. De qualquer modo, Bergson pondera que a visdo ndo € nem
incompleta, nem menos perfeita quando dispde de uma menor quantidade de matéria e forma
um aparelho visual menos sofisticado, tal como sustentam algumas teorias evolucionistas. Para
ele, o impulso da visdo substancializado em qualquer organismo, mesmo que sga num
organismo inferior, como os demais impulsos da vida, sempre se da de forma completa,

desenhando algo de singular na durac&o que se bastaasi mesmo (E. C. —pp. 575, 576 e 577) ™.

desenvolvimento, apesar de se eguivocar pela maneira de considerar o esforco psicolégico e a transmissdo
hereditaria (E. C. — pp. 560 a 567; também p. 569). N&o é 0 nosso objetivo, nesta tese, discutir sobre o contelido
especifico de cada uma dessas teorias evolucionistas e se € procedente a critica que Bergson destina a €elas.
Importa-nos apenas registrar que Bergson, ndo obstante considere a relevancia dessas teorias em termos
cientificos, coloca restri¢des ao modo como cada uma delas explica o exemplo escolhido da evolugéo do aparelho
visual, precisamente pelo fato de elas terem de se adequar & “precisdo da ciéncid’ (poderiamos ler precisdo da
inteligéncia). Segundo ele, “arealidade sobre a qual cada uma dessas teorias em particular tem incidéncia parcial
deve ultrapassar atodas. E estarealidade é o objeto préprio dafilosofia(...)” (E. C. — p. 567; acerca da concepcao
evolucionista de Bergson baseada no impulso vital e da sua critica as teorias evolucionistas vinculadas a
explicagdo mecaniscista, ver também M. R. —pp. 1069 e ss.).

™ Tal ponderacio de Bergson nos chama atencdo para como sua filosofia da natureza é afirmadora da
singularidade, na medida em que vé cada ser em sua significagéo propria, ndo o reduzindo a uma parte de algo
considerado abstratamente como mais perfeito e universal, em vias de redlizacdo. Esse €, alids, um elemento
destacado por Gilles Deleuze como inerente a fil osofia bergsoniana como um todo. A partir dele, Deleuze ressalta

a especificidade da ontologia de Bergson em relagdo a ontologia tradicional e, a0 mesmo tempo, depreende da
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Com a apresentacdo de sua concepcdo da evolucdo da vida a partir do “élan vita”,
Bergson conclui entdo, no geral, sua critica as doutrinas do mecanicismo e do finalismo
radicais, em Ultima instancia, justamente por elas negarem a realidade concreta da duracéo ao
se fundamentarem nos procedimentos da inteligéncia para pensar a natureza. Apos
acompanharmos tal empreendimento critico de Bergson, devemos agora seguir, nele mesmo,
esse seu modo proprio de conceber a evolucdo da natureza como evolugdo da duracéo concreta,
esse seu “finalismo” baseado na idéia do impulso vital. Conforme ja mencionamos, sera a
partir dessa sua concepgdo de evolucdo que ele nos assegurarg, unindo “teoria da vida’ e
“teoria do conhecimento”, que € aintuicdo o meio de conhecimento por direito da verdadeira
realidade da vida, de sua duracéo, e ab mesmo tempo o meio através do qual podemos ampliar
o potencial de conhecimento e de liberdade do homem. Sigamos, pois, em seus aspectos mais
relevantes, essa concepgdo bergsoniana da evolugdo da natureza e assinalemos em que sentido
ela amplia nossa compreensdo da duracéo e, por consequiéncia, daintuicao.

De acordo com Bergson, 0 movimento evolutivo da natureza ndo segue uma trajetoria
Unica. Na verdade, ele toma vérios caminhos e ndo para de se renovar, de modo que nunca
conseguimos abarcé-lo totalmente. Tal movimento pode ser comparado, segundo Bergson, a
explosdo de uma granada em vérios fragmentos, que, por sua vez, transformam-se em outras
granadas, que também explodem e originam ainda novas granadas, que repetem novamente o

processo e assim por diante, numa criagdo incessante de milhdes de formas vivas. A explosdo

filosofia bergsoniana uma importante filosofia da diferenca. Com efeito, como nos mostra Gilles Deleuze, em
vérias passagens de sua obra, Bergson critica o habito da tradico filostfica de repetir os procedimentos da ciéncia
na consideracdo dos seres vivos, que acabam, por isso, ndo sendo compreendidos em suas duragfes singulares,
Unicas, mas sim a partir de conceitos universais que a todos abarcam. Segundo Deleuze, tal critica de Bergson
aponta exatamente para o fato de a ciéncia e a filosofia quase sempre reduzirem as diferencas de natureza
(“différences de nature”), que distinguem por sua diferenca interna (“différence interne”) um ser de outro, a
diferencas de grau (“ différences de degré€”), que seriam utilizadas para a comparacdo desses seres em relacdo aum
conceito de ser universa e estético, negando a duracdo real (DELEUZE, ob. cit., pp. 95 e ss). Poderiamos ver
também nessa direg@o a critica de Bergson as tendéncias mecanicistas e finalistas, na medida em que elas
consideram existir, segundo €ele, “todos os graus possiveis de acabamento” entre o ser vivo rea e aquele ao qual
esperam que ele chegue por evolugdo. Toda essa observacéo de Gilles Deleuze é importante a nossa pesguisa, ha
medida em que, como vimos, o hébito da ciéncia e da filosofia tradicionais de ndo reconhecerem as verdadeiras
diferencas de natureza, e as singularidades, deve-se justamente ao fato de elas se basearem no método da
inteligéncia discursiva e deixarem de lado o potencia de conhecimento da intuico.
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da granada € o resultado da forca explosiva da pélvora e da resisténcia do metal que lhe da
forma. De modo analogo, o movimento evolutivo que se fragmenta em inimeros seres vivos
acontece a partir da relacdo entre a forca explosiva da vida — “resultante de um equilibrio
instédvel de tendéncias’ — e a resisténcia da matéria que a molda (E. C. — p. 578). Segundo
Bergson, pelo fato de essa relacdo ndo estar pronta e acabada, mas, ao contr&rio, em
permanente fazer-se, em duracdo continua, tudo 0 que se desenvolve na natureza deve ser
pensado como tendéncia. A vida procura continuamente “ contornar” aresisténcia que a matéria
Ihe coloca, tomando, para isso, inimeros caminhos e manifestando inclinagdes muitas vezes
bem distintas umas das outras. No decorrer da evolugao, isso faz com que ela se manifeste a
partir de milhdes de espécies de individuos, que seguem linhas evolutivas muitas vezes
divergentes, conquanto complementares em certos aspectos devido a identidade do principio
gue as faz evoluir (E. C. — pp. 582 e 583). Como ja salientamos, esse principio é denominado
por ele de “élan vital”, um impulso vivo, espiritual e criador, que esta na origem de tudo o que
existe na natureza, um “fluxo de consciéncia’ que origina tanto a materialidade quanto a
intelectualidade”.

O éan vita é portanto, para Bergson, a prépria concretizacdo da duragdo no universo em
geral. E o impulso vivo originério que é transmitido pelos seres vivos aos seus descendentes
através da reproducdo (E. C. — pp. 540, 569 e 570) e que evolui de forma andloga a duragéo da
consciéncia humana, trazendo em si um potencial de criacdo que constroi 0 novo a partir do
gue ja tem como base. Remetendo-se a esse atributo especial do élan, Barthélemy-Madaule
observa que “se tudo é duracdo, a realidade é criacdo pura. Cada elemento do real traz em si 0
sinal do homogéneo e do heterogéneo, compreendido como a manifestagdo de uma esséncia
cuja mobilidade é ao mesmo tempo memaria e novidade” (BARTHELEMY-MADAULE, ob.
cit., p. 98). Bergson ressalta que o élan vital seria pura energia espiritua criadora se ndo fosse
limitado, se ndo fosse, desde o inicio da evolucdo da vida, uma forca finita, que ndo consegue

® Madelaine Barthélemy-Madaule, referindo-se a passagens de L’Evolution Créatrice, escreve que, para
Bergson, “a ‘vida universal repousa sobre um fundo Unico’, sobre um ‘impulso inicia’ (citaE. C., p. 704), sobre
‘uma forma de existéncia mais vasta e mais ata’ que a intelectualidade e a materialidade (E. C., p. 653). Nesse
‘@an origind’ (E. C., pp. 569 e 577), a inteligéncia e a matéria se encontram contidas, ndo sdo mais exclusivas
uma da outra. Sua ‘génese€’ se compreende a partir dessa conciéncia langada através do universo. Natureza e
humanidade estdo num perpétuo devir (E. C., pp. 725 e 726), dependente dessa energia criadora cuja liberdade
incessantemente inventiva € o motor do vivo” (BARTHELEMY-MADAULE, M. Bergson, p. 99).
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levar ao fim tudo aquilo que traz em potencial (E. C. — p. 602). Precisamente por ser finito, o
élan vital logo se dissocia, apresentando tendéncias divergentes. Manifesta-se, ja na origem da
evolugdo, como uma energia “ ascendente”, a energia da espiritualidade, que, por ndo conseguir
levar a0 infinito sua marcha, dissocia-se e solidifica=se em parte, formando a energia
“descendente” da materialidade. A evolucdo do élan vital acaba se caracterizando, entdo,
exatamente pela interacdo desses dois movimentos de energia e isso € 0 que da origem aos
organismos. Bergson escreve, referindo-se aos seres vivos, que “ndo somos a corrente vital em
S mesma, Somos essa corrente ja carregada de matéria, ou sgja, de partes congeladas de sua
substancia que ela carrega ao longo de seu percurso” (E. C. — p. 698). A materialidade, assim,
constitui-se como um certo “obstaculo” gque o élan da vida procura ultrapassar, para conseguir
manifestar cada vez mais o potencial de consciéncia, liberdade e criacdo que traz em 9,
potencial esse que se concretiza através dos seres vivos que sdo engendrados. Como o éan
vital éfinito, tal concretizacdo sb acontece gradativamente, ao longo de toda evolugdo da vida
na natureza. Nas primeiras formas vivas, que mal se distinguem da matéria inerte, s6 com
muito esforco percebemos a existéncia de algo aém da materialidade: a existéncia de uma
energia espiritua que as faz mover e interagir com o seu meio ambiente. Reafirmando, em E.
C., ago que j& assindara de passagem em M. M., Bergson defende que o potencia de
consciéncia e liberdade dessa energia espiritual do élan vital sb aparece de forma mais clara
onde ela consegue se readlizar verdadeiramente como “ato de querer”, limitando a resisténcia da
matéria para se efetivar realmente como “escolha criativa’ na natureza. Onde a matéria ainda
representa um grande “ obstaculo” que praticamente impede a sua manifestacdo, o élan como
que “adormece”, entorpece (E. C. — p. 716 e ss.). Portanto, segundo Bergson, o impulso vital
um impulso de “consciéncid’ que, na verdade, apresenta-se, antes de mais nada, como impulso
de querer, como vontade criadora que leva adiante a evolugdo das diversas formas de vida
origindrias de um mesmo “Principio”. E nesse sentido que Madelaine Barthéemy-Madaule
ressalta que, de acordo com Bergson, “para que a consciéncia coincida com seu Principio, €
preciso se ligar ao que se faz. Nao pode atingir seu objeto sendo se fazendo querer; ser e
conhecer tém a vontade como motor fundamental” (BARTHELEMY-MADAULE, ob. cit.,
p.100).

Conforme notamos no contexto de Matiére, segundo Bergson, quanto maior o exercicio
do querer, quanto mais escolhas forem possiveis ao individuo efetivar, maior a consciéncia e

maior aliberdade. Em L’Evolution Créatrice, ele reafirmaisso ao nos mostrar que somente nas
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espécies mais evoluidas — principalmente na espécie humana, onde é maior 0 exercicio da
vontade e da consciéncia — 0 élan vital consegue contornar realmente o “obstaculo” da
materialidade e concretizar mais sua liberdade inventiva. Delineia-se, portanto, em E. C., uma
concepcdo metafisica que apresenta a liberdade como imanente a propria vida, desde que é
criada a partir do élan vital; uma liberdade que se realiza no tempo concreto, na duragéo real,
ao longo da evolucéo dos diversos seres na natureza, atingindo sua plenitude na humanidade —
especialmente através da atividade da intuicdo. Tal concepcdo complementa aquela
desenvolvida no Essai, que mostra a liberdade como inerente a consciéncia humana
compreendida como duragcdo, e aquela eshocada em Matiere, assegurando que o
desenvolvimento da liberdade se da desde “a matéria bruta’ até “o espirito mais capaz de
reflexdo”. Ao acompanharmos, por conseguinte, 0 modo como Bergson representa a evolucao
da vida, acompanharemos também a forma segundo a qual, para ele, acontece a evolucdo da
liberdade concreta na natureza. Continuemos, pois, a tracar as linhas gerais dessa sua
representacdo do movimento evolutivo, para podermos também compreender ainda melhor
essa sua concepcao de liberdade.

Bergson afirma, em E. C., que, apesar das inimeras diferencas existentes entre os
diversos seres vivos e apesar deles se desenvolverem muitas vezes seguindo linhas evolutivas
divergentes, todos eles trazem em si 0 mesmo élan que origina e impulsiona toda vida. 1sso 0s
faz irmanados num certo sentido e confere a evolucdo da vida, a despeito de sua duracdo
imprevisivel, uma certa harmonia, ou melhor, uma “complementaridade”. A vida mostra-se,
portanto, desde sua origem, como uma “unidade multipla’ ou uma “multiplicidade una’; nela,
todos os seres vivos existentes estdo relacionados entre si de uma certaforma (E. C. — pp. 713
e 714). Em funcéo disso, conforme vimos, o estudo da evolucdo da vida se torna possivel para
Bergson desde que acompanhemos retroativamente o desenvolvimento das tendéncias bésicas
a partir das quais o impulso vital se desenvolveu. Ao ser empreendido, esse estudo mostra que
a natureza é algo que ndo cessa de criar e por issO sua evolucdo ndo se presta a um
determinismo radical: “(...) € necessario comecar por dar a sua parte ao acidente, parte que é
muito grande. E necessario reconhecer que, na natureza, nem tudo é coerente” (E. C. — p. 584).
Por outro lado, esse estudo aponta ainda que, pelo fato de a natureza acentuar algumas
tendéncias bésicas, sua evolugdo também ndo pode ser vista como resultado de um completo

acaso gue sO nos permitiria afirmar o indeterminismo radical defendido por alguns cientistas
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contemporaneos’’. N&o se reduzindo nem ao determinismo nem ao indeterminismo radicais, o
movimento evolutivo da natureza, segundo Bergson, de fato deve ser compreendido nele
mesmo, buscando-se discriminar as principais tendéncias que a vida seguiu em sua evolucéo
criadora. “Poder-se-a ser levado assim a determinar em volta de que centros a incoeréncia se
cristaliza. E esta propria cristalizagdo clarificard o resto: tornar-se-8o patentes as grandes linhas
nas quais a vida se move desenvolvendo o impulso originario” (E. C. —p. 584).

Bergson distingue, na natureza, apenas duas diregbes evolutivas principais — o dos
vegetais e o0 dos animais —, mas reflete sobre determinadas questdes que, de uma certa forma,
também serdo refletidas depois pelos bidlogos contemporaneos, quando passarem a defender a
classificagdo dos seres vivos em quatro ou cinco reinos’. A distingdo que faz entre os dois
reinos, segundo ele proprio, ndo € tal radical como o seria em principio uma distincéo
cientifica. Como, para ele, todos 0s seres vivos trazem em s algo do mesmo impulso vital, os
seres do reino vegetal e os seres do reino animal se distinguem ndo por apresentarem sempre
formas de se comportar radicamente distintas — em algumas ocasifes, de acordo com o que
observa, seres vegetais e seres animais chegam a apresentar determinadas manifestactes
comuns, fazendo com que se assemelhem bastante (E. C. — p. 585; ver também p. 592) —, mas
por acentuarem determinadas tendéncias que nos outros ndo sdo acentuadas. Atentando para
isso, Bergson considera, primeiramente, que a tendéncia preponderante no reino vegetal € a
tendéncia ao torpor inconsciente, resultante da ndo locomocgdo e do desenvolvimento quase
nulo do aparelho motor e do sistema nervoso, ja que 0s vegetais ndo tém necessidade de
procurar alhures o alimento que produzem em si mesmos. Por outro lado, em segundo lugar,

Bergson observa gque a evolucdo dos animais se orienta fundamental mente pela necessidade de

" Sobre a posicdo que ocupa a filosofia da natureza de Bergson diante das tendéncias do determinismo e
do indeterminismo presentes na ciéncia, Lydie Adolphe nos informa que tanto sdo infundadas as criticas de alguns
cientistas deterministas ao evolucionismo bergsoniano, no momento da publicago de L’Evolution Créatrice,
gquanto é equivocada qualquer tentativa de se representar seu evolucionismo a partir do indeterminismo
professado, posteriormente, por alguns cientistas da década de 1950 (ADOLPHE, ob. cit., p. 91).

® Embora a classificacdo taxondmica de quatro ou cinco reinos ja tenha se afirmado na biologia
contemporanea, os proprios bidlogos, tendendo a acreditar no cardter ativo da evolugdo, consideram como
possiveis algumas maodificagbes nas classificagdes. De fato, novas descobertas estdo sempre acontecendo com o
desenvolvimento dos estudos microscépios, refor¢ando o pensamento de Bergson que preconizava a necessidade
de se evitar tomar determinadas classificagbes como definitivas, esquecendo-se que, na natureza, vigoram

tendéncias e ndo estados consolidados.
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eles obterem fora de si proprios a energia dos alimentos fundamentais para sobreviverem e se
perpetuarem. Eles tém, assim, que desenvolver cada vez mais seu aparelho motor e
concomitantemente aperfeicoar o sistema nervoso gue os permite utilizar tal aparelho de forma
adequada e eficaz.

Portanto, segundo Bergson, o impulso originério da vida se desdobra em duas directes
evolutivas divergentes, mas complementares por partirem da mesma base vital. De acordo com
0 que defende, tudo acontece como se a vida, para evoluir com mais forga, tivesse que
concentrar seus esforcos e escolher diregdes basicas: 0 caminho evolutivo do mundo vegetal e
0 caminho evolutivo do mundo animal. E é através do segundo caminho que a vida vem
podendo manifestar-se mais plenamente (E. C. — p. 594). Com efeito, podemos notar que €
realmente no reino anima que a vida manifesta mais intensamente toda a sua capacidade
criativa. Nesse reino, a consciéncia vai se desenvolvendo até chegar a sua forma mais elevada,
a humana, dotada de uma capacidade inventiva maravilhosa. Os animais em geral acabam se
encerrando nos habitos de suas respectivas espécies, ndo conseguindo escapar de um certo
automatismo, embora demonstrem o potencial de modificar certos habitos adquiridos por meio
de iniciativas individuais. De qualquer modo, o exercicio da liberdade criativa se da de forma
muito incipiente nos animais, sendo a consciéncia dos mesmos continuamente subjugada pela
materialidade. No homem, por outro lado, conforme Bergson destaca, a consciéncia ultrapassa
continuamente o habito arraigado para instaurar outros novos, e os limites que sdo impostos
pela matéria sf0 quase sempre superados por uma iniciativa criativa. E isso 0 que veio
possibilitando a0 homem desenvolver toda forma de ciéncia e sobreviver nas condicdes
naturais mais inéspitas. Através do desenvolvimento da sua consciéncia, 0 homem conseguiu
criar varios tipos de técnica, de linguagem e de vida socia gue se tornaram o seu patriménio
cultural — memdria substancializada da duragcdo da humanidade — e Ihe serviram de base para
conseguir engendrar sempre novos meios de transformar da matéria e exercitar sua liberdade
criadora. Segundo Bergson, as aquisi¢des culturais gue vem conseguindo o homem *deixam-
nos adivinhar que se, no extremo do largo trampolim sobre o qual a vidatomara o seu impulso,
todos os outros desceram, achando a corda estendida demasiado alto, s6 0 homem saltou o
obstéculo. E neste sentido muito especial que o homem é o ‘termo’ e o ‘fim’ da evolugio” (E.
C. —p. 720; ver também M. R. — p. 1192).

De acordo com 0 que assinala Bergson, até chegar a0 estado atual da evolucéo, até

chegar a0 nivel de desenvolvimento da consciéncia na espécie humana, o principio vital
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divide-se ainda em duas outras tendéncias menores, mas, como sempre, também
complementares, a partir da tendéncia bésica a consciéncia seguida pelos animais. A primeira
delas € a tendéncia que leva ao desenvolvimento do instinto. A segunda tendéncia que se
destaca € aquela que leva ap desenvolvimento da inteligéncia Antes de delinearmos o modo
segundo o qual Bergson analisa essas duas tendéncias fundamentais, € importante ressaltarmos
ainda uma vez que ele defende que, na verdade, a atividade psiquica € una, e que a distingdo
gue propde entre torpor, instinto e inteligéncia € uma distingdo esgquemética que tem o objetivo
de melhor demarcar trés tipos de manifestacbes que se déo de forma diferenciada nos seres
vivos. Segundo €ele, tal distingdo esquemética deve depois ser reaproximada da mal eabilidade
da vida, observando-se que todo ser vivo traz em s essas trés tendéncias, embora desenvolva
mais uma em relacdo a outra. No homem, por exemplo, onde vemos o maior desenvolvimento
de uma atividade que se chamara de inteligéncia, em alguns momentos transparecem
manifestagdes eminentemente instintivas, em outros, um torpor quase vegetativo. Por esse
motivo, Bergson critica novamente as defini¢des deterministas, apontando que, de fato, instinto
e inteligéncia sdo duas formas de a atividade psiquica agir sobre a matéria inerte que, no inicio
da evolucdo, ndo conseguem ser diferenciadas, mas que depois se desenvolvem mais uma em
relacdo a outra nos animais, sem, no entanto, deixarem de se relacionar permanentemente.
Nesse sentido, conforme escreve, a distingdo que procura fazer “so nos darg, da inteligéncia em
geral, e do instinto em geral, a posicdo média, acima e abaixo da qual um e outro oscilam
constantemente. N80 se devera ver portanto naguilo que se segue sendo um desenho
esquemético, em que 0s contornos respectivos da inteligéncia e do instinto se acharéo mais
acentuados do que necessario, e em que desenharemos as gradacdes resultantes, a0 mesmo
tempo, daindecisdo de cada um deles e da sua reciproca interpenetracéo” (E. C. —p. 611).
Assim, no decorrer da evolugdo dos animais, as atividades consideradas como instinto e
inteligéncia, para Bergson, acentuam algumas caracteristicas basicas que nos permitem
distingui-las. O instinto corresponde a habilidade que os animais desenvolveram de utilizar
com eficiéncia o0s instrumentos naturais que possuem em Seus proprios corpos. Por isso, uma
definico aproximativa da tendéncia do instinto pode ser a “faculdade natural de utilizar um
mecanismo inato” (E. C. — p. 611). A inteligéncia, por outro lado, corresponde a faculdade de
invencdo propriamente dita, que se baseia nos conhecimentos adquiridos no passado para
inferir sobre algo relativo ao presente. Ao longo da evolucéo da natureza, ela se manifesta em

sua plenitude por meio da fabricacdo, isto €, através da criacdo efetiva de instrumentos
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artificiais a partir da transformacdo da matéria bruta. “Ha, sem dlvida, inteligéncia sempre que
ha inferéncia; mas a inferéncia, que consiste numa inflexdo da experiéncia passada no sentido
da experiéncia presente, é ja um comego de invencdo. A invencdo torna-se completa quando se
materializa num instrumento fabricado. E para isso que tende a inteligéncia dos animais como
para um ideal” (E. C. — p. 612). Sabemos que, na verdade, a faculdade da inteligéncia so
consegue atingir plenamente esse ideal na espécie humana. Com efeito, justamente pelo fato de
se privar, em seu caminho evolutivo, da utilizacdo de alguns instrumentos naturais que
acabaram limitando os animais a fun¢des determinadas, € 0 homem quem consegue, realmente,
inventar através da inteligéncia. Baseado nos dados cientificos de sua época, Bergson nos
mostra inclusive que, no decorrer da evolucdo, a inteligéncia se moldou principamente no ato
de fabricar a partir da matéria, e ndo na especulacdo desinteressada. Nesse sentido, para €ele,
caberia a0 homem, no inicio de sua evolugdo, muito mais o epiteto de “homo faber” do que de
“homo sapiens’. Bergson escreve que “em suma, a inteligéncia, considerada naquilo que
parece ser a sua atividade originaria, é a faculdade de fabricar objetos artificiais,
especialmente utensilios fabricadores de utensilios, e de lhes variar indefinidamente a
fabricacéo” (E. C. —p. 613).

No principio da evolugdo da vida, as duas formas bésicas da atividade psiquica —
ingtinto e inteligéncia — deviam estar mais intimamente associadas, mas, com 0 passar do
tempo, para que pudessem se especializar e se desenvolver mais, uma acaba sendo priorizada
em relacdo & outra nos animais”™. A vida, assim, escolhe a agir sobre a matéria bruta ou
basicamente de forma imediata, através do instinto, ou basicamente de forma mediata, através
da inteligéncia. No que diz respeito a acéo instintiva, ela acontece, como ja ressaltamos, na
utilizacdo de um instrumento natural direcionado a um objetivo determinado: dai o trabalho
resultante, conquanto limitado, ser de uma eficaciaimpressionante. A acéo dainteligéncia, por
seu lado, caracteriza-se pela fabricacdo de instrumentos artificiais que ndo tém, em principio, a
mesma adaptacéo e perfeicdo dos instrumentos naturais manuseados instintivamente; todavia,

por serem tais instrumentos artificiais criados a partir da matéria inorganizada, podem tomar

" “Se a forca imanente & vida fosse uma forca ilimitada, talvez tivesse desenvolvido indefinidamente nos
mesmos organismos o instinto e a inteligéncia. Mas tudo parece indicar que esta forga sgja finita, e que se esgote
com bastante rapidez ao manifestar-se. E-lhe dificil ir muito longe em vérias diregbes a0 mesmo tempo. Precisa
escolher” (E. C. —p. 615).
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uma forma adequada a cada necessidade, conferindo ao trabalho daqueles que os manuseiam
mais liberdade e poder. E importante registrar em relacéio a isso que, de acordo com Bergson,
tal “superioridade” da atividade da inteligéncia s se manifesta tardiamente. No inicio da
evolugdo, o instinto e a inteligéncia s80 mais ou menos equipolentes, tendo cada qual
vantagens e desvantagens. Na verdade, s6 a partir da evolucdo do homem a atividade
inteligente tem se afirmado como mais poderosa (E. C. — p. 615). De fato, € na espécie
humana que a inteligéncia consegue exercer-se de forma mais plena, a ponto de poder

realmente tomar consciénciade si prépria parafazer um uso maior de suas potencialidades.

Podemos observar, segundo Bergson, que, precisamente no que diz respeito ao
potencial de consciéncia, delineiase ainda outra importante diferenca entre instinto e
inteligéncia. Apesar de, na maioria das vezes, podermos considerar a atividade instintiva como
inconsciente, por vezes, em aguns seres vivos, tal atividade mostra também uma certa
tendéncia, quase imperceptivel, a consciéncia. O que acontece é que, como em toda atividade
vital, também agui existe um numero infinito de nuances, de modo que ndo podemos
conceituar a atividade do instinto como um estado consolidado de inconsciéncia. “Tem-se
perguntado até gue ponto o instinto é consciente. Responderemos haver aqui uma multiddo de
diferencas e graduagBes, que o0 instinto é em certos casos mais ou menos consciente,
inconsciente noutros’ (E. C. — p. 616). Entretanto, 0 que se pode garantir com seguranca, para
Bergson, é que o pleno potencial consciente sO € realmente atingido através do exercicio da
representacdo. Assim, é muito mais por intermédio dainteligéncia do que por meio do instinto
que se da verdadeiramente o desenvolvimento da consciéncia E como j& destacamos
anteriormente, segundo Bergson, esse desenvolvimento acontece na razéo direta do exercicio
daliberdade de escolha de um ser vivo (E. C. — pp. 617 e 618).

Em relacdo a consciéncia, a diferenca entre instinto e inteligéncia é, portanto, mais uma
diferenca de grau do que de natureza. Ambas as atividades psiquicas implicam em
conhecimento inato, sendo que na segunda ele € mais consciente por ser mais efetiva ai a
representacdo. Sobre essa diferenca em relagdo ao grau de consciéncia entre instinto e
inteligéncia, Bergson assinala que existe uma outra diferenca ainda mais fundamental, uma
diferenca ao nivel psicolégico, que distingue instinto e inteligéncia pelos objetos,
profundamente distintos, aos quais se aplicam. Pensemos num exemplo. O fato da fémea de
uma determinada espécie de peixe aproximar-se de seus alevinos quando pressente a ameaca

de um peixe predador, para que nadem por Si mesmos para o interior de sua boca, que se fecha,
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escondendo-0s, e se abre logo que a ameaca desaparece, para cuspi-los e permitir que saiam e
nadem livremente de novo, esse fato maravilhoso da natureza traduz, segundo Bergson, um
tipo de conhecimento préprio do instinto, que é o conhecimento inato e direto das coisas (E. C.
— p. 622). Por outro lado, o fato de uma crianga — ap0s colocar, primeiramente, duas caixas
peguenas dentro de uma caixa maior, e depois ndo duas, mas quatro caixas ainda menores
dentro na mesma caixa — conseguir entender que um determinado espaco pode ser dividido em
partes iguais de acordo com sua vontade, iSso representa um conhecimento inteligente que néo
€ mais 0 conhecimento inato das coisas, mas 0 darelacdo entre elas (E. C. — pp. 622 e 623).
Vemos assim que, desenvolvendo cada qual uma tendéncia bésica, instinto e
inteligéncia vao ser duas atividades que ter&o uma vinculagdo distinta em relacéo a natureza. A
primeira forma-se na propria tessitura das coisas; tem com a natureza, conforme ressalta
Bergson, uma “simpatid’ intrinseca, uma relacdo intima, o que |lhe d4 da mesma um
conhecimento direto, que ndo tem necessidade de intermediacdes racionais, embora nunca seja
verdadeiramente consciente. A segunda ndo traz, em principio, nenhum conteldo material e
tem com a natureza uma relacdo indireta; sendo o conhecimento de uma forma e ndo de uma
matéria, permanece vazia até que, na fabricacdo, segja solicitada a fazer relagBes a partir das
coisas (E. C. — pp. 621 e ss.). Em consequéncia disso, Bergson observa que a inteligéncia, por
ndo se vincular a nenhum objeto determinado, como o instinto, tem o potencial para buscar
conhecer qualquer um, mesmo os imateriais. Porém, pelo fato de se desenvolver, com um
carater eminentemente formal, a partir das necessidades préticas do homem, ela sb tem dos
objetos um conhecimento indireto, relativo, ndo conseguindo penetrar na verdadeira realidade
movente da natureza. A inteligéncia, assim, tem até a abertura necessaria a especulacdo pura,
mas, por ndo se desenvolver acompanhando a duracéo real, ndo consegue empreender a
contento tal especulacdo: “um ser inteligente traz em si algo através do qual pode ultrapassar a
s préprio. Contudo, ultrapassar-se-4 menos do que pretenderia, € menos também do que
imagina fazé-lo. O carater puramente formal da inteligéncia priva-a do lastro que lhe seria
necessario para aderir aos objetos que teriam o maximo interesse para a especulacéo” (E. C. —
p. 623). O ingtinto, por seu lado, desenvolve-se numa associacdo intima com a duracdo davida,
mas ndo consegue ultrapassar a materialidade em direcdo a consciéncia pura. “O ingtinto, pelo
contrario, teria a materialidade requerida, mas é incapaz de ir procurar t&o longe o seu objeto:
ndo pode especular” (E. C. — p. 623). A partir de todas essas constatagdes, Bergson reconhece,

entdo, que chega a uma questdo crucial de sua teoria da vida e ab mesmo tempo de sua teoria
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do conhecimento, conforme o que exprimem suas proprias palavras. “tocamos aqui no ponto
gue tem maior interesse para a nossa presente investigacdo. A diferenca que vamos assinalar
entre o instinto e a inteligéncia é aguela que toda a nossa andlise tendia a destrincar.
Poderiamos formulé-la assim: ha coisas que sO a inteligéncia é capaz de procurar, mas que,

por si propria, jamais encontrard. Estas coisas, s0 0 instinto as encontraria; mas nunca as

procurard” (E. C. —p. 623; grifo nosso).

Bergson, portanto, como conclusdo dessa sua analise acerca da evolucéo do élan vital,
que culmina com a diferenciacdo entre as atividades do instinto e da inteligéncia na espécie
humana, nos assegura de algo que vem indicando ao longo de toda a sua obra filosofica.
Sustentado agora pelos dados das ciéncias evolutivas, ele assevera, de modo definitivo, que de
fato ainteligéncia ndo pode conhecer “por si propria’ (ou sgja, sem o auxilio da intuicdo, como
confirmaremos logo em seguida) a verdadeira realidade da vida. Segundo ele, enganam-se
aqueles que consideram que a inteligéncia humana sempre foi como é atuamente, e que a
especulacdo sempre foi 0 seu campo proprio. Tais pensadores partem de um dado abstrato e
reduzem a inteligéncia a algo absoluto e inexplicavel, desprezando a duracéo real, que cria as
coisas continuamente. A inteligéncia, também ela, como todas as coisas, forma-se
gradativamente ao longo de toda a evolugdo da natureza: tem, ela também, uma histéria. E tal
histéria, conforme o que ja destacamos, para Bergson, tece-se na associagdo intima com a
matéria e relativamente “as necessidades da acdo” (E. C. — p. 624). Com efeito, a inteligéncia
desenvolve a tendéncia de estabelecer relacBes entre a matéria e 0 que € necessario para a
transformar e utilizar. Na espécie humana, consegue, inclusive, desenvolver a capacidade de
fabricar utensilios artificiais. N&o se destina, assim, em principio, ainvestigacao desinteressada
de objetos imateriais. “A nossa inteligéncia, tal como sai das maos da natureza, tem como
principal objeto o sélido inorganizado” (E. C. — p. 625). Retomando algo que ja havia
destacado no Essai e em Matiére, Bergson reafirma, em L’Evolution Créatrice, que, para
conseguir manipular de forma cada vez mais eficaz a matéria bruta, a inteligéncia humana
representa naturalmente a continuidade da extensdo como uma unido de coisas separadas — “a
inteligéncia s6 tem representacao clara do descontinuo” (E. C. — p. 626) —; e a continuidade da
duragdo, como uma sucessdo de momentos justapostos, que ignora a progressdo rea do
movimento — “a nossa inteligéncia s6 tem representacdo clara da imobilidade” (E. C. — p.
627). Na verdade, segundo Bergson, ainteligéncia vai se moldando de acordo com a atividade

da fabricagao, representando as coisas a partir de uma no¢éo de espaco determinada e imutavel,
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aqual as coisas também naturalmente se adequam. Assim, a inteligéncia consegue decompor e
recompor a matéria nas formas mais variadas possiveis, dando ao seu trabalho um grau de
exatidéo cada vez maior, que culmina com a elaboracdo da ciéncia geométrica. Nesse sentido,
“a inteligéncia é caracterizada pelo poder indefinido de decompor de acordo seja com que lei
for, e de recompor seja em que sistema for” (E. C. — p. 628).

Conforme Bergson defende, para compreendermos realmente como se da a relagéo
entre a inteligéncia e a matéria, e como essa relacdo determina a evolucdo concreta de ambas,
devemos acompanhar a sua verdadeira génese na natureza e ndo a génese abstrata proposta, por
exemplo, por um “falso evolucionismo” como o de Herbert Spencer®. Apoiando-se, ainda uma
vez, nos dados das ciéncias de sua época, Bergson desenvolve, entdo, no decorrer do terceiro
capitulo de E. C., uma teoria que complementa aquela construida em Matéria e Memoria,
assegurando que, de fato, a materialidade e a intelectualidade “ter-se-iam constituido-se por
uma adaptacdo reciproca’ ao longo da evolugdo da vida (E. C. — p. 653). Desse modo, ndo se
pode pensar a inteligéncia, sua histéria evolutiva, sem suscitar, a0 mesmo tempo, o caminho
evolutivo da matéria. “ldéntico processo deve ter talhado a0 mesmo tempo matéria e
inteligéncia num tecido que continha ambas. Nessa realidade nos reinstalaremos cada vez mais
completamente, & medida que nos esforcarmos mais para transcender a inteligéncia pura’ (E.
C. — p. 664). De acordo com Bergson, se nos dedicarmos a aprofundar esse pensamento,
podemos ver que, na verdade, a materialidade e a espiritualidade em geral sdo antes fluxos
indivisos do que coisas; fluxos que, como vimos, segundo ele, surgem a partir do mesmo
impulso origina comum, o “élan vital”. Tomando, ent&o, materialidade e espiritualidade como
fluxos de energia, podemos chegar a compreender gque elas se permeiam desde o inicio da
evolucdo, cada qual desenvolvendo-se de modo contrério a outra: enquanto a materialidade se
caracteriza pela condensacéo dessa energia, a espiritualidade da vida permanece como energia
pura, da qual a primeira se origina™. E ainda, se j& sabemos que “a inteligéncia é uma funcéo

8 Acerca da critica de Bergson ao “falso evolucionismo” spenceriano, que, para ele, se equivoca
justamente por ndo se fundamentar na génese verdadeira da natureza, na intuicdo da sua duragdo real, ao

“reconstruir a evolucao com fragmentos do evoluido”, ver: E. C. —pp. 654, 656, 657 e também pp. 802 a807.

8 “Com efeito, todas as nossas andlises nos mostram na vida (I&-se: na vida espiritual) um esforgo para

escalar avertente que a matéria desce. Por ai elas nos deixam entrever a possibilidade, e até mesmo a necessidade,
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especial do espirito, voltada essenciamente para a matéria inerte’, por consequéncia, a
inversio do movimento da espiritualidade, que cria a materialidade, cria também a
intelectualidade relacionada a inteligéncia: “assim, no fundo da ‘espiritualidade’, por um lado,
e por outro no da ‘materialidade’ com a intelectualidade, haveria dois processos de direcéo
oposta, e passar-se-ia do primeiro ao segundo por via de inversdo, talvez até de simples
interrupcédo (...)” (E. C. — pp. 665, 666 e 670). De fato, Bergson defende que, no decorrer do
segundo processo ao qual ele se refere, materialidade e intelectualidade se desenvolvem a
partir de uma adaptacdo natural reciproca: “esta adaptacdo ter-se-ia alids efetuado
naturalmente, porque é a mesma inverséo do mesmo movimento que cria simultaneamente a
intelectualidade do espirito e a materialidade das coisas” (E. C. —p. 670).

O movimento de formacdo da matéria, para Bergson, deve ser considerado ainda como
negatividade em relacdo ao puro movimento do espirito. A materializagdo, de acordo com ele,
€ uma degradacdo da energia, uma “deficiéncia do querer”, uma conversdo da liberdade do
espirito em necessidade. Procurando exemplificar essa sua concepcéo, Bergson escreve que as
intuices que um escritor vai tendo durante a criacdo de um poema sdo manifestagbes da
realidade positiva do espirito que, ao se materializar, por intermédio da escrita inteligente, vai
perdendo algo de si. Mas, mesmo que hga assim certa diminuicdo da esséncia criativa
primitiva do espirito, a materializacdo acontece e se faz necess&ria ao registro da criagéo.
Segundo Bergson, um processo bastante semelhante acontece no decorrer da evolucéo da
natureza com a criagdo dos seres. “uma comparacdo desse género fara compreender, em certa
medida, como a propria supressdo da realidade positiva, a propria inversdo dum movimento
originario, pode a0 mesmo tempo criar a extensdo do espaco e a ordem admiravel que nele
descobre a nossa inteligéncia’ (E. C. — p. 673). A evolucdo da vida se da, portanto, para
Bergson, por meio da relagdo entre a materialidade e a espiritualidade, cada qual se
desenvolvendo em sentido inverso a outra, mas em relagdo intrinseca. E dessa relagio que
resulta a organizacéo do mundo natural: ha*um modus vivendi entre elas (entre materialidade e
espiritualidade), que é precisamente a organizacdo. Esta organizacdo toma, para 0S NOSsoS

sentidos e a nossa inteligéncia, a forma de partes inteiramente externas a partes no tempo e no

espaco” (E. C. —p. 707).

dum processo inverso da materialidade, por sua simples interrupgdo, criador da matéria’ (E. C. — p. 703; ver

também p. 704 e ss.).
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Nossos sentidos e nossa inteligéncia, assm, decompdem naturalmente a continuidade
extensiva da matéria, que se presta, também naturalmente, a essa decomposicdo. Atraveés disso,
inteligéncia e sentidos conseguem instrumentalizar de modo eficaz a agdo humana, e arazéo do
éxito desse seu procedimento estd no fato de as sensagOes do espirito, suscitadas no contato
com a extensdo material, serem passiveis de se estender de acordo com essa extensdo, fazendo
com que O espirito possa desenvolver em si mesmo a representacdo implicita do extenso, que
corresponde perfeitamente & extensdo material que é decomposta®. E precisamente porque a
inteligéncia e os sentidos dividem a matéria conforme as necessidades de a¢&o, 0 espirito ndo
leva 0 seu movimento de extensdo até o fim. No entanto, a partir dessa extensdo presente as e
por intermédio da prépria inteligéncia, 0 espirito consegue elaborar “o esquema do termo ao
gual este movimento conduziria’ (E. C. — p. 667), isto €, a representacdo do espaco puro a
partir da qual se constréi a geometria. Por esse motivo, segundo Bergson, “0 espaco da nossa
geometria e a espacialidade das coisas engendram-se mutuamente gracas a acdo reciproca de
dois termos que tém a mesma esséncia, mas que avancam em sentido inverso um do outro” (E.
C. — p. 667). E, entdo, a partir disso — do fato de a materialidade e a espiritualidade
produzirem-se por meio de uma adaptacdo reciproca — que Bergson explica o sucesso da
inteligéncia em sua acdo sobre a matéria, bem como a perfeicdo e a exatiddo da aplicacdo da
geometria por eladesenvolvida (E. C. —pp. 667 e ss.; e em particular pp. 680 e 681).

Apbs esse paréntese, abordando, a partir da sua génese, arelacdo entre ainteligénciae a
matéria, podemos agora voltar ao ponto que nos interessa, para finalizar a reflexdo acerca da
diferenca entre o ingtinto e a inteligéncia, que nos dara a chave para entendermos o potencial
de conhecimento daintuic¢do. Vejamos entdo. Com o desenvolvimento da vida em sociedade, o

homem pode associar as potencialidades de sua inteligéncia com as dos outros homens para

8 Bergson, desse modo, complementa, em E. C., ateoria que, em M. M., apontava que nossas sensacoes
sd0 passiveis de se estender como a realidade material. Escreve ee: “limitemo-nos a recordar que a extensao é
suscetivel de ter graus diversos, que toda sensacdo é em certa medida extensivel, e que a idéia de sensacGes
inextensas, artificialmente localizadas no espaco, exprime somente um ponto de vista do espirito, sugerido mais
por uma metafisica inconsciente do que pela observacdo psicolégica. (...) Compreender-se-ia entdo que o espirito
se sentisse t&o naturalmente no espaco, 1ogo que a matéria lhe sugerisse uma representacdo dela mais distinta.
Deste espaco tinha ele a representagcdo implicita no préprio sentimento do seu eventua afrouxamento, isto &, de
sua possivel extensdo. Encontra0 nas coisas, mas poderia obtélo sem elas se tivesse a imaginacgdo

suficientemente poderosa para levar até o fim ainversdo do seu movimento natura” (E. C. — pp. 666 e 667).
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atender as continuas necessidades que esse viver socia |he coloca. No intuito de se
comunicarem, os homens criam uma linguagem que tem, em principio, a mesma funcéo que
tem a linguagem nos animais, isto €, a funcéo de designar objetos materiais. Todavia, criada
através da inteligéncia, a linguagem humana toma desta a caracteristica de se construir como
forma, podendo, com isso, adequar-se a uma grande diversidade de objetos. Seus sinais sd0
maleaveis e diferem dos que compdem a linguagem instintiva dos animais, onde cada sina &
destinado a uma coisa determinada, a qual adere perfeitamente. Segundo Bergson “o sinal
instintivo é um sinal aderente, o sinal inteligente ¢ um sinal mével” (E. C. — p. 629). E,
inclusive, essa mobilidade da linguagem humana que torna possivel ainteligéncia a passagem
do conhecimento das coisas as idéias. Sem a linguagem, provavelmente, a inteligéncia humana
teria ficado estacionada no mundo da matéria, tal como o instinto. Com a utilizacdo da
linguagem, ela acaba por se voltar para o interior de s prépria, procurando entender e
desenvolver 0os meios para aprimorar sua significacdo e seu modo de operar junto a natureza.
Tanto se exercita nesse novo e amplo terreno, que acaba por chegar a criacdo de idéias, a
criacdo de um saber tedrico que, algumas vezes, ndo tem uma relacdo imediata com as coisas
materiais e pode se estender indefinidamente (E. C. — p. 630). De acordo com o que observa
Bergson, a inteligéncia, em principio, cria a linguagem para designar e relacionar as coisas
materiais, construindo uma forma designativa adequada a elas. Esse procedimento ela acaba
perpetuando, mesmo quando os objetos designados ndo sdo mais os materiais®®. Desse modo, a
inteligéncia, ao dedicar-se as idéias em geral, trabalha-as como se fossem coisas. relacionando-
as, decompondo-as e recompondo-as, molda-as sempre de forma descontinua e ndo as pensa
em conformidade com a duragdo e com o0 movimento reais. O “mundo inteligivel” dos
conceitos que a inteligéncia cria assemelha-se, assim, intimamente, a0 mundo dos objetos
materiais representados. “Com efeito, 0s conceitos sd0 exteriores uns aos outros, como se
fossem objetos no espaco. E tém a mesma estabilidade que os objetos, sobre cujo modelo

8 Fazendo uma clara aluso afilosofia racionalista de Descartes, que perpetuaria essa forma designativa na
filosofia, Bergson escreve: “(...) ainteligéncia, mesmo quando nédo operaja sobre a matéria bruta, segue os habitos
adquiridos nesta operagdo: aplica formas que s30 as da propria matéria inorganizada. E para esse género de
trabalho que ela é feita, e somente esse género de trabalho a satisfaz plenamente. E € isto que ela exprime ao dizer

que somente assim alcanca adisting¢do e clareza” (E. C. —p. 631).
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foram criados’ (E. C. — p. 631)%. Conforme ja mencionamos em outra passagem, segundo
Bergson, ainteligéncia fixa as imagens fluidas que sdo percebidas pelo homem e as representa

como se fossem objetos estéticos, para, em seguida, converté-los em conceitos simbdlicos

universais. Surge dai uma geometria natural dos objetos slidos e de suas relacfes e, em
seguida, uma ldgica natural das regras necessarias para a manipulagcdo dos simbolos, ambas

reproduzindo a forma com que a inteligéncia representa a matéria bruta. Sobre a base dessa
|6gica e dessa geometria naturais a inteligéncia humana, surgiréo, em seguida, para Bergson,
ndo sO a geometria cientifica e a ldgica formal, mas todas as demais ciéncias, que criardo leis
universais diferentes em funcéo dos objetos distintos com os quais trabalhem (E. C. —pp. 631 e
ss.).

A inteligéncia, portanto, constréi, durante a evolucdo, um modo de pensar adequado a
matéria inorganizada, considerando-a como descontinua e imovel. Esse modo de pensar ela
continua a utilizar quando considera também o vivo organizado: tratando-o como se fosse um
objeto inerte, afasta-se da sua verdadeira realidade, fluida e duravel. O fato é que, segundo
Bergson, ainteligéncia “faca entdo o que fizer, resolve o organizado em inorganizado, pois ndo
Ihe € possivel, sem anular a sua direcdo natura e sem se violentar, pensar a verdadeira
continuidade, a mobilidade real, a compenetracéo reciproca, em suma, essa evolugdo criadora
gue € a vida’. Em outros termos: “a inteligéncia ndo é feita de modo algum para pensar a
evolucdo, no sentido préprio da palavra, isto €, a continuidade duma mudanca que sgja pura
mobilidade”. E nesse sentido que Bergson enfatiza que “sO nos sentimos & vontade no
descontinuo, no imével, no morto. A inteligéncia é caracterizada por uma natural
incompreensdo da vida” (E. C. — pp. 632, 633 e 635). Mas 0 que é mesmo a vida para
Bergson? De acordo com o que ja expomos até aqui, a vida, segundo €le, caracteriza-se
essencialmente pelo movimento continuo de criacdo, que dura na natureza e que ultrapassa as

representacdes deterministas da inteligéncia®. Embora, assim, segja imprevisivel em suas

8 Um pouco mais a frente, quando abordarmos especificamente o0 modo como Bergson concebe a intuicéo

como método filosofico, aprofundaremos essa sua concepcdo acerca do papel dalinguagem.

® Talvez sgja interessante registrar, como complementacso a modo como Bergson descreve a vida em
L’Evolution Créatrice, que, antes mesmo de publicar essa obraem 1907, ele jaapontava, em Le Rire (1900), que a
vida é algo singular e criador, que dura e contrasta com um “mecanismo simples’. Bergson escreve, nessa Ultima
obra, que “a vida se nos apresenta como certa evolugdo no tempo e como certa complicagdo no espago.

Considerada no tempo, ela é o progresso continuo de um ser que envelhece sem cessar: isso equivale a dizer que
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manifestagdes particulares, a vida apresenta, no geral, uma forma propria de se organizar: pelo
proprio fato de todos os seres vivos serem perpassados pelo mesmo impulso vital, as criagbes
gue engendram guardam entre si determinadas semelhancas. Com efeito, a partir de exemplos
colhidos a biologia, Bergson nos mostra que a vida se organiza de forma intimamente
semelhante mesmo em espécies bem distintas e que pertencem a linhas evolutivas diferentes
(E. C. —pp. 636 €637). A evolucdo da vida acontece por meio de uma ordem que Ihe € propria,
ordem essa que ndo pode nem ser denominada, em principio, de ordem, uma vez que ultrapassa
em muito a significacio usual da palavra. E nesse sentido que Bergson defende que é
necess&rio refletirmos sobre a espécie de ordem propria a vida e procurarmos ampliar o
conceito tradicional de ordem, sabendo que tudo isso € de fundamental importancia para a
constituicdo de uma filosofia mais préxima da realidade (E. C. — pp. 683 a 688; ver também
pp. 691 a 696).

De acordo com Bergson, a inteligéncia humana ndo consegue penetrar realmente nessa
ordem singular da vida e s reconhece a ordem imanente a matéria bruta. Ela interioriza esta
Ultima espécie de ordem no processo de manipulacdo da matéria no decorrer da evolugéo e,
através dela, constr6i um modo de pensar que trabalha na expectativa de que, as mesmas
causas, sempre se sucederdo os mesmos efeitos. Baseada nesse procedimento, a inteligéncia
desenvolve uma técnica e uma ciéncia que |he proporciona iniUmeros éxitos na pratica. Até ai
tudo bem; ndo ha inconveniente algum nisso. O problema aparece, segundo Bergson, quando a
inteligéncia coloca o fisico e o vital sob uma mesma idéia de ordem e de causaidade,
transferindo, como ja mencionamos anteriormente, os procedimentos utilizados no campo da
acao para o campo da especulacdo. Dessa forma, a inteligéncia humana comete um grande
equivoco, ndo conseguindo discriminar dois tipos de ordem que, em suas esséncias, Sao
radicalmente distintas. A vida, ressalta Bergson, ndo se insere em relagdes de causalidade tais
como as que sdo passiveis de serem pensadas para a matéria; ela é uma realidade que, em sua

evolucdo, em sua duragdo interior, ndo cessa de criar e escapa a qualquer tentativa de

ela nunca volta atréds e ndo se repete jamais. Considerada no espaco, exibe-nos elementos coexistentes t&o
intimamente interligados, tdo exclusivamente feitos uns para os outros, que nenhum deles poderia pertencer ao
mesmo tempo a dois organismos diferentes. cada ser vivo € um sistema fechado de fendbmenos, incapaz de
interferir em outros sistemas. Mudanca continua de aspecto, irreversibilidade dos fenémenos, individuaidade
perfeita de uma série fechada em si mesma, eis as caracteristicas exteriores (reais ou aparentes, pouco importa)

que distinguem o que é vivo daquilo que € mecanico” (R —p. 429).
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previsibilidade exata e de manipulacéo mecanica. Ela pertence a um tipo de ordem — “I’ordre
vital” —, que é radicalmente distinta da ordem que a inteligéncia reconhece na matéria bruta —
“I’ordre physique” ou “I’ordre geometrique”. Por isso, Bergson sustenta que uma ordem néo
pode ser pensada em conjunto com aoutra (E. C. — pp. 683 a 688).

Assim, por tudo o que ja destacamos até aqui, fica-nos claro que, para Bergson, a
inteligéncia (ou o entendimento, ou a razéo, que, sabemos, querem dizer o mesmo para ele) néo
consegue compreender realmente a realidade da vida. Pelo fato de estar voltada a consciéncia,
ainteligéncia tem até a capacidade para isso, mas por aprisionar-se no habito adquirido a partir
da acdo humana junto a matéria, ela sO6 consegue ter do verdadeiro movimento vita uma
compreensdo superficial e, por assim dizer, exterior. O instinto, por outro lado, tem com esse
movimento uma relacdo intima e direta, ou sga, uma relacdo de “simpatid’. Se pudesse se
desenvolver a ponto de transformar em conhecimento consciente aquilo que sempre é por ele
exteriorizado em acdo, conseguiria compreender a duragdo vital. Entretanto, o instinto
isoladamente ndo efetivatal fato. Com efeito, segundo Bergson, sO se consegue ter consciéncia
daquilo que é préprio a ordem da vida, ao seu movimento de evolucéo criadora, quando se une
o potencial de simpatia a vida do instinto com o potencial de consciéncia da inteligéncia. E
isso, na verdade, s é de fato possivel através do exercicio da intuicdo pelo homem®. Bergson
observa que um exemplo de que tal exercicio é possivel, e mais do que isso, que €
permanentemente concretizado na espécie humana, aparece no fato de o artista conseguir
muitas vezes, por meio da intuicdo, captar o que ha de vital num determinado acontecimento
para, em seguida, transformé-lo numa obra de arte (E. C. — p. 645). Talvez pudéssemos pensar,

baseados nisso, que é também através da intuicdo que conseguimos, ao contemplarmos essa

8«0 instinto é simpatia. Se esta simpatia pudesse alargar 0 seu objeto e refletir-se assim sobre si prépria,

teriamos a chave das operacées vitais, — da mesma forma que pela inteligéncia, desenvolvida e corrigida, somos

introduzidos na matéria. Porque, nunca sera demais repeti-lo, a inteligéncia e o instinto acham-se voltados em

sentidos opostos, aguela paraa matériainerte, este paraavida. A inteligéncia, por intermédio da ciéncia, que é sua

obra, cada vez nos dara mais completamente o segredo das operacfes fisicas, mas, da vida, s nos da, e ndao

pretende alids outra coisa, uma traducdo em termos de inércia. Rodeia-a, tomando, de fora, o maior nimero

possivel de imagens desse objeto que chama a si, em vez de nele penetrar. Mas € ao préprio interior da vida que

nos conduziria a intuicdo, isto & o instinto tornado desinteressado, consciente de si proprio, capaz de refletir sobre

0 seu objeto e de o aargar indefinidamente” (E. C. — p. 645; grifo nosso. Sobre o potencial de conhecimento da

intuicdo em relagdo ao ingtinto e dinteligéncia, ver também M. R. — p. 1187).
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mesma obra, aproximarmo-nos da intencionalidade do artista subjacente a ela e como que
recompormos, por uma “simpatia’, o0 movimento criativo do seu espirito, que dura na obra.
Conforme ressalta Bergson, é esse tipo de intuicdo estética, que se direciona a uma obra de arte
em particular, que pode e deve ser ampliada na constituicdo de uma intuicdo mais abrangente,
por meio da qual o filésofo consegue chegar ao conhecimento da verdadeira duragéo, do tempo
davida, cujas caracteristicas ja destacamos. E essa intui¢io amplificada, entdo, que nos permite
realmente “ver” a verdadeira evolucdo da natureza, o fluxo continuo que une todos os seres
Vvivos e que torna clara a semelhanca intima existente entre a durag&o da consciéncia humana e
aduragdo do universo como um todo.

Por conseguinte, é através da intuicdo e ndo da inteligéncia que podemos “simpatizar”
com 0 movimento vital e assim perceber que o principio de tudo, da intelectualidade e da
materialidade, é a consciéncia criativa que impulsiona todas as coisas: “qual é pois o principio
a0 qual basta distender-se para se estender, a interrupcéo da causa equivalendo agqui a uma
inversdo do efeito (ou sgja, a criagdo da matéria)? A falta de melhor palavra, chamamos-Ihe
consciéncia” (E. C. — p. 696). De acordo com o que Bergson defende, 0 homem tem a
capacidade de conhecer esse principio que permeia toda a natureza, porque sua propria
consciéncia lhe é semelhante e, a0 mesmo tempo, parte integrante. Para redlizar tal
conhecimento, € necessario que essa consciéncia particular do homem, realmente, se desligue
do “ja feito” — ou sgja, que deixe de se exercer como inteligéncia, que sd conhece a partir do
conhecido — para se unir a0 “se fazendo”, inserindo-se, através da intui¢do, na duracdo viva, na
pura vontade criadora que percorre a natureza. “ Seria necessario que, voltando-se e torcendo-se
sobre s propria, a faculdade de ver se identificasse com o ato de querer” (E. C. —p. 696). No
entanto, ressalta Bergson, tal atitude ndo pode ser efetivada facilmente. A intuicdo, na verdade,
ndo consegue se manter integrada ao movimento de duragdo continua por muito tempo, uma
vez que as necessidades da vida prética fazem com que a inteligéncia constantemente tome o
seu lugar. Além disso, quando associada a uma acdo realmente livre, a intuicdo nos da a
consciéncia apenas parcial do devir do nosso querer: “0 puro querer, a corrente que atravessa
esta matéria, comunicando-lhe a vida, é coisa que mal sentimos, que, quando muito, tocamos a
passagem. Tentemos instalar-nos nela, ainda que apenas por um momento: mesmo entdo, sera
um querer individual, fragmentério, que apreenderemos. Para atingirmos o principio de toda a
vida, bem como o de toda a materialidade, seria necessério ir ainda mais longe” (E. C. — p.

697). Mas como poderiamos efetivar realmente isso, ou sgja, como poderiamos ir ainda mais
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aém em nosso conhecimento da vida? Segundo Bergson, para realizarmos tal
empreendimento, devemos ultrapassar nossa intuicdo individual, promovendo uma unido dos
esforcos intuitivos de vérias pessoas. Um testemunho de que tal unido é possivel encontra-se
na propria histéria da filosofia. Afinal, ndo sdo as diversas filosofias — as filosofias vivas e
originais dos fildsofos, que nascem na intuicdo da realidade movente e durédvel e que estdo na
base dos sistemas filosoficos, que aparecem depois pela conversdo inteligente do pensamento
Vivo em pensamento discursivo — o registro concreto da unido de esforgos intuitivos? (E. C. —
pp. 697 e 698)%". Outro importante exemplo aparece no fato de que muitas vezes (mesmo que
tenhamos em principio, para Bergson, experiéncias relativas somente ap nosso sistema solar)
somos levados a crer que outros mundos surgiram do mesmo élan do qual surgiu 0 NoSso.
Exprimimos o resultado dessa intuicdo ao falarmos de um centro de onde os mundos jorrariam,
concebendo esse centro Nd0 COMO uma coisa, Mas como uma “continuidade jorrante” —
“continuité de jaillissement” (E. C. — pp. 705 e 706; ver também M. R. — p. 1192). Conforme
Bergson defende, quando isso acontece, aproximamo-nos da esséncia do élan primitivo criador
de todas as coisas (ou melhor, de todas as tendéncias), que, em ultimainstancia, de acordo com
ele, é Deus. Segundo Bergson, intuido dessa forma, Deus “nada tem de ja feito; € vida
incessante, agdo e liberdade”. Por outro lado, “a criagdo assim concebida ndo é um mistério,
nés a experimentamos em nds mesmos logo que agimos livremente” (E. C. — p. 706)%.

Bergson afirma, assim, que, quando aprofundamos nossa intuicéo da vida, acabamos por
conceber que 0 seu principio €, na verdade, mais do que a simples consciéncia; ele é a
“supraconsciéncia’ (“supraconscience’) que perpassa todas as formas vivas e se manifesta
explicitamente naguelas que conseguem exprimir uma capacidade de escolha®®. E, portanto,

dessa “supraconsciéncia’ que nos aproximamos quando unimos nossa intuicdo particular a

8 Cf. também L’intuition philosophique, P. M. —p. 1345 e ss.

8 Aprofundaremos mais essa concepgdo bergsoniana de Deus e da criagdo na liberdade em nosso préximo
capitulo, que enfoca a dimensdo ética da intuicdo em Bergson.

8 « Se as nossas andlises sAo exatas, é a consciéncia, ou melhor, a supraconsciéncia que se acha na origem
davida. Consciéncia ou supraconsciéncia é o foguete cujos destrocos caem em matéria; consciéncia ainda, € o que
subsiste do préprio foguete, atravessando os destrogos e iluminando-os em organismos. Mas esta consciéncia que
€ uma exigéncia de criag¢do, sO se manifesta a s mesma ali onde a criag8o é possivel. Quando a vida esta4

condenada a0 automatismo, adormece; despertalogo que renasce a possibilidade duma escolha’ (E. C. —pp. 716 e

717).
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outras intuic¢des, procurando dilatélas. Conforme j& destacamos, de acordo com o que Bergson
assinala, tal empreendimento ndo é facil de ser desenvolvido. Todavia, ele deve ser reaizado
para o engrandecimento da espécie humana e é nessa direcdo, inclusive, que deve caminhar a
filosofia segundo Bergson (E. C. — p. 722), procurando tracar, conforme as palavras de Deleuze
e Guattari, um “plano de imanéncia’ entre o pensamento e a Vida®. E buscando desenvolver
tal empreendimento que Bergson opde ao “falso evolucionismo” de Herbert Spencer uma
filosofia que amea tornar-se o “aprofundamento do devir em geral, o verdadeiro
evolucionismo e, consequentemente, o verdadeiro prolongamento da ciéncia...” (E. C. — p.
807)%".

E, portanto, por intermédio de toda essa argumentacdo que Bergson consolida, em
L’Evolution Créatrice, sua teoria do conhecimento associada & sua teoria da vida, assegurando
de uma vez por todas a raz8o de a tradicdo filosofica ndo conseguir desenvolver um
pensamento estruturado no contato com a verdadeira realidade da vida e, também, o meio de a
filosofia desenvolver tal pensamento afastando-se do método tradicional baseado na
inteligéncia para fundamentar-se preponderantemente na intuicdo. A partir do que vimos,
podemos compreender, primeiramente, que, por tras da distingdo que Bergson nos informa
existir naturalmente entre a corrente da vida e a matéria inorganica, prenuncia-se, desde o
inicio da evolucdo da natureza, uma outra distingdo ao nivel da consciéncia, a saber, a que
existe entre ainteligéncia e a intuicdo. Em segundo lugar, podemos compreender ainda que s6
através da intuicdo, que justamente ultrapassa a representacdo inteligente, conseguimos “ver”
realmente que toda a evolucdo da vida esta integrada por um mesmo principio (o “élan vita”),
gue une todos os seres vivos e os faz “companheiros de estrada” (E. C. — pp. 720 e 721).

Enfim, podemos perceber que so por meio da intuicdo afilosofia pode, ndo s6 ampliar o campo

% Cf. DELEUZE, G. e GUATTARI, F., ob. cit., parte |, cap. 2, pp. 49 e ss.

% Alexis Philonenko nota que “o evolucionismo, o ‘falso evolucionismo de Spencer’, suscitou uma
dificuldade inesperada: longe de servir a verdadeira teoria do conhecimento, que limita o dominio dainteligéncia,
como vimos, impulsionado por seu intelectualismo que o conduz a aplicar as coisas da vida os procedimentos de
explicagdo que convém para a matéria bruta, proclama que a inteligéncia é coextensiva ao real absoluto, quer se
trate de matéria ou de vida. A filosofia proposta em L’Evolution créatrice tera, pois, sem cessar, que se
desvencilhar desse evolucionismo ilusdrio, que se manter sobre a linha de crista dos fatos, téo vagos possam eles
ser por vezes, e mesmo assim ela sera desfavorecida de um ponto de vista especulativo por suas ambicles
realmente cientificas e experimentais’ (PHILONENKO, ob. cit., p. 247).
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de especulagdo do homem como também |he dar “mais forca para agir e paraviver” (E. C. —p.
724).

*k*

Acompanhamos até aqui, no decorrer de L’Evolution Créatrice, como Bergson
desenvolve a teoria da génese concreta do conhecimento intuitivo enquanto vinculado a sua
concepcdo de evolugdo da natureza. De acordo com o que ele nos mostra, ao fim desse
percurso, a intuicdo aparece por direito como o verdadeiro meio de conhecimento da realidade
concreta. Em outras palavras, a intuicdo apresenta-se como 0 meio de conhecimento por
exceléncia da duracdo. Como vimos, com teoria, Bergson complementa a concepcdo de
intuicdo que vem delineando desde o Essai. Todavia, devemos lembrar, ainda uma vez, que

Bergson toma a intuicdo ndo apenas como um meio de conhecimento, mas termina por

concebé-la mesmo como método filosofico, 0 qual tem regras estritas que o determinam de

forma propria e o distinguem do método filosofico tradicional tal como ele o compreende. Ao
longo de nossa exposicdo da nogdo bergsoniana de intuicdo enquanto associada ao
desdobramento da realidade da durac&o, buscamos ja delinear alguns aspectos fundamentais
desse método que Bergson elabora, aspectos esses que ja se tornam manifestos, tal como
observa Gilles Deleuze, antes mesmo de Bergson refletir especificamente sobre a questdo do
método nos escritos reunidos em La Pensée et le Mouvant®™. Resta-nos agora, pois,
complementar nossa abordagem da intui¢cdo como método, sintetizando justamente as reflexdes
que Bergson desenvolve nesses escritos e ao longo do quarto capitulo de L’Evolution Créatrice
—no qual promove uma critica detalhada a forma de conhecimento que perdurou na histéria da
filosofia e da ciéncia —, de modo a podermos especificar melhor o que devemos entender por
método na filosofia bergsoniana e como Bergson posiciona sua concepgdo diante do contexto
tradicional.

Ao longo do capitulo quatro de L’Evolution Créatrice (E. C. — pp. 725 e ss.), Bergson
realiza um sobrevdo pela histéria da filosofia, refletindo criticamente sobre os aspectos
fundamentais dos principais sistemas e sobre 0 método filosofico tradicional. Ai ele escreve
que os sistemas filosoficos se equivocam por promover um conhecimento fundamentado em

%2 \/ide novamente a nota que escrevemos na | ntroducéo desta tese.
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um método que acaba reproduzindo a tendéncia natural a faculdade da inteligéncia de néo
representar realmente a realidade da vida, que € duragdo, e, a partir dessa sua analise critica,
contrapde sua propria concepcdo de filosofia e de método®. Bergson assinala que, desde
Platdo, desenvolve-se uma linha de pensamento que perdura ao longo da histéria da filosofia —
passando por filosofos como Aristételes, Galileu, Descartes, Espinosa, Leibniz, Newton, Kant,
entre outros, chegando até Spencer — e que valoriza apenas 0 conhecimento do “estavel”, do
“imutéavel”, do “imével”. Tais fil6sofos fazem isso porque, por principio, consideram como
menor tudo o que tenha a ver com o movimento real, uma vez que € esse movimento que ndo
permite & razdo apreender totalmente e de forma eterna os objetos *. Bergson observa que,
guando se leva em conta o movimento real, sempre algo acaba escapando da apreenso exata,
alguma mudanca sempre acontece e a renovacao sempre € trazida a cena. Ao mesmo tempo, a
realidade do movimento é vista como incontestavel, tanto pela ciéncia quanto pela filosofia, e
ambas, desde a antiguidade, acabam estudando-o de forma pormenorizada. No entanto, salienta
Bergson, fazem-no buscando encontrar, no movimento e no devir, o estavel que julgam poder
vislumbrar por traz das aparéncias. Ta procedimento, segundo ele, perdura inclusive na
filosofia moderna, onde h& a influéncia de uma ciéncia experimental que tem justamente por
fundamento o estudo do movimento. E isso acontece porque esse movimento, considerado pela
ciéncia moderna mecanicista, ndo corresponde aquele que realmente forma a substéncia das
coisas na natureza; corresponde sim a sistemas fechados recortados junto a ela, onde vigora
uma nocdo artificial de tempo, cunhada a partir das mateméticas, que se compde de momentos
instanténeos que ndo duram — nocdo de tempo que, como vimos, Bergson ja afirma desde o
Essai ndo ser mais do que a nocdo de espago considerada por um outro Vvieés.

De acordo com Bergson, apesar de ndo se construir a partir da duragdo ou tempo real, a

ciéncia consegue mostrar, na préatica, que suas teorias sao validas, muito eficazes e Uteis para 0

% Bento Prado Janior (ob. cit., pp. 29 a 33) observa que essa forma de Bergson pensar a histéria da
filosofia remete a determinados aspectos da forma segundo a qual Aristételes e Kant arefletem.

% E nesse sentido que Franklin Leopoldo e Silva ressdlta: “o ‘erro’ de Spencer ndo é acidental, é
constitutivo do movimento de especulagdo que se guia pelo paradigma da verdade matematica, ou sgja,
constitutivo da metafisica que consubstancia na ldéia o devir real. O erro de Spencer ilustra apenas um movimento
gue tem sua origem na instaurag@o platonica da metafisica” (LEOPOLDO E SILVA, ob. cit., p. 36). Acerca da
critica bergsoniana a tendéncia da tradicéo filosfica de menosprezar o movimento e a duragdo reais, ver também
M. R. —pp. 1180 e ss. (principalmente pp. 1182 e 1183).
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homem. Isso acontece, basicamente, porque a ciéncia atua sobre sistemas materiais recortados
junto ao devir concreto e a matéria presta-se a ser tomada de maneira isolada pelainteligéncia,
gue se constitui em associacdo intima a €la, introjetando suas caracteristicas e construindo uma
forma de conhecer a ela adequada. Na verdade, segundo Bergson, tanto a ciéncia quanto a
filosofia, quando se dedicaram ao estudo do movimento na natureza, sempre buscaram
encontrar, por tras dele, leis universais e eternas; desvalorizaram sempre o duravel, 0 movente,
o mutével. Contudo, conforme defende, € sobre esses principios que se constitui a natureza. E
nada ha de menor nisso. Pelo contrério, sdo esses principios constituintes que fazem da
natureza o lugar da pluralidade, da liberdade e da criacdo. Mas ciéncia e filosofia persistiram
em dar pouca importancia ao movimento real. Fizeram isso para atender as caracteristicas da
forma de conhecer da inteligéncia. No entanto, ressalta Bergson, essas caracteristicas foram
formadas para o conhecimento prético da matéria e adequadas as necessidades de a¢ao. 1sso,
para a ciéncia, ndo traz maiores problemas, uma vez que ela visa, antes de mais nada, a
conhecer para instrumentalizar a agdo eficaz do homem. Mas, no que diz respeito a filosofia,
gue se propde a ser um saber puramente especulativo da verdade das coisas e que ndo tem de
antemdo nenhum compromisso prético imediato, a persisténcia nesse método calcado na
inteligéncia levara a afastar-se da realidade tal como ela é realmente enquanto movimento de
duracdo. Para Bergson, portanto, o erro da filosofia consistiu, desde Platéo, em reproduzir, no
campo da especulacdo, 0 que ele denomina de mecanismo cinematografico do pensamento (E.
C. — pp. 753, 754 e 755). Tal denominacdo é cunhada justamente para representar a forma
natural de a inteligéncia humana conhecer decompondo o movimento concreto e durdvel que
ocorre na natureza em momentos isolados que ndo duram, para recompor depois esse
movimento, que deixa agora de ser o natural, por meio da unido dos momentos instantaneos.
Entdo, segundo Bergson, a partir dessa forma de representagdo o homem estrutura sua
inteligéncia e seus sentidos e, com base nisso, organiza a linguagem, a ciéncia e até a filosofia,

juntamente com o método filosofico®.

% Sobre essas questdes, é importante referirmo-nos ao que escreve Franklin Leopoldo e Silva na
continuagdo do fragmento que citamos um pouco acima. Leopoldo e Silva nota que, para Bergson, “a instauracéo
platbnica da metafisica e principalmente o desenvolvimento aristotélico da Filosofia das Formas respondem a
uma necessidade das condicdes de representacdo que esguematizam e simbolizam o real desde a estrutura dos
sentidos até a ‘estrutura do entendimento’. A inteligéncia tem como fun¢do paralisar o devir, e a estrutura da

linguagem €, neste sentido, 0 seu produto mais acabado (simbolizagdo). A simbolizagdo da ciéncia, necesséria e
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Encontra-se, assim, na critica que Bergson promove ao movimento especulativo que se
inicia com “a instauracdo platbnica da metafisica’ e que busca dar o fundamento tedrico
necessario a tendéncia da inteligéncia de “paralisar o devir”, o cerne do seu posicionamento
critico diante da tradic@o filosofica e diante da concepcdo de método perpetuada por essa
tradicdo. A partir desse posicionamento fundamental, desdobra-se a andlise critica que Bergson
promove de alguns aspectos especificos do método filosofico e da metafisica tradicionais,
contrapondo sua propria concepcdo de método e de metafisica. Em Introducdo a Metafisica (P.
M. — pp. 14 e ss,, Abril), ele defende justamente que o filosofar tradicional perpetuou o método
de andlise que consiste em isolar, junto a realidade movente e durédvel, “estados’ e “coisas’
representados por intermédio de conceitos “ pré-fabricados’, que recompdem o devir de forma
simbdlica e, por assim dizer, externa. Através desse método, os seres ndo sao representados
realmente como s80, uma vez que ndo se consegue penetrar na duragdo real que os compde e
ndo se atinge, assim, o que neles hé de realmente essencia e absoluto. Na verdade, conforme
assinala Bergson, o procedimento analitico os representa a partir dos aspectos que séo
considerados simbolicamente como comuns entre eles, de modo que a analise ndo € sendo uma
“traducdo”, que multiplica os pontos de vista exteriores sobre os seres, representando-os de
forma sempre imperfeita. Ele nota que esse é o procedimento utilizado habitualmente, com
finalidade prética, por nds, em nossa vida social, e pela ciéncia, e que a filosofia (metafisica)
perpetua erroneamente. Faz-se necessario, entdo, segundo Bergson, a construcéo de uma outra
metafisica que, apoiada no método da intuicdo, torne-se capaz de “dispensar os simbolos’ e
inserir-se na verdadeira da duragdo das coisas, “coincidindo” e “simpatizando” com aquilo que
cada uma traz de unico. Para tanto, é necessério ir contra a tendéncia simbodlica natural da

nossainteligéncia, que a ciéncia e afilosofia tradicional reproduzem®.

vélida, tem atrés de si a simbolizagdo metafisica, que ndo deveria e ndo poderia ser simbdlica. Mas isto se explica
na medida em que o intelecto € o drgao da explicacéo cientifica e da especulagdo metafisica. Encontramos ai 0
fundamento naturalista da obsesséo da unidade de método e da unidade do saber” — Franklin Leopoldo refere-se
entdo a La pensée et le mouvant, p. 103, naedicdo de 1969 da P.U.F. (LEOPOLDO E SILVA, ob.cit., pp.36 € 37).
Ainda acerca da andlise de Bergson sobre a influéncia do método platénico na constituicdo do “ método filosofico
em geral”, ver também LEOPOLDO E SILVA, ob.cit., pp. 58 e 59.

% Bergson escreve que “é, pois, natural, legitimo, que procedamos por justaposicdes e dosagem de
conceitos na vida corrente: nenhuma dificuldade filosofica nascerd dai, pois, por convengdo técita, nés nos

absteremos de filosofar. Mas transportar este modus operandi para a filosofia, ir, também aqui, dos conceitos a
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A filosofia bergsoniana critica a tendéncia filoséfica que, a partir da experiéncia de
objetos particulares, procura chegar, através da razéo (inteligéncia), a um conceito universal,
gue passa a representar esses objetos de forma geral. Também critica a tendéncia de
pensamento que, a priori, pela razéo, define previamente alguns conceitos a partir dos quais a
realidade multipla é explicada (Introducé@o a metafisica, P. M. — pp. 17 a 22, Abril). Conforme
ressalta Bergson, a metafisica deve justamente constituir-se pelo esforco de afastar o
pensamento dos universalismos abstratos e simbdlicos para o inserir, através da intuicdo, no
imediato da realidade movente e concreta da duragdo viva das coisas. SO ai cada ser é
experimentado e pensado em si mesmo, preservando o que ha de proprio e singular em cada
um. O método filosofico deve, portanto, promover, para cada objeto de conhecimento, uma
experiéncia individualizada, intuitiva, que se coloca no préprio objeto e ndo busca analisa-lo
em funcéo de algo ja dado. Por isso, Bergson defende, como necesséria, a renovagdo incessante
da experiéncia, a qual se associam intui¢Bes também renovadas. s6 assim a metafisica pode
realmente fundamentar conhecimentos verdadeiros. Sobre a vinculagdo necessaria entre
metafisica e experiéncia, e€le escreve: “como seria mals instrutiva uma metafisica
verdadeiramente intuitiva que seguisse todas as ondulagdes do real! Ela ndo mais abarcaria de
uma sO vez a totalidade das coisas, mas de cada uma ela daria uma explicacdo que se adaptaria
exatamente, exclusivamente a ela. Ndo comecaria por definir ou descrever a unidade

sistematica do mundo: quem sabe se 0 mundo é efetivamente uno? Somente a experiéncia

poderd dizé-lo (grifo nosso), e a unidade, se ela existe, aparecera ao termo da pesguisa como
resultado; impossivel colocé-1o no inicio como um principio” (P. M. —pp. 113 e 114 Abril). Ao
mesmo tempo, como vimos, Bergson critica veementemente a tradicdo filosofica que, no
processo de conhecimento, sempre admite algo dado pela razédo como principio, antes de
qualquer experiéncia. “Quem quer que se tenha afastado das palavras para ir em direcdo as
coisas, para reencontrar suas articulagdes naturais, para aprofundar experimentalmente (grifo

coisa, utilizar, para o conhecimento desinteressado de um objeto que pretendemos desta vez atingir em si mesmo,
uma maneira de conhecer que se inspira num interesse determinado e que consiste, por definicdo, em um ponto de
vista acerca do objeto, tomado exteriormente, é dar as costas a0 objetivo visado, é condenar a filosofia a um
eterno conflito entre as escolas, € instalar a contradicdo no préprio coragdo do objeto e do método. Ou ndo ha
filosofia possivel e todo o conhecimento das coisas € um conhecimento prético orientado pelas vantagens que
podemos tirar delas, ou filosofar consiste em se colocar no préprio objeto por um esforgo de intuigao”
(BERGSON, H., Introducao a metafisica, P. M. — pp. 24 e 25; ver também p. 28 Abril).
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nosso) um problema, bem sabe que o espirito marcha, ent&o, de surpresa em surpresa (...) Entre
a realidade concreta e a que teriamos reconstituido a priori, que distancial” (P. M.— p.147
Abril)¥".

A nocdo de experiéncia é realmente fundamental no pensamento bergsoniano. Segundo
Bergson, ela é condi¢cdo primeira do conhecimento das coisas, e isso se aplica tanto ao
conhecimento cientifico quanto ao conhecimento filoséfico da realidade. Bergson defende
inclusive gque ciéncia e filosofia podem e devem se comunicar ha experiéncia, apesar de ambas
se distinguirem pelo objeto de estudo e pelo método — a primeira investigando a realidade
material guiada pelo método da inteligéncia e a segunda buscando conhecer a realidade
espiritual guiada pelaintuicdo. Uma e outra, no seu entender, tém que se libertar do excesso de
intelectualismo da tradicéo, que recompde o0s objetos com idéias elementares a priori, para
experimentarem diretamente as coisas. Bergson acredita ainda que, por intermédio do modo
como se vinculam a experiéncia, podemos distinguir ciéncia e filosofia. Em sua conferéncia A
intuicdo filosofica, ele assim observa: “nédo haveria lugar para duas maneiras de conhecer,
filosofia e ciéncia, se a experiéncia ndo se apresentasse a nos sob dois aspectos diferentes, de
um lado sob a forma de fatos que se justapdem a fatos, que quase se repetem, que se medem
uns pelos outros, que se desenvolvem, enfim, no sentido da multiplicidade distinta e da
espacialidade; de outro lado, sob a forma de uma penetracéo reciproca que € pura duragéo,
refratéria a lei e a medida. Nos dois casos a experiéncia significa consciéncia; mas, no
primeiro, a consciéncia dirige-se para fora e se exterioriza em relagdo a S mesma na exata
medida em que percebe coisas exteriores umas as outras, no segundo ela entra em s mesma,
domina-se e aprofunda-se” (A intuicéo filosofica, P. M. — p. 65, Abril). Enfatizemos que, de
acordo com Bergson, no primeiro aspecto destacado, a experiéncia vincula-se a ciéncia; e, no
segundo aspecto, afilosofia.

Conforme Bergson defende, se 0 objeto maior da filosofia deve ser, entéo, justamente 0
de aproximar-se da realidade da vida através da experiéncia, € realmente na intuicdo que ela

deve se fundamentar (A intuicéo filoséfica, P. M. — p. 55 e ss. Abril). Segundo €ele, inclusive, a

" Podemos citar também a carta a Tonquédec na qual Bergson escreve o seguinte: “o método filostfico, tal
como o entendo, esta rigorosamente calcado sobre a experiéncia (interior e exterior), e ndo permite enunciar uma
conclusdo que ultrapasse de qualquer maneira as consideracBes empiricas sobre as quais €la se funda’
(BERGSON, H. CartaaJ. de Tonquédec in Mélanges, p. 964).



117

intuicdo sempre foi 0 ponto de partida da filosofia e da ciéncia, e era na intuicdo, efetivada a
partir da experiéncia, que ciéncia e filosofia se comunicavam. Todavia, depois que intuiam
algo do vital na realidade movente, tanto os grandes fil6sofos quanto os grandes cientistas
buscavam, por intermédio da inteligéncia, primeiro traduzir as intuicbes em conceitos
universais e depois, a partir desses conceitos, criar todo um sistema de relagOes abstratas e
simbdlicas, semelhantes as relagbes geométricas, que acabava distanciando-se da realidade
concreta da vida®™. Segundo Bergson, a utilizagdo da inteligéncia é imprescindivel para a
elaboracdo de qualquer conhecimento, inclusive o filosofico, mas, nesse caso, deve estar a
servico daintuicdo, para auxilia-la na representacéo daquilo que € por ela vislumbrado. Como
ja destacamos, € a intuicdo que conduz a um alargamento do conhecimento inteligente e que
permite a0 pensador elaborar efetivamente uma filosofia préxima da vida. Certamente, o
conhecimento intuitivo ndo tem 0 mesmo tipo de exatiddo que o conhecimento produzido pela
inteligéncia, observa Bergson. Do mesmo modo, apesar de filosofia e ciéncia poderem ser
igualmente “precisas’, ambas ndo tém o mesmo tipo de precisdo. No entanto, segundo ele, €
necessario compreender que ciéncia e filosofia sdo dois conhecimentos iguamente
importantes, ndo obstante tenham natureza diversa e objetos distintos, assm como intuicdo e
inteligéncia representam duas atitudes distintas do espirito igualmente fundamentais. E tanto
no primeiro quanto no segundo caso, ha uma necessaria complementacéo (E. C. — pp. 645 e
646)%°.

% Em Introducdio a Metafisica, Bergson argumenta sobre isso, remetendo-se & intuicdo na ciéncia
matematica (proposicaoV 1), a transposicdo das intuicdes para conceitos na ciéncia e na metafisica (proposicao
VI1II) e, finalmente, a como a intui¢&o acontece como um ato simples e ndo tem nada de misterioso (BERGSON,
H., Introdugdo a Metafisica, P. M. — pp. 32 a 34, 38 e 39 Abril). Ainda é importante o que €ele escreve na segunda
parte da introducéo de O Pensamento e 0 Movente, relacionando também a questdo a diferenca entre filosofia e
ciéncia (BERGSON, H., P. M. — pp. 114 a 125 Abril). Por fim, é fundamental destacarmos que, em A intuicao
filosofica, ha uma valiosa reflexdo de Bergson mostrando como os filésofos partem de intuicdes simples para
depois buscarem traduzi-las em conceitos. Ele da ai os exemplos das filosofias de Espinosa e de Berkeley
(BERGSON, H., L’intuition philosophique, P. M. — pp. 1346 a 1363).

% E interessante citarmos ainda as seguintes palavras de Bergson: “ Cremos que elas (metafisica e ciéncia)
s80, ou que elas podem tornar-se, igualmente precisas e certas. Uma e outra referem-se a prépria realidade. Mas
cada uma retém a metade do real, de modo que poderiamos ver nelas, a escolha, duas subdivisdes da ciéncia ou
dois departamentos de metafisica, se elas ndo marcassem duas diregdes divergentes da atividade do pensamento.

(...) Deixemos-lhes, a0 contrério, objetos diferentes, a ciéncia a matéria e a metafisica o espirito: como espirito e
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A renovacdo da metafisica, para Bergson, pede, assim, a renovacdo do método filosofico.
Torna-se necessaria a constituicdo de um método gque possibilite a compreensdo da realidade
concreta, da experiéncia do ser que dura, do devir e do espirito. E nesse sentido que Franklin
Leopoldo e Silva escreve que “a reinstauracdo bergsoniana da questdo do método inclui o
questionamento dos préprios atributos tradicionais do ser e do sentido fundamental a que nos

4Rl

referimos quando dizemos que uma coisa ‘€”. E é por esse motivo que hg, em Bergson, uma
“prerrogativa ontoldgica inclusa na reinstauracdo do método filoséfico” (LEOPOLDO E
SILVA, ob. cit., p.38). Esse método deve agora se apoiar fundamentalmente na intui¢éo tal
qual ele a compreende. E a intuicio, como vimos, que ultrapassa a inteligéncia para ter uma
“visgo diretado real”, apesar de precisar do auxilio desta para se fazer comunicar'®. E ela que,
segundo Bergson, possibilita conhecer os seres em sua redlidade absoluta, a partir de suas
“articulacbes naturals’, e ndo apenas traduzi-los em funcdo de conceitos artificiais e
preexistentes. Através da intuicdo, o filésofo tem condi¢des de tecer, para cada coisa, um
conceito aela apropriado — “talhado na exata medida do objeto” —, conceito esse que, conforme
assinala Bergson, ndo poderiamos nem mais considerar como conceito na acepcao tradicional
da palavra. E isso o que permite a filosofia construir-se sob o0 selo da “precisio”, “precisio”
essa que “ndo poderia ser obtida com nenhum outro método”, uma vez que de outra forma

by

estaria fadada a “imprecisdo” da filosofia generalista, que abarca, num Unico conceito, uma

matéria se tocam, metafisica e ciéncia véo poder, ao longo da face comum, pbr-se mutuamente a prova, esperando
gue o contato se torne fecundagdo. Os resultados obtidos poderdo se encontrar, da mesma forma que a matéria
encontra o espirito” (BERGSON, H., P.M —pp. 124 e 125 Abril).

100 « A intuicao, ali4s, somente sera comunicada através da inteligéncia. Ela é mais que a idéia, ela devera
todavia, para lograr transmitir-se, cavalgar algumas idéias.” (BERGSON, H., P.M — p.122 Abiril, referido por
LEOPOLDO E SILVA, ob. cit., p.95). E relevante lembrarmos que o que Bergson denomina aqui de “idéia’ nada
mais é sendo o termo que a tradicdo filosdfica reproduziu desde Platéo para representar o que € o produto do
pensamento racional. Nesse sentido, para Bergson tal termo representa também, em geral, o produto da atividade
da inteligéncia humana e é, portanto, sinbnimo de “conceito” e fundamento da linguagem e do mundo social.
Assim, o que Bergson desgia deixar claro na citagdo referida € que, na medida em que quiser comunicar sua
intuicdo, o homem necessitara de apoiar-se na linguagem produzida pela inteligéncia, embora precisard também
criar, a partir dela, uma significagdo ndo meramente instrumental. (Um pouco mais adiante, trataremos dessa
questdo da expressdo relacionada a intuicéo em Bergson).
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generalidade de objetos distintos (P. M. — pp.112 e ss. Abril)*®*. Enfim, é a intuicdo, segundo
Bergson, que coloca a consciéncia do homem em contato com a espiritualidade que percorre
toda a redlidade e que se manifesta “na duracdo”; Esse, alias, € significado principal da
intuicdo, do qual os outros significados sdo devedores (P. M. —p.115 Abril)'%,

De acordo com o que nota Bergson, a intui¢do néo efetiva todo o seu potencia por meio
de um ato Unico. Pelo contrério, ela tem de ser renovada para que se consiga penetrar nos
diferentes “graus’ do ser, que se tornam manifestos a partir de suas “articulagbes naturais’ na
duragdo. Cabe, assim, ao filosofo, seguir essas “articulagdes’ por meio de intuigdes renovadas
na experiéncia, que o colocam em contato com duragOes diversas da sua e que refletem
preponderantemente ou a materialidade, ou a espiritualidade. O método intuitivo dirige-se
entdo “para baixo” —em direcdo a duracdes cada vez “mais distendidas’, cujo limite é “o puro
homogéneo, a pura repeticdo pela qual definimos a materialidade” —, e “para o0 alto” — em
direcdo a duraghes cada vez mais “contraidas’, mais “concentradas’, cujo limite seria “a
eternidade viva e conseqlientemente movente”, “a concretizacdo de toda duracdo, como a
materialidade representa a distensfo dela’. E, ent30, a partir da reflexdo desses desdobramentos
da duracéo que se desenvolve a verdadeira metafisica para Bergson (Introducédo a metafisica,
P. M. —p. 30, Abril). Elando €, na acepcao bergsoniana, uma “ construcdo sistematica’, na qual
o filésofo parte de generalidades abstratas, pensadas a partir dos conceitos da linguagem, para
chegar aos fatos singulares dados na experiéncia, fatos esses que acabam sendo compreendidos
como resultados de dedugdes ideais, que, no limite, sdo como as “deducdes geométricas’
responsaveis por aquilo que tradicionalmente a Filosofia denomina “rigor” (LEOPOLDO E

101 A importancia da nogso de “precisio” na concepcdo de método em Bergson é ressaltada por Bento
Prado Janior na seguinte passagem: “a reflexdo bergsoniana sobre o método é governada pelo ideal da precisdo.
(...) E desde o inicio (a teoria do método) revela sua dupla face: de um lado conduz a raiz dos equivocos da
filosofia tradicional, revelando-nos que, se a metafisica jamais alcancou o estatuto de universalidade corrente nas
ciéncias, foi por caréncia de precisdo. De outro, d& acesso a viareal do Saber, instaurando um programa positivo
para a solucdo de problemas concretos: ela projeta o ideal de uma explicagdo que componha corpo Unico com o
explicado (...)” (PRADO JUNIOR, ob.cit., pp. 27 e 28). Devemos lembrar que ja nos referimos a nogéo
bergsoniana de precisdo quando tratamos, apoiados na andlise de Gilles Deleuze, de sua vinculagdo com a teoria
das multiplicidades, que Bergson desenvolveem D. I.

102 Ainda Bento Prado Junior nos da um belo exemplo desse “pensée en durée” bergsoniano, que se
contrapde ao pensar conceitual, referindo-se a0 modo como Bergson descreve a experiéncia da graga em D.I,
(PRADO JUNIOR, ob.cit., p. 86; ver também pp. 81 e ss.).
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SILVA, ob.cit., pp. 48 e 49). Pelo contrario, como ressaltamos, segundo Bergson, a solucéo
dos problemas metafisicos deve ser buscada na multiplicidade da experiéncia concreta, e ndo
em nenhum principio racional generalista, nem em nenhum fato particular isolado. E
necess&ria, para tanto, a consideracéo do conjunto da experiéncia em sua realidade dindmica e
durdvel. Essa experiéncia, muitas vezes, torna-se acessivel por meio dos dados das ciéncias e
nos fornece o que Bergson denomina de “linhas de fatos’, as quais devem ser acompanhadas e
investigadas pelo método intuitivo. E, entdo, no confronto do conhecimento proveniente do
cruzamento de tais linhas de fatos com o conhecimento intuitivo da duracdo de sua prépria
consciéncia — ou sgja, na efetivacdo da “experiéncia integral” que ja mencionamos — que 0
filosofo tem condicdes de aproximar-se verdadeiramente da solucdo dos problemas filosoficos
(LEOPOLDO E SILVA, ob.cit., p. 49). Bergson propde essa metafisica contra a metafisica
tradicional de indole platonica, que “identifica ser e saber no plano do inteligivel” e que define
previamente o objeto antes de qualquer experiéncia efetiva (LEOPOLDO E SILVA, ob.cit., p.
50). E metafisica que, segundo ele, tem condigbes de realmente superar os limites
propostos pelo criticismo kantiano, delineando com “precisdo” a relacdo entre os campos de
experiéncia e de conhecimento dainteligéncia e daintuicgo'®.

E importante ainda ressaltarmos que a metafisica bergsoniana, na sua busca pelo
aprofundamento e pela solucdo dos problemas filosoficos através do método da intuicéo,
segundo o que destaca Gilles Deleuze, vai além da propria experiéncia em direcdo as condicoes
da mesma'®. Deleuze observa que é importante descobrirmos o sentido das verdadeiras
“diferencas de natureza” de que fala Bergson, e que se apresentam na abordagem intuitiva da
experiéncia, para compreendermos o sentido dos dualismos que encontramos em sua obra:
matéria — espirito (memaria); corpo — ama; inteligéncia — intuicdo; espaco — tempo real

(duragdo). Mas o dualismo ao qual chegamos deve também ser ultrapassado, para que

103 Encontramos, nas péginas finais do dltimo capitulo de E. C., a esséncia da critica de Bergson a teoria
kantiana do conhecimento. Nessas paginas muito elucidativas, Bergson posiciona sua concepcéo de intuicdo e
inteligéncia diante da concepcdo kantiana, defendendo que as barreiras que Kant ergue entre a forma e a matéria
do conhecimento caem por terra quando acompanhamos ef etivamente a génese e 0 desenvolvimento dessa relagcéo
na duracdo real danatureza (E. C. — pp. 796 e ss.; especiamente pp. 798, 799 e 800).

104 Bergson nos diz que é necessario “buscar a experiéncia em sua fonte, ou melhor, acima dessa viravolta
decisiva, na qual, inflectindo-se no sentido de nossa utilidade, ela se torna propriamente experiéncia humana”
(BERGSON, H., M. M. — p. 321, mencionado por DELEUZE, ob. cit., p. 18).
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possamos acancar finalmente a verdadeira “fonte da experiéncia’. Segundo Deleuze, indo de
encontro a “razdo suficiente” do “misto” ou da “coisa’ que € recortada junto a realidade
movente, atingimos um outro momento da experiéncia, agora mais fundamental, e retornamos
“ao ponto de onde partimos’, compreendendo o sentido mais profundo daguilo de onde tudo é
gerado, isto é da Duracdo pura que é o puro movimento da diferenciacdo qualitativa'®.
Aproximamo-nos assim da fonte espiritual e origem de todas as coisas da Natureza, que, como
vimos, Bergson denomina em L’Evolution Créatrice de “consciéncia’ ou “supraconsciéncia’ e

106

gue, naredidade, paraele, é Deus (E. C. — pp. 705 e 706; também pp. 716 e s5)

1% Escreve Gilles Deleuze: “Desse modo, a expressio ‘acima da viravolta decisival tem dois sentidos:
primeiramente, ela designa o momento em que as linhas, partindo de um ponto comum confuso dado na
experiéncia, divergem cada vez mais em conformidade com as verdadeiras diferencas de natureza; em seguida, ela
designa um outro momento, aguele em que essas linhas convergem de novo para nos dar dessa vez a imagem
virtual ou araz&o distinta do ponto comum. Viravolta e reviravolta. O dualismo, portanto, é apenas um momento
que deve terminar na re-formacdo de um monismo. Eis porque, depois da ampliacdo, advém um derradeiro
estreitamento, assim como ha integracéo apés a diferenciacdo. ‘ Faldvamos outrora dessas linhas de fatos, cada
umadas quais, por ndo ir suficientemente longe, fornece to-somente a direcdo da verdade: todavia, prolongando-
se duas destas linhas até o ponto em que elas se cortam, atingir-se-a a prépria verdade (...) Estimamos que este
método de intersecdo sgja o Unico que pode levar definitivamente adiante a metafisica’ (Deleuze cita BERGSON,
M.R., p. 1186). Portanto, h& como que duas viravoltas sucessivas, e em sentido inverso, da experiéncia, o que
constitui 0 que Bergson chama de precisdo em filosofia’ (DELEUZE, ob. cit., p. 20; ver também numa das notas
do capitulo 2 desta onde mencionamos o tema da superagdo do “dualismo metodol6gico” pelo “monismo” na
filosofia de Bergson). Temos ainda o que escreve Bento Prado Janior sobre esta importante questéo das etapas do
método bergsoniano, vinculando-a & critica da historia da filosofia e daidéia do “Nada’, que Bergson desenvolve
no capitulo quatro de L’Evolution Créatrice. Prado Jinior destaca ai o caréter “regressivo” desse método intuitivo
gue operaa“criticados principios’ depois da “ critica das conseqiiéncias’ e “ que sempre procede por umavolta do
fato & sua condiG3o, e jamais sinteticamente, da condicdo ao condicionado” (PRADO JUNIOR, ob.cit., pp. 35 e
36).

196 Embora pretendamos abordar mais detalhadamente essa quest&o no nosso proximo capitulo, talvez seja
importante aqui lembrarmos que, em Deux Sources, Bergson afirma serem os “grandes misticos’ agueles que
realizam esse significado mais profundo da experiéncia e da intuicdo, que deve servir de modelo para “levar
definitivamente adiante a metafisica’. Como veremos, sdo eles que efetivam uma intuicdo especial, a “intuicéo
mistica’, que os coloca em comunhdo com a propria fonte de toda realidade que, como vimos, segundo Bergson, é
Deus (M.R .— pp. 1184 e ss.). Ver também o0 que escreve Bergson acerca desse potencial de conhecimento da

intuicdo em La Pensée et le Mouvant (P. M. — p. 126 Abril).
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Bergson propde, portanto, que o campo da intuicdo ndo é o da representacdo intelectual,
mas 0 da experiéncia real, do devir e da duragdo. Nesse campo, mesmo gque nNdo Se possa
alcancar a “verdade clara e distinta’, 0 método da intuicdo pode levar a filosofia a alcancar um
conhecimento que tem uma “probabilidade” crescente de aproximar-se da verdade.
Promovendo o prolongamento das “linhas de fatos’ que tendem a convergir, com o intuito de
solucionar os diversos problemas filosoficos, 0 método bergsoniano delineiase como um
“método de intersecdo” que, segundo Deleuze, “forma um verdadeiro probabilismo: cada linha
define uma probabilidade. Mas trata-se de um probabilismo qualitativo, sendo as linhas de fato
qualitativamente distintas’. Esse método intuitivo pode ainda ser visto como um “empirismo
superior”, que ndo se atém apenas a experiéncia imediata, mas a ultrapassa em direcdo as suas
condi¢des, ou um “probabilismo superior”, que pode resolver concretamente os problemas,
relacionando a condi¢do ao condicionado, “de tal modo que j& ndo exista distancia alguma
entre eles’ (DELEUZE, ob.cit., p.21). O caminho que esse método percorre € a propria
metafisica intuitiva que Bergson procura efetivar, metafisica que ndo almea promover “a
indiferenca a propria coisa’ e ndo quer sacrificar a realidade dada através da experiéncia a um
conhecimento universal, abstrato e conceitual da pura razdo. Para Bergson, tal conhecimento
racional estd longe da verdade por ndo ser sendo um conhecimento “possivel”. Nesse sentido,
ele ressalta: “que ndo se espere desta metafisica (da sua propria metafisica) conclusdes simples
ou solucdes radicais. |sto seria pedir-lhe que se ativesse ainda a uma manipulacdo de conceitos.
Seriatambém deixé-lanaregido do puro possivel. No terreno da experiéncia, ao contrario, com
solugdes incompletas e conclusdes provisorias, ela atingira uma probabilidade crescente que
podera equivaler finalmente & certeza’ (P. M. — p.124 Abril)*”’. Inserindo-se na duraczo e
fundamentando-se na experiéncia, 0 método intuitivo de Bergson procura abarcar a realidade
concreta em toda a sua amplitude, naquilo que nela ha de espiritual e material. Nesse intuito,
conforme ja mencionamos, de acordo com Bergson, € necessario colher o méximo de dados

possivels em relacdo a determinado problema a ser investigado, auxiliando-se das ciéncias,

197 £ semelhante 0 que escreve Bergson em A consciéncia e a vida, ressaltando a importancia da
experiéncia e o significado das “linhas de fatos” (ver BERGSON, H., A consciéncia e a vida, E.S.— pp. 70 e 71
Abril). A prop6sito, 0 seu exame desta questdo da relacdo entre a consciéncia e a vida, bem como do problema da
relacdo entre aama e o corpo, sdo exemplos esclarecedores da aplicacdo do seu método e de sua vinculagdo com
a nocdo de probabilidade (BERGSON, H., A consciéncia e a vida, E.S.— p. 69 e ss. Abril) e (BERGSON, H., A
alma e o corpo, E.S.— p. 89 e ss. Abril).
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deixando de lado o que € preconcebido e evitando as conclusdes precipitadas e demasiado
gerais. A metafisica que surge dai ndo &, entdo, como também ja ressaltamos, a obra acabada
de uma Unica pessoa; ela hdo se esgota na aplicacdo de “principios gerais’ aos mais diversos
objetos, mas deve ser construida continuamente por meio do esforco intuitivo e da experiéncia
renovados de vérias pessoas na investigacdo de cada novo problema (P. M. — p. 136 e ss;
também p.151 Abiril).

Visando conhecer a duragdo dos seres em sua realidade absoluta, mutavel e dindmica, a
verdadeira filosofia, segundo Bergson, ndo pode ser representada adequadamente através dos
conceitos simbdlicos tradicionais — estéticos e exatos. De acordo com 0 que vimos, esses
simbolos apenas efetivam a traducdo do ser em funcéo daquilo que é considerado como
comum a ele e a toda uma classe de outros seres e que por convencao é tomado como
universal. A partir dessa constatagdo, surge, por consequéncia, uma questdo importante: se de
fato os conceitos tradicionais ndo podem representar agquilo que € intuido junto a durac&o, isto
€, as “tendéncias’ singulares do ser que ndo sdo redutiveis ao universal, como poderemos
representar adequadamente entéo tal experiéncia intuitiva? Em outras palavras, como devemos
criar uma linguagem apropriada para a Filosofia concebida como filosofia da duracéo? De
acordo com o que observa Franklin Leopoldo e Silva, essa é uma questdo que ndo tem uma
“resposta efetiva’, uma vez que, para Bergson, a linguagem € “um produto da inteligéncia
concebida como faculdade instrumental” (LEOPOLDO E SILVA, ob.cit., p. 9). Ou sgja, em si
mesma, a linguagem originamente ndo foi feita para representar a fluidez da duragdo captada
através daintuicdo. No estudo que Bergson promove da evolucéo das formas de conhecimento
na Natureza, a linguagem humana constroi-se tendo uma funcdo determinada, dada pela
faculdade da inteligéncia. De acordo com o que constatamos, tal como a linguagem instintiva
dos animais, a linguagem inteligente do homem tem como destinac&o primordial auxilia-lo a
comunicar-se eficazmente no mundo social e a utilizar a matéria bruta da melhor forma, de
modo a obter o maior éxito possivel na pratica e garantir sua sobrevivéncia (E. C. — pp. 628 e
ss.). Assim, a linguagem humana, em sua acepcao original, ndo € destinada sendo a um fim
fundamentalmente pragmatico. Todavia, na medida de sua diferenca em relacdo a linguagem
instintiva, a linguagem inteligente pode passar a representar outros sentidos que ndo apenas 0s
utilitarios, mesmo que, por principio, ndo tenha essa finalidade. Isso porque, enquanto a

primeira caracteriza-se pelo “automatismo”, onde cada sinal representa uma Unica coisa
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determinada, a segunda é reconhecida por sua capacidade de “mobilidade’, onde um mesmo
sinal pode doar mais de uma significacéo.

Com efeito, diferentemente do instinto, € possivel a inteligéncia uma “mediacdo”
reflexiva entre a representac@o e a agcdo, 0 que da ao homem o poder de variar sua resposta
linguistica, criando com isso uma linguagem prépria. Como vimos, segundo Bergson, é
exercitando esse potencial de utilizar criativamente da linguagem designativa dos objetos que a
inteligéncia humana acaba refletindo a s mesma como “forma’ e, com isso, toma consciéncia
dos mecanismos de sua atividade, reconhecendo sua capacidade de criar idéias, mesmo que
elas ndo tenham relagcdo imediata com os objetos materiais. A partir, entdo, da criagdo de
idéias, a inteligéncia do homem termina por elaborar um saber tedrico capaz de fornecer
subsidios para que ele consiga manipular o mundo material de modo ainda mais eficaz (E. C. —
pp. 630 e 631). E assim que surge a ciéncia, a qual, na sua origem, tem um cunho matemético-
geomeétrico destinado a aperfeicoar o dominio técnico do homem e que influencia diretamente
as demais ciéncias que aparecem em seguida, criando uma linguagem tedrica cada vez mais
exata e precisa. “A linguagem, originalmente um meio ‘de estabelecer uma comunicagdo em
vista de uma cooperacdo’ (P. M. — 86), acaba por tornar-se um sistema de signos precisos, pelo
simples progresso na direcdo do aprofundamento da indole matemética da ciéncia. A
variabilidade dos significados lingtiisticos se deve ao caréter convencional das palavras, que
ndo deve ser confundido com o carater convencional da linguagem” (LEOPOLDO E SILVA,
ob. cit., p.11). Ou sgja, embora o sentido das paavras segja dado convencionamente (assim o é
também no contexto especifico da ciéncia) e, por isso, possa variar de acordo com aidéiaque o
sujeito significante estegja querendo significar, a linguagem em si mesma néo é convencional,
uma vez que “é tdo natural a homem falar quanto andar” (P. M. — p. 86)*®. No entanto,
mesmo a linguagem ndo tendo em si mesma uma destinagdo variavel, é exatamente no fato de o
homem poder variar o significado das palavras isoladamente, devido a capacidade de sua
inteligéncia de ser “mediacdo”, que encontramos a possibilidade de ultrapassarmos o caréter
em principio puramente instrumental da linguagem, carater esse que “consolida’ e “cristaliza’
0 sentido das palavras por uma “necessidade pratica de convencdo” do mundo social e que
encontra seu maior éxito na aplicagdo de conceitos precisos e exatos pela ciéncia. Essa outra

possibilidade de representacdo que ndo a puramente instrumental se deve ao “espaco de

108 Referido por LEOPOLDO E SILVA, ob. cit., p. 11.
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reflexdo que se instaura entre a representacdo e a agao, entre a percepcdo e a nomeagdo das
coisas’, e isso, para Bergson, “ndo € outra coisa sendo a franja ingtintiva/intuitiva que rodeia a
inteligéncia’ (LEOPOLDO E SILVA, ob. cit., p. 12) e que, na verdade, s6 pode se manifestar
justamente devido ao cardter mediato desta inteligéncia. Bergson ressalta que essa outra forma
de utilizacdo da linguagem, buscando ndo mais a representacdo puramente pragmética, mas a
representacdo que aproveita o cardter fluido e vago das paavras, antes de elas serem
convertidas nos conceitos exatos que vigoram no mundo da acdo e da ciéncia, essa outra forma
de representacdo, repetimos, foi consolidada principalmente a partir da poesia e da prosa
gregas (P. M. —p. 87)*®. Mas, de acordo com o que bem observa Franklin Leopoldo e Silva,
Bergson nos chama atencdo para o fato de que os gregos, mesmo efetivando esse outro
potencial da linguagem por intermédio da arte, ndo o efetivam na filosofia. Ai prevalece a
“esséncia intelectual da linguagem”, justamente pela razéo de também ai, como na ciéncia, a
“importanciavital e social da racionalidade instrumental” sobrepujar o discurso da arte. Assim,
a filosofia grega também promove o “recorte da realidade” que ja encontra realizado na
linguagem corrente, tomando como modelo o seu cardter instrumental de fixacdo de sentido,
para criar, entdo, os conceitos metafisicos. Fundamentando, a partir de Platdo, uma concepcéo
de verdade que se vincula intimamente ao conceito de “Forma”, esse discurso filosofico busca
superar qualquer idéia de mobilidade de significados vinculada a representacdo concreta da
realidade, e isso, para Bergson, conforme assinalamos anteriormente, influencia toda a tradicéo
de pensamento filosofico™.

E, entdo, contra essa tendéncia de representacdo do discurso filosofico tradicional que o
pensamento bergsoniano se insurge, visando encontrar um outro discurso capaz de representar
agora o ser real, 0 ser que dura e gue é passivel de ser conhecido através daintuicdo. A questéo
de como se criar uma linguagem apropriada para a Filosofia, concebida como filosofia da
duracdo, perpassa, pois, a questdo de como se encontrar 0 meio de expressdo mais adequado
para se representar a experiéncia dinamica da intuicdo. Esse meio de expressdo deve se

aproximar, para Bergson, da representacéo da prosa e da poesia, uma vez que elas se realizam

1% Referido por LEOPOLDO E SILVA, ob. cit., p. 12.

10 «A origem da Metafisica estd assim associada & objetivacéo platonica da exigéncia intelectual de
fixac8o de sentido. Esta relacdo de continuidade entre o pragmatismo da inteligéncia e as caracteristicas da
especulacdo filosdfica determinou a feicdo da linguagem da filosofia. Na raiz desta atitude esta a recusa da
oscilacdo do significado e da mobilidade dos signos’ (LEOPOLDO E SILVA, ob. cit., p. 13).
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efetivando o caréter fluido das palavras antes de elas serem convertidas em conceitos estéticos
pela linguagem instrumental. Desse modo, o discurso mais apropriado para afilosofia é aquele
gue se desenvolve através das representacdes metaforicas, que se afastam do pragmatismo da
linguagem comum e, aproximando-se da linguagem artistica, caracterizam-se pela “intencéo
criadora’ de fazer com que o sujeito possa como que reviver a intuicdo da reaidade viva'.
Segundo Bergson, tal discurso deve se construir principalmente por intermédio de imagens,
gue se contrapdem aos conceitos universais utilizados pela ciéncia e pela filosofia tradicionais.
Ele afirma que, na verdade, uma intuicdo metafisica realizada na duracdo nunca pode ser
totalmente exprimivel. Mesmo as imagens, consideradas isoladamente, ndo conseguem
representéd-la adequadamente. Contudo, um conjunto de imagens diversificadas, com cada qual
evocando diferentes aspectos dessa duracdo, pode suscitar no sujeito um movimento intuitivo
do espirito capaz de o aproximar novamente da intuicdo original. Desse modo, s6 a
representagdo imagética tem a possibilidade de fazer reviver aintuicdo da duracéo das coisas,
descrevendo-as em sua realidade natural e concreta; a representacdo unicamente através de
conceitos universais, por seu lado, traz em si 0 perigo de promover uma visdo abstrata das
mesmas, além de simboliz&las de forma generalista, 0 que tende a “deformar” aguilo que

real mente s em suas singularidades (Introduc&o & metafisica, P. M. —p. 18 Abril)**2.

1« ) a possibilidade da linguagem filos6fica enquanto expressdo da intuicdo aparece quando a
mobilidade dos significados no nivel dos atos de designacdo tomados em si mesmos pode ser vista a partir do
aspecto criador, isto é, a partir da possibilidade de atos metaféricos totalmente independentes do critério
instrumental da linguagem” (LEOPOLDO E SILVA, ob. cit., p. 24). E importante também remetermo-nos ao que
escreve Franklin Leopoldo e Silva na p. 25, mostrando que, em Bergson, “a arte, principalmente a literatura e a
musica, pode ser tomada como paradigma da filosofia’ no que diz respeito a forma de expressdo, mas atentando
para o fato de que L eopoldo e Silva observa que é por uma questdo de “ exigéncia metodologica’ que alinguagem
artistica deve servir de modelo a linguagem da filosofia, ndo havendo, por conseguinte, apenas uma reproducao.
“Se a filosofia deve adotar a linguagem imagética por exigéncia metodoldgica, a maneira como o artista opera
com a linguagem s6 pode ser tomada como paradigma se, na prépria nogéo de paradigma, estiver incluido um
trabalho de mediacdo que transforme a metéfora liter&ria num instrumento metodol ogicamente apropriado a
expressdo filosofica. Portanto, € a distancia entre a expressdo artistica e a expressdo filosofica que congtitui o
espaco de mediagdo em que devera ser reinventado o método filosdfico” (LEOPOLDO E SILVA, ob. cit., p. 186 e
SS.).

12 ver também P. M. — p. 122 Abril, onde Bergson acentua a importancia das imagens (metéforas) para
complementar as idéias da inteligéncia em favor daintuicdo, e ainda M. R. — p. 1191, onde Bergson nos fala da

composicdo literaria e filosofica ideal e do esforco que ela requer. Por fim, é interessante citarmos, como
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Bergson nos da, em sua obra, inlmeros exemplos de como utiliza esse modo de
representac@o por meio de imagens, que julga ser 0 mais adequado para a filosofia. Para citar
alguns desses exemplos, podemos recordar primeiramente os modos diversos de ele descrever
a duragdo. Em Dados Imediatos, ele compara a “sucessao de nossos estados de consciéncia’,
nossa duracdo interior, & “fusdo das notas de uma melodia’. Em Introducéo a Metafisica, ele a
aproxima ora do “desenrolar de um novelo”, ora de um “espectro de nuances’, quando a pensa
enquanto associada a consciéncia humana; ou a aproxima ainda de um “elastico” contraido e
depois distendido, quando reflete sobre o seu movimento continuo. Ja em A Evolucéo
Criadora, €le a descreve, enquanto associada a Natureza como um todo, como uma sinfonia,
uma vez que a “imagem” da sinfonia teria a capacidade de simbolizar metaforicamente a
unidade harménica a partir da multiplicidade diversa. Em segundo lugar, podemos citar, por
exemplo, a maneira segundo a qual ele representa, em A alma e o corpo, arelagdo da atividade
cerebral para a atividade mental enquanto semelhante a relacdo do movimento da batuta do
regente para a sinfonia. Ou ainda o modo como simboliza, em O Riso, a marcha do espirito
como semelhante a curva denominada por Pascal como “roleta’, isto é, a curva descrita por um
ponto da circunferéncia de uma roda que avanca em linha reta. Finalmente, para darmos um
ultimo exemplo, podemos recordar a forma através da qual ele remete, também em Introducéo
a Metafisica, a “experiéncia integral” da intuicdo metafisica a experiéncia da composicéo
literaria. Por tudo isso, podemos ver que a representacao imageética desempenha realmente um
papel fundamental no método bergsoniano. Sua importancia se torna claramente manifesta em
sua obra ainda a partir de um outro aspecto, que julgamos relevante também destacar. Esse
aspecto se apresenta no proprio modo segundo o qual Bergson penetra no pensamento de um
determinado fil6sofo que se propde estudar, buscando vislumbrar, por tras do conjunto de
conceitos utilizados por esse fil6sofo, a intuicéo que ele teve junto a realidade viva e que esta
na base de todo 0 seu pensamento, delimitando a sua originalidade™. Para Bergson, sio as

complementacdo, a seguinte observacdo de Franklin Leopoldo e Silva, na qual € destacado o caréater deformador
da representacdo filosdfica tradicional: “uma das teses fundamentais do pensamento de Bergson € que a
linguagem da filosofia desfigura o objeto filosofico. E o faz porque traduz num discurso formalizado o fluxo da
duracdo. O sentido desta constatagdo de carater critico é solid&rio de uma proposta positiva de teoria do
conhecimento alicergada naintui¢cdo” (LEOPOLDO E SILVA, ob. cit., pp. 16 e 17).

113 A respeito dessa forma propria com que Bergson resgata o carater original de uma filosofia por meio da

sua “raiz intuitiva e viva’, ver PRADO JUNIOR, ob.cit., p. 29. Ai Bento Prado também assinala o “duplo uso”
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imagens, através de seu poder evocativo, que, se ndo reproduzem, a0 menos Nos possibilitam
aproximar, com muito mais propriedade do que os conceitos simbdlicos, dessa intuicdo
original e viva do filésofo, que é o fundamento do “sistema’ que ele depois desenvolve por
meio dos proprios conceitos, reproduzindo o filosofar tradicional™*. Bergson nos da,
primeiramente, o exemplo de Espinosa e mostra que, por tras do rico aparato de conceitos que
ele utiliza para fazer comunicar seu pensamento com uma “perfeicdo geométrica’, ha algo de
“sutil, de muito leve e de quase volétil”, que a tudo perpassa e o0 qual temos um pouco de
dificuldade em apreender. Trata-se justamente da intuicdo fundamental espinosana, que
nenhuma formula conceitual é capaz de exprimir e de esgotar, mas que a seguinte “imagem”
pode representar de forma aproximada: “digamos, para nos contentar com uma aproximagao,
gue € o sentimento de uma coincidéncia entre o ato pelo qual nosso espirito conhece
perfeitamente a verdade e a operagdo pela qual Deus a engendra (...) — a experiéncia moral
encarregando-se aqui de resolver uma contradicdo légica e de fazer, através de uma brusca
supressdo do Tempo, com que voltar sgja um ir” (A intuicdo filosofica, P. M. — pp. 58 e 59
Abril). Em seguida, Bergson nos apresenta o exemplo da filosofia de Berkeley, mostrando
como podemos, através de duas imagens, melhor compreender a intuicdo origina que esta na
sua base. Nesse caso em particular, essas imagens sdo “imagens mediadoras’, capazes de
representarem a relagdo dindmica e viva entre o espirito e a matéria. Bergson as delineia e em
seguida critica a representacéo conceitual desenvolvida pela filosofia tradicional, que tenderia
a empobrecer o significado das mesmas. “parece-me, escreve ele, que Berkeley percebe a
matéria como uma fina pelicula transparente situada entre 0 homem e Deus. Ela permanece

transparente enquanto os filosofos ndo se ocupam dela, e entdo Deus se mostra através dela.

gue Bergson faz da histdria da filosofia, procurando ressaltar os seus equivocos e também destacar, apesar deles, o
gue hade verdade intuitiva por trés dos sistemas.

14 «Toda a complexidade de sua doutrina (da doutrina do fil6sofo), que se estenderia ao infinito, é apenas a
incomensurabilidade entre sua intuicdo simples e os meios de que dispunha para exprimi-la.

Qual é esta intuicdo? Se o filésofo ndo pdde formulala, ndo somos nds que o faremos. Mas o0 que
chegaremos a apreender e fixar € uma certa imagem intermedidria entre a simplicidade da intuicdo concreta e a
complexidade das abstractes que a traduzem, imagem fugitiva e esvaecente, que ronda, talvez inapercebida, o
espirito do filésofo, que o segue como sua sombra por entre os meandros de seu pensamento, € que, se Ndo € a
prépriaintuicdo, dela se aproxima muito mais do que a expressdo conceitual, necessariamente smbdlica, a qual a
intuicdo tem de recorrer parafornecer ‘explicages ” (BERGSON, H., A intui¢do filostfica, P. M. — p. 56 Abiril).
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Mas quando os metafisicos a tocam, ou mesmo 0 Senso comum engquanto metafisico,
imediatamente a pelicula perde o brilho e se engrossa, torna-se opaca e forma uma tela, pois
palavras tais que Substancia, Forca, Extensdo abstrata, etc., aderem a ela, depositam-se como
uma camada de poeira, e nos impedem de perceber Deus por transparéncia. (...) Mas ha outra
comparacao, freqlientemente evocada pelo fildsofo, e que é apenas a transposicao auditiva da
imagem visual que acabo de descrever: a matéria seria a lingua em que Deus nos faa’ (A

intuicdo filoséfica, P. M. —p. 62 Abril).
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Capitulo 4 — A relacdo entre duracdo e intuicao no contexto de Les

Deux Sources de la Morale et de la Religion . Uma abordagem da

dimensao ética e pedagodgica da intuicao em Bergson.

Em nosso capitulo anterior, procuramos mostrar que Bergson, em A Evolucdo
Criadora, consolida, de uma vez por todas, sua concepcao da duracdo como fundamento
essencia da realidade, compondo ndo s a substancia da consciéncia humana, mas de toda a
natureza. Apontamos, inclusive, que, nessa terceira grande obra bergsoniana, a duracéo nos é
definitivamente apresentada como sinGnimo mesmo de consciéncia, consciéncia que, sendo
originada da prépria “supraconsciéncia’ divina, se desenvolve ao longo da evolucéo da vida
desde a materialidade até o homem. Ao mesmo tempo, procuramos destacar especialmente que
€ apartir de E. C. que Bergson, retomando conclusdes de D. I. e de M. M., demonstra-nos que,
de fato, é a intuicdo o meio de conhecimento préprio da realidade que dura e que a cada
momento cria algo de novo. Finalmente, apoiados no texto do Ultimo capitulo de L’Evolution
Créatrice e nos escritos reunidos de La Pensée et le Mouvant, dedicamo-nos a acentuar que a
intuicdo torna-se, para Bergson, ndo apenas um simples meio de conhecimento, mas um
potente método filosdfico que, ao tomar caracteristicas préoprias e definidas, coloca-se em
contraposicdo ao método analitico da inteligéncia, no qual se baseia o filosofar tradicional.
Constituimos assim, poderiamos dizer, a base do empreendimento de pesquisa de nossa tese,
gue era o de determinar o significado daintuicdo como método em sua relagdo com a nocéo de
duracdo ao longo da obra bergsoniana. A partir de agora, conforme mencionamos no inicio
desse trabalho, buscaremos continuar nossa pesquisa investigando o desdobramento que
Bergson da a questéo da relacéo entre duracéo e intuicdo na sua ultima grande obra, As Duas
Fontes da Moral e da Religido, e em certos escritos seus reunidos em Mélanges, a fim de
tentarmos delinear alguns aspectos complementares do seu método filosofico, capazes de nos
levar, inclusive, a perceber uma dimensdo ética e pedagdgica relacionada a ele. Iniciemos,
entdo, esse estudo final, abordando, primeiramente, o desdobramento da teoria da intuicéo e da
duracdo na concepcao ética que Bergson desenvolve.

Sabemos que, em Les Deux Sources de la Morale et de la Religion, Bergson se propoe
a desenvolver uma teoria ética baseada no conhecimento das verdadeiras fontes da moralidade.
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Com esse objetivo, ele retoma as conclusdes acancadas em seus estudos anteriores,
principalmente em L’Evolution Créatrice, e, mantendo-se fiel a uma das prerrogativas
fundamentais do seu método, procura empreender o estudo do desenvolvimento da moral
humana mantendo-se 0 mais préximo possivel dos dados da experiéncia. No caso especifico de
M. R., Bergson apdia-se, sobretudo, nos dados fornecidos pela biologia, pela sociologia e pela
antropologia cultural, para buscar ampliar ainda mais o significado da sua concepcdo de
duracdo na elaboracdo de uma nova perspectiva ética. Com efeito, se é em L’Evolution que
Bergson nos informa que a duracéo se concretiza na realidade por intermédio da evolugdo do
impulso vital, e que é essa evolucdo que vai ampliando a0 mesmo tempo o potencia de
liberdade passivel de ser efetivado na Natureza, € somente em Les Deux Sources que ele nos
mostra todo o significado da maior ampliacdo possivel desse potencia na efetivacdo de uma
moralidade superior por intermédio de certas “amas privilegiadas’. Conforme vimos,
L’Evolution Créatrice ressalta que, de fato, € somente na espécie humana que a liberdade
imanente a vida consegue atingir o seu “grau” mais elevado, na medida em que s6 0 homem &
capaz de conseguir realmente subjugar 0 “obstadculo” da matéria por intermédio de sua
consciéncia intuitiva. Nessa sua terceira obra fundamental, Bergson inclusive vai mais além:
defende que, na concretizacdo da liberdade, por meio da uni&o de esforgos intuitivos, € possivel
aos homens aproximarem-se até mesmo da prépria fonte de toda consciéncia “ coextensiva’ a
evolucdo do “éan vital”, isto €, da*“supraconsciéncia’ de Deus que atudo cria na Natureza. No
entanto, ndo é ainda em A Evolugdo Criadora que Bergson desenvolve plenamente esse novo
tema do conhecimento intuitivo da esséncia divina e de sua duragdo, capaz de elevar ainda
mais a liberdade e a moralidade humanas; tal tema ele realmente desenvolve s em sua obra
derradeira, a partir do exame das verdadeiras fontes damoral e dareligido™™.

Bergson inicia Les Deux Sources buscando detectar o modo como verdadeiramente se
desenvolve a sociedade humana em sua relacdo com a evolugdo da vida na Natureza, para, a
partir dai, procurar apresentar sua forma de compreender a moralidade. Como veremos, esse
empreendimento bergsoniano visa ultrapassar, em Ultima instancia, as concepcdes tradicionais

de moral (especialmente a moral kantiana), segundo Bergson descontextualizadas do real. Para

15 ¢f. com o escreve LANDIM, Maria Luiza, ob. cit., pp. 104 e 105. Nessas péginas, inclusive, é citada
uma carta de Bergson a Tonquédec de 1912 (Mélanges — p. 477), na qual Bergson faz uma reflexdo sobre o seu

itinerario filosofico.
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tanto, conforme apontamos acima, ele procura sustentar sua pesquisa em dados concretos,
tomando o auxilio de diferentes ciéncias. Em particular, apdia-se nas conclusdes al cangadas em
A Evolucdo Criadora a partir das ciéncias biologicas, defendendo que existe uma relacéo
necess&ria entre a evolucdo da vida natural e a evolucdo da vida social, relagdo essa que
repercute diretamente no desenvolvimento da moral e dareligi&o. Bergson reafirma, em M. R.,
gue a sociedade, como parte integrante da natureza, exerce uma influéncia decisiva sobre o ser
vivo individual e que tal influéncia se faz notar desde o inicio da evolucdo da vida. De fato,
segundo ele, somos seres submetidos a determinados limites sociais que se fazem sentir de
forma andoga aqueles que agem sobre as células de um organismo vivo. Nesse sentido, as
sociedades que constituimos séo semelhantes a organismos Vvivos, “cujas células, unidas por
vinculos invisivels, subordinam-se umas as outras numa hierarquia sabia’. A diferenca
fundamental que existe, entretanto, € que, enquanto o organismo € submetido “a leis
necess&rias’ que tendem a lhe garantir a homeostase, leis essas interiores ao proprio organismo
e independentes de nossa vontade, a sociedade é “constituida por vontades livres’. Mesmo
assim, ha realmente grande semelhanca entre as duas formas de associacéo, de tal modo que as
diferentes vontades reunidas numa sociedade organizada terminam por formar um todo
“organico” no qual, para Bergson, o habito desempenha um papel comparavel a necessidade
biol6gica que une as células dos seres vivos (M. R. —pp. 981 e 982).

A vida social se congtitui, com efeito, a partir de um conjunto de habitos que os
individuos repetem e perpetuam em seu convivio uns com 0s outros. Esses habitos servem para
garantir a“ordem” socia que, de modo impessoal, é “confusamente percebida ou sentida’, mas
gue exerce um poder inegavel sobre a nossa vontade. Os hébitos sociais limitam as vontades
potencialmente transgressoras da ordem social, assim como a “necessidade” natural conteria a
emancipacdo de uma célula em relacdo a ordem do organismo, se isso lhe fosse possivel.
Diferentemente de uma célula, o individuo “livre”’, conforme nos mostra Bergson, pode chegar
aromper com os habitos sociais, mas, na maior parte das vezes, a eles se submete como a um
compromisso. E isso 0 que habitualmente se denomina de obrigag&o social (M. R. —pp. 985 e
986). Em relacdo a isso Bergson assinala que, apesar de ndo podermos deixar de considerar a
forca da obrigagdo, devemos também atentar que tanto a ordem social quanto a ordem natural
S80 vivas e que, na verdade, ndo se submetem a um determinismo radical. Por esse motivo, a
concepcdo compartilhada pela maioria dos homens e mesmo, tradicionalmente, pela maior

parte dos filésofos e cientistas, de que tanto a natureza quanto a sociedade devem ser
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compreendidas como entidades regidas por leis rigorosas que formariam uma ordem mecanica
e previsivel, tal concepcao ndo reflete a duracéo real das coisas (M. R. —pp. 984 e ss.).

Para poder melhor se posicionar diante dessa concepcdo equivocada e melhor
esclarecer 0 desenvolvimento da sociedade humana e da moralidade a ela atrelada, Bergson
procura entdo analisar mais detalhadamente o sentido concreto da obrigagéo socia. Conforme
nota, a obrigagcdo ndo nos é imposta de fora como algo que nédo tenha nada a ver conosco.
Bergson defende com propriedade que “ cada um de nés pertence a sociedade tanto quanto a si
mesmo”. Nossa consciéncia pode nos revelar, quando mergulhamos em nosso “eu profundo”,
gue nossa personalidade € original, “incomensurédvel com as demais e de resto inexprimivel”.
No entanto, quando permanecemos na superficie do convivio social — e isso € 0 que se daem
grande parte das vezes —, ndo conseguimos alcancar da mesma forma o carater singular de
Nnosso eu e acabamos desenvolvendo mais a sua “parte socializada’; com isso, passamos a
enxergar mais o que nos faz parecidos com as outras pessoas € 0 que cria entre elas e nés uma
dependéncia reciproca (M. R. — p. 986). Diante dessa realidade, Bergson se faz entdo uma
pergunta essencial, a saber: “para 0 nosso eu, instalar-se nessa parte socializada de s mesmo
serd 0 unico meio de se ligar a alguma coisa de solido?’ (M. R. — p. 986). Segundo €ele, isso
assim seria se estivéssemos condenados a permanecer sempre reproduzindo os habitos sociais.
Contudo nossa obrigagdo social felizmente ndo chega a tanto, e, na verdade, podemos
encontrar algo de ainda mais sdlido do que nosso eu social no “fundo de nés mesmos’, capaz
de nos fazer atingir “um equilibrio de outro género, mais desgjavel ainda que o equilibrio
superficia” (M. R. —p. 986). Sabemos, no entanto, que a concretizacdo desse “outro género”
de equilibrio, e mais ainda a sua perpetuacdo, como Bergson ja apontaraem D. |., é algo raro.
Por esse motivo, se o cultivo de nosso eu mais interior é essencial (e mais a frente falaremos
sobre como isso € importante para efetivarmos uma moralidade mais completa), todavia é
normalmente na sociedade, na solidariedade dos seus habitos, que procuramos encontrar boa
parte de nossa “seguranca’. E, em principio, isso na realidade ndo é problemético se néo
renegarmos totalmente nosso eu profundo e ndo supervalorizarmos Nnosso eu socidl,
reconhecendo-lhe o papel devido. Conforme destaca Bergson, “a obrigagdo, que imaginamos
como um vinculo entre os homens, liga primeiro cada um de nés asi mesmo” (M. R. —p. 986).

De fato, em nossa existéncia concreta, nosso “eu individual” relaciona-se necesséria e
naturalmente com nosso “eu social”. Para Bergson, esse eu social deve inclusive ser cultivado

por n6s no sentido de podermos exercer bem nossa obrigag&o essencial para com a sociedade e
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para que também possamos melhor nos estruturar como individuos, uma vez que, como
dissemos, tomamos parte de nossa identidade justamente através do convivio social. Nesse
sentido tanto a sociedade precisa do individuo, quanto o individuo da sociedade. Segundo o
gue observa Bergson, “sem algo dessa sociedade em nés, ela ndo teria qualquer poder sobre
nos (...). Sua presenca € mais ou menos assinalada conforme os homens; mas nenhum de nés
poderia isolar-se dela de modo absoluto. Ninguém pretenderia isso, porque sentiria bem que a
maior parte de sua forca provém dela, e que deve as exigéncias incessantemente renovadas da
vida socia essatensdo ininterrupta de sua energia, essa continuidade de sentido no esforgo, que
garante & sua atividade o mais alto rendimento” (M. R. — pp. 986 e 987)*°.

S0 0 hébito e asinstituicdes sociais que nos auxiliam a preservarmos nossa boa relacéo
com a sociedade, sem que precisemos sempre evocar a idéia da obrigacdo, o que seria muito
fatigante. Na realidade, a obrigacdo social torna-se tdo habitualmente exercida que a
consideramos natural: “ela sd se nos revela imperiosa, como todo hébito profundo, se dela nos
afastarmos’ (M. R. — p. 990). Bergson ressalta que, ndo obstante toda a forca da obrigacédo
social, ndo a podemos considerar como algo que estaria acima de tudo e que comporia a
propria esséncia da sociabilidade. Procurando j& se posicionar diante de Kant e seus
seguidores, ele defende que a obrigacéo realmente € algo ao qua nos inclinamos de modo
natural através dos habitos sociais, sem que mesmo percebamos. Além disso, essa obrigacéo
ndo pode ser confundida com o sentimento que, de certo modo, nos coage e que nos sobrevém
guando violamos de alguma forma as normas sociais, isto €, ndo pode ser confundida “com o
abalo que as vezes nos impomos para romper 0 que se contraponha a ela’. Finalmente,
segundo Bergson, ndo € pertinente pensarmos na possibilidade de uma uUnica forma de
obrigacdo e dever que condicionaria todas as acOes corretas que exerceriamos junto a
sociedade, tal como propde a ética kantiana. Conforme destaca, “temos mil e uma obrigactes
especiais, cada uma das quais exige explicagcdo por si”. Assim sendo, cada uma de nossas
obrigacdes se refere a uma circunstancia determinada e ndo pode se explicar em funcéo de uma

obrigacdo superior, de um imperativo categorico racional e universal (M.R. — p. 992). De

18 Sobre 0 modo como Bergson considera o papel da sociedade no equilibrio do eu humano e sua
importéncia na “continuidade de sentido no esforgo”, € interessante conferir ainda sua reflexdo sobre a
personagem de Robinson Crusbe, que, mesmo isolado, segundo Bergson, é consolado no seu intimo pelo que traz

em si do mundo social (ver M. R. —p. 987).
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acordo com o0 que assinala Bergson, na verdade, a maioria dos homens néo hesita em cumprir
sempre de forma direta uma obrigacdo; quase ndo deliberam diante dela. 1sso acontece,
inclusive, de forma generalizada nas sociedades mais primitivas (M.R. — p. 993). Quando ha a
deliberagdo diante de uma dada obrigagdo, ela acontece na medida em que a inteligéncia
pondera sobre suas razées, comparando maximas com o objetivo de “dar mais coeréncia ldgica
a uma conduta submetida por definicdo as exigéncias sociais (...)". E isso, para Bergson, so se
da realmente nas sociedades mais atuais. Mesmo assim, é em cima desse fato de a razéo atuar
nas sociedades mais evoluidas “ como reguladora para garantir essa coeréncia entre as normas e
as méximas obrigatorias’ que a tradicdo filosdfica e especialmente a filosofia kantiana se
baseiam para toméla equivocadamente como principio da obrigacdo e como principio
universal damoral (M. R. —p. 994 ess)*’.

Segundo Bergson, existe verdadeiramente uma logica na organizacdo social que ndo €
dada desde sempre e se efetiva em plenitude ao longo da evolugdo das sociedades humanas.
Essa l6gica é econdmica em sua esséncia, separando certos principios e excluindo outros, o que
a faz se diferenciar cada vez mais da organizagdo natural, superabundante e imprevisivel.
Conforme observa Bergson, quanto mais primitiva for uma sociedade, menor sera o nimero de
suas regras sociais e mais proxima ela estara da natureza. Ele escreve que “entre os primitivos
deparamos com muitas interdicdes e prescricdes que se explicam por vagas associagOes de
idéias, pela superticdo, pelo automatismo”. Tais regras, embora muitas vezes sejam absurdas,
ndo deixam de ser Uteis para garantir certa coesdo nessa sociedade primitiva. Todavia, somente
aquelas que realmente tinham grande importancia na conservagdo e no desenvolvimento das
sociedades perduraram em relagdo a outras regras sociais. “Com o correr do tempo, sem
duvida, é que elas se destacaram das demais (regras) para lhes sobreviver. As exigéncias
sociais estdo pois coordenadas entre si e subordinadas a principios’ (M. R. — p. 994). Para
Bergson, as exigéncias sociais formam, pois, uma légica na organizagdo das sociedades mais
atuais, fundada na obediéncia de determinadas obrigacfes que foram solidamente constituidas
ao longo do tempo. Por tudo isso, ele assevera que “a esséncia da obrigacéo é diferente de uma
exigénciadarazdo” (M. R. — pp. 994 e 995) e ndo se pode conceber como possivel que arazéo

traga em s um principio universal de moral, um imperativo categérico que sgja a esséncia da

17 Acerca da concepcdo de Bergson sobre a “obrigaco social” e sua critica & concepgdo kantiana, ver
LANDIM, ob. cit., pp. 109 a113.
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obrigacdo e que valha para todas as condutas morais, em todos os tempos. Baseando-se em um
dos atributos fundamentais de seu método intuitivo, Bergson nos mostra que também no caso
do estudo das sociedades ndo podemos deixar de considerar a duracdo concreta, dada a partir
da experiéncias sO assim conseguimos compreender realmente a evolugdo da organizagéo
social a partir de sua génese concreta e 0 seu sentido na evolucgdo da natureza em geral. E
procedendo desse modo, segundo Bergson, que podemos entender verdadeiramente a
obrigacéo social, que se desvela, pela experiéncia, a partir de suainser¢do no tempo, a partir da
consolidagdo de certos habitos no decorrer da evolucéo da sociedade. Como j& adiantamos,
essa concepcdo bergsoniana opde-se diretamente as teorias racionalistas, particularmente a
kantiana, que véem a obrigacdo social como um principio dado pelo razéo de modo pronto e
acabado. Neste sentido Bergson defende que “ se quisermos um caso do imperativo categorico
puro, teremos de construi-lo a priori ou pelo menos teremos que estilizar a experiéncia’ (M. R.
—p. 995).

Afastando-se, entdo, das interpretacdes excessivamente racionalistas para acompanhar a
evolugcdo concreta das sociedades na natureza, bem como das obrigacdes sociais, Bergson
reitera que, na linha evolutiva que conduz ao desenvolvimento do instinto, a sociedade
considerada a mais evoluida € a sociedade dos insetos, em especial a colméa e o formigueiro.
Na outra linha evolutiva, a sociedade humana aparece como a mais evoluida, e a inteligéncia
toma ai um papel essencia, na medida em que engendra atitudes que se tornam habitos
indispensaveis a manutencdo do equilibrio social. Com efeito, é por meio dainteligéncia que a
sociedade humana consegue obter éxitos comparaveis aos obtidos pelo instinto nas sociedades
dos hex@podes. Para tanto ela recorre ao artificio de desenvolver habitos que, ao longo do
tempo, consolidam as obrigacdes sociais. Conforme nota Bergson, “cada um desses hébitos, a
gue se podera chamar ‘morais’, sera contingente. Mas seu conjunto, quero dizer, o habito de
contrair esses habitos, sendo a prépria base das sociedades e condicionando sua existéncia, terd
uma forca comparavel a do instinto, tanto em intensidade quanto em regularidade. Isso €
precisamente 0 que chamamos ‘o todo da obrigacdo’” (M. R. — pp. 996 e 997). Ndo obstante a
evolucdo das sociedades humanas acontecer através do desenvolvimento dainteligéncia, ainda
podemos perceber, por tras dessa evolugdo, a permanéncia de um certo intento da natureza,
buscando garantir a manutencdo do equilibrio socia por meio da repeticdo de hébitos
particulares, habitos esses que, atuando juntos, perfazem uma harmonia de conjunto. Bergson

defende que “em vao a sociedade humana progredira, se requintara e se espirituaizar& o
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estatuto de sua fundagdo permanecerd, ou antes, a intencdo da natureza. (...) A vida socid é
desse modo imanente, como um vago ideal, ao instinto como a inteligéncia; esseideal encontra
a sua realizacdo mais completa na colméa ou no formigueiro de um lado, e de outro nas
sociedades humanas’ (M. R. —p. 997).

Em relacdo a diferenca entre as duas espécies de sociedade, Bergson observa que, ao
passo que nas sociedades ingtintivas que compdem uma colméia ou um formigueiro o
individuo esta destinado a uma funcéo determinada, nas sociedades humanas ha possibilidade
de movimentac&o social e progresso. Por esse motivo, enquanto nas primeiras cada regra é
dada pela natureza e perpetuada pelo instinto, sendo necessdria, nas segundas, apesar de
também se precisar de umaregra, tal regra acaba ndo sendo téo natural, no sentido de que n&o
€ doada pela natureza, mas criada pela inteligéncia (M. R. — p. 997). Dai a “superioridade”’ das
sociedades humanas sobre a dos insetos, e da inteligéncia sobre o instinto: € a propria
inteligéncia humana que se da a regra, que depois se transforma em hébito. O instinto, desde o
inicio, jatraz em s 0 habito, dado pela natureza. Baseado nessa andlise, Bergson reitera que,
nas sociedades humanas, a obrigacdo € construida, a partir dos habitos, ao longo da evolucéo
social. Para ele, tal obrigagcdo se aproxima do instinto “naquilo que ela tem de imperioso” e
pode ser tomada, neste sentido, por “um instinto virtual, como aquele que jaz por tras do habito
de faar”. De fato, Bergson desenvolve essa analogia entre a moral da sociedade humana e a
linguagem que € por ela criada a partir da inteligéncia, mostrando ainda uma vez que a
obrigacdo é algo que surge naturalmente ao longo da evolugdo da sociedade na natureza, ndo
sendo um imperativo puro, dado pelarazéo: “nada, nem no Iéxico nem mesmo na sintaxe, vem
da natureza. Mas é natural falar (...). Refiramos-nos sempre ao que teria sido a obrigacdo se a
sociedade fosse instintiva em vez de ser inteligente (...) Desse ponto de vista, a obrigacdo perde
seu carater especifico. Ela se liga aos fenbmenos mais gerais da vida’ (M. R. — p. 998; ver
também pp. 1045 e ss., especiamente pp. 1052 e 1053). Mesmo assim, no organismo Vivo e
nas sociedades dos animais, ndo devemos falar em obrigacdo, mas sim em necessidade. De
fato, a obrigacéo pressupde a liberdade efetiva e por isso sO pode ser pensada em relacéo as
sociedades humanas. E nesse sentido que, de acordo com Bergson, a obrigacéio aparece “como
a propria forma que a necessidade assume no dominio da vida quando ela exige ainteligéncia,
aopcao e, por conseguinte, aliberdade, pararealizar certosfins’ (M. R. —p. 999).

Apbs mostrarmos como Bergson promove essa andlise cuidadosa da origem e do

desenvolvimento da obrigacdo social, a fim de melhor esclarecer sua concepcdo acerca da
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evolucdo das sociedades humanas e de sua relagdo como a evolugéo da natureza, e a0 mesmo
tempo melhor se posicionar diante das concepcdes consideradas por ele como equivocadas,
devemos agora apontar como ele relaciona as conclusbes de ta andlise a questdo da
moralidade, buscando tecer sua propria concepcdo de mora apoiado em seu método intuitivo.
Antes de mais nada, Bergson destaca que, em relacdo a questdo da obrigacdo, ndo ha uma
diferencaradical entre as sociedades primitivas e as mais civilizadas. Segundo €le, o civilizado
se diferencia do primitivo basicamente por se constituir como individuo a partir do conjunto de
conhecimentos e habitos que se consolidaram no meio socia no decorrer da histéria da
humanidade. Contudo, apesar do natural primitivo ser obliterado pelo que foi culturamente
adquirido pelo civilizado, tal natural ndo desaparece e permanece “ quase imutavel, através dos
séculos’ (M. R. — p. 999). Nesse sentido, nossa sociedade civilizada, por mais diferente que
seja da sociedade primitiva, tem com ela uma semelhanca fundamental, engendrada a partir da
natureza. Ambas se fundam numa modalidade de obrigagdo social em que os hébitos e as
normas exercem uma forcga coercitiva sobre as pessoas, formando, a partir disso, “sociedades
fechadas’, que criam em torno de si um tipo de moral, também “fechada’”, baseada na “ presséo
socia” (M. R. — pp. 999 e 1000). Em comparacdo a essa espécie de sociedade, que na verdade
representa para Bergson as diversas nagdes ou patrias, € possivel concebermos outra forma de
sociedade, onde a obrigacdo n&o se constréi a partir de habitos e normas rigidas e coercivas,
mas a partir de certas “aspiracbes’ que nos fornecem novos ideais. A essa outra sociedade,
Bergson denomina de “ sociedade aberta’ ou “humanidade’, cuja moral “aberta’ se funda, em
dltimainstancia, no amor (M. R. — pp. 1001 e ss.). Exercendo, mais uma vez, uma das fun¢tes
essenciais de seu método da intuicdo, ele defende que, entre esses dois géneros de sociedade e
de moralidade, hd umaradical diferenca de natureza. Com efeito, ndo atingimos a humanidade
por intermédio da moral que vigora na sociedade fechada, através de uma elevagdo gradativa
da adesdo que temos em relacdo a nossa familia, e que supostamente passaria, em seguida, para
a comunidade e depois para a hacdo. Tampouco alcangamos a humanidade por meio do amor a
humanidade estimulado pela religido tradiconal ou pelo respeito a todos os homens (na medida
em que todos sdo dotados igualmente de capacidade racional) defendido pela tradicdo
filosdfica. De acordo com Bergson, na verdade “é preciso que, de um salto, sgjamos
transportados mais aém dela e que a tenhamos atingido sem a ter tomado por fim,

ultrapassando-a. Quer se fale, aliés, alingua dareligido ou da filosofia, trate-se de amor ou de
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respeito, € outramoral, é outro género de obrigacéo, que vém superpor-se a pressao social” (M.
R. —p. 1002).

Para encontrar a obrigacdo pura, Bergson tivera de reduzir a moral a sua expressdo mais
simples, ou sgja, & moral presente nas sociedades fechadas. Descoberto em que consiste a
obrigacdo, ele agora se prople a pesquisi&la em sua relagcdo com a mora aberta, na qual,
segundo ele, ela assume um outro sentido, a saber, o de um “dever que ndo obrigue” mas, na
verdade, “impulsione”. De fato, Bergson defende que h& possibilidade de concebermos outra
moral que ndo aquela fundada na obrigagdo pura da pressdo social, moral essa que se
fundamenta num tipo de obrigac&o que pode “irradiar-se”, “difundir-se”’, e chegar mesmo a se
absorver em alguma outra coisa que “transfigura” o0 seu sentido convencional. 1sso acontece
guando a obrigacdo se converte num impulso que nos faz perseguir, a partir do mais intimo de
nés mesmos, certos ideais encarnados e transmitidos por grandes homens e mulheres™. Por
esse motivo, inicialmente disseminada em certos preceitos gerais aos quais nossa inteligéncia
acordava, mas ndo ainda ao ponto de arrebatar nossa vontade, segunda modalidade de
moral, de acordo com Bergson, s manifesta toda a sua for¢a quando realmente se incorpora
numa grande personalidade, capaz de motivar sobremaneira nossa vontade e nos fazer realizar
grandes atos.

Na verdade, a distincdo que faz Bergson entre as duas morais € apenas esquematica
(segundo ele mesmo escreve, “téo resolutamente distinguimos duas morais’). O que existe, de
fato, é somente amoral como um todo, que se forma, para ele, a partir da evolugdo da natureza
e de duas fontes distintas, capazes de criar duas disposi¢des radicalmente diferentes da alma e
motivar duas atitudes diversas no homem. Em todo caso, de acordo com Bergson, a “moral
aberta’ difere da*“fechada’ naquilo que elatem de verdadeiramente humana, “em vez de ser de

ser gpenas socia” (M. R. — p. 1004). E € justamente pela razdo de ser mais humana que

118 Segundo Bergson, “desde a eternidade surgiram homens excepcionais nos quais se encarnava essa
moral. Antes dos santos do cristianismo, a humanidade conheceu os sabios da Grécia, os profetas de Israel, os
iluminados do budismo e outros mais. A eles é que sempre se referiu parater essa moralidade completa, que seria
preferivel chamar de absoluta. (...) E isso mesmo nos faz pressentir uma diferenga de natureza, e ndo somente de
grau entre a moral de que tratamos até agora e aquela cujo estudo enfocamos, entre 0 minimo e o méximo, entre
os dois limites. Ao passo que a primeira € tanto mais pura e mais perfeita na medida em que se reduz melhor a
formulas impessoais, a segunda, para ser plenamente ela mesma, deve encarnar-se numa personaidade
privilegiada que se converte em exemplo” (M. R. —p. 1003).
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podemos perceber quando, de fato, estamos aderindo ao segundo modo da moral; quando, de
fato, somos motivados em nosso eu mais interior a nos vincular amorosamente a humanidade
como um todo e agir em conformidade com esse sentimento profundo. De acordo com as
palavras de Bergson, “é uma vida nova gue se anuncia; compreendemos, sentimos gue outra
moral sobrevém. Portanto, ao falar aqui de amor a humanidade, caracterizamos sem dlvida
essamora” (M. R. —p. 1005). Visando melhor delinear sua concepcéo, Bergson faz questéo de
tecer uma andlise psicoldgica, com o intuito de distinguir mais cuidadosamente a atitude moral
do homem quando vinculado a mora fechada e quando vinculado & mora aberta, e também o
sentido do amor e da emogdo que, para ele, estdo particularmente relacionados a segunda
moral. No que diz respeito ao primeiro ponto dessa andlise, conforme assinala, a atitude moral
gue caracteriza 0 homem que adere a moral fechada € uma atitude utilitarista, que busca acima
de tudo (mesmo que muitas vezes inconscientemente) a conservacdo individual e social. A boa
relacdo existente ai entre a satisfacdo do individuo e da sociedade deve-se ao fato de que, por
tras da atividade inteligente — que nos faz optar entre o bem individual e o coletivo —, existe,
como vimos, um fundamento de atividade instintiva, “primitivamente estabelecido pela
natureza” e consolidado de forma continua através dos habitos sociais, no qual “o individual e
0 socia estdo quase em via de confundir-se” (M. R. — p. 1006). Distinto, segundo Bergson, é o
modo como os homens aderem a moral aberta. Eles ndo tém uma atitude utilitéria. Exercendo
uma moralidade aberta, os homens desenvolvem um amor que ndo tem um fim determinado e
nao se dirige a um alvo particular. Tal amor, na verdade, de acordo com o que nota Bergson,
ndo é sO para com a humanidade, mas se estende também “aos animais, as plantas, a toda
natureza” (M. R. — pp. 1006 e 1007). Em relacéo ao segundo ponto de sua analise psicol 6gica,
aquele que busca aprofundar o sentido do amor e da emocdo, que estariam particularmente
relacionados a mora aberta, Bergson assinala, em primeiro lugar, que uma psicologia
puramente intelectualista definiria os estados da alma pelos objetos aos quais eles se aplicam,
considerando, em funcéo disso, 0 amor pela humanidade como resultado de um mesmo amor
gue aumentaria em grau, de acordo com o0 que vimos acima, passando pelo amor a familia e
pelo amor a pétria. Contrapondo-se a tal andlise psicologica tradicional, Bergson defende, em
seguida, que o que na verdade ocorre € uma radical diferenca de natureza entre as duas
espécies de amor. “Aqueles (o amor a familia e a pétria) implicam escolha e, por conseguinte,

exclusdo: poderdo incitar a luta; ndo excluem o 6dio; este (0 amor a humanidade) € somente
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amor”, amor que ndo se dirige a um objeto material determinado, projetando-se inclusive para
além da humanidade (M. R. — p. 1007).

Para deixar claro o real significado desse amor, e afasta-lo de uma representacéo
meramente sentimental, Bergson nos mostra que tal significado torna-se mais manifesto num
periodo determinado da Histéria. Segundo ele, o sentido do amor incondicional, que noinicio é
considerado como aquele sentimento que a mulher e o homem cultivam um em relagdo ao
outro, com o tempo é tomado para qualificar uma outra forma de amor, qual sgja, a do “amor
romanesco” que aparece na ldade Média, unindo, através da religido, o homem a Deus. Desse
modo, “0 amor natura” é transmutado “num sentimento de certo modo sobrenatural, na
emocao religiosa tal como o cristianismo criara e jogara no mundo”: este é justamente o
significado mais amplo do amor que, segundo Bergson, fundamenta a moral aberta, amor que,
na verdade, € um “amor mistico” (M. R. — pp. 1010 e ss.). Bergson defende que emocéo
semelhante a que carrega 0 verdadeiro amor mistico é a que faz parte de qualquer grande
criacdo, sgja da arte, sgja da ciéncia em geral, incitando “a inteligéncia a empreender e a
vontade a perseverar”. Bergson vai ainda além, sustentando inclusive que muitas emogdes sdo
“geradoras de pensamento” e que ainvencdo, embora seja de “ordem intelectual”, muitas vezes
pode ter como sua esséncia a emocdo sensivel (M. R. —p. 1011). Nesse sentido, ele se preocupa
em diferenciar duas espécies de emocdo: aguela que surge a partir de uma idéia ou imagem
representada, sendo delas devedora, e aquela que ndo € determinada pela representacdo e dela
permanece distinta. Para Bergson, a primeira espécie de emocdo € “infra-intelectual”, sendo
dela que se ocupa a psicologia tradicional ao contrastar a sensibilidade a inteligéncia e fazer da
emocao um “vago reflexo da representacdo”. Ja a segunda é “ supra-intelectual”, ndo no sentido
de ser superior ao outro tipo de emoc&o, mas, na verdade, no sentido de |he ser anterior, mais
primordial e fundamental: “trata-se, isto sim, de certa anterioridade no tempo, e da relagéo
daguilo que engendra com o que € engendrado. De fato, s6 a emocao do segundo género pode
tornar-se geradorade idéias’ (M. R. — p. 1012; ver também p. 1114)**°.

119 Sobre essa segunda espécie de emogao descrita por Bergson, é relevante o que distingue Gilles Deleuze:
“propriamente falando, ela (a emocao criadora) ndo tem um objeto, mas t&o-somente uma esséncia que se difunde
sobre objetos diversos, animais, plantas e toda a natureza. ‘ Esta musica sublime exprime o amor. Nao &, porém, o
amor de alguém (...) o amor sera qualificado pela sua esséncia, ndo pelo se objeto’ (M. R. —pp. 1191 e 1992; e ver
também pp. 1007 e 1008). Pessoal, mas ndo individual; transcendente, ela € como o Deus em nos. (...) Em suma, a

emocdo € criadora (primeiramente, porque ela exprime a criacdo em sua totalidade; em seguida, porque ela
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De acordo com Bergson, e isto gostariamos de destacar, 0 que faz nascer essa emocao
profunda e criadora é a intima unido do homem com aquilo a0 qual ele se associa
amorosamente, e que se torna para ele conhecido através da intuicdo. Gilles Deleuze chega,
inclusive, a dizer que essa emocgdo criadora de que fala Bergson “é a génese da intuicéo na
inteligéncia” (DELEUZE, ob. cit., p. 91). Com efeito, segundo Bergson, € impulsionado pela
emocao e pelaintuicdo criadoras que o homem consegue desenvolver o conhecimento direto de
seu objeto, para poder até mesmo tirar dai, depois, conclusdes inteligentes que se concretizam
através da linguagem. Quando ndo é tomado por essa emogao e ndo exerce essa intuicdo, ele
apenas combina idéias abstratas entre si, gerando um pensamento distante da realidade’®.
Conforme defende Bergson, € da mesma esséncia dessa emocao criadora a emogdo que
permeia 0 amor mistico e, como veremos, a intuicdo mistica, que estdo na génese da moral
aberta. Bergson faz questdo de enfatizar que, chamando a atencéo para a importancia dessa
forma de emocé&o, de modo algum quer apresentar uma “moral de sentimento”. Pelo contrério,
a emocdo criadora e mistica € uma emocao profunda capaz de influenciar todo o eu e fazé-lo

agir de formaprépria (M. R. —p. 1015).

prépria cria a obra na qual ela se exprime; finamente, porque ela comunica aos espectadores ou ouvintes um
pouco dessa criatividade)” (DELEUZE, ob. cit., p. 90).

120 Bergson nos fala disso em relagéo, por exemplo, & criagdo literéria: “a obra genial sai quase sempre de
uma emogdo Unica em seu género, que se acreditaria inexprimivel, e que quis exprimir-se. Mas ndo acontece
assim com toda obra, por mais imperfeita que sgja, em que entre uma parte de criacdo? Quem se empenhe na
composicao literdria tera verificado a diferenca entre a inteligéncia entregue a s mesma e aquela que consome

com o seu fogo a emogao original e Unica, nascida de uma coincidéncia entre o0 autor e seu assunto, isto é, de uma

intuicgo. No primeiro caso o espirito labora a frio, combinando idéas entre si, ha muito vazadas em palavras, que
a sociedade lhe entrega em estado soélido. No segundo, parece que os materiais fornecidos pela inteligéncia entram
previamente em fusdo e que se solidificam em seguida de novo em idéias agora nutridas pelo proprio espirito: se
essas idéias acham palavras preexistentes para as exprimir, isso constitui para cada uma o efeito da boa-sorte
inesperada; e, na verdade sempre foi preciso gjudar 0 acaso, e forcar o sentido da palavra para que se modelasse
a0 pensamento. O esforco agora é doloroso, e o resultado aleatério. Mas € entdo somente que o espirito se sente
ou se cré criador” (M. R. — pp. 1013 e 1014; grifo nosso; ver também p. 1191, onde Bergson aproxima essa
criagdo genuina do escritor a criagdo divina). Lembremos que tocamos de passagem nesta questdo da criacdo
literéria quando tratamos do tema da expressdo adequada a metafisica intuitiva proposta por Bergson. O que agora
enfocamos e 0 que enfocaremos um pouco mais a frente acerca dessa questdo tende a complementar a abordagem
anterior.
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Bergson conclui ent&o, a partir de toda essa reflexéo, que, de fato, uma parte da nossa
moral encerra deveres que fundamentam a pressdo social, enquanto a outra parte ndo se baseia
em pressdes, mas em atrativos e traduz “certo estado emociona” do individuo. Contudo,
muitos hesitam em considerar a existéncia dessa segunda forma de moralidade. A raz&o disso,
segundo Bergson, € que, ha maior parte das vezes, ndo conseguimos encontrar facilmente a
emocao criadora genuina no fundo de nés mesmos. O maximo que alcangamos € vislumbrar
parte do seu significado que foi absorvido pela sociedade. Conforme destaca Bergson, “ha
formulas que sdo o residuo dela, e que se depositaram no que se poderia chamar de consciéncia
social & medida que se consolidava uma concepgdo nova da vida imanente a essa emogado, ou
melhor, certa atitude em relacéo a ela’ (M. R. — p. 1015). Desse modo, a moral socia acabou
absorvendo a moral individual, e somente ela, amoral fechada, transpareceu para a maioria das
pessoas. No entanto, segundo Bergson, se nos propormos a analisar com mais cuidado a
origem das duas espécies de moral e procurar, principalmente, os fragmentos da moral mais
humana, poderemos trazer esta Ultima de novo a tona e mostrar como ela € capaz de influenciar
o homem de modo mais profundo através da unido de véarias de suas maximas. Com efeito,
guando revivificamos os principios da moral aberta, tornamos também novamente viva a forte
influéncia que algumas grandes personalidades, mesmo aquelas mais remotas, conseguiram e
conseguem exercer sobre nos. E a influéncia desses grandes homens e mulheres é tanta que,
muitas vezes, mesmo gque ndo nos demos conta, seus ideais ainda elevam nossa humanidade e
nosso potencial de liberdade e criagdo (M. R. —p. 1017).

Portanto, embora normalmente sgjam confundidas, “no pensamento conceitua e na
linguagem”, as duas formas da moral tém verdadeiramente duas fontes distintas. Apesar de tal
diferenca, de acordo com o que destaca Bergson, certamente € da prépria natureza que se
engendram as duas modalidades morais. Para ele, ambas surgem do mesmo impulso vital, ndo
obstante tenham cada qual uma significacdo propria para 0 avanco desse “élan” através da
humanidade: “é a mesma forca que se manifesta diretamente, voltando-se sobre s mesma, na
espécie humana uma vez congtituida, e que atua depois indiretamente, por intermédio de
individualidades privilegiadas, para impelir a humanidade a frente” (M. R. — p. 1017; ver
também pp. 1052 e ss.). Precisamente pelo fato de as duas fontes da moral serem resultantes do
mesmo impulso e aparecerem unidas e misturadas na sociedade, formando um “misto”, o
método da intuicéo torna-se realmente fundamental, conforme mencionamos algumas paginas

acima, para que Bergson consiga detectar a diferenca de natureza que existe entre elas, ou, em
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outras palavras, para que ele consiga chegar ao “puro” também no campo da moralidade. Tal
como fez em suas obras anteriores para encontrar as verdadeiras diferencas de natureza, por
exemplo, entre os estados psicoldgicos superficiais e os profundos, entre a percepcdo e a
lembranca, entre ainteligéncia e a intuicdo, também agui, em Les Deux Sources, € por meio da
intuicdo gue Bergson consegue chegar ao conhecimento da diferenca de natureza que existe
entre a “moral fechada” e a “mora aberta” e criticar mais um “misto ma analisado” pela
tradicdo. Bergson é persistente nesse seu empreendimento, mesmo sabendo gue ele ndo é fécil:
“anda uma vez, ha certa dificuldade em comparar as duas morais entre si, porque elas ndo
mais se apresentam em estado puro. A primeira comunicou a outra algo de suaforca de coacéo;
a segunda derramou sobre a primeira algo de seu perfume. (...) Consideremos, entretanto,
pressdo e aspiracdo em s mesmas, isoladamente” (M. R. — pp. 1017 e 1018; ver também pp.
1046 e 1047). Desse modo, tornar-se-a possivel, para Bergson, compreendermos reamente as
duas formas da moral e propormos um novo ideal ético.

Com esse intuito, Bergson entdo observa que, enquanto na mora fechada a presséo
imitaa“imobilidade do instinto” por meio dos hébitos sociais, dando certo bem estar e prazer a
sociedade na medida que garante o seu funcionamento normal, na moral aberta a aspiragéo traz
irmanada consigo o sentimento de movimento, de “progresso” e de “marcha para frente”, que,
mais do que “ o prazer do bem estar”, gera o “gozo” e “aaegriado entusiasmo”. Para Bergson,
inclusive, éta entusiasmo que fez tal moral se propagar pelo mundo (M. R. — p. 1018; também
p. 1024). Podemos ter, assim, uma certeza inquebrantavel da diferenca que existe entre as duas
espécies de sentimento que fazem parte da esséncia das duas espécies de moral e, conforme
Bergson defende, essa forma de certeza vale mais do que qualquer outra “certeza’
fundamentada em principios racionalistas para diferencia-las (M. R. — p. 1018). Refletindo
sobre as representagbes que brotam do sentimento de entusiasmo que toma as grandes
personalidades morais, ele nos diz que tais representagdes traduzem um sentimento de
emancipacéo, de superacdo, ndo tendo nada a ver, por exemplo, com a aquisicdo de bens
materiais. “a emocdo particular de uma alma que se abre, rompendo com a natureza que a
confinava a0 mesmo tempo em si e na comunidade. Dizem primeiro que 0 que sentem é um
sentimento de libertagdo. Bem-estar, prazeres, riquezas, tudo o que motiva o comum dos
homens os deixa indiferentes” (M. R. — pp. 1017 e 1018). Além disso, de acordo com o que
assinala Bergson, motivados por aspiracdo, antes de mesmo de se transformarem em

grandes propagadores de um amor universal, os grandes homens tornam-se herdis. Ou sgja,
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essas almas privilegiadas se tornam, em primeiro lugar, grandes homens de acéo, que atraem
seguidores menos por suas palavras do que por seus gestos, por seu exemplo herdico. E isso se
da exatamente porque o proprio her6i movimenta-se na direcdo de sua libertacdo, libertacdo
essa que desde sempre se consubstancia na criacéo efetiva que reflete o divino. Com efeito, a
grande alma, no seu movimento criador, deixa de apenas reproduzir o que esta estacionério na
sociedade, paracriar de forma pessoal algo de realmente novo (M. R. —p. 1019).

Como ja mencionamos, em sua aspiracd0 e no decorrer do seu processo de
emancipagdo, os grandes misticos acabam desenvolvendo um amor que se amplia cada vez
mais até atingir, e mesmo ultrapassar, toda a humanidade. Isso porque, segundo declaram, tal
amor 0s une primeiro a algo maior que eles mesmos e que toda natureza — 0 qual denominam
Deus —, para depois uni-los, por consequéncia, a seus semelhantes. De acordo com as palavras
de Bergson, “os grandes misticos declaram possuir o sentimento de uma corrente que iria de
sua ama a Deus e desceria ao género humano” (M. R. — pp. 1019 e 1020). A partir disso, esses
grandes homens ultrapassam em muito a espécie humana e também qualquer barreira social
existente. Com efeito, para Bergson, € através dessas personalidades privilegiadas e do amor
universal que transmitem que “rompemos com certa natureza’ para, de fato, fazermos avancar
realmente o impulso vital. Deixamos para tras aquela natureza que colocara certas coordenadas
para a evolugdo, incluindo a evolucdo da sociedade, através da repeticdo e do habito;
rompemos, pois, com a natureza mais proxima da materialidade e da intelectualidade para nos
aproximarmos da natureza em sua propria duracdo ininterrupta e criativa, do movimento de
criacdo do élan vita em si mesmo. Conforme destaca Bergson, “poder-se-ia dizer, desviando
do seu sentido as expressdes spinozistas, que € para voltar a Natura naturante que nos
separamos da Natura naturata” . Por esse motivo “entre a primeiramoral e segunda ha pois toda
adistancia do repouso ao movimento. A primeira é supostamente imutéavel. Se ela mudar, logo
esquece que mudou e ndo confessa a mudanca. (...) Mas a outra € uma impulsdo, uma
exigéncia de movimento; é mobilidade em principio. Com isso € que ela provaria — sO mesmo
com isso ela poderia primeiro definir — sua superioridade. Toma a primeira e dela néo
conseguireis fazer sair a segunda, tanto quanto de uma ou varias posi¢cdes de um moével ndo
obtereis 0 movimento” (M. R. —pp. 1023 e 1024)

Sustentando, portanto, a superioridade da moral aberta em relacdo a fechada, Bergson
assinala ainda que tal superioridade ndo precisa ser demonstrada racionalmente. Ele afirma que

tal superioridade na verdade € antes sentida, vivenciada, e, poderiamos dizer, intuida “a
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superioridade é vivida antes de ser representada, e de resto ndo poderia ser depois demonstrada
se ndo fosse antes sentida. E uma diferenca de tonus vital” (M. R. — p. 1024). Seguindo
linha de reflexdo, Bergson destaca também que, assim como as demais manifestacdes de
movimento real, as manifestacbes da moral aberta sdo dificeis de ser representadas pela
inteligéncia e sua linguagem que, como mais de uma vez destacou em sua obra, dedicam-se
antes a expressar coisas feitas do que progressos. Segundo ele, a moral do Evangelho, que é
“essencialmente a da alma aberta’, pode nos dar um bom exemplo disso: “néo se teve razéo de
fazer observar que ela da énfase ao paradoxo, e até a contradic¢do, nas mais rigorosas de suas
recomendacgdes?’ (M. R. —p. 1025).

No decorrer da histéria humana, podemos observar, conforme nota Bergson, uma
passagem do “fechado” ao “aberto” que delineia a evolucdo histérica do pensamento moral. E,
entre a moralidade “estética’ e a moraidade “dindmica’, encontramos uma transicéo
assinalada pelas infinitas tradugdes que o pensamento inteligente tenta dar para o impulso, a
aspiracdo, a intuicdo e a emocdo que compdem a moral aberta. Essas traducbes ou idéias
constituem, segundo Bergson, “notacdes intelectuais’ que foram elaboradas pelos grandes
fil6sofos e se situam justamente entre o “infra’ e o “supra intelectual”, entre um conjunto de
habitos sociais que, como dissemos, correspondem no homem a certos instintos do animal,
conjunto esse que “€ menos que a inteligéncia’, e um conjunto de acdes poderosas animadas
por um profundo entusiasmo e por uma clarividente intuicdo, que “€ mais que a inteligéncia’.
Ou sgja, para Bergson, entre o “puro estético” e o “puro dindmico”, 0 que existe é a propria
inteligéncia. A ama humana teria permanecido nesse campo intermediario e inteligente, na
verdade mais proximo do estético do que do dindmico, se ela ndo tivesse conseguido avancar,
como ja destacamos, por meio de algumas personalidades privilegiadas. Se tomarmos como
horizonte a evolugdo do pensamento moral, segundo Bergson, nesse plano da intelectualidade
se situaria a moral estdica e a epicurista e também a mora platonica e a aristotélica. “Em
relacdo ao que acabasse de deixar, essa dma praticaria a indiferenca ou a insensibilidade;
estaria na ‘ataraxia ou na ‘apatia’ dos epicuristas e dos estoicos. Em relagcdo ao que acha de
positivo nela, (...), sua vida seria a contemplacéo; ela se harmonizaria com o idea de Platéo e
de Aristoteles” (M. R. — p. 1029). De qualquer modo, tal movimento filosofico e moral, para
Bergson, é digno de admirac&o pelo que empreendeu.

Mas, de fato, ndo é pelo intermédio dessa moral grega que se comegou a construir os

principios da moralidade aberta. Para Bergson, tais principios comecam a aparecer com 0S
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profetas de Isragl e sua concepgdo propria de justica. Procurando mostrar a grande diferenca
gue existe entre essa concepcao judaica e o idea de justica tradicional, Bergson afirma que
desde o inicio da sociedade humana a justica foi considerada uma obrigacdo como outra
qualquer. Correspondendo, portanto, também, a uma “necessidade socia”, era a pressdo da
sociedade o0 que atornava obrigatéria. “ Nessas condic¢des, uma injustica ndo era nem mais nem
menos chocante que outra infracdo a regra’ (M. R. — p. 1038). Por esse motivo mesmo,
conforme defende Bergson, tal idea de justica era ainda um idea relativo e “quase
facultativo”: ndo gozavam, por exemplo, dessa “justica’ 0s escravos e algumas outras classes
da sociedade. Nesse sentido, nem mesmo 0s gregos antigos, por meio da evolucdo da
organizacao social e politica que promoveram e que culminou com a democracia de Péricles,
conseguiram empreender uma justica mais universal e absoluta (M. R. — pp. 1033 e s9). Isso
realmente sO foi empreendido, segundo Bergson, a partir de certas comunidades de Isradl,
lideradas por grandes profetas. Eles condenavam uma certa ordem social, capaz inclusive de
condenar certas pessoas a condic¢des sub-humanas de vida, para afirmar que todos (até mesmo
0s escravos) devem ser igualmente respeitados em sua humanidade. Pensando nesse novo ideal
de justica, Bergson pondera: “lembremo-nos do tom e do sotague dos profetas de Isragl. E sua
prépria voz que ouvimos quando uma grande injustica foi cometida e admitida. Do fundo dos
séculos eles elevam seu protesto. Sem duvida, a justica ampliou-se singularmente desde o
tempo deles’ (M. R. —p. 1039). Conforme bem observa Bergson, tais profetas se dirigiam aum
Estado determinado, mas sua conex&o com Deus era t&o forte que aquilo que diziam poderia
ser estendido a humanidade como um todo. Com o passar do tempo, Isragl acabou tornando-se
referéncia de um ideal superior de justica. “Pelo menos deram a justica o carater violentamente
imperioso que ela conservou, que ela imprimiu desde entdo a uma matéria infinitamente
avolumada’ (M. R. — p. 1039). E Bergson faz questdo de enfatizar que cada avango em relagéo
a justica aconteceu devido a criacdo efetiva de pessoas iluminadas e que 0 processo dessa

elevacdo continua sempre aberto a novas criagoes.

De acordo com Bergson, assm como o profetismo foi essencial para o progresso da
justica em sua forma, a substituicdo de uma republica confinada a comunidade por uma
“republica universal”, abrangendo toda a“humanidade’, foi essencial para o progresso material
da justica. Nisso consistiu 0 seu segundo grande avanco, que representa verdadeiramente a
passagem do “fechado” ao “aberto”. E o responsavel por isso, de acordo com Bergson, € o

cristianismo legitimo. Bergson nota que a filosofia grega tentou promover tal avanco, no
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entanto ndo logrou éxito. Tomando primeiramente, como exemplo, Platdo, ele nos mostra que
esse filosofo grego até concebeu a idéia de que todos os homens teriam a mesma esséncia,
todavia ndo chegou a sustentar que todos deveriam ter os mesmos direitos fundamentais.
Faltou assim “um passo” adar, e esse passo, para Bergson, ndo foi dado. “ Teria sido necessario
condenar a escraviddo, renunciar a idéia grega de que os estrangeiros, sendo bérbaros, ndo
podiam reivindicar direito algum. Mas seria esta uma idéia propriamente grega?’ (M. R. — p.
1040). Para Bergson, antes do cristianismo, também outros fil6sofos gregos como 0s estoicos
chegaram a cogitar a idéia de que “todos os homens sdo irmaos’, mas, na verdade, a
consideravam “irrealizével” (M. R. — p. 1040). Enfim, chegamos a encontrar esse ideal de
justica universal “em estado implicito por toda a parte onde o cristianismo néo penetrou, entre
0s modernos como entre os antigos’, mas onde ndo houve realmente essa influéncia, também
ndo se concretizou esse ideal. Por tudo isso, segundo Bergson, de fato, é somente com o
cristianismo e seu ideal de fraternidade, representando “a igualdade dos direitos e
inviolabilidade da pessoa’, que se processou a passagem do fechado para o aberto najustica e
namora (M. R. — p. 1040)*%.

Na verdade, como ressalta Bergson, foi preciso esperar cerca de dezoito séculos para
que efetivamente os Direitos Universais do Homem fossem regulamentados através de leis.
Isso aconteceu a partir do processo de independéncia dos Estados Unidos da América e logo
foi reafirmado na Revolucdo Francesa. Contudo, afirma Bergson, é inegavel que, antes da
consolidagdo dos direitos humanos, a for¢a do cristianismo ja havia impulsionado uma grande
revolugdo mora por intermédio dos exemplos vivos de algumas grandes personalidades que
encarnaram seu ideal e lancaram a perspectiva do amor e da justica universais. E, de fato, para
Bergson, foi essa “revolucdo” que propiciou o0 aparecimento gradativo de leis mais
humanitérias. Segundo ele, mesmo tendo consciéncia de que a concretizacdo, no mundo todo,
de uma sb sociedade aberta seria de fato impossivel, grandes homens e mulheres propagaram

121 Sobre a concepgao bergsoniana de justica e sua importancia na ética que Bergson propde, é relevante o
que escreve LANDIM, ob. cit., pp. 122 a 125.
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um novo estado de alma que atraiu e converteu a maior parte das pessoas, a ponto de com o

tempo a sociedade exigir uma reformulacéo do direito e da politica™®.

Concluindo toda essa reflex8o, Bergson reafirma que ha realmente uma associagéo
intrinseca entre a evolucdo da vida natural e a evolugdo da vida social, e da moraidade que a
ela se relaciona. Ele ressalta que a natureza poderia ter-se limitado a constituir apenas
sociedades fechadas, cujos membros estariam ligados entre si por “ obrigagoes estritas” (M. R.
— p. 1053). Se assim fosse, obviamente as sociedades humanas, por intermédio da inteligéncia,
continuariam conseguindo compor mais variagdes ao tema da organizagdo social do que as
sociedades animais, regidas pelo instinto. No entanto, ndo haveria a possibilidade de os
homens nem mesmo vislumbrarem o ideal de uma sociedade melhor, mais aberta e capaz de
modificar a humanidade. E € justamente possibilidade que a natureza ainda da ao homem.
Por estar sempre se superando, ela ndo se limita aengendrar apenas sociedades fechadas. elaas
engendra, mas, ab mesmo tempo, faz nascer, dentro delas, homens extraordinérios que langam,
em ideal, os meios de as superarmos. Por ela mesma, a natureza ndo chega a constituir uma
sociedade realmente aberta. “Por isto, esta ndo existe ainda, e talvez jamais exista: ao dar ao
homem a conformagdo moral que Ihe era necessaria para viver em grupo, a natureza talvez
tenha feito para a espécie tudo o que podia’ (M. R. — pp. 1055 e 1056). Todavia, assim como,
ao longo de sua evolucdo, a natureza gerou alguns homens que, tendo uma inteligéncia
privilegiada, conseguiram obter grandes conquistas no ambito da sociedade fechada, ela
também gerou alguns homens de grande capacidade intuitiva, almas sublimes, que ndo se
restringiram aos limites do grupo e, através de um “impulso de amor”, irmanaram-se
fortemente & humanidade como um todo. Foram esses grandes homens que, mais do que

aqueles homens de inteligéncia brilhante, conseguiram levar adiante o potencial criador do

22 De acordo com o que assinala Bergson, “o método consistia em supor possivel o que é de fato
impossivel numa sociedade dada, em imaginar o que resultaria dela para a alma social, e ainduzir entdo alguma
coisa desse estado de ama pela propaganda e pelo exemplo: o efeito, logo que obtido, completaria
retroativamente sua causa; sentimentos novos, em via de desaparecer, suscitariam a legislagdo nova que pareceria
necesséria a seu aparecimento e que serviria entdo para os consolidar. A idéia moderna de justica progrediu desse
modo por uma série de criagdes individuais que tiveram éxito, por esfor¢os mdltiplos animados de um mesmo
impulso” (M. R. —p. 1041).
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“élan” da vida e influenciar, com sua vitalidade e seu entusiasmo, um nimero enorme de
pessoas. Conforme escreve Bergson, “o aparecimento de cada uma delas (dessas grandes
almas) era como a criacdo de uma espécie nova composta de um individuo Unico, conseguindo,
o impulso vital, de longe em longe, em determinado homem, um resultado que n&o poderia ser
obtido imediatamente para o conjunto da humanidade. Cada uma delas assinalava assim certo
ponto atingido pela evolugdo da vida; e cada uma delas manifestava sob uma forma original

um amor que parece ser a propria esséncia do esforco criador” (M. R. —p. 1056).

Para tornar ainda mais manifesto todo o significado dessa evolugéo da sociedade e da
moralidade humanas na natureza, a partir da agdo de grandes personalidades morais, Bergson
nos mostra como tal evolucdo se relaciona ao desenvolvimento das religides, isto €, a passagem
da “religido fechada ou estética’ a “religido aberta ou dindmica’, marcada precisamente pela
aparicdo dessas personalidades privilegiadas e pelo advento da moralidade aberta que
propdem. Com esse objetivo, mais uma vez, Bergson procura se apoiar nos dados concretos da
experiéncia, muitas vezes fornecidos por ciéncias diversas, e nos recursos de seu método
intuitivo. Ele constata, em funcdo disso, que as religifes nascem relacionadas as manifestacbes
mais primitivas do homem e desempenham, desde o inicio, um papel fundamental no
equilibrio da sociedade. Com efeito, na génese das religides, encontramos supersticoes
elementares que fazem parte ainda hoje da sociedade civilizada, informando-nos acerca de algo
primitivo que nos foi dotado pela natureza. Todavia, de acordo com Bergson, a psicologia e a
sociologia tradicionais, por ndo acompanhar as verdadeiras “linhas de fato”, ndo conseguem
explicar de forma coerente a permanéncia dessas supersticoes nas sociedades atuais e 0 seu
significado no desenvolvimento das religifes, relacionando a uma faculdade geral, a
imaginacdo, tanto tais supersticdes quanto as invencdes da ciéncia e as criagdes da arte. “Mas
por que agrupar juntas coisas téo diferentes, dar-lhes 0 mesmo nome, e sugerir assim um
parentesco entre elas? E unicamente por comodidade de linguagem”, afirma Bergson (M. R. —
p. 1066). Contrariando tal procedimento de designar as coisas a partir de um conceito por
demasiado geral, ele denomina de “fabulacéo” ou “ficcdo” a tendéncia do espirito humano de
produzir “representactes fantasmaticas’, as supersticbes. E, conforme destaca, s de se
preocupar em pensar essa tendéncia naquilo que € em s mesma e ndo a associar de antemao a
nenhum conceito generalizante, ja d4 um grande passo para encontrar efetivamente a solucéo
desse problema da persisténcia das supersticdes na sociedade humana e do papel dessas

supersticdes na evolucdo das religides. Seguindo, entéo, perspectiva, Bergson busca
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encontrar o significado concreto da “funcdo fabuladora’, assim como ja havia feito com outras
atividades do espirito humano que estudara, por exemplo, a memoria, a inteligéncia, o instinto
e aintuicao.

Conforme nos aponta Bergson, da funcdo fabuladora “decorrem a novela, o drama, a
mitologia com tudo que a precedeu” (M. R. — p. 1067). E antes mesmo dessas criages
artisticas, tal funcéo foi essencial na criacéo das religioes, sendo, inclusive, em relacéo a elas,
antes efeito do que causa. Segundo nota Bergson, “uma necessidade, talvez individual, mas
sempre social, acabou por exigir do espirito esse género de atividade” (M. R. — p. 1067; ver
também p. 1150). E assim, a partir da evolucéo da espécie humana e de sua organizagao social,
tal funcdo fabuladora foi sendo consolidada associada as religides. As demais atividades
fabuladoras, fantasias de todo género, vieram por acréscimo. Mas por que a evolucdo da
sociedade humana pediu a criagéo dessa funcdo fabuladora? Bergson defende que, engendrada
a partir da inteligéncia, tal funcéo fabuladora surgiu como “um instinto virtual”, um meio de a
natureza fornecer aos homens a capacidade de evitar 0s excessos da propria atividade
inteligente, capazes de comprometer até mesmo a sobrevivéncia da espécie'®. Conforme
ressalta, nos dias de hoje, devido ao grande desenvol vimento da ciéncia, muitos “arrazoados do
mundo”, muitas supersticbes e exageros da inteligéncia acabam caindo por terra diante da
experiéncia: “nada resiste aos fatos’. No entanto, no principio da vida humana, por ndo haver
€SSe recurso, 0s excessos da inteligéncia muitas vezes deviam persistir. E nesse sentido que se
fazia indispensavel um contrapeso a eles, e isso sO poderia se dar, para Bergson, por meio de
“fantasmas de fatos’. De acordo com 0 que escreve: “a falta de experiéncia real, uma
contrafacéo da experiéncia € que ela devia suscitar (...). Uma experiéncia sistematicamente
falsa, erguendo-se diante da inteligéncia, podera deté-la no momento em que ela v muito
longe nas conseqiiéncias que tire da experiéncia verdadeira’. Dai “gue um ser essencialmente
inteligente seja naturalmente supersticioso, e que sO 0s seres inteligentes sgjam supersticiosos’
(M. R. — p. 1067). Em sintese, assim como a hatureza procede para COm 0S Seres vivos mais
inferiores, elatambém ndo deixa o ser humano totalmente a mercé de s mesmo. Elao “vigia’ e
o levaadesenvolver, por meio dafuncéo fabuladora da inteligéncia, toda uma série de imagens
fantasmaticas e de supersti¢cdes, que se tornam depois o0 substrato para o desenvolvimento de
diversas crencas religiosas, capazes de colocar limites ainteligéncia pura: um “deus protetor da

123 Sobre o significado da funcgo fabuladora, ver também DELEUZE, ob. cit., p. 88.
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comunidade” pode surgir, por exemplo, para “proibir, ameacar e reprimir’ a tendéncia
egoistica do homem individual, que, muitas vezes, o conduz perigosamente a se isolar,
ameacando sua sobrevivéncia. Nesse sentido, Bergson considera que, “encarada desse
primeiro ponto de vista, a religido é pois uma reacdo defensiva da natureza contra o poder
dissolvente da inteligéncia” (M. R. —p. 1078).

E sempre para o bem da sociedade que a religido vai atuar, ressalta Bergson. E ela
assim vai atuar estimulando individual mente as pessoas, embora sua intencéo fundamental seja
sempre mais geral: ela desgja acima de tudo preservar o equilibrio da sociedade, “em proveito
da natureza” (M. R. —p. 1084). De acordo com o que bem observa Bergson, nada ameaca mais
a manutencao desse equilibrio do que a expectativa da morte. No caso dos animais, estes, por
ndo serem dotados de inteligéncia, ndo criam nenhuma idéia geral, muito menos a idéia geral
da morte. E, na verdade, tal fato é até vantgjoso para eles, que, “apegados a vida, adotam-lhe
simplesmente o impulso” (M. R. — p. 1085). Mas o homem tem claramente o conhecimento de
que vai morrer. Ele reflete e engendra idéias gerais, inclusive aquelas que |he déo consciéncia
da possibilidade de sua morte. “Ao verificar que tudo o que vive em torno de si acaba por
morrer, ele se convence de que também morrera. A natureza, ao dotélo de inteligéncia, devia,
quisesse ou ndo, levalo a essa convicgdo” (M. R. — p. 1085). S6 que ta convicgdo, em
principio, ndo |he é proveitosa, chegando muitas vezes até mesmo a paralisar-lhe e retardar-lhe
o0 movimento da vida. Como assinala Bergson, o homem podera mais tarde aproximar-se de
uma filosofia que “eleve sua humanidade acima de s mesma’, a partir da qual consiga mais
forca para agir. Todavia, a certeza da morte €, no inicio, sem davida, “ deprimente” e “contraria
aintencéo da natureza’ (M. R. —p. 1086). Diante disso, a propria natureza acaba por criar uma
forma de diluir o poder dissolvente dessa idéia, contrapondo-lhe a imagem da persisténcia da
vida ap0s a morte, imagem essa que, na verdade, conforme Bergson assinala numa nota, “so €
alucinatéria sob a forma que assume para o primitivo” (M. R. — p. 1086)*?*. De qual quer modo,
a partir desse recurso da natureza, utilizado sobretudo nas sociedades primitivas, chegamos a
segunda funcéo fundamental dareligido e, por conseqiéncia, da funcdo fabuladora: “encarada

desse segundo ponto de vista, a religido é uma reacdo defensiva da natureza contra a

124 Como vimos, principalmente, em nosso terceiro capitulo, tal imagem da persisténcia da vida (do
espirito) depois da morte (do corpo) pdde ser depois intuida como algo real: é isso 0 que Bergson procurou

mostrar em alguns de seus principais trabal hos.
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representacgéo, pela inteligéncia, da inevitabilidade da morte”. E, narealidade, de acordo com
0 que observa Bergson, “tanto a sociedade quanto o individuo ganham com essareacdo” (M. R.
— p. 1086). Ambos tém necessidade de estabilidade e duracdo. Nas sociedades civilizadas, sdo
criadas leis, instituigdes e construgdes materiais que sdo feitas “para desafiar o tempo”; elas
acabam gjudando a religido, ab mesmo tempo em que restringem seu papel na manutencdo da
estabilidade social. No entanto, nas primeiras sociedades, que sdo “simplesmente ‘ construidas
com homens” e onde ainda ndo ha a consolidacdo dessas realizacBes que sobrevivem ao
tempo, a religido praticamente sozinha desempenha esse papel fundamental de assegurar o
equilibrio social, através da negacdo da morte. E em funcéo disso que surge, originalmente, o
culto dos antepassados (M. R. — p. 1087).

Além de apontar essas duas funcdes basicas da religido, Bergson ainda destaca uma
outra, que, de certo modo, ndo deixa de se vincular as anteriores, mas na verdade diz respeito
antes a evolucdo da vida em geral. Em relagéo aisso ele relembra que, no caso do instinto dos
animais, ndo ha nenhum tipo de reflex&o que se interponha entre o ato e o objeto ao qual esse
ato se direciona. Contrariamente, nos atos humanos, existe, na maior parte das vezes, um
intervalo entre o inicio e o término da acgdo, que “deixa margem ao acaso” e no qua pode se
inserir uma certa reflex&o inteligente, mesmo que, muitas vezes, 0 homem desgje que tudo
aconteca de forma mecanica e assim se represente as coisas. Conforme ressalta Bergson, apesar
de a maioria dos homens postularem o ideal do mecanicismo universal, “é da esséncia de
semelhante ideal o de jamais ser concretizado e de servir no maximo de incentivo ao trabalho
da inteligéncia” (M. R. — p. 1093). De fato, existe uma faixa de imprevisto que pode
desestimular a agéo inteligente e enfraquecer o homem; e como, na verdade, o impulso vital
“ndo admite obstaculo”, ele arruma um modo de contorna-lo. Nesse sentido, “todas as crencas
religiosas que saem aqui diretamente dele (do impulso vital, por meio da func¢éo fabuladora)
poderiam, pois, definir-se do mesmo modo: trata-se de reacfes defensivas da natureza contra
a representacdo, pela inteligéncia, de uma faixa desestimulante de imprevisto entre a
iniciativa tomada e o efeito desejado” (M. R. — p. 1094; ver também pp. 1149 e s5)*%. Bergson
nos da o exemplo do desejo humano de éxito nos jogos e da crenca, conseqiiente, na sorte. E

essa crencga que, segundo ele, esta associada também a crenga nos deuses. “ O selvagem apela a

125 Segundo escreve Bergson, “o homem é o Ginico animal cuja agdo é incerta, o Gnico animal que hesita e

tateia, que elabora projetos com a esperancga de ter éxito e com receio dafracassar” (M. R. —p. 1149).
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uma poténcia desse género para que sua flecha atinja o alvo. Percorrei as fases de uma longa
evolucdo: tereis deuses protetores da comunidade, que devem assegurar a vitéria aos
combatentes’ (M. R. — pp. 1094 e 1095). Como Bergson observa, de forma sutil, o apelo auma
forca que transcende a propria inteligéncia se faz no sentido de garantir o encaminhamento
mecanico desejado entre causa e efeito quando ja ndo nos sentimos capazes de promové-lo. Se
a ciéncia proporcionasse a garantia plena de sucesso nessas acoes, seria somente a ela que
recorreriamos, caso nos fosse possivel nos libertarmos de certas crengas que se consolidaram
em nosso espirito ao longo do tempo. Mas, de acordo com Bergson, a ciéncia ndo consegue
evitar totalmente a imprevisibilidade da natureza e acaba recorrendo sempre a uma “causa
extramecanica’. Mesmo assim, 0 homem inteligente ndo admite explicitamente os limites de
sua ciéncia e, a0 mesmo tempo, espera que o sistema de explicacdo que aplica para os fatos
fisicos, sobre os quais tem “poder”, se estenda também aos fatos sociais, ndo reconhecendo a
inviabilidade de tal transposicéo. Quando, por vezes, admite seus limites, o faz “independente
de sua vontade; ndo o confessaasi mesmo” (M. R. —p. 1096).

Em relacdo atoda essa questdo do significado da funcéo fabuladora em suarelacdo com
a evolucdo das religides, Bergson reafirma, em Les Deux Sources, a concepgdo de método que
velo apresentando nas suas grandes obras anteriores e que € especificada em La Pensée et le
Mouvant. Nesse sentido, ele relembra aimportancia de, ao nos dedicarmos ao estudo da moral
e da religido, desenvolvermos também, nesse campo, 0s dois movimentos basicos de reflexdo
investigativa que caracteriza a “ experiéncia integral” desenvolvida por intermédio da intuicao:
0 que se efetiva pela andlise dos dados externos concretos e 0 que se efetiva pelo retorno a
introspeccao do espirito, permitindo unir, desse modo, a experiéncia da duragéo externa com a
experiéncia da prépria duracdo interna. Com efeito, no estudo da origem e do desenvolvimento
da mora e dareligido, para Bergson, € necessério tentarmos descobrir, a partir da investigacdo
dos dados antropoldgicos, as tendéncias fundamentais do homem primitivo que ainda
permanecem presentes em nos, para podermos, assim, explicar melhor como elas se

desenvolveram’®. Bergson nos chama a atencdo para que, no caso em questdo, esses

126 Referindo-se & persisténcia dessas tendéncias e dando as indicagBes metodolgicas que apontamos
acima, Bergson escreve: “a forma original (do primitivo em relagdo ao civilizado) subsiste, simplesmente
recoberta pelo adquirido, quer se trate de transformagdo ou deformac&o. Em ambos 0s casos, por conseguinte, o
psicologo que queira descobrir as origens tera um esforco do mesmo género a fazer; mas o caminho a percorrer

podera ser menos longo no segundo que no primeiro. E o que acontecerd, sobretudo, quando se encontrem crencas
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pressupostos metodologicos sdo realmente fundamentais, a fim de podermos chegar ao
conhecimento verdadeiro da evolucéo da moral e dareligido e de sua relacdo com a evolucgéo
da vida, evitando assim a reproducdo da compreensdo equivocada tecida pela tradicéo
cientificaa partir dainteligénciaisolada®® .

No sentido da andlise que seu método procura desenvolver, para Bergson, a magia
relaciona-se intimamente a religido. Ambas sdo contemporaneas, divergem a partir de uma
origem comum e correspondem igualmente a uma reacéo defensiva aos “perigos’ da atividade
da inteligéncia. Nao podemos, portanto, tal como quer o método de andlise tradicional, opor
religido e magia, nem afirmar que a primeira advém da segunda. Tampouco devemos
caracterizar areligido por um sistema de adoracéo aos deuses e magia, em contraposi¢ao, por
um conjunto de praticas materiais direcionada a espiritos elementares (M. R. — pp. 1123 e

1124). Comegando a refletir sobre a evolugdo das religides propriamente dita, Bergson destaca

semelhantes em povos que ndo puderam comunicar-se entre si (detectadas através da andlise dos dados da
experiéncia externa). Essas crencas ndo sdo necessariamente primitivas, mas ha probabilidades de que tenham
vindo diretamente de uma das tendéncias fundamentais que um esfor¢o de introspeccao nos fizesse descobrir em
nds mesmos (justamente por meio da experiéncia intuitiva interna). Elas poderiam, pois, colocar-nos no caminho
dessa descoberta e orientar a observacdo interna que servird depois para explicé-las (apés ter-se aprofundado em
sua experiéncia intuitiva interna, o espirito tem melhores condicfes de explicar os dados da experiéncia externa)”
(M. R. —pp. 1112 € 1113).

127 Complementando a citaggo anterior, remetemo-nos & conclusdo de Bergson: “voltemos sempre a essas
consideragdes de método se ndo nos quisermos desviar em nossa procura. Pois se trata nada menos que da reacéo
do homem a sua percepcéo das coisas, dos fatos, do universo em geral. Ndo é duvidoso que a inteligéncia sgja
feita para utilizar a matéria, dominar as coisas, dominar os acontecimentos. Nd menos certo € que seu poder
estgja na razdéo direta de sua ciéncia. Mas ciéncia € a principio muito limitada; minima é a parcela do
mecanismo universal que ela abrange, da extensdo e da duracdo sobre a qual tem poder. (...) Essaregido amplia-se
amedida que nossa civilizagdo avanga; todo o universo acaba por assumir a forma de um mecanicismo aos olhos
de uma inteligéncia que imagina idealmente a ciéncia acabada. Estamos nesse ponto, e sera necess&rio um
vigoroso esforco de introspeccdo hoje para reencontrar as crengas originais que nossa ciéncia recobre com tudo o
que ela sabe e tudo 0 que espera saber. Mas desde que o fagcamos, vemos como essas crengas se explicam pelo
jogo combinado de inteligéncia e de instinto, como tiveram de corresponder a um interesse vital” (M. R. — pp.
1113 e 1114. Ver ainda pp. 1122 e 1123, onde Bergson critica também o filosofar tradicional por normamente
estudar as coisas — por exemplo, areligido — a partir do que ja esta consolidado na linguagem e néo a partir de sua
génese efetiva. Segundo €ele, os fildsofos acabam, assim, resolvendo mais “uma questdo de Iéxico” do que “um

problema filosdfico”).
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que, de fato, ainterpretacéo tradiciona da histéria das religides tomou por primordial a crenca
nos espiritos, concebendo realmente que antes da religido primitiva o que havia era a magia
(M. R. — p. 1124). Bergson, entdo, se opde a essa tendéncia interpretativa e, apoiando-se no seu
método intuitivo, remete-se ao que lhe informa a experiéncia interior, para buscar encontrar,
sob a camada de cultura, 0 que h& de verdadeiramente primitivo em nés, humanos. O que
verifica em primeiro lugar € que, diante de um determinado medo béasico, um choque brusco
por exemplo, 0 que nos toma antes de mais nada é sempre o0 “sentimento de uma presenca
eficaz”, “presenca’ essa que provavelmente o homem pré-civilizado também deveria sentir,
para atribuir, a partir dela, em seguida, determinadas intencdes a natureza. Por conseguinte,
“ndo se tratara de espiritos ja individualizados que se teriam concebido primeiro” (M. R. — pp.
1124 e 1125)*%. Outrossim, Bergson defende que é muito pouco provavel que a humanidade
tenha comegado as religifes por concepgdes tedricas ja elaboradas. “N&o nos cansamos de
repetir: antes de filosofar, € preciso viver; de uma necessidade vital é que sairam as disposicoes
e as convicgdes originais. Ligar areligido aum sistema de idéias, a umalogica ou “pré-logica’
seria tomar nossos antepassados mais distantes por intelectuais (...)” (M. R. — p. 1125).
Portanto, para Bergson, é fundamental ndo desvincular a pesquisa cientifica e filosofica dos
dados concretos fornecidos pela experiéncia; particularmente, ao estudarmos a evolucdo de
algo relacionado ao homem é imprescindivel recolocar “0 homem no conjunto dos seres vivos,
e apsicologianabiologia’ (M. R. —p. 1125). Por esse motivo, a evolugdo das religifes ndo se
explica por razbes puramente tedricas, |6gicas, mas por razbes de “ordem vital” (M. R. — p.
1126).

Baseado nesses pressupostos, Bergson sustenta que esse sentimento primitivo de uma
“presenca eficaz”, estando na origem da magia e da religido, evolui em duas direcOes
divergentes que guardam algo de uma na outra e sdo complementares, como toda manifestacéo
vital. Segundo Bergson, essas duas dire¢des evolutivas consolidam, com o tempo, de um lado,
“a crenca em espiritos ja individualizados® e, de outro, “a idéia de uma esséncia impessoal”.
Essas duas direcdes marcam, acima de tudo, duas disposi¢des da vontade que acaba utilizando

essas crencas para se sustentar diante das incertezas que se apresentam a inteligéncia

128 \/er também pp. 1105 e ss., onde Bergson nos apresenta o relato de uma vivéncia de William James
(descrita pelo proprio psicologo americano) capaz de nos dar outro forte exemplo do sentimento dessa “presenca

eficaz”.
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Conforme bem observa Bergson: “é, pois, da exigéncia de uma magia eficaz que saiu uma
concepcdo como a do mana, empobrecimento ou materializacdo da crenca original; e € a
necessidade de obter favores gque tirou desse mesma crenca, na direcéo inversa, 0s espiritos e
os deuses’ (M. R. —p. 1126). Para Bergson, o desenvolvimento da religido a partir da segunda
direcdo assinalada determinou a passagem do fechado ao aberto ou do estatico ao dindmico.
“Ela (a ascensdo gradual da religido em direcdo aos deuses) continuou até o dia em que o
espirito religioso se voltou de fora para dentro, do estético ao dindmico, por uma conversao
analoga a que a pura inteligéncia executou quando passou da consideracdo das grandezas
finitas a0 célculo diferencid” (M. R. — p. 1127). A partir disso, segundo ele, uma grande
inovacdo foi possivel a espécie humana, qual sga, ela passou a realmente a criar novos
significados e “qualidades novas’, capazes de levar hovamente a frente 0 movimento vital.
Nesse sentido, Bergson reafirma o que constitui a esséncia da religido aberta ou dindmica, isto
€, a sua ligacdo direta com a esséncia do impulso da vida que, conforme vimos, para ele, €
criado por Deus. Além disso, assinala que, como a intuicdo precisa da inteligéncia para se
exprimir, areligido dindmica também necessita da estética para se manifestar, e € por isso que
estateve de ser congtituida antes daquela (M. R. —p. 1127; ver também p. 1178).

Bergson acentua que a religido estética surge originamente vinculada & magia e ao
animismo, e desenvolve-se através das diversas formas de culto que observamos ao longo da
Historia (ver M. R. — pp. 1127 e ss.). Ele reafirma que todas essas manifestacdes religiosas
representam a acdo da fungdo fabuladora buscando fornecer um contrapeso a inteligéncia e
garantir o equilibrio individual e social. Ao atingirem esse “equilibrio”, os homens em geral
reproduzem os mesmos ideais religiosos das comunidades as quais pertencem. Dessa forma, a
evolucdo do impulso vital, por intermédio da religido, torna-se como que um “giro no mesmo
lugar”, até o aparecimento de um homem ou de uma mulher superiores. S6 eles simpatizam
realmente com a esséncia do movimento evolutivo e o levam afrente a partir da criagcdo de um
novo modelo moral e religioso, que passa a reproduzir a liberdade radical constituinte da
natureza. E areligido dinamica que surge. De acordo com Bergson, conforme ja mencionamos,
areligido estética e areligido dinamica sdo “essenciais e puras’. Entre elas, ha varias formas de
religido intermediérias — na verdade, todas representando ainda o que Bergson denomina por
religido estatica —, 0 que pode dar a impressdo, a uma filosofia da religido inocente, que
passamos a religido dinamica por via de um “aperfeicoamento gradual”. Todavia, nunca &

demais repetir, para Bergson, ndo ha essa passagem gradual: 0 que ocorre realmente € um
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“salto” qualitativo de uma religido a outra, efetivando ndo apenas uma diferenca de grau, mas
umaradical diferenca de natureza (ver também, M. R. — pp. 1203 e 1204).

De fato, para Bergson, a religido dindmica congrega, através dessas pessoas iluminadas
que sdo os grandes sdbios, herdis, santos e génios da humanidade, outra disposicdo da ama
humana, outro ideal ético e outra perspectiva de evolucdo da vida. Como Bergson sabiamente
observa, essas personalidades superiores ndo se contentam em reproduzir apenas a moral e a
religido estéticas. Obtida a garantia do equilibrio da atividade inteligente, que permite a
sociedade humana estabilizar-se, elas avangam, criam 0 novo a partir da “abertura’ que se
desenvolve em suas amas e, com isso, levam a frente o impulso vital que parecia estar
condenado a estagnar-se dentro da sociedade subordinada a religido fechada. Para Bergson,
esses grandes homens e mulheres conseguem concretizar isso através de um esforco que
justamente os possibilita ultrapassar sua atividade inteligente para desenvolver mais sua
intuicdo, intuicdo essa que, através deles, atinge a plenitude de seu potencial na medida em que
deixa de ser somente uma “visdo” superior, um meio de conhecimento mais abrangente, para,
fazendo jus a sua simpatia com o movimento vital, converter-se “de fato” (e ndo apenas “de
direito”) em uma potente base que impulsiona a agdo, em um fundamento dindmico para
transformacdo da realidade. Mesmo ja tendo mencionado de passagem, em E. C., que uma
filosofia intuitiva pode ndo s6 ampliar o campo de especulacdo do homem como também lhe
dar “mais forca para agir e paraviver” (E. C. — p. 724), com essa concepcao elaborada agora
em M. R., de acordo com 0 que pensamos, Bergson assinala mais claramente a dimensdo ética
da intuicdo, dimensdo essa que aparece, acima de tudo, através da efetivacdo mais plena da

liberdade humana na redlizagdo de aces morais superiores™?.

2 Destacando os limites da atividade inteligente e 0 avango do “élan vital” e da humanidade por intermédio da
intuicdo potencializada na a¢do, temos essas importantes palavras de Bergson: “Por que, entdo, o homem néo

recobraria a confianca que Ihe fata, ou que a reflexdo conseguiu abalar, retornando na diregdo donde o impulso

veio, para retomar impulso? N&o seria com a inteligéncia, ou pelo menos com a inteligéncia apenas que ele o

poderiafazer: ainteligénciairia de preferéncia em sentido contrério; ela tem uma finalidade especial e, guando se

eleva em suas especul acdes, faz-nos no méximo conceber possibilidades, mas ndo atinge uma realidade. Sabemos,

porém, que a volta da inteligéncia permaneceu uma franja de intuicdo, vaga e evanescente. Acaso ndo se poderia

fixa-la, intensificdla, e sobretudo completd-la como acdo, pois que ela sb se tornou pura Visdo por um

enfraguecimento de seu principio e, se podemos nos exprimir _assim, por uma abstracdo praticada sobre si

mesma?’ (M. R. —p. 1155; grifo nosso).
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Ao acompanhar o exercicio da intuicdo por esses homens e mulheres superiores,
Bergson nota que, em principio, eles ndo se questionam se aquilo com o qual se mantém em
contato e que os levam a agir por amor a humanidade € algo transcendente. Apenas se sentem
penetrar por algo concreto que os enche de alegria e amor (M. R. — p. 1155). No entanto, a
medida em que se aprofundam nessa experiéncia, tendem a considerar que aquilo que os
impulsiona a agir é a prépria fonte da vida e do universo em geral, que naturalmente tendem a
qualificar como Deus (M. R. — p. 1162). Por isso, esses grandes homens e mulheres séo
normal mente denominados de “misticos’, seres humanos gue exercem uma modalidade rara de
experiéncia, justamente a “experiéncia mistica’, capaz de os levar a concretizar de fato,
segundo Bergson, uma religido aberta e dindmica, e, num outro ponto de vista, capaz de o0s
levar a alcancar o estagio mais evoluido do “éan vital”, do “fluxo espiritual lancado através da
matéria’. O “grande mistico”, assim, é considerado por Bergson um “além-homem”, numa
conotacdo semelhante a utilizada por Nietzsche. Bergson escreve que o “grande mistico” €
precisamente “mais que o homem. De resto, dir-se-ia 0 mesmo das demais formas de génio:
todas sdo igualmente raras. N&o é por acaso, € em virtude de sua prépria esséncia que o

verdadeiro mistico é excepciona” (M. R. — p. 1156)**

. O que ainda é interessante notar é que,
quando o grande mistico fala aos demais homens, estes sentem em seu “eu profundo” algo
“simpatico” a suas palavras, que encontra reconhecimento, mas que infelizmente ndo pode ser
por todos materializado. “Ele (o verdadeiro mistico) nos revela, ou antes, nos revelaria uma
perspectiva maravilhosa se 0 quiséssemos: nGs Ndo a queremos €, N0 mais das vezes, ndo a
poderiamos querer; o0 esforco nos despedacaria’ (M. R. — p. 1157). Nem por isso, 0S mistico
deixam de nos atingir e comover; sdo, inclusive, capazes de impulsionar nossa evolucéo
espiritual a partir de algo que consigamos com nosso esforgo modificar e melhorar em nés.
Conforme mals de uma vez destacamos, para Bergson o misticismo representa
realmente um grande avango qualitativo em relacdo a religido estatica. O misticismo chegara,

inclusive, segundo €ele, a influenciar a religido estética, levando-a a modificar algo em seu

130 Acerca da concepcdo bergsoniana de “super-homem”, escreve Henri Gouhier: “sua missio é
transformar a humanidade: o ‘super-homem’ que se entrevé em A Evolucdo Criadora realiza-se através de um
‘heroismo inventivo' de ordem moral. Este her6i mora (...) ndo é um moralista, mas um homem de acdes
exemplares; ndo é Socrates ‘ fundador da ciéncia moral’, porém Sdcrates provocando impacto nas amas, pela sua
vida e pela sua morte” (GOUHIER, ob. cit.,, p. 137; ver a proposito todo o capitulo IV, cujo o titulo &

precisamente “Le Surhomme”).
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conjunto. Incapaz de alcancar ailuminagdo que traz o mistico, areligido fechada cria férmulas,
gestos e simbolos para tentar dela se aproximar. Além disso, num nivel mais profundo, mesmo
gue a religido estatica ndo o admita, havera uma certa modificacdo em sua crenca aos deuses,
na medida em que recebe a influéncia da religido dindmica, na medida em que, muitas vezes,
parte, inclusive, daquilo que a intuicdo do mistico traz consigo, para depois cristaizé&la e
arrefecé-la. De acordo com o que defende Bergson, nesse contato entre as duas modalidades de
religido, forma-se uma religido mista, que implicara “uma orientagdo nova da antiga’ e
assinalara aparentemente, como ja mencionamos acima, etapas transitorias entre o fechado e o
aberto (ver também M. R. — p. 1157). Contudo, de fato, 0 misticismo permanece uma religido
essencialmente “nova’ em relacdo a qualquer especie de religido estatica. Ele préprio ndo se
apresenta, de imediato, totalmente pronto e acabado: até o misticismo mais completo que, para
Bergson, se concretiza com o cristianismo, encontramos outros momentos em que a mistica se
manifesta, mas ndo ainda em todo o seu potencial.

Encontramos, primeiramente, tracos do misticismo, segundo Bergson, nos mistérios
pagéaos antigos. Esses mistérios, embora tenham se ligado “areligido estabelecida’, celebrando,
na maior parte das vezes, os mesmos deuses surgidos da funcdo fabuladora, em determinadas
ocasides, parecem trazer 0 sina de uma grande personaidade, da qual os mistérios
provavelmente procuravam reviver o espirito. Para Bergson, assim deve ter acontecido, por
exemplo, na Grécia Antiga. L4, inclusive, conforme defende, tais mistérios, naguilo que
traziam de misticismo, foram extremamente importantes para a evolugdo da filosofia. Duas
razdes ha para isso, segundo Bergson. A primeira é que, na origem de um pensamento
filosofico, como ja havia sustentado no texto de A intuigéo filosofica, para ele, ha um impulso
gue € ligado a intuicdo. A segunda razéo é que a doutrina na qual o pensamento helénico
termina, a saber, a filosofia de Plotino, busca, em larga medida, “ultrapassar a pura razéo”.
Bergson relembra ainda o quanto a filosofia de Platdo é influenciada pelos mitos e pelos
mistérios orficos (“a propria teoria das Idéias pendia por uma comunh&o secreta no sentido da
teoria pitagérica dos nimeros’). Em Aristoteles, ndo se vé influéncia direta desse tipo, mas
realmente “a filosofia de Plotino, a que esse desenvolvimento chegou, e que deve tanto a
Aristételes quanto a Platdo, € incontestavelmente mistica’ (M. R. — p. 1161; ver também p.
1162). Plotino representa, de fato, um mistico, para Bergson. Todavia, de acordo com o préprio
Bergson, Plotino ndo pode ser considerado ainda como um “mistico completo”, uma vez que

permanece vinculado a0 campo do pensamento filoséfico tradicional, mesmo sendo
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incontestavel mente alimentado por uma fonte intuitiva. Para que ele pudesse se tornar um dos
grandes misticos cristdos, seria preciso, sobretudo, segundo Bergson, que ele transformasse
suas intuicdes em acbes concretas (M. R. — pp. 1162 e 1163). Além de Plotino, ligado a
tradicdo ocidental, encontramos, segundo Bergson, outros misticos vinculados ao hinduismo,
a0 budismo ou ao islamismo. Careceu, também, & maioria dessas grandes personalidades
orientais acreditar mais no potencia de transformacéo das agGes humanas. Para Bergson,
somente aguelas que foram influenciadas mais tarde pelo proprio cristianismo conseguiram
desenvolver um misticismo mais pleno™*.

Em sintese, 0 misticismo grego e o misticismo oriental, apesar de terem ido bastante
longe, ndo conseguiram efetivar todo o potencial da mistica, “segja porque foi contrariado por
circunstancias materiais (principalmente no segundo caso) ou por uma intelectualidade
demasiado estreita (basicamente no primeiro caso)” (M. R. — p. 1168). Por tudo isso, Bergson
reafirma que o misticismo completo so foi de fato exercido por grandes personalidades ligadas
ao cristianismo. Segundo ele, essas grandes almas ultrapassaram o0 ponto onde tinham
estacionado anteriormente outros misticos; “romperam a barreira’ da pura intelectualidade ou
do puro éxtase para exercerem “um poder de concepcdo e redizacdo extraordinarios’,
engendrado a partir de uma intuicdo elevada e de um forte impulso de vida (M. R. — pp. 1168 e
ss.)*¥. Conforme podemos ver desde j&, por trés do exame desse processo de ascendéncia
espiritual do mistico cristdo, Bergson deixa-nos entrever sua propria concepcdo ética
fundamental mente uma ética que néo se baseia em preceitos puramente intelectuais, mas acima
de tudo num sentimento que motiva o nosso “eu profundo”, capaz de elevar nossa humanidade,

31 Conforme escreve Bergson, o budismo, por exemplo, “ndo acreditou na eficacia da agdo humana. N&o
teve confianca nela. SO essa confianca pode converter-se em forca, e remover montanhas. Um misticismo
completo teria ido até isso. Tavez se tenha encontrado na india, porém muito mais tarde. E, com efeito, uma
caridade ardente, € um misticismo comparavel ao misticismo cristéo, o que encontramos num Ramakrishna ou
num Vivekananda, para ndo falar nos mais recentes (como Gahdhi, certamente). Mas, justamente, o cristianismo
apareceu no intervalo. Sua influéncia sobre a india — que atingiu, aliés, o isamismo — foi bem superficial, mas
para almas predispostas uma simples sugesto, um sinal basta’ (M. R. —p. 1167).

22 procurando apresentar exemplos de alguns dos misticos cristdos, Bergson escreve: “pensemos no que
realizaram, no dominio da acdo, um S8o Paulo, uma Santa Tereza, uma Santa Catarina de Siena, um S&o
Francisco, uma Joana D’Arc e tantos outros. Quase todas essas atividades extraordindrias aplicaram-se a
propagacado do cristianismo. Entretanto, hd excegdes, e o caso de Joana D’ Arc bastaria para mostrar que aforma é

separavel damatéria’ (M. R. —p. 1168).
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fazendo-a comungar com o divino, e, @ mesmo tempo, nos incitar a acdo. Nesse sentido,
refletindo sobre o caminho percorrido pelo grande mistico, Bergson destaca que € essa
personalidade superior que realmente consegue escapar a lei que quer que a espécie e 0
individuo se condicionem mutuamente. O mistico cristdo “ultrapassa’ o estédgio do comum dos
seres humanos para atender a um “chamado”, criando uma individualidade prépria e superior,
gue representa praticamente uma nova espécie. Nesse seu percurso, grande personalidade
atinge o éxtase, que concebe como uma comunhdo com o divino: “Deus |4 esta presente, e ela
esta nele. N&o ha mais mistério! Os problemas se desvanecem, as obscuridades se dissipam; é
umailuminacdo” (M. R. —p. 1170). Apesar de tudo isso, 0 grande mistico ndo permanece nesse
éxtase, sendo tomado, em seguida, por um momento de longa solidéo e introspeccdo, uma
“noite obscura’ que, mesmo sendo dificil de ser vivida, é importante para preparar algo que
superara 0 momento anterior do éxtase contemplativo através de um impulso de vontade
criadora. De acordo com Bergson, esse segundo estégio pelo qual passa 0 mistico cristéo ja
demonstra que ele se distingue, inclusive, dos demais misticos. “a ama do grande mistico ndo
se detém no éxtase como no final de uma viagem” (M. M. — p. 1171). Em outras palavras, o
mistico cristdo ndo permanece na passividade, ele € verdadeiramente motivado a transformar
aquilo que “descobriu” numa realizagdo concreta, numa agéo.

E, portanto, na ag&o criadora que o mistico cristdo se une a propria esséncia da vida e
potencializa suas energias. “ E um impulso imenso. E um empurr3o irresistivel que a arremessa
(aama mistica) & mais vastas iniciativas’ (M. R. —p. 1172). O mistico cristdo entéo redizae
fala por Deus, comovendo e influenciando milhares de pessoas. Mas tal poder requer desse
mistico um esforco continuo, “uma resisténcia e uma perseveranca’. Tudo isso é o0 que
possibilita a ele, segundo Bergson, a concretizagdo mais plena da liberdade possivel ao
homem. Com efeito, para Bergson, a verdadeira liberdade s6 € possivel de ser concretizada
através de um esfor¢o, de um movimento de superacdo e criacdo que, inclusive, como vimos
em E. C., é proprio da vida. E, nesse sentido, é precisamente por meio do esforco e da
perseveranca que o0 grande mistico perpetua a singularidade criativa que o aproxima da
esséncia do “élan vital” e do proprio Deus: “ama a0 mesmo tempo atuante e ‘atuada’, cuja
liberdade coincide com a atividade divina’ (M. R. — p. 1172). As acfes dos grandes misticos
cristdos despendem uma grande energia, mas por eles estarem associados intimamente a fonte

de energia da vida, €les conseguem continuamente renovar suas forcas.
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Bergson enfatiza que, de fato, € o mistico cristdo quem, de modo mais profundo,
vivencia a natureza de Deus. E justamente por isso, para Bergson, € o misticismo cristdo que
nos fornece a melhor forma de compreendermos a existéncia e a esséncia divina
Ultrapassando em muito a descricéo racional da tradicdo filosofica, o testemunho do mistico
nos da a conhecer Deus pela experiéncia real. De acordo com o que defende Bergson, a

filosofia normalmente fala de Deus de modo tdo abstrato que “se por milagre, e contra o
parecer dos filésofos, Deus assim definido descesse ao campo da experiéncia, ninguém o
reconhecerid’ (M. R. —p. 1180). Ou sgja, 0 “Deus dos filésofos’ ndo € o “Deus em que pensa a
maioria dos homens’, nem o que descrevem as religides. “ Estética ou dindmica, com efeito, a
religido o toma sobretudo por um Ser que pode entrar em contato conosco: ora, disso
precisamente € incapaz o Deus de Aristételes, adotado com algumas modificacfes pela maioria
dos seus sucessores’ (M. R. — p. 1180). Assim, essa concepcdo aristotélica, continuada pela
grande maioria dos fil 6sofos seguintes, conservou aidéia de um Deus que é distinto e diferente
do homem e do mundo por ele criado, mais proximo propriamente de uma idéia do que de um
133

ser~*°. Por conseguinte, segundo Bergson, os deuses que os homens gregos adoravam, bem

como o Deus da Biblia, nada tém em comum com o Deus de Aristételes. Mesmo assim, a

33 |ndo, inclusive, além, nessa reflexdo, Bergson defende ainda que toda essa tendéncia de pensamento deve-se,
antes mesmo da influéncia aristotélica, a influéncia preponderante que exerceu 0 modo de pensar platénico sobre
0 préprio Aristételes e toda a tradicéo filosofica até a modernidade: “ora, a relagdo do primeiro principio de
Aristételes com o0 mundo € aquele mesmo que Platéo estabeleceu entre a Idéia e a coisa’ (M. R. — pp. 1180 e
1181; ver também pp. 1182 e 1183). Assim, para Bergson, o “ Pensamento do Pensamento nédo deixa de ter relacdo
com aldéiadas Idéias’ (isto é aldéiado Bem) (M. R. —p. 1181). Como bem observa Bergson, apesar de Platdo
ndo haver denominado como Deus a “Idéia do Bem” (no Timeu, que é um “didlogo mitico”, € o Demiurgo quem
organiza o mundo), ele abre o caminho para a teoria que Aristételes elabora, fazendo coincidir a divindade com a
Idéia, ou, mais precisamente, com o Pensamento. De fato, a concepcdo aristotélica de Deus como “Pensamento
Imovel” reproduz, de certo modo, a forma de reflexdo que, como ja vimos, segundo Bergson, se desenvolveu a
partir de Platdo, considerando como menor tudo o que tivesse a ver com 0 movimento real, uma vez que ta
movimento ndo poderia ser atributo da Idéia Eterna. Como acentua Bergson, para a tradi¢éo filosofica que segue
Plat&o, “a duragdo torna-se por isso uma degradacéo do ser, o tempo uma privagéo da eternidade. Toda essa
metafisica é que estd implicada na concepgdo aristotélica da divindade” (M. R. — p. 1182). Como corroboragdo e
complementagdo a essas péginas citadas de Deux Sources, é fundamental o que escreve Bergson em La Pensée et
le Mouvant (P. M. — pp. 124 a 127 Abril), onde nos mostra como a idéia geral de Deus desenvolvida desde

Aristételes torna-se referéncia bési ca da tradicéo filosofica.
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tradicdo metafisica, para construir sua imagem de Deus, procurou unir determinados atributos
do Deus biblico com certos predicados filosoficos atribuidos por Aristételes a Deus. O que
resultou dai foi areproducdo de umaidéia de Deus distante da realidade concreta.

Em contraposi¢do a tudo isso, os misticos procuram nos dar uma imagem de Deus a
partir daquilo que vivenciam concretamente através da experiéncia. Bergson reconhece que a
experiéncia mistica muitas vezes ndo pode propiciar a certeza absoluta que talvez desgje a
tradicéo filosofica e cientifica. Alguns misticos chegam até a se tornarem divulgadores de uma
vivéncia sensivel e de um raciocinio calcado nela capazes de tornar a experiéncia mistica pela
qual passam mais clara e positiva; fazem, assim, “reflorescer (nela) algo de sua prépria
objetividade” (M. R. — p. 1186). Contudo, conforme reconhece Bergson, a maior parte das
experiéncias dos misticos cristdos ndo € tdo concludente e ndo nos conduz a mesma
“objetividade” ou “certeza’, fornecendo-nos “ conclusdes apenas provavels’. Mesmo assim iSso
ndo inviabiliza o potencial de verdade da experiéncia mistica. De acordo com o que j& havia
antes defendido, Bergson destaca novamente que a unido de véarias conclusdes provaveis,
alcancadas através do método da intuicdo, pode encaminhar 0 pensamento para uma
aproximagdo cada vez maior da certeza. Para ele, € reamente nessa diregdo que deve seguir a
verdadeira metafisica apoiada na experiéncia, inclusive aguela que passa a se dirigir ao
conhecimento de Deus (M. R. — pp. 1186 e ss.). Nesse sentido, o contelido da experiéncia
mistica torna-se fundamental. E através dessa experiéncia que, segundo Bergson, podemos
entrar em contato com novas “linhas de fato” capazes de nos proporcionar um conhecimento
que tende a complementar aguele obtido em L’Evolution Créatrice, a partir do exame das
“linhas de fato” relacionadas a evolucdo da natureza e apoiadas nas ciéncias bioldgicas.
Bergson escreve que “foi acompanhando de tdo perto quanto possivel os dados da biologia que
chegaramos a concepcdo de um impulso vital e de uma evolugdo criadora” (M. R. — p. 1186).
De forma analoga, € acompanhando as “linhas de fato” que se relacionam a experiéncia mistica
gue podemos chegar ao conhecimento da esséncia e da existéncia de Deus e de sua relacéo
com acriacdo na natureza (M. R. — pp. 1187 e ss.). E, segundo Bergson, todo esse conjunto de

conhecimento sb se constréi através da intuicao™.

134 «“Dela (da intuicdo) no entanto é que viria a luz, se alguma vez devesse esclarecer-se o interior do

impulso vital, sua finalidade, sua significagdo. Porque ela estava voltada para dentro; e se, por uma primeira

intensificagdo nos fazia apreender a continuidade de nossa vida interior, se a maior parte de nos ndo fosse mais
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Conforme observa Bergson, com propriedade, mesmo que esteja relacionado com o
cristianismo, o misticismo completo ndo deve ser reduzido a fé religiosa comum, como se
fosse “uma forma imaginativa que pode assumir em almas ardorosas a religido tradicional”.
Bergson nota que, de fato, o grande mistico chega, por vezes, até a tomar a fala de uma dada
religido; todavia, ele ndo se restringe a ela e sempre a supera na medida que torna presente a
vivéncia de um “contetido original, bebido diretamente da fonte da religido independentemente
do que a religido deva a tradic3o, a teologia, as igrgas’ (M. R. — p. 1188). E, precisamente,
devido a essa experiéncia de vida que o mistico cristdo se coloca acima de qualquer dogma
religioso e desenvolve, de forma pessoal, um conhecimento superior de Deus e da natureza por
ele criada. E também por causa dela que o mistico cristdo, tal como recomenda o método
bergsoniano, ultrapassa os “falsos problemas’ perpetuados na tradicdo filosofica, promovendo
o conhecimento imediato do real por meio da intuicdo. Segundo destaca Bergson, “as
dificuldades diante das quais a filosofia errou em se deter sdo implicitamente pensadas por eles
(pelos misticos cristdos) como inexistentes’ (M. R. —p. 1188).

Os misticos realmente se afastam dessas questbes metafisicas engendradas pela
inteligéncia, para experienciarem direta e profundamente a realidade divina. Consideram,
portanto, como desprovidas de sentido as questfes que surgem na histéria da filosofia em torno
dos “atributos ‘metafisicos’ da divindade”. De acordo com o que enfatiza Bergson, o grande

mistico de fato apreende Deus de modo “imediato”, em sua realidade “pura’ e “positiva’, e &

longe, uma intensificacdo superior a levaria talvez até as raizes de nosso ser e, com isso, até ao proprio principio
da vida em geral. Acaso a ama mistica ndo tinha precisamente esse privilégio?’ (M. R. — p. 1187; grifo nosso).
Destacando que € a experiéncia intuitiva dos misticos que pode realmente auxiliar no avango do conhecimento
metafisico, Bergson escreve um pouco mais a frente em Deux Sources: “estamos apenas no dominio do provavel.

Mas ndo nos cansamos de repetir gue a certeza filosofica comporta graus, gue apela para a intuicdo a0 mesmo

tempo gue para o raciocinio, € que se a intuicdo junto a ciéncia é suscetivel de ser estendida, isso sO pode se dar

pela intuicdo mistica” (M. R. — p. 1193; grifo nosso. Cf. também P. M., p. 126 Abril). Enfim, Bergson salienta

como essa intuicdo mistica, complementando a experiéncia comum, “feita por baixo”, de fato, nos faz conhecer
Deus por intermédio de outra modalidade de experiéncia: “Transportemo-nos entdo ao ato; nds teremos uma

experiéncia de um outro género, a intuicdo mistica. Essa intuicdo seria uma participacéo da esséncia divina’ (M.

R. — p. 1200; grifo nosso). Acerca do valor filosofico do misticismo e da “intuicdo mistica’, e da forma como
Bergson o descobriu em seus estudos, € bastante interessante 0 que escreve Rubens Murillio Trevisan
(TREVISAN, R. M. Bergson e a educagdo, pp. 117 e ss.).
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fundamentalmente por esse motivo que ele pode ensinar ao filésofo sobre essa realidade.
Baseado no relato do mistico cristdo, o filosofo deve chegar a conclusio de que, acima de tudo,
“Deus é amor, e é objeto de amor” (M. R. — p. 1189)**. Ou sgja, 0 amor ndo é um atributo
secundério de Deus, mas sua prépria esséncia. Assim, para que possamos conhecer
verdadeiramente Deus, € necessario que vivenciemos também essa emocdo do amor, que, na
verdade, é uma emocao “ supra-intelectual”, na medida em que precede e, por vezes, até mesmo
engendra idéias e representacdes diversas, tal como ja havia apontado Bergson guando
associara essa mesma emocdo & “moral aberta’ **. Buscando tornar ainda mais claro o seu
significado, Bergson relembra também como essa emocdo mistica do amor é semelhante
aquela emocdo vivenciada pelo artista quando esté criando. Pensando particularmente na
emocao do musico, ele nos diz que esse artista em especial, na composicdo de uma grande

obra, entra também em contato direto, amoroso e intuitivo com o que ha de divino na

135 Podemos complementar essas palavras de Bergson com o que ele escreve poucas paginas a frente: “de fato, os
misticos s8o0 unanimes em atestar que Deus precisa de nds, como precisamos de Deus. Por que teria ele
necessidade de nés, a ndo ser para nos amar? Tal sera certamente a conclusdo do filésofo que se transporte a
experiéncia mistica. A Criagao lhe aparecera com um empreendimento de Deus para criar criadores, para associar
a s seres dignos de seu amor” (M. R. — p. 1192). Refletindo sobres essas palavras de Bergson, podemos chegar a
conclusdo que de fato, para ele, Deus ndo € um Ser onipotente e imutavel tal como o definiu a maior parte dos
fil6sofos anteriores. Afinal, de acordo com o que ressalta Bergson, Deus precisa nos amar e precisa receber nosso
amor. Soma-se a essa concepcao delineada em M. R., aforma como ele define Deus em E. C.. Como vimos, nessa
obra Deus aparece como “supraconsciéncia’ (“supraconscience”) ou como “continuidade jorrante” (“continuité de
jaillissement”) que se manifesta através da duracdo concreta e criativa da vida na natureza. Com efeito, Bergson
escreve em L’Evolution que, concebido desse modo, Deus “nada tem de ja feito; é vida incessante, agéo e
liberdade” (E. C. — p. 706; também p. 716).

Enfim, é importante ressaltarmos ainda que, conforme Bergson defende, sua concepgdo de Deus como um
Ser que ama suas criaturas, e que, inclusive, cria a partir do amor, realmente se apbia na experiéncia concreta e
por isso pode resistir as questfes colocadas acerca da complexidade da vida e da existéncia do sofrimento e do
mal. Como nos mostra Bergson, mesmo ndo deixando de considerar tais problemas concernentes a vida real, a
experiéncia nos leva, num nivel mais profundo, a desenvolver uma visdo otimista acerca da natureza e da esséncia
de Deus (ver especialmente M. R. —p. 1197).

136 Com efeito, de acordo com o que vimos, para Bergson, é através do amor que dedicam a Deus que os
grandes misticos chegam ao amor a humanidade e a vida em geral, propondo, a partir dai, um novo idea ético
constituido pela defesa de uma “moral aberta’ fundada justamente na “aspiragéo” e no “amor a humanidade’ que
superaria “a moral fechada” baseada na “ pressdo socia” e no respeito as normas (cf. também M. R. — pp. 1204 e
1205).
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realidade, contato esse que Ihe fornece como que uma “inspiragao”, que, depois, perde algo de
sua forca original, na medida em que € materializada por meio da escritamusical com o auxilio
dainteligéncia (M. R. —p. 1190)*¥'.

E, ent30, a essa espécie de emogio amorosa que realmente deve se remeter o fil6sofo,
segundo Bergson, quando buscar conhecer a realidade de Deus. E tal conhecimento sb podera
ser realmente realizado, para ele, através da intuicdo. Com efeito, o filésofo deve procurar
elevar cada vez mais sua propria intuicdo, de modo a aproximé-la da intuicdo que consegue
concretizar 0 mistico cristdo (a “intuicdo mistica’)*®. A partir dessa intuicdo, a realidade de
Deus, além de uma forga de amor, apresenta-se de fato como uma forga de criagdo: “uma
energia sem limites perceptiveis, uma forca de criar e amar que ultrapassa toda a imaginacao”
(M. R. — p. 1198). E exatamente dessa forca de criagio que, por exemplo, 0 misico pode
comungar quando compde uma obra musical, e da qual também o proprio filésofo pode

participar ao escrever uma obra literéria. Para tanto, segundo Bergson, € necessario gque tanto o

137 |_embremos que, numa nota anterior, descrevemos também a passagem em que Bergson associa a
emocdo amorosa, num ambito mais geral, a criagdo literdria. Como complementacdo, é relevante ainda
mencionarmos o que escreve Gilles Deleuze sobre como o potencial de criagdo do artista e do mistico, segundo
Bergson, normamente, ultrapassa o do filésofo: “A emocdo criadora € a génese da intuigdo na inteligéncia.
Portanto, se 0 homem acede a totalidade criadora aberta, nota Deleuze, € por agir, € por criar, mais do que por
contemplar. Na prépria filosofia, ha ainda muita contemplagdo suposta: tudo se passa como se a inteligéncia ja
fosse penetrada pela emocao, pela intuicdo, portanto, mas ndo ainda o suficiente para criar em conformidade com
tal emocgdo. Por isso, mais profundamente que os filésofos, as grandes almas sdo as dos artistas e dos misticos
(pelo menos os ligados a uma mistica cristd, que Bergson descreve como sendo, inteiramente, atividade
superabundante, acdo, criagcdo). No limite, € o mistico que goza de toda criagdo, o que dela inventa uma expressdo
gue é tanto mais adequada quanto mais dinamica for. Serva de um Deus aberto e finito (s8o essas as caracteristicas
do Impulso vital) a alma mistica goza ativamente de todo o universo e reproduz a abertura de um Todo, no qual
nada ha para ver ou contemplar” (DELEUZE, ob. cit., pp. 91 € 92).

138 Na continuagso do texto que citamos acima, temos uma importante andlise final de Deleuze: “tudo se
passa como se 0 que permanecia indeterminado na intuicdo filosdfica recebesse uma determinacdo de um novo
género naintui¢do mistica— como se a ‘probabilidade’ propriamente filoséfica se prolongasse em certeza mistica.
Sem duvida, o fildsofo sb pode considerar a alma mistica tdo-somente de fora, e do ponto de vista de suas linhas
de probabilidade. Porém, a propria existéncia do misticismo (e também, poderiamos dizer com Bergson, a prépria
possibilidade do filésofo aproximar-se da experiéncia mistica através da criagdo) propicia, justamente, uma
probabilidade superior a essa transmutagdo final em certeza e como que um envoltério ou um limite a todos os
aspectos do método” (DELEUZE, ob. cit., p. 92).
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musico, quanto o fildsofo, criem verdadeiramente, sustentando seu método de criagdo numa
emocao genuina e singular, que supera 0 que ja estava estabelecido sociamente pela
inteligéncia humana. Tal “método de composicéo (...) consiste em escalar, do plano intelectual
e socia, até um ponto da ama de onde parte uma exigéncia de criagdo. O espirito onde essa
exigéncia se instala pode té-la sentido uma sO vez na vida, no entanto ela esta sempre 13,
emocao Unica, abalo ou impulso recebido do préprio fundo das coisas’ (M. R. — p. 1191).
Conforme Bergson defende — remetendo-se especidmente a composicdo filosofica, e
lembrando algo que ja havia destacado principalmente em O Pensamento e o Movente —, é por
meio de um esfor¢o valoroso e de um exercicio da intuicdo que o filésofo pode criar um
método de composicdo literaria que realmente 0 permita representar o real. A partir dai, o
filosofo deve pensar “na imagem que ele (esse método de composicdo) pode dar de uma
criacdo da matéria pela forma, para perceber como energia criadora 0 amor em que 0 mistico
enxerga a propria esséncia de Deus’ (M. R. — p. 1191; grifo nosso). Dessa forma, o fildsofo
pode intuir que realmente a esséncia de toda criacdo que ocorre na natureza, incluindo todas as
criagbes humanas genuinas, € o impulso de vida e de amor doado por Deus, e através dessa
intuicdo o fildsofo consegue aproximar-se daquilo que os préprios misticos cristdos intuiram
(M. R. — p. 1194). De fato, como vimos, para Bergson, sdo realmente os misticos cristéos
aqueles gque mais efetivam o conhecimento desse impulso (e por consequiéncia, da natureza
divina), na medida em que eles proprios se tornam criadores de grandes acGes morais
impulsionadas pelo amor que dedicam incondicionamente a Deus e a seus semelhantes. E é
justamente esse exercicio do amor incondicional de um homem para com 0s outros homens,
reunidos numa s “humanidade” por mais diferentes que segam e independente de suas
distintas nacionalidades, € esse exercicio de amor, capaz de superar os mais dificeis obstacul os
e de fundar uma moral aberta, que setorna o ideal ético para Bergson (ver também M. R. — pp.
1204 e ss.).

Finalizando essa abordagem bergsoniana do misticismo, é importante ndo deixarmos de
mencionar que, para Bergson, aém de se converter na principa fonte de conhecimento da
natureza de Deus, a experiéncia mistica é também uma base fundamental para a investigacéo
acerca da ama. De acordo com ele, nos equivocamos quando tentamos estabel ecer, como o faz
afilosofiatradicional, uma definicdo a priori de umaamaimortal. “Como, (...), ndo enxergar,
gue se ha de fato um problema da alma, em termos de experiéncia € que deva ser proposto, em

termos de experiéncia que ele seraresolvido, progressivamente e sempre parcialmente?’ (M. R.
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— p. 1199). Conforme pudemos constatar, esse foi exatamente o empreendimento de Bergson
em Matéria e Memdria, o de buscar colocar e resolver o problema da ama a partir da
experiéncia. Em As Duas Fontes, ele relembra que, de fato, procurara, em sua segunda obra,
estabel ecer, precisamente a partir dos dados experimentais, que o espirito, ao se dedligar da
“atencdo a vida’, era capaz de sobreviver em si (M. R. — pp. 1199 e 1200). Contudo, admite
também que aquilo que conseguira concluir em M. M. ndo nos informara muito sobre alguns
outros pontos importantes relacionados a questédo da sobrevivéncia da alma, tais como, por
exemplo, os que dizem respeito as condi¢cdes e a duracdo dessa sobrevivéncia (M. R. — p.
1200). Mesmo assim, Bergson defende que, nessa obra, seu método intuitivo perseguira todas
as “linhas de fato” relacionadas ao referido problema dentro do horizonte da andlise critica dos
dados das ciéncias, conseguindo estabelecer pelo menos algumas conclusdes bastante
provaveis. Para a complementacdo dessas conclusdes, de acordo com ele, o0 método intuitivo
normal deverd ser complementado justamente com o que pode nos informar a intuicdo mistica.
Como vimos, tanto essa intuicdo quanto aquela que se dirige aos dados da natureza ndo séo
facels de ser concretizadas. Todavia, para Bergson, esses dois esforcos intuitivos devem ser
realmente efetivados em prol do avango da metafisica, procurando unir as duas modalidades de
experiéncia. A solugdo dos problemas relacionados a imortalidade da alma e a existéncia e
natureza de Deus a partir dessa base pode até ndo se apresentar de forma exata, mas certamente
estard bastante proxima da verdade, muito mais do que as solugbes tradicionais a priori.
Segundo Bergson, de fato, a tradicdo prefere, por exemplo, basear sua concepcao de alma em
funcdo daquilo que j& esta consolidado na linguagem como o contrério da materialidade; desse
modo, aidéia de alma é congtituida a partir da “negacdo” de conceitos ja estabel ecidos, néo se
sustentando efetivamente na realidade concreta. Contra essa tendéncia de pensamento, Bergson
observa que “nada se tira do vacuo, e o conhecimento de uma alma como essa € naturamente
insuscetivel de progresso; — sem considerar que a idéia soard oca no momento em que uma

filosofia antagdnica bata sobre ela. Quanto ndo seria preferivel recorrer-se as vagas sugestoes

da consciéncia, de onde se partira, aprofunda-las, e conduzi-las até a intuicdo claral Esse é o

método que preconizamos’ (M. R. —p. 1201; grifo nosso).

Acompanhamos, até aqui, o desdobramento que Bergson da a sua concepcdo de
duracdo na abordagem do desenvolvimento da moral e da religido e na proposicdo de nova

perspectiva ética baseada no misticismo cristdo, capaz inclusive de apontar a direcéo do avanco
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da metafisica, segundo ele, e de revelar uma dimensdo ética da intuicdo. Bergson desenvolve
tudo isso, fundamentalmente, até o terceiro capitulo de Les Deux Sources de la Morale et de la
Religion. No quarto e ultimo capitulo, ele retoma alguns dos pontos principais trabalhados ao
longo da obra e elabora, a partir dai, algumas conclusdes importantes, buscando apontar como
o0 homem poderia melhor resolver os problemas sociais do mundo contemporéneo se
complementasse a mecanica e o conhecimento inteligente com a mistica e o conhecimento
intuitivo. E relevante, portanto, ndo deixarmos de tratar, mesmo que em linhas gerais, sobre
agumas dessas conclusdes de Bergson, sobretudo na medida em que complementam
determinadas teses, elaboradas ao longo do livro, que se relacionam diretamente com o tema de
Nnossa pesqui sa.

Vg amos entdo. Ja no principio do ultimo capitulo de M. R., Bergson retoma a distingdo
entre “sociedade fechada’ e “sociedade aberta’ para apontar importantes desdobramentos
dessa teoria. Conforme ressalta, o fato de as sociedades haverem crescido demais
demograficamente acarretou vérias dificuldades a governabilidade das mesmas, principa mente
pela razéo de que o instinto social primitivo € o de organizar sociedades pequenas e fechadas
(M. R. —p. 1209). Segundo Bergson, se grandes nagdes puderam se constituir na modernidade,
iSSO aconteceu, sobretudo, devido ao surgimento e ao desenvolvimento do sentimento de
patriotismo, que foi se superpondo ao instinto de desagregacdo. Conforme assinala, o
sentimento de patriotismo na atualidade €, inclusive, diferente do sentimento de patriotismo
antigo. Enquanto este se construiu como um sentimento de “apego a comunidade’ que surgiu
principalmente na ocasido da guerra, “sob a invocagdo do deus’ protetor, aquele se configura
ainda hoje como um sentimento de unido generalizada, que ultrapassa as pequenas
comunidades e pode até mesmo “tingir-se de misticismo”, na medida em que aspira, para um
grande pais ou hagao, “o que ha de melhor nas almas’. Nesse sentido, tal patriotismo moderno,
de acordo com Bergson, ndo é valorizado somente na guerra, mas também na paz, tornando-se
um sentimento que vai se fortalecendo cada vez mais no decorrer da historia humana. Por tudo
iSS0, SO esse sentimento se torna realmente capaz de se sobrepor a tendéncia desagregadora do
ingtinto social primitivo (M. R. —p. 1211).

Bergson ressalta, inclusive, que é o sentimento de patriotismo moderno que da origem a
democracia propriamente dita, uma vez que ndo podemos considerar como uma democracia
plena a democracia que desenvolveram os gregos antigos. Segundo ele, e isso nos € importante

ressaltar, a democracia moderna é o regime politico que mais pode garantir o potencial de
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liberdade e criacdo do homem, e, a0 mesmo tempo, aguele que também mais se afasta do
estado de natureza, do instinto social primitivo. Bergson chega a defender que, das concepcdes
politicas, a democracia é “a Unica que transcende, em intencdo pelo menos, as condi¢bes da
‘sociedade fechada”, atribuindo ao homem “direitos inviolaveis’ (M. R. — p. 1214). Até por
isso, a democracia auténtica ndo é facil de ser sustentada, uma vez que traz consigo muitos dos
principios mais elevados da “sociedade aberta’ proposta pelo misticismo cristd™*. De fato,
para Bergson, desde sua génese, a democracia ndo se baseia em conceitos puramente racionais,
mas principalmente em sentimentos religiosos. De acordo com o que salienta, encontramos 0s
principios sentimentais da democracia em Rousseau e seus principios filosoficos em Kant, e
tanto no primeiro quanto no segundo tais principios sdo alimentados originalmente por um
fundo religioso. Além disso, na concretizacdo juridica dos ideais democraticos, também
podemos descobrir ainfluéncia dareligido. Escreve Bergson: “é sabido o que Kant deve ao seu
pietismo e Rousseau a um protestantismo e um catolicismo que concorreram juntos na sua
formacdo. A Declaracdo Americana de Independéncia (1776), que serviu de modelo a
Declaracéo dos Direitos do Homem em 1791, tem, alias, ressonancias puritanas (...)” (M. R. —
p. 1215). Conforme observa Bergson, essas declaragfes chegam até mesmo a se basear em
alguns principios considerados “vagos’ por se remeterem a méximeas religiosas. Todavia, essa

“vagueza’, ele defende, é até bastante positiva, uma vez que é o testemunho de que tais

139 |_embremos no que constitui, pelo menos teoricamente, a verdadeira democracia para Bergson: “Ela (a
democracia) atribui a0 homem direitos inviolaveis. Esses direitos, para permanecer inviolaveis, exigem da parte
de todos uma fidelidade inalteravel ao dever. Ela toma por matéria um homem ideal, respeitoso dos outros como
de si mesmo (...). O cidaddo assim definido € ao mesmo tempo ‘legislador e sudito’, para falar como Kant. O
conjunto dos cidadaos, isto € o povo, é pois soberano. (...) Ela proclama a liberdade, exige a igualdade, e
reconcilia essas duas irmas inimigas lembrando-lhes que elas sdo irmas, colocando acima de tudo a fraternidade’
(M. R. — pp. 1214 e 1215). Em Ultima instancia, segundo Bergson, a democracia é na verdade o regime politico
gue mais se aproxima da concretizacdo da aspiracdo maior dos misticos cristdos que é a “humanidade’. Ndo é a
toa que ele defende que, dos principios da democracia, a fraternidade é o mais importante. Bergson chega a
afirmar que a democracia pura“é de esséncia evangélica (cristd)” e “tem por motor o amor” (M. R. —p. 1215). Por
tudo isso, podemos ver como, de fato, ndo é facil a conservacéo de um regime plenamente democrético tal como

concebe Bergson.
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principios, talvez até pelo que tém de mistico e intuitivo, se abrem ao continuo
enriquecimento™®.

A partir de todas essas consideracdes de Bergson, podemos constatar que, se o ideal
ético que ele propde, baseado no misticismo, € o amor & humanidade, 0 seu ideal politico é a
democracia plena. E conforme ele defende, a democracia ndo surge em nossa civilizagdo
apenas como meio de sustentacdo de idéias superiores, mas, acima de tudo, como forma de
conter concretamente os abusos da sociedade. “Tratase de acabar com sofrimentos
intoleréveis. Resumindo as representagdes feitas nas pautas dos Estados Gerais, Emile Faguet
escreveu certavez que a Revolugédo néo fora feita pela liberdade e igualdade, mas t&o-somente

‘porque se morria de fome'” (M. R. — p. 1216). Nesse sentido, para Bergson, a democracia
torna-se o regime politico que, em Ultima instancia, também nos previne contra a guerra, pelo
menos contra aquelas que tém como causa primordial a violagdo dos direitos humanos
fundamentais. Em relagdo ao problema da guerra, dias, Bergson da uma atencdo especial,
talvez até mesmo por ter acompanhado os horrores da Primeira Grande Guerra e estar
escrevendo As Duas Fontes num periodo onde ja se esboca o ambiente pré Segunda Guerra
Mundia. Conforme mais de uma vez afirma no ultimo capitulo dessa obra, a guerrando € algo
avesso a espécie humana, mas sim o resultado de determinados instintos colocados no homem
pela natureza. Por isso mesmo, € um problema bastante complexo e dificil de ser resolvido
totalmente (M. R. — p. 1217 e s9). Ele inclusive persiste na sociedade que procura se abrir. De
acordo com Bergson, como uma tentativa de justamente impedir as grandes guerras, a
Sociedade das Nagbes Unidas foi constituida, mas desde o principio enfrenta muitas
dificuldades, até porque agqueles que guerreiam tém, entre outras coisas, a “vantagem do
impulso”. Todavia, apesar de todos 0s obstaculos, para ele, devemos continuar resistindo aos
horrores das guerras que tendem inclusive a aumentar com o avanco da tecnologia (M. R. — p.
1219 e s9).

10 “Como exigir uma definicdo rigorosa da liberdade e da igualdade, quando o futuro deve continuar
aberto atodo o progresso, sobretudo para criagéo de condigdes novas sob as quais se tornem possiveis formas de
liberdade e de igualdade hoje irrealizaveis, talvez inconcebiveis? Podemos no maximo esbocar quadros, e eles se
preencherdo cada vez melhor se a fraternidade cuidar disso. Ama, et fac quod vis (Ama, e faze o que quiseres). A
formula de uma sociedade ndo-democrética, que quisesse que sua divisa correspondesse, literalmente, com a da
democracia, seria: * Autoridade, hierarquia, fixidez” (M. R. —p. 1215).
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Bergson assinala que, de fato, as guerras da contemporanei dade est&o associadas com o
“carater industrial de nossa civilizagdo” (M. R. — p. 1220). De um modo geral, conforme o que
ele ja naquela época observa de modo bastante perspicaz, 0 esquema que podemos tracar para
as causas essenciais das guerras contemporaneas € o seguinte: “crescimento demogréfico,
perda de mercados, privagdo de combustiveis e de matérias primas’ (M. R. — p. 1221). Nesse
sentido, as guerras da atualidade ndo acontecem simplesmente como forma de lutar contra a
fome que assola determinada nacéo ou comunidade. Na verdade, trata-se menos de se guerrear
para diminuir a fome do que para garantir oS meios de expansdo do industrialismo de
determinado pais, 0 que infelizmente acontece quase sempre como meio de continuar
assegurando determinados confortos para uma minoria. Procurando reforcar esse ponto de
vista, Bergson defende que, de modo pacifico ou tragico, o problema demografico acaba por se
resolver naturalmente, mas as demais causas essenciais das guerras contemporaneas se
potencializaram na medida em que nossa forma de existéncia foi se modificando em funcéo do
grande desenvolvimento da industria. De acordo com ele, buscamos cada vez mais conforto,
luxo, bem-estar. Certamente, ndo teriamos tantos problemas se nossa vida fosse mais “ austera’,
mais simples. Diga-se, a propdsito, que, na busca de uma maior simplicidade, 0 misticismo
deveria até se constituir como modelo. No entanto, conforme acentua Bergson, ele parece estar
bastante distante de nossa civilizacdo atual (M. R. —p. 1223).

Na redidade, isso s6 se configura em principio. Quando analisamos com mais
profundidade todo esse processo, podemos encontrar até mesmo a possibilidade de integracéo
entre 0 misticismo ocidental e a civilizagdo industrial. Conforme Bergson defende, o
desenvolvimento da industria pode gerar as condicdes materiais necessarias (por exemplo,
extinguindo o problema da fome) para que a grande maioria das pessoas possa se elevar
espiritualmente e, inclusive, desenvolver o potencial para realizar a experiéncia dos misticos
cristdos (M. R. — p. 1223). Com efeito, de acordo com o que €ele j& havia notado desde o
terceiro capitulo de M. R., sdo justamente as “invencdes’ e “organizacbes’ que aparecem em
nossa civilizagdo ocidental, e que tém progredido sobretudo na era industrial, “que permitiram
no caso ao misticismo ir até o extremo de st mesmo” (M. R. — p. 1168), possibilitando ao
impulso mistico transformar-se em impulso de a¢do. Por tudo isso, Bergson afirma que é
necess&rio refletirmos com mais atencdo sobre o desenvolvimento industrial. Ele pode se
encaminhar tanto na direcdo do bem quanto do mal. Cabera a nés direciona-lo sabiamente em

proveito da humanidade. Bergson nos lembra que “por muito tempo se acreditou que o



174

industrialismo e a mecanizag&o proporcionariam a felicidade do género humano. Hoje se lhes
atribuiriam de bom grado os maes de que padecemos. Costuma-se dizer que jamais a
humanidade esteve mais sedenta de prazer, de luxo e rigueza’ (M. R. — p. 1223). Todavia,
nossa civilizagdo atual pode se orientar numa outra direcéo e tem até o potencial paraisso: “a
humanidade s6 se modificara se quiser se modificar. Mas talvez ja esteja suprida dos meios de
o fazer. Talvez esteja mais perto do alvo do que elamesmasupde” (M. R. —p. 1223).

Refletindo sobre dados concretos da histéria da humanidade, Bergson defende que,
depois da valorizagdo do luxo e do conforto promovido por nossa civilizagdo, o retorno a
simplicidade n&o € improvavel (M. R. — pp. 1223 a 1233). Se 0 que vemos atualmente € que
inumeros supérfluos sdo continuamente somados as necessidades bésicas das pessoas, podera
advir um tempo em que haja menos desperdicio e luxo desmedido, e com iSso menos invea,
menos vaidade e mais bem estar coletivo. De acordo com o que Bergson defende, a ciéncia
pode nos mostrar a direcéo desse caminho, embora muitos acreditem que seja ela a responsavel
direta pelo aumento das necessidades supérfluas. Bergson nota que devemos guestionar se,
pelo contrario, ndo seria a exacerbacdo de nossos luxos que teria orientado erroneamente o
“espirito de invencdo” presente na ciéncia. Em outras palavras, ele distingue a ciénciaem si do
espirito humano de invengdo propriamente dito e a esse espirito atribui a criacéo continua de
novas necessidades de vida, muitas delas supérfluas. Assim, ndo é a ciéncia nela mesma a
responsavel pela perpetuacdo da desigualdade, mas ssim o préprio homem, através do seu
espirito inventivo; isso pdde ser confirmado, segundo Bergson, por pesguisas realizadas em sua
época acerca das origens do maquinismo (M. R. —p. 1234 e ss.).

Como Bergson nédo deixa de considerar, certamente é dificil chegarmos a um acordo
geral sobre 0 que é supérfluo, e o que pode ser dispensavel para um, pode ser imprescindivel
para outro. Contudo, uma coisa talvez sgja inquestionavel: ndo é justo assegurar, através do
industrialismo, conforto e luxo para uma minoria enquanto a grande maioria da populagéo
pode morrer de fome. Bergson afirma que o potencial do maquinismo ndo tem sido destinado
efetivamente para a producéo de alimentos capaz de garantir a satisfagdo de toda popul agéo.

141

Tal potencia tem sido guiado acima de tudo pela possibilidade de lucro™". Por esse motivo,

141 “ 56 hé um erro quanto ao maguinismo, escreve Bergson, é o de ndo ser empregado suficientemente para
gudar o homem nesse trabalho téo arduo (o de cultivar a terra). (...) Percebemos bem que a agricultura, que

alimenta o homem, deveria dominar o restante, ou pelo menos ser a primeira preocupacdo da propriaindistria. De



175

segundo Bergson, € necess&rio um “pensamento central” que possa direcionar melhor o
desenvolvimento industrial, coordenando “a industria com a agricultura’, e atribuindo as
maguinas um lugar mais racional, a saber, “o lugar em que elas possam prestar mais servicos a
humanidade” (M. R. — p. 1236). De acordo com 0 que Bergson alega, sGo muitas vezes
exageradas as criticas feitas ao industrialismo, especialmente aquelas que dizem respeito auma
certa tendéncia das industrias a reduzirem o operério a maguina e a uniformizarem a producéo
e 0 consumo da populacdo. Na verdade, segundo ele, cabe a sociedade e suas leis ndo
permitirem o0 avanco de tais tendéncias quando elas se tornam realmente negativas. Refletindo
sobre cada uma delas, Bergson assinda primeiramente que devemos concordar que a
industrializacéo, apesar de exigir bastante do operario, permitiu-lhe também dispor de cada vez
mais tempo livre, que, em vez de ser tdo dispensado em divertimentos desumanizadores
criados pelo proprio industrialismo, poderia ser dirigido, sobretudo, a atividades capazes de dar
“a sua inteligéncia (e, sem davida, também a sua sensibilidade e corporeidade em gera) o
desenvolvimento escolhido, em vez de limitar-se ao que |he foi imposto (...)” (M. R. —p. 1236).
Em segundo lugar, no gque tange a critica que se faz ao industrialismo por uniformizar os
produtos a serem consumidos, Bergson defende que devemos valorizar antes as “verdadeiras
originalidades” que o homem livre pode chegar a criar do que os produtos supostamente
originais que poderia comprar, e gque € preferivel a maioria ter acesso a diversos produtos,
mesmo que esses ndo se distingam muito, do que poucas pessoas a produtos inéditos (M. R. —
p. 1236).

Em sintese, ndo é sobre essas questdes menores que deve se situar uma critica ao
industrialismo. Segundo Bergson, tal critica deve realmente se tecer no sentido de que, se o
industrialismo foi importante para possibilitar a0 homem suprir melhor suas necessidades reais,
ele acabou também estimulando o consumo de supérfluos, incrementou o luxo, favoreceu as
cidades em detrimento do campo e, finalmente, aumentou a distancia entre o patréo e o
empregado, entre o capital e o trabalho (M. R. — pp. 1236 e 1237). Em redidade, o
industrialismo néo é negativo em si; cabe, de fato, ao homem melhor dirigi-lo, bem como o

“espirito de invencdo” de sua ciéncia, particularmente estimulado pela democracia moderna

modo geral, a indUstria ndo se ocupou bastante da importancia mais ou menos grande das necessidades a
satisfazer. De bom grado ela acompanhou a moda, fabricando sem pensar em outra coisa sendo vender” (M. R. —
p. 1236).
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(M. R. — p. 1237). Bergson reafirma que o desenvolvimento industrial deveria estar sempre
orientado no sentido de garantir sustento para toda a populacdo e néo privilégios para alguns.
Isso, como ja dissemos, segundo ele, daria uma base de sustentacéo para que, de fato, a mistica
pudesse se desenvolver e atingir mais pessoas, permitindo-lhes o cultivo de uma
espiritualidade mais ampla. Bergson escreve que “0 homem n&o se elevara acima da terra a
menos que um instrumental poderoso Ihe fornega o ponto de apoio. Ele devera forcar a matéria
se se quiser desligar dela. Em outras palavras, a mistica chama a mecanica’ (M. R. — p. 1238).
De modo andlogo, por principio, “a mecanica exigiria uma mistica’, na medida em que o
“corpo” da humanidade, sobremaneira ampliado em funcdo da satisfacdo de certos luxos
materiais, precisa de um “suplemento de ama’ (M. R. —p. 1239).

Conforme ressalta Bergson, na verdade, podemos encontrar uma relacdo estreita entre
mecanica e mistica, até mesmo porque “as origens dessa mecéanica sao talvez mais misticas do
que se pensa’ (M. R. — p. 1239)**2. No entanto, é preciso enfatizar que a mecanica realmente
ndo encontrara uma direcdo mais apropriada se a humanidade ndo fizer um esforco verdadeiro
para se “aprumar”. Bergson nos chama a atencéo para o fato de que a inteligéncia humana
desenvolveu de modo desmedido a atividade de fabricag&o e isso alevou por caminhos néo téo
propicios a elevacdo do homem. Seria necessario, segundo ele, que essa atividade tivesse se
interrompido antes da exacerbacéo dos supérfluos e que houvesse também um cultivo maior da
atividade intuitiva. O “chamado do herGi” aponta para isso, mostrando-nos o caminho ideal
gue se baseia numa determinada concepcdo de “obrigacdo” . Destaca Bergson: “imediatamente
se esclarecerda para toda filosofia 0 mistério da obrigacéo suprema: uma viagem comecara e foi
preciso interrompé-la; ao retomar a caminhada, quer-se ainda apenas o que ja se queria’ (M. R.
— p. 1241). Bergson relembra que, de fato, a inteligéncia desenvolveu bastante uma ciéncia

ligada a matéria, até por razbes de ordem evolutiva Nesse campo, alcancou éxitos

142 |_embremos, por exemplo, que Bergson ja apontara em obras anteriores, como Introducio & metafisica,
A intuicdo filosofica e A Evolucdo Criadora, que, no fundamento de toda descoberta cientifica, capaz de
desenvolver a mecénica através dainteligéncia, encontramos primordial mente a intuicdo do cientista, que se dana
experiéncia “imediata’ da duragdo continua da natureza, experiéncia essa que, mesmo ndo sendo aquela dos
misticos propriamente ditos, em Ultima instncia, tem certamente um parentesco com a experiéncia mistica.
Complementa-se a isso o fato de Bergson afirmar, em As Duas Fontes, que muitas emocgdes sdo “geradoras de
pensamento” e que as invencBes (inclusive as invengdes da “mecanica’, por certo), embora sgjam de “ordem

intelectual”, podem ter como esséncia a emocdo sensivel e, por vezes, mistica (M. R. —pp. 1011 e ss.).
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incomensuraveis, chegando inclusive a extrapolar seu horizonte préprio para propor teorias
especulativas sobre a realidade em geral. Em funcéo disso, a verdadeira “ciéncia do espirito”
foi praticamente ignorada, ja que se acreditou poder obté-la também por meio da “ciéncia da
matéria’ (M. R. — p. 1242). Mas isso realmente ndo foi possivel e ainteligéncia ndo conseguiu
penetrar verdadeiramente na realidade da alma e de sua relagdo com o corpo. Ela até tentou
conceber, como simbolo dessa realidade, uma “representacdo espacial da vida interior”,
ignorando a verdadeira duracdo do eu humano, que é a “penetracéo reciproca dos estados de
consciéncia’, para propor uma “psicologia atomistica’. Com isso, acabou desviando “a ciéncia
da observacéo de certos fatos’, o que impediu 0 nascimento de determinadas pesquisas e pos
“ametafisicanumapistafalsa’ (M. R. —p. 1242).

Por essas razfes, segundo Bergson, uma hova “ ciéncia psiquica’ teve de ser construida,
em sua época, para estudar realmente a realidade espiritual. Tal ciéncia, que acaba pressentindo
“por toda parte a mistificacdo”, tem obtido éxitos consideraveis, capazes de levala a muitos
resultados com grande probabilidade de certeza. De acordo com Bergson, nova ciéncia
psiquica, na qual certamente a intuicdo ocupa um papel mais relevante, conforme avanca e
revela novos aspectos da vida espiritual, pode transformar cada vez mais a humanidade e abri-
lamais a mistica. “Que transformagdo ndo haveria numa humanidade em geral habituada, ndo
importa o que diga, a sO aceitar por existente o que se vé etocal” (M. R. — p. 1245). Bergson
chega inclusive a ponderar que, se tal saber nos informasse mais acerca da sobrevivéncia da
alma e nos fizesse ter mais consciéncia da eternidade, poderiamos até diminuir a busca
exagerada pelo prazer, uma vez que, segundo defende, tal busca na maior parte das vezes esta
associada ao medo da morte (M. R. — p. 1245). Enfim, para Bergson, essa ciéncia do psiquico
pode fazer a maior parte das pessoas conhecerem melhor o divino, tornando-se um importante
auxiliar da intuicdo mistica na elevagdo espiritual do homem e na busca por uma vida mais
simples. Enquanto tal reforma moral ndo é efetivada, paralelamente, é necess&rio que
recorramos a “regulamentos’ que impecam que a civilizacdo industrial atual descambe para a
degradacéo: “quer optemos pelos grandes meios ou pelos pequenos, uma decisdo se impde. A
humanidade geme, um pouco esmagada sob 0 peso do progresso que conseguiu” (M. R. —p.
1245). Dispondo ja desses meios, segundo Bergson, caberd so a ela se esforcar para viver
melhor.

* k%
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Apresentamos acima as conclusdes que Bergson elabora no capitulo final de As Duas
Fontes. Elas sd0 especiamente relevantes, segundo pensamos, porque se relacionam
diretamente com a vida prética, tanto individual quanto coletiva, apontando-nos caminhos
concretos para 0 enriquecimento espiritual do ser humano e para o aprimoramento de seu
convivio em sociedade. No contexto dessas consideragdes finais vemos que a mistica continua
sendo, para Bergson, a referéncia principal para a orientacdo moral de nossa civilizagdo. De
fato, de acordo com ele, sdo particularmente os misticos cristdos que, guiados por uma intui¢éo
especial, tornam-se capazes de realizar grandes acbes morais que insuflam de animo a ama de
milhares de pessoas e ensinam-lhes o caminho para a transformagdo profunda de suas
existéncias. Neste sentido, podemos dizer que esses misticos séo tomados por Bergson como
0s grandes mestres da humanidade, revelando-se exemplos de uma educacéo moral na qual a
intuicdo desempenha um papel extremamente importante. Refletindo nesse sentido, pensamos
que talvez pudéssemos partir dai para comecarmos a abordar o objeto final de nossa tese, que
gira em torno da tentativa de identificar mais claramente uma certa dimensao pedagdgica da
intuic&0 na obra bergsoniana. E, ent&o, o que procuraremos realizar a partir de agora, fechando
assim nossa abordagem de Les Deux Sources e preparando a investigacdo da questdo em outras
passagens da obra de Bergson e em certos escritos seus reunidos em Mélanges.

Partindo da reflexdo que Bergson desenvolve ainda no primeiro capitulo de M. R.,
opondo uma educacdo mora que toma por modelo a mistica e outra que desenvolve uma
tendéncia de adestramento moral, podemos ja encontrar alguns elementos fundamentais de
uma certa concepcdo pedagdgica na qual a intuicdo ocupa desde o inicio um papel
fundamental. De acordo com o gue ai ressalta Bergson, os bons educadores, ao perceberem a
verdadeira origem da moral, devem ensinar a seus alunos tanto o papel da “presséo social”
quanto a importancia da “aspiracao”. N&o devem se dedicar a ensinar uma moral resultante
apenas da “pura razdo” e direcionada a €la, mas sim levar os alunos a intuirem que a
sociabilidade e a moralidade aparecem a partir da evolucéo real da vida na natureza e que por
intermédio dessa intuicdo podem vislumbrar a possibilidade de uma abertura do que ha de
“fechado” e “estatico” no campo social e moral (M. R. — p. 1057; cf. também pp. 1208 e ss).
Considerando a educagdo mora desta forma, Bergson ndo descarta a importancia que nela
desempenha a raz@o. Pelo contrério, reconhece que € através da reflexdo inteligente que
sistematizamos 0s principais deveres necessarios a boa organizacdo da sociedade. O gue, no

entanto, enfatiza € que tal educacdo ndo deve se restringir somente a razdo, mas antes de tudo
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deve se dedicar a orientacdo da vontade que Ihe é anterior. Refletindo sobre essa relagdo entre a
inteligéncia e a vontade no horizonte da moralidade, Bergson escreve 0 seguinte: “nao
negamos a utilidade, a necessidade mesmo de um ensino moral que se dirija a pura razéo, que
defina os deveres e os ligue aum principio do qual siga, no pormenor, as diversas aplicagdes. E
no plano da inteligéncia, e nele somente, que a discussdo é possivel, e ndo ha moralidade
completa sem reflexdo (...). Mas se um ensino que se dirija a inteligéncia é indispensavel para
dar a0 senso mora garantia e sutileza; se ele nos torna plenamente aptos para realizar nossa
intencdo quando nossa intencdo for boa, seria preciso que houvesse primeiro intengdo, e a
intencéo assinala uma direcdo da vontade tanto ou mais que dainteligéncia’ (M. R. — p. 1057).
Neste sentido, de fato, uma orientagdo da vontade se faz necess&rio e para isso, segundo
Bergson, ha duas pedagogias possiveis. Ou a do adestramento, que se da a partir do ensino da
obediéncia a “hébitos impessoais’ que € justificado pelainteligéncia. Ou a da misticidade, que
aponta a possibilidade da aproximagdo do modo de viver de uma grande personalidade moral,
buscando mesmo promover “uma unido espiritual, uma coincidéncia mais ou menos completa
com ela’, aqua ira impulsionar o aperfeicoamento do eu (M. R. — p. 1058). Neste segundo
caso, como vimos, € principalmente & intuicdo que o educador deve recorrer para indicar o
caminho dessa “coincidéncia’, dessa “simpatia’ com o0 grande mistico que também se
concretiza por meio daintuicdo. De acordo com Bergson, em nosso viver em sociedade somos
quase sempre conduzidos pelo primeiro método, que “age no impessoal”. Todavia, esse
método devera ser completado e por vezes mesmo substituido pelo método da misticidade, no
intuito de se garantir o aprimoramento do homem (M. R. — pp. 1058 e ss.).

Conforme podemos notar atraves do estudo de Les Deux Sources, 0s proprios misticos
tornam-se 0s maiores representantes dessa pedagogia da misticidade, uma vez que eles
mesmos orientam diretamente milhares de pessoas, mostrando-lhes o modo de aperfeicoarem a
s mesmos, por esforgo proprio, através do exercicio da intuicdo e da vivéncia profunda da
emocao do amor. Mais do que pelas palavras que profere, o grande mistico educa por seu
exemplo de vida. Segundo o0 que nos aponta Bergson, ele se torna um ser humano de uma
saude intelectual excepcional que se manifesta“ pelo gosto da acéo, a faculdade de se adaptar e
de se readaptar as circunstancias, a firmeza junto a maleabilidade, o discernimento profético do
possivel e do impossivel, um espirito de simplicidade que triunfa sobre as complicagdes’ (M.
R. —p. 1169). Isso tudo revela no mistico um “bom senso superior”, que em Ultima instancia

representaria 0 exercicio equilibrado da atividade intelectual através de sua devida
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complementacéo pela atividade intuitiva. Conforme observa Bergson, os misticos ndo atingem
esse estagio elevado do bom senso sem esforco. Antes de alcanga-lo, inclusive, ha ocasifes em
gue essas personalidades superiores sdo consideradas como “loucos’, devido aos “éxtases’ e
“arrebatamentos’ que vivenciam. Contudo, segundo o que bem destaca Bergson, € preciso
distinguir um éxtase religioso legitimo de uma loucura comum (M. R. — p. 1169). Esses estados
anormais, e por vezes morbidos, pelos quais passa 0 mistico, fazem parte, na verdade, da
agitacdo que é “a passagem do estatico ao dinamico, do fechado ao aberto, da vida rotineira a
vida mistica’, concretizando um “rearranjo” da alma em vista de um “equilibrio superior” (M.
R. —p. 1170). E, entfo, justamente esse “ equilibrio superior”, representativo de um bom senso
elevado, gque se torna um dos principais fins da pedagogia da misticidade e deve se converter
numa referéncia concreta para o viver do ser humano e para a pedagogia que ele cria.

O “bom senso” &, alias, como nos aponta alguns estudiosos do pensamento de Bergson,
um tema caro as reflexdes de ordem educacional que ele desenvolve®. Indo mais longe,
vemos que o tema talvez possa, inclusive, ser considerado como a principal porta de entrada
para a investigacdo dessas reflexdes bergsonianas especificas, e, nesse sentido, também para a
pesquisa de uma dimensdo pedagdgica da intuicdo em Bergson. 1sso talvez assim se apresente
porque, no principal texto em que Bergson trabalha mais diretamente a questdo da educagdo, é

3 Ver a esse respeito, por exemplo: TREVISAN, ob. cit., capitulo 6 — “O esboco de uma filosofia
bergsoniana da educacdo” —, pp. 127 e ss. Devemos assinalar desde ja que Bergson ndo chega a desenvolver
nenhuma teoria pedagdgica especifica. No entanto, conforme escreve também Rubens Murillio Trevisan, “a
margem de seu sistema geral, comentando ou prolongando vérias de suas idéias, Bergson teceu diretamente
algumas consideracdes sobre a educacdo, sobre a maneira de conduzir o trabalho mental e fisico” (TREVISAN,
ob. cit., p. 127). Além disso, segundo o autor, todo um movimento de renovagdo da educagdo, seja na Europa ou
na América, teve manifestadamente no pensamento bergsoniano uma das principais fontes de inspiragao
(TREVISAN, ob. cit.,, p. 130 e ss.). Por fim, vale lembrar que, como intelectual atuante que foi, Bergson
participou ativamente de discussdes acerca do problema da educagcdo em sua época. Primeiramente, atuou no
movimento da reforma educaciona da Franca como membro do “Consell Supérieur de L’ Instruction Publique’ e
depois presidiu a Comissdo de Cooperacdo Intelectual da Sociedade das Nagdes. Por essas razdes, certamente ndo
sd0 desprovidas de sentido as pesquisas redlizadas em torno do tema em Bergson. No que diz respeito
especificamente ao nosso trabalho, é certo que ndo procuraremos investigar agui 0 modo como Bergson concebia
a educacdo em gera (isso, por sinal, jafoi bem trabalhado pelo préprio Rubens Trevisan e por outros estudiosos
do pensamento bergsoniano). Conforme j& mencionamos, importa-nos apenas tentar detectar, em torno dessa
concepcdo bergsoniana de educacdo, alguns elementos que nos permita vislumbrar o papel que nela desempenha a

intuicdo, de modo a enriquecer nossa pesquisa sobre a significacéo do método intuitivo nafilosofia de Bergson.
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a'™. Por esse

justamente o tema do “bom senso” que é tomado como a referéncia fundament
motivo, é especialmente esse tema que procuraremos enfocar para a partir dele avancarmos
nossa abordagem final da intuicdo bergsoniana além de Les Deux Sources. Devemos atentar
gue o “bom senso” € na verdade um conceito recorrente na obra bergsoniana como um todo.
Antes de trabalha-10 no seu horizonte mais elevado em As Duas Fontes, Bergson se refere aele

145 mas também em

nesse texto de ocasido que citamos (0 do discurso citado de 1895)
passagens de Matéria e Memdria, de O Riso e de A Evolucdo Criadora. Em todas essas obras
mais fundamentais de Bergson, o conceito de “bom senso”, apesar de se relacionar a temas
especificos, reflete a mesma significagdo basica delineada desde o discurso do “Concurso
Gera” e que, de certo modo, traz enlagada consigo a valorizagdo do conhecimento intuitivo,
inclusive do ponto de vista pedagdgico. E qual seria entéo significacdo fundamental que a
nocao de “bom senso” apresenta desde quando Bergson o reflete pela primeira vez? Segundo
pensamos, ele traz como referéncia principal, desde o inicio, a idéia do equilibrio necessario a

atividade intelectual. Particularmente no texto Le bon sens et les études classiques, aidéia de

equilibrio aparece, em primeiro lugar, na medida em gue o objetivo mesmo do texto é nos
chamar atencdo para a necessidade de buscarmos uma certa harmonia em nossa formagéo

educacional: paraisso, os estudos cléassicos devem se tornar o complemento imprescindivel dos

144 Estamos nos referindo ao texto do discurso “Le bon sens et les études classiques’, pronunciado por
Bergson aos 36 anos, no Grande Anfiteatro da Sorbonne, durante a solenidade de distribuicdo dos prémios do
“Concours Géneral” ainda em 13 de julho de 1895, um ano antes da publicacdo de Matiere et Mémoire (o texto do
referido discurso foi reunido em BERGSON, Mélanges, pp. 360 a 372).

145 Num excelente artigo sobre esse discurso bergsoniano proferido na Sorbonne, Franklin Leopoldo e
Silva observa que nele Bergson discorre sobre determinadas nogfes trabalhadas no plano tedrico na medida em
que estéo em relagdo direta com a “realidade imediata” . Dessa forma, segundo ele, Bergson ilumina a vida prética
com a amplitude da reflexdo tedrica e anula, assim, “o divorcio entre areflexdo e a realidade vivida, sem que o
filésofo deixe se de ser filésofo e sem que a redidade imediatamente vivida se imobilize no plano da andlise
conceitual” (LEOPOLDO E SILVA, Reflexdo e existéncia, Revista Discurso, p. 134). Tal texto-discurso, portanto,
apesar de ser um texto de ocasido, como dissemos, escrito antes que Bergson houvesse publicado grande parte de
sua obra fundamental, ndo deve deixar de ser, todavia, bastante valorizado, primeiramente pelo fato de ja trazer
nocgdes coerentemente formuladas que depois vao ser retomadas nos textos posteriores, e depois, justamente, por
trazer em si essa grande qualidade de aproximar a reflex&o da vida, qualidade esta que Bergson sempre procurou
cultivar em sua obra filosofica (lembremos do que ele nos diz em A intuicdo filosofica) e que, como assinala

Franklin Leopoldo, é tao pouco exercida pelafilosofia atual .
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demais estudos. Em segundo lugar, aidéia de equilibrio surge na medida em que aponta para a
importancia de desenvolvermos, poderiamos dizer, um contrapeso a atividade racional
(justamente através do “bom senso”), a fim de ndo lhe permitir o exagero. Essa segunda
conotacdo da idéia de equilibrio, inclusive, é a mais fundamental para o que estamos
procurando ressaltar aqui em nossa tese, ja que acaba valorizando, através da valorizagdo da
nocao de bom senso, também a nogdo de intui¢do, mesmo que nesse texto Bergson ainda néo
aponte isso. Na verdade, no texto Le bon sens, Bergson procura apenas relacionar a primeira
idéia de equilibrio a segunda. Ou sgja, busca nos mostrar que os estudos cléssicos sdo
instrumentos essenciais para desenvolvermos o bom senso necessério ao equilibrio de nossa
atividade intelectual. Logo no inicio do texto, ele escreve: “eu gostaria de mostrar que o bom
senso consiste em parte de uma disposicéo ativa da inteligéncia, mas em parte também de uma
certa desconfianca toda particular da inteligéncia diante dela mesma; que a instrugdo |he
fornece uma base, mas que ele estende suas raizes a profundezas onde a instrugdo pouco
penetra; que os estudos classicos 0 auxiliam bastante, mas por meio de exercicios comuns a
toda espécie de estudos e que se podem praticar sem mestre; que também a tarefa do educador
consiste, sobretudo, em semelhante matéria, em conduzir alguns por um artificio, la onde os
outros sdo colocados de imediato por sua natureza’ (BERGSON, Le bon sens et les études
classiques, in Mélanges, p. 360).

No seu artigo, Franklin Leopoldo e Silva reitera que Bergson realmente defende no
texto-discurso a importancia dos estudos cléssicos como “contrapartida’ a atividade da
inteligéncia, a fim de podemos desenvolver uma compreensdo mais profunda da realidade,
capaz de nos permitir, inclusive, melhor conduzir o nosso viver. Desse ponto de vista, o cultivo
do bom senso, por meio de uma pedagogia consciente, torna o homem em geral ndo s capaz
de desenvolver a funcéo vital de manipular da melhor forma possivel o mundo material, mas
também o leva a aprimorar seu potencia de invengdo e criagdo (LEOPOLDO E SILVA,
Reflexdo e existéncia, pp. 135 e ss.). Conforme ressalta Leopoldo e Silva, é precisamente
através do bom senso que se da* o acordo”, o equilibrio desses dois tipos de atividade no plano
da existéncia. O bom senso pode se caracterizar, assim, pela “faculdade de se orientar na vida
prética, (...), um certo habito de permanecer em contato com a vida prética, mesmo sabendo
olhar para mais longe” (BERGSON, Carta ao reitor Octave Gréard, antes de proferir o
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discurso, in Mélanges, p. 359)'*°. Bergson nos diz ainda que o bom senso corresponde, em
nossa vida pratica, a0 que o0 génio, enquanto uma intuicéo “rara’ e “de ordem superior”,
representa nas ciéncias e nas artes. Segundo ele, 0 génio manifesta uma “ estreita camaradagem
com a vida’, o que nada mais é na verdade, poderiamos dizer, do que a efetivacdo do
conhecimento imediato e intuitivo de sua duracdo real (lembremos, por exemplo, 0 que escreve
Bergson a respeito do génio do mistico e da intuicdo que ele desenvolve). Analogamente, 0
bom senso, para os homens em geral, quando bem cultivado, também representaria a
concretizagcdo dessa comunhdo com a duragdo da vida, que permite o seu conhecimento mais
direto, capaz de gerar um melhor viver. Por esse motivo, como no génio, “o bom senso, ele
também, exige uma atividade incessantemente aerta, um gustamento sempre renovado a
situacdes sempre novas’ (BERGSON, Le bon sens et les études classiques, p. 362). Ao mesmo
tempo, devido atal disposi¢cdo, 0 bom senso igualmente abomina as idéias prontas e definitivas
defendidas por uma inteligéncia que se isola do préprio movimento do rea. Tais idéias
congelam o espirito e ndo so, “na sua rigidez, sendo o residuo inerte do trabalho intelectua”.
Contrapondo-se a isso, 0 bom senso seria esse proprio trabalho em realizacdo dinamica,
simpatico a duragdo concreta das coisas. “Ele quer que nds tomemos todo problema por novo e
Ihe concedamos a honra de um novo esforgo. Exige de nos o sacrificio, por vezes penoso, das
opinides que nos nos damos como feitas e das solucbes que nds tomamos como prontas. E para
dizer tudo, ele parece ter menos relagdo com uma ciéncia superficialmente enciclopédica que
com uma ignorancia consciente dela mesma, acompanhada da coragem de aprender”. 1sso
assim acontece porgue 0 bom senso, “nado visa, como ela (a ciéncia inteligente tradicional), a
verdade universal, mas aquela da hora presente, e ndo se preocupa tanto em ter razdo de uma
vez por todas, mas sempre em recomecar a ter razdo” (BERGSON, Le bon sens et les études
classiques, p. 362).

A partir de todas essas caracteristicas que Bergson associa a0 bom senso — e que
confluem para apresentarem, como dissemos, um contrapeso a atividade da inteligéncia—, ndo
podemos ver de fato também sua grande proximidade com a intuicdo? Na verdade, como
dissemos, embora ainda ndo fale nesse texto da intuicdo como um meio de conhecimento
acessivel atodos e capaz de complementar a inteligéncia, mas somente de uma certa “intuicéo
de ordem superior, intuicdo necessariamente rara’ do génio, Bergson, ao delinear os atributos

146 Citado por LEOPOLDO E SILVA, Reflexo e existéncia, p. 135.
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do bom senso, também ndo esboca alguns dos principais predicados do método da intui¢do que
depois caracterizara em La Pensée et le Mouvant? Ora, Bergson nos diz ainda que o bom senso
“toma certas influéncias por praticamente negligenciaveis, e se detém no desenvolvimento de
um principio, no ponto preciso onde uma logica demasiadamente brutal comprimiria a
delicadeza do real”; que ele “€ mais que o instinto e menos gque a ciéncia (consolidada)” ; que é

“aatencdo mesma, orientada no sentido da vida’; e que pode ser visto também como “aenergia

interior de uma inteligéncia que se reconquista a todo momento a ela mesma, eliminando as
idéias feitas para deixar o caminho livre as idéias que se fazem, e se modelando sobre o real
pelo esforco continuo de uma atencdo perseverante (BERGSON, Le bon sens et les études
classiques, pp. 363 e 365; grifo nosso). Também ndo € assim que poderiamos definir, em
geral, a intuicdo, de acordo com Bergson? Nao € a intuicdo justamente a “energia interior”, a
“franjd’ da inteligéncia que, relacionando-se de modo “imediato” & duracdo do red e
acompanhando de perto suas articulagBes, voltase contra a propria inteligéncia para
apresentar-lhe as limitagfes e fazer o conhecimento avancar em simpatia com 0 movimento da
vida? A intuicdo ndo representa precisamente o “esforco” de contrariar a tendéncia natural de
nossa inteligéncia em “congelar” a duragdo real através da linguagem que engendra? Com
efeito, segundo o que aponta Franklin Leopoldo e Silva, como o esfor¢co do bom senso, o
esforco da intuicéo “ndo pode ser efetuado sem a inteligéncia, e ndo poderia s&-lo se féssemos
somente inteligéncia. Vimos, no texto mais acima™’, que os conhecimentos que encontramos
armazenados na linguagem sdo um ponto de apoio, adotado provisoriamente, para atingir
estdgios mais atos de compreensdo da realidade. Aqui também o bom senso antecipa de

alguma forma a intuicdo ao negar-se a confiar apenas nesses conhecimentos; 0 que significa

gue, mesmo em hossa vida pratica, uma certa dose de conhecimento extra-intelectual se faz
presente (...). Na vida cotidiana, este equilibrio, quando cultivado, resulta numa certa
capacidade de lucidez, que se torna um habito, com o tempo quase um ingtinto, e que

caracteriza precisamente as pessoas a que chamamos ‘de bom senso’. Reencontramos assim,

em outro ponto, o paralelismo que existe ente o bom senso e a intuicdo, pois 0 que € a intuicdo

147 O autor se refere & seguinte passagem de “Le bon sens...”: “Forcoso nos é adotar esta filosofia e esta
ciéncia ja totalmente feitas; mas ndo sdo mais do que pontos de apoio para subir mais ato. Para além das idéias
congeladas e fixadas na linguagem, devemos buscar o calor e a mobilidade da vida’ (BERGSON, Le bon sens et

les études classiques, in Mélanges, pp. 367 e 368).
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sendo a recusa da hegemonia da frieza analitica no conhecimento do real, que aos poucos nos

introduz em segredos que ficariam para sempre vedados aos procedimento analitico?’
(LEOPOLDO E SILVA, Reflexao e existéncia, p. 139; grifo nosso).

Assim a nogdo de bom senso, em sua primeira significagdo no conjunto da obra
bergsoniana, representa realmente o equilibrio da atividade inteligente do espirito humano por
meio de um esfor¢o capaz de aproxima-lo da duragdo criadora da vida. 1sso, como vemos
depois no desenvolvimento do pensamento de Bergson, é obtido precisamente através do
exercicio da intuicdo. Nesse sentido, 0 bom senso e a intui¢cdo podem e devem ser cultivados,
segundo €ele, e para isso uma boa pratica educativa € fundamental, sobretudo na medida em que
considera 0 papel imprescindivel da filosofia, da arte e dos estudos cléssicos como

complemento dos estudos cientificos'*®

. SO através da “educacdo do bom senso”, que é a
educacdo do equilibrio entre a inteligéncia e intuicdo, podemos de fato contrapormo-nos ao
excesso de intelectualismo que nos aliena, para fazer com que nossa reflexéo fique mais
proxima da vida e nosso viver melhor e mais harmonioso, sabendo valorizar também, como
nos diz Bergson, o “querer e a paixao das grandes coisas’. Afinal, como ele escreve, “é essa
idéia que a educacdo pode imprimir profundamente em nds, ndo por uma demonstracdo
espacial, mais por mil licBes tiradas da histéria e da vida. Ela ndo nos poupard, assim, somente
de decepcdes e de surpresas; ela lancarg, por intermédio dessa inteligéncia a qual se dirige
necessariamente, um apelo de forca a poténcia de sentir e de querer. E por ai ela recolocara a
alma na sua diregdo natural, que € justamente o bom senso” (BERGSON, Le bon sens et les
études classiques, p. 371)**.

De acordo com o que ja dissemos de passagem, essa primeira significagdo da nocéo de

bom senso segundo Bergson, apresentada no discurso de 1895 e relacionada, como vimos,

148 Entre as consideragBes de Bergson sobre 0 assunto, além das que estdo presentes no texto Le bon sens,
sd0 relevantes sobretudo as que ele faz durante uma discussdo na “ Sociedade Francesa de Filosofia’, em 18 de
dezembro de 1902, sobre “O lugar e o caréter da filosofia no ensino secundério” (in Mélanges, pp. 568 a 571).
Ainda a respeito desse modo de Bergson entender a formacéo educacional, é bastante esclarecedor o que escreve
TREVISAN, ob. cit., pp. 139 e ss,, citando fragmentos de textos de Bergson e dos principais comentadores do
tema da educagdo em sua obra.

149 A cerca da concepcdo bergsoniana da “educagio do bom senso”, ver também, em “Le bon sens ...”, pp.
370 e 372, e sobre aimportancia que nela ocupa aintuicéo, cf. LEOPOLDO E SILVA, Reflexao e existéncia, pp.
143 a 145, e TREVISAN, ob. cit., pp. 171 e ss.
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especialmente a idéia de equilibrio do espirito do homem que esta em simpatia com a vida —
adiantando certamente determinados aspectos concernentes a nogdo de intuicdo —, essa
primeira significacdo ndo sofre grandes alteragbes quando € retomada depois em suas obras
fundamentais. Ha na verdade apenas a incorporagdo de alguns elementos que ampliam a sua
abrangéncia e aprofundam a sua aplicacdo. Remetendo-nos, primeiramente, a Matiére et
Mémoire, vemos que nessa obra o conceito de bom senso reaparece para relacionar aidéia de
equilibrio a teoria da meméria e também, como ja havia sido feito desde o primeiro texto, aum
certo ideal de homem. Bergson caracteriza ai, como “bem equilibrado” ou “perfeitamente
adaptado a vida’, o homem que consegue efetivar bem a relagdo entre os dois tipos de
memoria, a “memoria-habito” e a “memoéria-lembranca’. O homem de “bom senso” seria
aquele gue ndo é nem o “impulsivo” — que vive no presente puro, respondendo sempre as
solicitagdes do mundo material através de reagdes imediatas —, nem o “sonhador” — que vive
vinculado ao passado por mero prazer, e em quem as lembrancgas emergem aluz da consciéncia
sem muito proveito para a situacdo que se apresenta no presente. Conforme Bergson defende,
entre essas duas espécies de homem, existe justamente o homem que, poderiamos dizer,
conseguindo também concretizar uma certa harmonia entre o aspecto inteligente e o aspecto
intuitivo de sua consciéncia, da luz a uma memoria (ou a um espirito) que atua em maior
consonancia com a duracdo da vida. Escreve ele: “entre esses dois extremos situa-se a feliz
disposicdo de uma memoéria bastante docil para seguir com precisdo 0s contornos da situacéo
presente, mas bastante enérgica para resistir a qualquer outro apelo. O bom senso, ou senso
prético, ndo é naverdade outracoisa’ (M. M. —p. 294).

A nocdo de bom senso comparece, em seguida, na obra Le Rire, para nos mostrar que o
bom senso nos € essencial para que ndo nos deixemos levar por devaneios que nos impecam de
ver arealidade tal como ela é. Complementando o que havia escrito em Matiére, Bergson nos
diz, nessa obra seguinte, que as pessoas de bom senso sdo aguelas que, tendo uma boa “ atencéo
avida’, conseguem “procurar entre suas idéias, ou segja, entre as lembrancas de que dispde em
sua memérid’ as que sdo as mais adequadas para que ndo confundam uma realidade com a
outra. Em outras palavras, tais pessoas conseguem permanecer atentas em relacdo ao
movimento de duragcdo que as rodeia a fim de poderem bem utilizar de seu espirito. Num
sentido analogo, relacionando Le Rire com o texto Le bon sens, vemos que possuiriam também
bom senso os homens gque conseguem permanecem “em vigilia” para que sua inteligéncia néo

encubra todo 0 seu pensamento com conceitos por demais gerais, prontos e acabados,
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impedindo-os de ver as coisas como s&0 e, @ mesmo tempo, desenvolver o carédter ativo da

a™. Assim, vemos que, também em O Riso, a nocdo de bom senso

reflexéo e da existénci
permanece vinculada ao seu sentido fundamental ao mostrar que os homens de bom senso séo
agueles que manifestam um equilibrio representado por “uma mobilidade da inteligéncia
governada exatamente pela mobilidade das coisas’, pela “continuidade mével de nossa atencéo
avida’ (R — p. 475), o que, na verdade, como Bergson mostrara em textos posteriores, so € de
fato efetivado com o auxilio da intuicdo. Ainda em Le Rire, ele defende que agueles que ndo
desenvolvem bem o bom senso acabam sempre confundindo as coisas e distorcendo a
realidade. Bergson nos da o exemplo de Dom Quixote e suafamosa “inversdo” dos moinhos de
vento por gigantes, para caracterizar, no contexto de sua reflexdo estética sobre o risivel, um
tipo de “comicidade de carater”. Dom Quixote promove, segundo ele, “uma inversio especial
do senso comum”: em vez de “modelas as idéias a partir das coisas’, pretende “modelar as
coisas apartir dasidéas’ (R.— p. 475).

No que diz respeito & L’Evolution Créatrice, o conceito de bom senso surge,
primeiramente, no contexto da reflexéo bergsoniana sobre a criacdo da geometria e dalégica a
partir dainteligéncia. Ai, Bergson afirma que a geometria e alégica se aplicam a matéria e que
nesse dominio o “raciocinio puro” pode ser exercido, em principio, sem precisar de tutela
alguma. Todavia, fora desse dominio da matéria pura, ou sgja, no dominio proprio davida e da
reflex8o que a ela se vincula, esse raciocinio (ou inteligéncia) “tem necessidade de ser vigiado
pelo bom senso, que é realmente outra coisa’ (E. C. — p. 632). A mesma idéia de bom senso é
aplicada depois em igual sentido, um pouco mais adiante na mesma obra, justamente para
assinalar que fora do dominio da geometria e da logica, em particular nos dominio das ciéncias
psicologicas e morais, ndo podemos empreender do mesmo modo as dedugdes. No campo da
Psicologia e da Moral, o que devemos registrar, segundo Bergson, é que “de uma proposi¢do
verificada pelos fatos ndo se pode tirar ai consequiéncias verificaveis sendo até um certo ponto,

em uma certa medida. Bem rapido é preciso apelar ab bom senso, ou seja, a experiéncia

continua do real, para infletir as conseqiéncias deduzidas e as curvar de novo ao longo das

sinuosidades da vida’ (E. C. — p. 675; grifo nosso). Portanto, podemos ver que o conceito de

150 Acerca da relagdo do “bom senso” bergsoniano com o “esforco de vigilia’ que deve caracterizar a
reflexdo do homem para que ele possa, até mesmo, ampliar o sentido de sua existéncia, ver LEOPOLDO E
SILVA, Reflex&o e existéncia, pp. 142 a 145.
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bom senso, também aqui, em L’Evolution, persiste representando um certo equilibrio
necessario a correta conducdo da inteligéncia, equilibrio esse que é obtido por meio da
“experiéncia continuado real” (certamente, sabemos, com o apoio daintuicdo).

Enfim em Les Deux Sources de la Morale et de la Religion a nogdo de bom senso,
apesar ser enfocada em outro horizonte especifico, continua tendo a mesma acepcdo basica
dada desde o inicio por Bergson. Nessa obra em particular, ele a considera, em primeiro lugar,
ao refletir acerca de certos problemas que podem advir da méa relacdo do individuo com a
sociedade. Bergson nos lembra ai que ja 0 senso comum criara a expressao “bom senso” para
distinguir certa habilidade que nos informa sobre as pessoas e sobre as relagdes que
desenvolvemos com elas da habilidade que nos participa das coisas e de suas relagdes. Ou sgja,
0 Senso comum, apontara a necessidade de diferenciarmos os sentidos em geral (“des sens’) do
bom senso (“le bon sens’). Aceitando tal distingdo, Bergson escreve: “como ndo observar que
se possa ser profundo matemético, sdbio fisico, psicologo sutil na medida em que analisando a
S mesmo, e no entanto compreender obliguamente as acdes de outrem, calcular mal as suas,
jamais se adaptar-se ao meio, enfim, ndo ter bom senso?’ De acordo com 0 que observa, esse

caso nos mostra que “0 bom senso pode ser prejudicado, ao passo que a faculdade de raciocinar

permanece intacta” (M. R. — pp. 1064 e 1065; grifo nosso). A partir dessas consideractes de

Bergson, vemos que, nesse contexto inicial de Le Deux Sources, o bom senso de fato
representa também o contraponto a atividade da inteligéncia, significando ainda, em relacéo a
isso, a boa utilizagdo de todos os sentidos do homem, inclusive daquele que Ihe orienta para o
melhor convivio possivel em sociedade. Nessa Ultima significacdo, ademais, para Bergson, “o
bom senso, que se poderia chamar de senso social, é pois inato a0 homem normal, como a
faculdade de falar, que implica iguamente a existéncia da sociedade e que também esta
esbocada nos organismos individuais’ (M. R. — p. 1065). Conforme sustenta, assm como a
natureza forneceu, por exemplo, a formiga os meios de viver harmoniosamente no formigueiro,
ela também deve ter fornecido a0 homem o bom senso para “a coordenacéo de sua conduta
com a de seus semelhantes’” (M. R. — p. 1065). Depois desse primeiro enfoque ao bom senso
em As Duas Fontes, Bergson o aborda novamente, mais a frente, como ja vimos, relacionando-
0 a sua reflexdo acerca do misticismo. Também nesse momento da obra, 0 bom senso
permanece significando o equilibrio necess&rio da atividade intelectual. Entretanto, tal
significado € ai enfocado no seu plano mais elevado na medida em que Bergson o remete aos

grandes misticos cristdos que, justamente, para ele, convertem-se em exemplos de um
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equilibrio intelectual superior, onde a capacidade inteligente se associa intimamente a
capacidade intuitiva mais profunda e mais abrangente, criando uma personalidade
caracterizada, conforme escrevemos anteriormente, “pelo gosto da acdo, a faculdade de se
adaptar e de se readaptar as circunstancias, a firmeza junto a maleabilidade, o discernimento
profético do possivel e do impossivel, um espirito de simplicidade que triunfa sobre as
complicacdes’ (M. R. — p. 1169). Por apresentarem esses atributos, os grandes misticos
manifestam, assim, segundo Bergson, um “bom senso superior” e ab mesmo tempo se tornam
0s grandes mestres que orientam a humanidade nesse caminho do “equilibrio”, utilizando para
isso de seus proprios exemplos de vida. Revertem-se, assim, como dissemos, em representantes
de uma pedagogia da misticidade, na qual a intuicéo alcanca uma dimensdo ético-pedagdgica
superior, na medida em que guia o homem em sua elevacdo moral, através do conhecimento de

Deus e davivéncia do amor, o0 que, na verdade, como nos mostra Bergson, vem a ser 0 mesmo.

Analisando, ent&o, todas essas consideracdes relacionadas a concepcdo bergsoniana de
bom senso, talvez pudéssemos chegar a concluséo de que a dimenséo pedagdgica da intuicéo
(e, de certo modo, também do bom senso), em seu sentido mais fundamental, seria a de educar
apropriainteligéncia, impedindo-lhe os exageros e a confianca desmedida em suas deducfes —
tanto no campo da ciéncia e da filosofia, quanto no da vida prédtica —, por meio da
concretizacdo de uma maior simpatia do pensamento com a duracdo real e viva das coisas. A
partir desse aspecto mais essencial, outros aspectos dessa dimensdo pedagdgica da intuicéo
poderiam aparecer por consequéncia. Podemos pensar, por exemplo, naguele que surge quando
vemos que € a intuicdo que nos ensina o conhecimento verdadeiro da realidade, sgja a da
realidade da consciéncia psicol6gica, seja a da natureza como um todo, seja a da realidade de
Deus. Podemos considerar ainda, remetendo-nos a andlise de Gilles Deleuze, que um outro
aspecto dessa dimensdo pedagdégica da intuicdo tornar-se manifesto quando percebemos que
somente a intuicdo € capaz de nos guiar no conhecimento das verdadeiras “diferencas de
natureza” e na deteccao dos “falsos problemas’ da tradicdo. Enfim, podemos encontrar ainda
mais um aspecto dessa dimensdo pedagoégica da intuicdo ao chegarmos a conclusdo de que é
ela também que pode nos conduzir na ampliagdo consciente de nossa liberdade e na elevagéo
moral de nossas agdes. Esse aspecto, aias, mas do que qualquer outro, relaciona intimamente a
dimensdo pedagodgica da intuicdo com sua dimensdo ética. Em sintese, vemos que, de fato,

essas questdes podem ser converter em objetos de estudo dentro do horizonte da filosofia de
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Bergson. E nesse sentido que procuramos nos referir a elas como fechamento de nossa
abordagem de sua concepcao de método, sem, certamente, pretendermos esgotar o tratamento

do tema.
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Conclusao

Ao longo desse nosso trabalho procuramos antes de mais nada entender o real significado
do método da intuicdo no contexto da filosofia bergsoniana como um todo. Esse foi realmente
0 Nosso objeto primeiro de pesquisa. A partir dele, certamente, tinhamos como interesse buscar
compreender também a importéncia do método intuitivo dentro do ambito especifico de cada
uma das obras principais de Bergson, para que assim pudéssemos até mesmo compreender
melhor suas concepcoes filosoficas inovadoras acerca da consciéncia humana, do universo
material, da evolugdo da natureza e do desenvolvimento da moralidade e da religiosidade
humanas. Bastante vinculada a essas preocupacdes fundamentais, aparecia ainda a de buscar
entender, de modo mais profundo, em que aspectos a concepcdo de meétodo de Bergson
contrapunha-se a uma outra concepcao de método filoséfico, segundo ele, equivocada. Por fim,
interessava-nos investigar um certo desdobramento pratico dessa teoria bergsoniana da intuicéo
no campo da ética e no da educacdo, inclusive para que pudéssemos nos informar das
contribuices de Bergson nesses campos. Com esse intuito, procurarmos, entéo, no final do
nosso trabalho, estudar a possibilidade de considerarmos uma dimensao ética e pedagdgica da
intuicdo em Bergson.

Chegando agora ao término de nossa pesquisa e passando em revista o itinerério que nela
percorremos, vemos que importantes aspectos do pensamento de Bergson puderam se
apresentar mais claros. Primeiramente, pudemos perceber de modo mais abrangente a
vinculagdo fundamental que h& entre a no¢éo de intui¢do e a nogdo de duracdo no conjunto da
obra bergsoniana, a ponto de vermos gue realmente ndo podemos entender a primeira sem sua
referéncia a segunda. Nesse sentido, apresentou-se ainda mais nitida, inclusive, aidéia de que
foi a propria apreensdo intuitiva da realidade como duracdo que forneceu a Bergson os
subsidios necessérios & definicdo das caracteristicas de seu método™*. Em segundo lugar,
pudemos constatar que foi realmente a descoberta da duragdo e do método mais adequado para

a sua apreensdo, que guiou todo o desenvolvimento do pensamento de Bergson e de seu

31 |_embremos que, segundo o que nos apontara Gilles Deleuze, o sentido mais essencial do método da
intuicdo de Bergson, sempre foi 0 da “apreensdo do tempo real”; a partir dele os outros apareceram como

consequiéncia (cf. DELEUZE, Bergsonismo, cap. 1, pp. 7 € ss.).
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posicionamento critico diante da tradi¢cdo. Encontrando a duracdo e a intuicdo, ele constatou
uma série de erros presente em algumas das principais teorias filosoficas e cientificas de seu
tempo e a partir dai procurou empreender novas solucdes para os velhos problemas,
principalmente como forma de protestar contra um pensamento preso a conceitos abstratos e
distante da verdadeira redlidade da vida®™?. Em relacéo a isso, vemos, enfim, que, através do
suporte do seu método da intuicdo, Bergson conseguiu apresentar, entre outras, concepgoes
filosoficas inovadores acerca do eu psicol6gico humano e daliberdade inerente a ele; acercada
realidade da matéria, do funcionamento da memaria e da relacdo entre a matéria e 0 espirito;
acerca da vida e de sua evolugéo na natureza; acerca da moralidade humana e da possibilidade
de aprimoramento moral e religioso; acerca da natureza e da esséncia de Deus; acerca da
destinacéo da educacdo e dos meios necessarios para uma de formacéo pedagdgica maisrica e
a0 mesmo tempo mais proxima da vida. Como pudemos constatar, todas essas concepcdes
bergsonianas entraram em consonancia com muitas das teorias que foram responsaveis por
avancar a ciéncia e por delinear uma nova compreensdo da realidade a partir do século XIX.
Bergson se apoiou em determinados dados das principais correntes cientificas de sua época e
também, por certo, forneceu, através de suas conclusdes, importantes contribuicdes para a
reflex@o de alguns dos temas de estudo mais caros a ciéncia contemporanea. Ao mesmo tempo,
essas concepcdes inovadoras de Bergson, paralelamente as contribui¢bes que apresentaram ao
campo da ciéncia, auxiliaram sobremaneira no avango do conhecimento propriamente
filosofico desde sua época. Sdo reconhecidas as influéncias de Bergson deixou a filosofia da
consciéncia, a metafisica, ateoria do conhecimento, a filosofia da natureza, a ética, a filosofia
da educacéo, a histéria da filosofia, entre outros ramos de estudo da filosofia.

Depois de procurar acompanhar, nesta tese, ao longo de toda a obra de Bergson, o

desenvolvimento de sua concepcdo de intuicdo, vemos que, de fato, através dela, Bergson nos

152 Numa entrevista a Jean de la Harpe, incitado a refletir sobre sua propria filosofia, Bergson assim se
exprime: “compreenda-me bem: ‘a duragdo’ foi na minha filosofia a resultante, a porta de saida por onde eu
escapei das incertezas do verbalismo (...) Meus livros foram sempre a expressdo de um descontentamento, de um
protesto. Eu poderia escrever muitos outros, mas eu ndo escreveria sendo para protestar contra o que me pareceria
falso. (...) Parto da‘duracdo’ e procuro esclarecer esse problema, seja por contraste, sgja por semelhanca com ele’
(Bergson - Essai et témoignages, recolhidos por Albert BEGUIN e Pierre THEVENAZ, in Les cahiers du Rhone,
Neuchétel, Ed. de la Baconniére, 1943, p. 359, 360; citado por PHILONENKO, ob. cit., pag. 12 e 13).
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fornece as caracteristicas de um método ndo s6 fundamental para que a ciéncia e a filosofia
possa avancar seus conhecimentos tedricos acerca da realidade concreta, mas também para que
o homem em particular possa conduzir melhor sua vida e 0 seu convivio em sociedade.
Especialmente em relac@o a esse Ultimo aspecto, a abordagem da teoria ética de Bergson e de
sua concepcao de bom senso, no final desse trabalho, nos mostrou isso. Na verdade, talvez
pudéssemos considerar, inclusive, que a teoria bergsoniana do bom senso apresenta-se como
um complemento fundamental de sua teoria do método, permitindo ainda mais a concretizacéo
do objetivo essencial de Bergson que é o de aproximar sua filosofia da vida, conforme ele
deixa claro em A intuico filoséfica™>. Além dessas consideragdes, gostariamos de registrar,
por fim, que o estudo da concepcéo bergsoniana de intuicdo, suscita-nos ainda novas questdes
e nos chama atencdo para o fato de que a filosofia de Bergson esta aberta a estudos renovados
que podem contribuir bastante para a discussdo de problemas importantes do nosso tempo™*.
Esperamos que o trabalho que ora apresentamos possa auxiliar no desenvolvimento de alguns

desses estudos.

153 A respeito dessa grande conferéncia de Bergson, é bastante enriquecedor o que escreve Livio Teixeira

num artigo originalmente publicado em 1960 e que, em 2003, os Cadernos Espinosanos novamente colocaram

felizmente a nossa disposic@o. Nele, aém de nos chamar a atencdo para esse objetivo fundamental da filosofia
bergsoniana, o autor assinala-nos o carater profundo e inovador da forma segundo a qual Bergson procura nos
conduzir no estudo da Histéria da Filosofia

> Bento Prado Janior, num artigo publicado na Folha de S&o Paulo e intitulado A filosofia seminal de

Bergson, procura defender exatamente isso. No artigo, Bento Prado apresenta uma série de argumentos
procurando defender que “o pensamento do intelectual francés (Bergson) antecipou e pode revitaizar o atual
debate filosdfico”. Dentre outras coisas, ele afirma que “o pensamento contemporaneo, percorrendo linhas
diferentes, encontrou em seu limite Ultimo algumas das idéias fundamentais de Bergson”.
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