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Filosofar consiste em inverter a marcha habitual do trabalho do

pensamento. (BERGSON, 1979, p. 32).



RESUMO

Este trabalho tem como objetivo analisar a instauragao metodologica do pensamento
de Bergson. Nossa andlise parte de uma indicacdo do proprio autor, segundo o qual sua
iniciacdo no verdadeiro método apresenta dois aspectos correlatos: a recusa das “solugdes
verbais” e a imersdo na “vida interior”. O primeiro aspecto ¢ uma etapa de avaliag¢do critica
dos pressupostos e demais recursos metodologicos da tradigdo metafisica, sobretudo a énfase
atribuida ao processo de conceituacdo. J4 o segundo aspecto relaciona-se com a investigagao
do tempo real, ou melhor, a apreensdo da verdadeira dura¢do. A dimensdo profunda de nossa
atividade consciente oferece a prova incontestavel do fluxo temporal, a saber: uma
multiplicidade de estados heterogéneos e qualitativos que se fundem reciprocamente e
compdem a nossa alma. E importante destacar que a compreensio adequada do estatuto
filoso6fico da interioridade s6 pode ser atingida com a critica da linguagem e do pensar no
espaco. Esses dois elementos estdo ligados a estruturagdo da inteligéncia que, para Bergson, ¢
uma faculdade de acdo. A sua destinagdo ¢ definida pelo carater pragmatico, ou seja, a busca
de meios eficazes para preparar e iluminar o campo das a¢des humanas. Dessa forma, o
exercicio natural da inteligéncia vincula-se a fabricacdo de instrumentos para suprir as
necessidades humanas e assegurar a sobrevivéncia da espécie. Entre as diversas ferramentas
produzidas o “signo inteligente” é o mais sofisticado, sobretudo pela sua capacidade de
potencializar o pensamento e de formular teorias. Contudo, de acordo com Bergson, no
ambito especulativo, o procedimento intelectual encontra limitagdes. O seu modus operandi
desqualifica a realidade movente, pois, ao estabelecer os seus conceitos e ao recorrer a
analise, apresenta uma tradugao artificial e esquematica da duragao. Como podemos observar,
a instrumentalidade da inteligéncia ¢ incomensurdvel com a peculiaridade do tempo, que se
desenvolve em uma continuidade indivisa e irreversivel. Por outro lado, é necessario lembrar
que o signo inteligente, convencionado pela sociabilidade, destaca-se pelo seu carater movel,
ja que possui a tendéncia de transportar-se de um objeto para outro. E precisamente essa
caracteristica que permite a perspectiva bergsoniana articular um discurso aderente as
sinuosidades do real. Assim, metodicamente, a atividade filoséfica aproxima-se do recurso
imagético e metaforico para expressar mais adequadamente a realidade que se encontra
sempre em vias de formagao.

Palavras-chave: Bergson, interioridade, duracao, inteligéncia, linguagem, expressao.



RESUME

Cette recherche a pour but d’analyser I’instauration méthodologique de la pensée
bergsonienne. Notre analyse part de 1’indication de I’auteur selon laquelle son initiation dans
la vraie méthode présente deux aspects corrélatifs: le refus des solutions verbales et
I’immersion dans la vie intérieure. Le premier aspect est I’étape d’évaluation critique des
présupposés et d’autres sources méthodologiques de la tradition métaphysique. Il s’agit des
champs ou le processus de conceptualisation met I’accent. Le deuxiéme aspect se référe a
I’investigation du temps réel, en d’autres termes, 1’appréhension de la vraie durée. La
dimension profonde de notre activit¢ consciente offre la preuve incontestable du flux
temporel, a savoir, c’est une multiplicité d’états hétérogenes et qualitatifs qui se fusionnent et
composent notre ame. Par ailleurs, ¢’est trés important de noter que la compréhension correcte
du statut philosophique de I’intériorité ne peut étre atteinte qu’avec la critique du langage et
du «penser» dans I’espace. Ces deux ¢éléments sont attachés a la structuration de
I’intelligence qui, pour Bergson, c’est une faculté de 1’action. La finalité de cette intelligence
se définit par son caractére pragmatique. Ainsi, ¢’est la recherche de moyens efficaces liés a la
création d’outils qui vont assurer les besoins humains et garantir la survivance de 1’espece.
Parmi les outils produits, le « signe intelligent » apparait comme le plus élaboré¢, surtout par sa
capacité a potentialiser la pensée et a formuler des théories. Néanmoins, d’apres Bergson,
c’est dans le champ spéculatif que la procédure intellectuelle trouve ses bornes. Son modus
operandi disqualifie la réalit¢é mouvante puisqu’en établissant ses concepts, en recourant a
I’analyse, il présente une traduction artificielle et schématique de la durée. Il vaut mieux dire
que le maniement de I’intelligence et les particularités du temps qui se développe dans une
continuité irréversible, sont incommensurables. Encore faut-il rappeler que le signe
intelligent, admis par la sociabilité, se dégage par son caractere mobile puisqu’il a tendance a
se glisser parmi les objets. C’est cette caractéristique, et seulement celle-ci, qui permet a la
philosophie bergsonienne d’articuler un discours épousant les ondulations du réel. Ainsi,
méthodiquement, 1’activité philosophique s’approche de I'utilisation des imageries et des
conditions métaphoriques afin d’exprimer, avec précision, la réalité qui est toujours en voie de
formation.

Mots-clés: Bergson, intériorité, durée, intelligence, langage, expression.
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CONSIDERACOES INICIAIS

O que mais tem faltado a filosofia é a precisdo. Os
sistemas filosoficos ndo se ajustam a realidade em
que  vivemos. Sdo  demasiadamente  vastos.

(BERGSON, 1979, p. 101).

Ao criticar a idéia de sistematizacao filosodfica, Bergson almeja denunciar o
descompasso existente entre a especulagao pura, de cunho estritamente intelectual, e o contato
direto e imediato com a prépria realidade. Segundo ele (1979, p. 101): “A razao disto ¢ que
um verdadeiro sistema ¢ um conjunto de concepgdes tdo abstratas, e conseqiientemente, tao
vastas, que nele caberiam todos os possiveis, € mesmo o impossivel, ao lado do real”. Esse
desajuste abissal entre o pensamento abstrato e a experiéncia vivida, que, em ultima instancia,
¢ um desacordo metddico, corresponde aquilo que o filésofo considera ser a auséncia de
precisao no ambito filoséfico. A idéia de precisdao vincula-se a uma proposta de adequacao
metodica ao objeto investigado, ou seja, um esfor¢co de reflexdo que consiste em talhar sob
medida um conceito apropriado apenas ao seu objeto de estudo; em outra dire¢cdo, como nos
lembra Prado Junior (1989), a idéia de rigor (ou exatidao) ¢ a explicacao por meio de “termos
estaticos”’ ou matematicos, sendo que, neste procedimento, ocorre a submissdo do objeto de
estudo a um plano pré-definido.

Pode-se dizer, entdo, que a compartimentacao do edificio filoséfico deixa escapar o
essencial na compreensdao da “realidade em que vivemos”, pois a experiéncia concreta das

coisas ¢ substituida pela “sabia arquitetura” de um conjunto de concepgdes gerais e abstratas,

! “Metafisica em suas origens, tornou-se cientifica na medida em que se tornava rigorosa, isto é, exprimivel em
termos estaticos.” (BERGSON, 1979, p. 115).
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tendo como caracteristica basica o selo da exatidao. Essa maneira de filosofar — que ¢ propria
da “velha metafisica” e cuja intengdo maior seria a de abarcar os “mundos possiveis”, ou
melhor, a totalidade do real — encontra inevitavelmente a sua limitacdo; pois, como a
experiéncia e os fatos atestam, a realidade transborda os quadros do pensamento.

A reflexdo sobre a distdncia entre o pensar abstrato e a experi€ncia concreta estd no
horizonte de toda a filosofia de Bergson. Contudo, antes de aprofundarmos o exame da
perspectiva bergsoniana e compreendermos a sua direcdo, torna-se necessario, ainda que
rapidamente, a reconstituicdo do seu itinerario. Isso permitird recuperar aquilo que seria o
estranhamento originario de seu pensamento ou, como quer o proprio filésofo, a “intui¢ao
original” que frutifica a atividade filosofica.

A inquietacdo inicial do pensamento de Bergson surge, como ele mesmo descreve
mais de uma vez, ao avaliar a filosofia de Spencer. No final do Capitulo IV de 4 evolugdo
criadora, o autor pontua e justifica a sua aproximagdo e a posterior censura a teoria
spenceriana. Segundo ele, a conjuntura intelectual do século XIX reclamava uma renovagao
filos6fica que acompanhasse o advento das ciéncias morais, psicologicas e a importancia da
embriologia como ramo crescente da biologia®. O pensamento de Spencer apresentou a
promessa desta renovagdo que almejava a particularidade dos fatos e, também, a necessidade

de instalar-se na experiéncia concreta da duragao.

Portanto, quando surgiu um pensador que anunciou uma doutrina de evolugao,
na qual seria retragado o progresso da matéria em direcdo a perceptibilidade
ao mesmo tempo que a marcha do espirito em direcdo a racionalidade, na qual

* Talvez, aqui, o testemunho da histéria seja importante. A filosofia de Bergson insere-se em um contexto
cientifico no qual o paradigma 16gico-matematico ¢ substituido: a evidéncia da exatiddo, com seus quadros
rigidos e suas cadeias de razdo, da lugar a uma observagao minuciosa dos fatos. Segundo Gouhier (2001, p. XII):
“O bergsonismo se apresenta como a conquista da consciéncia de uma situagdo nova na historia das ciéncias. O
século XIX vé constituir uma biologia positiva, com toda extensdo que sua etimologia permite dar a palavra
‘biologia’, para designar varias ciéncias da vida; e, naturalmente, logo apods as ciéncias da vida organica, o
aparecimento das ciéncias da vida social, da vida psiquica...”. E justamente nesse sentido que o comentador pode
sugerir, com a filosofia de Bergson, o “fim da era cartesiana”; pois, nesse momento de profundas alteragdes
metodologicas, surgiu a possibilidade de pensar uma “metafisica positiva”, mais maleavel, que se aproxima das
“ciéncias da vida”, sobretudo ao se modelar e talhar os seus conceitos de acordo com o detalhe dos fatos.
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a complicacdo das correspondéncias entre o externo e o interno seria seguida
grau por grau, na qual a mudanca se tornaria por fim a propria substancia das
coisas, para ele voltaram-se todos os olhares. A atragdo poderosa que o
evolucionismo spenceriano exerceu sobre o pensamento contemporaneo
provém dai. (BERGSON, 2005, p. 392).

Apesar da sua apologia inicial, inspirada na proposta filoséfica de modelacdo e adesdo
completa ao real, Bergson concluiu que o evolucionismo spenceriano também apresentava o
estigma da imprecisdo, pois, como ocorria com outros sistemas filosoficos, a sua teoria
constituia-se sobre “generalidades vagas”. A fragilidade dessa perspectiva residia em sua
compreensdo superficial das “idéias ultimas” da mecanica, o que, para Bergson, evidenciava
uma incoeréncia no interior de uma pretensa teoria da evolugdo. Tudo se passa como se o
filosofo inglés tivesse fechado os olhos para a caracteristica primordial da realidade, a saber: a
propria mudanga. Assim, utilizando uma expressdo de Gouhier (1989, p. 38), a perspectiva
spenceriana pode ser caracterizada como um “evolucionismo sem evolu¢do”. “Digamos,
simplesmente, que o artificio bdsico do método de Spencer consiste em reconstituir a
evolugdo com fragmentos do evoluido.” (BERGSON, 2005, p. 392, grifo do autor). Ou

melhor:

Tal ¢, no entanto, a ilusdo de Spencer. Ele toma a realidade sob sua forma
atual; quebra-a, espalha-a em fragmentos que joga ao vento; depois, ‘integra’
esses fragmentos e lhes ‘dissipa o movimento’. Tendo imitado o Todo por um
trabalho de mosaico, imagina ter retragcado o seu desenho e feito sua génese.
(BERGSON, 2005, p. 393).

Ora, isso ¢ significativo e sera reiterado na introducao de O pensamento e o movente.
Ao recapitular parte de seu itinerario, Bergson destaca que a intengdo de aprofundar e
desenvolver a “fraqueza” teorica de Spencer o conduziu a “idéia de Tempo” e, entdo, ao
reconhecimento de uma insuficiéncia: “[...] chocou-nos bastante ver que o tempo real, que
desempenha papel de destaque em toda a filosofia da evolugdo, escapa as matematicas. Sua

esséncia consistindo em passar, nenhuma de suas partes pode permanecer ainda, quando outra
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se apresenta.” (BERGSON, 1979, p. 101, grifo do autor). Qual seria o significado de tal
constatagao?

Apesar da aparente simplicidade dessa afirmagdo, é importante ressaltar, desde ja, que
ela se configura como o fio condutor da filosofia de Bergson, pois, essencialmente, esta
vinculada a disting@o entre tempo matematico e tempo real. Ao comentar esse trecho, Worms
(2004, p. 129, grifo do autor) identifica o seu carater basilar: “¢ foda 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”. Se o decorrer do
tempo ¢ um fato que pode ser atestado, isso nos conduz, inevitavelmente, a colocar algumas
questdes: por que o pensamento filosofico, até entdo, nunca abordou a temporalidade em si
mesma? Como pensar a passagem do tempo diante da carga reflexiva da tradi¢do, com seus
inimeros conceitos, pressupostos, hipoteses, etc.? Enfim, quais seriam o0s recursos
metodoldgicos de investigagdo dessa experiéncia surpreendente, uma vez que, aparentemente,
o expediente habitual do pensamento desconsidera o essencial de seu objeto? Ou ainda, como
nos adverte Worms (2004, p.130) é necessario pensar, “[...] como uma filosofia inteira pode
fundar-se em sua capacidade de esclarecer a integralidade dessa experiéncia, colocada como
irredutivel”.

Evidentemente, como ja podemos entrever, o olhar de Bergson sobre a histéria da
filosofia ¢ critico’. No quarto capitulo de A evolucdo criadora, o autor apresenta sua
apreciagdo negativa em relacdo aos principais expoentes da tradigcao. Por ora, o simples exame
genealogico de constituicdo e filiagdo da metafisica, exposto na introducdo de O Pensamento

e o movente, ¢ suficiente para ilustrar a posi¢ao bergsoniana.

3 Particularmente, enfatizamos mais o carater critico em relagdo a histéria da filosofia. Contudo, esta perspectiva
ndo ¢ definitiva na obra de Bergson. Em seu texto 4 intui¢do filosofica, Bergson aponta o que ele considera a
for¢a motriz de toda a filosofia: a “intuicdo original”; isto é, o ato criador e Unico que esta na origem de toda a
elaboragdo filosofica.
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A metafisica nasceu no dia em que Zendo de Eléia assinalou as contradi¢des

\

inerentes a0 movimento e a mudanca, tais como nossa inteligéncia os
representa. Ultrapassar, contornar, por um trabalho intelectual mais e mais
sutil, essas dificuldades levantadas pela representacdo intelectual do
movimento ¢ da mudanga, tal foi o principal esforgo dos filésofos antigos e
modernos. (BERGSON, 1979, p. 104).

Se as aporias da escola eledtica inauguram a compreensao equivocada da realidade
movente, suscitando uma série de mal entendidos e problemas para a historia da filosofia, a
questdo que se impde ¢ a de saber qual o modo de acessar a experiéncia da passagem do
tempo, a mobilidade. Qual ¢ a maneira de atingir e conhecer a realidade temporal que ndo seja
reduzida ao esquema matematico? Como elaborar uma filosofia que adere ao dinamismo de
seu objeto ou, mais especificamente, debruca-se sobre a verdadeira duragdo, sem se precipitar
em concepcoes abstratas e gerais?

Como se pode observar, um duplo movimento correlato esboga-se na construcao
metodologica da filosofia bergsoniana: de um lado, uma atitude negativa que se constitui na
recusa das solugoes filosoficas armazenadas no seu arcabougo conceitual; de outro lado, em
consonancia com essa abertura critica, acompanhamos a possibilidade de vislumbrar o acesso
a passagem do tempo que, depurado de toda a formulagdo matematica, apresentaria sua
caracteristica irredutivel, a duragdo. Essa orientagao geral tornar-se-4 mais evidente no ensaio
Introdu¢do a metafisica. O texto, de carater metodoldgico, apresenta a distingao da atividade
metafisica na fronteira entre dois modos de conhecer uma coisa. O “verbalismo” seria a
expressao do modo de conhecer relativo e analitico, isto €, um proceder que se instala na
superficie das coisas através de simbolos e pontos de vista; em outra direcdo, encontramos a
descricdo de uma maneira de conhecer que penetra no interior da coisa, sem estabelecer a
primazia de um ponto de vista e independente dos simbolos. Esse modo de proceder, absoluto

e intuitivo, ¢ proprio de uma atividade que aspira a singularidade do real, em sua dindmica
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interna, sem a imposicdo fragmentaria do pensamento ordinario®. A exposicdo desses dois
modos de conhecer tem como alvo estabelecer o campo de atuagdo dos mesmos na
compreensdo do real; assentado o alcance, o limite ¢ a possibilidade de ajuda mutua entre
ambos. Em resumo, o que se vé, e talvez isso seja uma das marcas fundamentais da filosofia
bergsoniana, ¢ a tentativa de reestruturacdo da metafisica, bem como o estabelecimento do
dialogo entre as ciéncias ¢ a filosofia.

Em relagdo a questdo do conhecimento e ao direcionamento da filosofia, somos
obrigados a sublinhar um deslocamento operado por Bergson. Se, como destaca o proprio
autor, a sua ocupacdo inicial incidia sobre a apreciagdo da obra de Spencer — isto €, sobre a
analise de uma teoria evolucionista — ¢ significativo notar que a sua elaboracdo filoséfica
atingird e se desdobrard, inicialmente, em uma dimensao psicologica. Segundo ele, a duragao
que ¢ eliminada pelo proceder cientifico na compreensdo dos fendmenos naturais, o qual
institui o calculavel e o previsivel, pode ser atingida no contato com a nossa propria
intimidade. Ou seja, se a passagem do tempo € um fato, isso pode ser afirmado porque “nos a
sentimos e vivemos”: € 0 nosso “eu que dura”. A partir dessa apreciagdo, sobre a apreensao

do tempo real, surge o interesse pela vida consciente ou, mais especificamente, a relagao

intima da passagem do tempo com o olhar da consciéncia.

Se procurarmos saber o que ela é [a duragdo], como apareceria a uma
consciéncia que desejaria apenas vé-la — e ndo medi-la, que a agarraria sem
imobiliza-la, que se tomaria a si mesma por objeto, e que, expectadora e atriz,
espontanea e refletida, aproximaria até fazer coincidir a atengdo que se fixa e o
tempo que escapa? (BERGSON, 1979, p. 102).

* De acordo com Bergson (1979, p. 14): “Chamamos aqui intui¢do a simpatia pela qual transportamos para o
interior de um objeto para coincidir com o que ele tem de unico e, consequentemente, de inexprimivel. Ao
contrario, a analise ¢ a operagdo que reduz o objeto a elementos ja conhecidos, isto €, comum a este objeto e a
outros. Analisar consiste, pois, em exprimir uma coisa em fun¢do do que ndo ¢é ela”. Sobre a questdo do método
intuitivo, Deleuze (1999, p.7) esclarece o seu teor: “A intui¢do ¢ o método do bergsonismo. A intuigdo ndao é um
sentimento nem uma inspiragdo, uma simpatia confusa, mas um método elaborado, ¢ mesmo um dos mais
elaborados métodos da filosofia. Ele tem suas regras estritas, que constituem o que Bergson chama de ‘precisio’
em filosofia”. No decorrer do trabalho elucidaremos algumas mediagdes que compdem o método intuitivo.



15

De acordo com a sua proposta de abordagem da temporalidade, podemos dizer que
Bergson distancia-se tanto da especulagdo filosofica tradicional quanto do tratamento
cientifico, pois, em ambos o0s casos, prioriza-se o paradigma logico-matematico na
investigagdo. O trecho destacado acima demonstra a preocupac¢ao em assimilar a duracao, a
necessidade de “vé-la” sem “medi-la”, ou seja, de apreendé-la sem descaracteriza-la,
recusando, sobretudo, toma-la como um objeto estatico diante do espectador. Ao aprofundar-
se, em seu proprio interior, a consciéncia toma a si mesma como objeto, assumindo assim a
dimensdo de “expectadora” e “atriz”. Isso significa que ela coincide consigo mesma, com a
sua propria atividade: seria o conhecimento interior do “eu pelo préprio eu”.

Sobre esse movimento inicial da filosofia bergsoniana ¢ importante destacar as
questdes que orientam a nossa discussdo: ao eleger a vida interior ou consciente como o
primeiro campo de experiéncia metafisico, Bergson ndo estaria instituindo uma regido de
articulagdo axiomatica? Ou, em outras palavras, assim como Descartes, por exemplo, ele nao
estaria estabelecendo um ponto de partida necessario da especulagdo filosofica? Como se
sabe, uma das herangas do cartesianismo ¢ a prioridade da subjetividade no processo de
conhecimento, que, conduzido de maneira rigorosa, apresentaria o conjunto das
representacdes que habitam o interior da consciéncia. Ora, essa perspectiva de uma
consciéncia substancial seria o poélo irradiador que iluminaria o caminho do verdadeiro
conhecimento das coisas. Assim, poderiamos facilmente indicar uma heranga cartesiana na
filosofia bergsoniana, sobretudo se considerdssemos “eu que duro”, o aspecto interior da
consciéncia que flui através do tempo, como uma espécie de cogito. Evidentemente, uma
aproximacao precipitada pode ofuscar a verdadeira intengdo de Bergson. Mas, em todo caso, a
questdo ¢ bastante pertinente e ainda revela outra mais complexa: a fenomenologia

husserliana.
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A metodologia desenvolvida por Husserl, em alguns dos seus desdobramentos,
permitiu colocar em xeque a nogdo de interioridade. Em linhas gerais, a fenomenologia
pretende marcar a passagem, ou melhor, a ruptura com o cartesianismo, no qual a evidéncia
de si mesmo como ‘“ser pensante” seria uma posicdo indubitavel. Apesar de Husserl
reconhecer a influéncia de Descartes, a sua posi¢do apresenta restricdes que aparentemente
neutralizam a exaltacdo inicial. Com Bergson também ocorre essa constatacdo, ¢ a
possibilidade critica de superagdo da heranga cartesiana. No entanto, adeptos da
fenomenologia, como os fildésofos franceses Sartre e Merleau-Ponty, parecem nao reconhecer

o alcance dessa filosofia. A titulo de exemplo podemos destacar a aversao sartreana:

Eis nos livres de Proust. Livres ao mesmo tempo da “vida interior”’; em vao
buscariamos [...] como uma crianga que abraga os ombros, as caricias, 0s
afagos de nossa intimidade, ja que finalmente tudo esta fora, tudo, até nos
mesmos: fora, no mundo, entre os homens. Nao é no eu que descobrimos nio

r

sei que retrato de nds mesmos, ¢ sobre a estrada, na cidade, em meio a
multiddo, coisa entre as coisas, homem entre homens. (SARTRE, 1998, p. 12).

Apesar do autor remeter seu ataque a literatura proustiana, ¢ possivel estendé-la a
filosofia bergsoniana, e isso se tornard mais explicito em comentarios de 4 imaginagdo e de O
ser e o nada. Se a intencionalidade permite pensar em novos termos a relagao consciéncia e
mundo, esvaziando a substancialidade interna do sujeito, isso nao nos desobriga da tarefa de
investigar os termos da filosofia bergsoniana; ¢ necessario compreender o estatuto filoséfico
da interioridade, a sua peculiaridade e suas implicagdes na filosofia da duragdao. Ou, em outras
palavras, ¢ possivel o conhecimento de si, a partir da “auscultacdo espiritual” proposta por
Bergson, sem cair nos impasses da heranga cartesiana, por exemplo?

Além disso, outra questao apresenta-se com enorme dificuldade. Como salienta
Leopoldo e Silva (1994, p. 16): “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 dura¢ao”. Como pretendemos demonstrar, a linguagem, para o autor,
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sempre sera um meio imperfeito para exprimir as nuangas do real, sobretudo a riqueza e
sutilezas da vida interior. O projeto critico de Bergson apresenta a desconstrucdo inevitavel
dos conceitos das ciéncias e da filosofia, principalmente aqueles que sdo responsaveis em
erigir as ilusdes no campo metafisico. Assim, poderiamos levantar mais uma questio
intrinseca ao fazer filosofico de Bergson: seria a filosofia bergsoniana, como quer Merleau-
Ponty’, uma espécie de introspeccio “solitaria, cega e muda”? Isso nos leva a questionar a
maneira de expressar a duragdo real, uma vez que o retorno ao imediato e profundo poderia
provocar uma espécie de perda em si mesmo, 0 que nos obrigaria a reconhecer o limite da
experiéncia vivida pelo sujeito. Em outros termos, como expressar essa experiéncia vivida
subjetivamente?

A intencdo deste trabalho ¢ avaliar a metafisica de Bergson a partir da instauracao de
seu método, que se concentra na recusa das “solugdes verbais” e no mergulho na vida interior.
E a partir desse eixo critico que acreditamos analisar a obra bergsoniana de maneira coerente,
e isso porque o proprio filésofo nos instrui de sua iniciacdo metodologica e da sua
possibilidade de alargamento®. Para tanto, o caminho que propomos apresenta trés partes:
primeiramente, a andlise interna do Ensaio em que se evidencia a andlise da consciéncia e
seus termos correlativos — a teoria das multiplicidades, distingdo entre espago e tempo, a
verdadeira duracdo, o aspecto negativo da linguagem e o problema da liberdade — enfim, o
momento de fundamentacdo do estatuto filoséfico da interioridade; na segunda parte,

verificamos o alargamento destas questdes, isto ¢, a tematica da interioridade e sua relacao

> Na Fenomenologia da Percep¢io, Merleau-Ponty (1994, p. 90, grifo nosso) afirma: “Ndo era apenas a
comunicagdo das intui¢des filosoficas aos outros homens que se tornava dificil — ou, mais exatamente, se reduzia
a um tipo de encantamento destinado a induzir neles experiéncias analogas as do filésofo —, mas o proprio
filésofo ndo podia dar conta daquilo que ele via no instante, ja que seria preciso pensa-lo, quer dizer, fixa-lo e
deforma-lo. Portanto, o imediato era uma vida solitiria, cega e muda”. E, ainda, no resumo dos cursos da
Sorbonne, ele (1990, p. 179) dira: “E o proprio Bergson, quando explica longamente que ndo pode dizer o
vivido, recorre a uma teoria esbogada numa linguagem encantatoria e metaforica que lhe oferece argumentos.
Essa teoria ¢ uma solug@o desesperada; consiste em convidar o leitor, através de multiplas imagens, a instalar-se
no centro de uma intuigao filosofica”.

6 “Nossa iniciagdo no verdadeiro método filoséfico data do dia em que rejeitamos as solu¢bes verbais, tendo
encontrado na vida interior um primeiro campo de experiéncia. Todo o progresso posterior foi um alargamento
desse campo.” (BERGSON, 1979, p. 151, grifo nosso).
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com os diferentes niveis de duracdo, a investigagcdo sobre a inteligéncia e a linguagem e, por
fim, seus desdobramentos e suas conseqiiéncias para a elaboracao filosofica; na terceira parte,
analisamos o momento de positivagdo dos mecanismos intelectuais, quando a linguagem ou,
mais precisamente, as metaforas e as imagens sdo tematizadas como recursos metddicos na
expressao da interioridade.

Acreditamos que essa analise permitira apreciar o projeto de Bergson, antecipando a
célebre expressdo de Jean Wahl, como um “retorno ao concreto”, em que ocorre a ruptura
com a hegemonia do “intelectualismo”. Essa inten¢do bergsoniana pode ser observada, por

exemplo, no final da conferéncia A intui¢do filosofica, de 1911:

E preciso optar, em filosofia, entre o puro raciocinio que visa a um resultado
definitivo, imperfectivel pois é suposto perfeito, e uma observacdo paciente
que fornece apenas resultados aproximativos, capazes de ser corrigidos e
complementados indefinidamente. (BERGSON, 1979, p. 98).

Se essa atividade filos6fica permite a imagem do inacabamento’, de uma atividade
incessante, isso ocorre porque a sua metodologia constitui-se no decorrer da propria
investigagdo, e nunca de maneira prévia e acumulativa. Ou, como diria Merleau-Ponty (1991)
em seu texto Bergson fazendo-se, ¢ uma filosofia que se constroi a medida que o caminho ¢
percorrido, € que exige coragem e sobriedade para ndo se perder no desconhecido e na
indoléncia do pensamento. A partir dessa proposta de um fazer-se incessante, a metafisica
desce das “alturas” e aproxima-se da propria vida, em seu “jorro ininterrupto de novidade”,

ocasionando a constitui¢do de um “empirismo verdadeiro”.

7 Ao destacar o campo metafisico de experiéncia em relagio & postura dogmatica, hipotética e dedutiva, de um
lado, e aquela que apela para o factual, de outro, Bergson dira: “a primeira tese tinha a beleza do definitivo, mas
estava suspensa no ar, na regido do simples possivel. A outra ¢ inacabada, mas tem solidas raizes no real.”
(BERGSON, 1979, p. 124).
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1. INTERIORIDADE E EXPERIENCIA DA DURACAO

Ora, creio que a totalidade de nossa vida interior é
algo como uma unica frase comeg¢ada com o primeiro
despertar da consciéncia, frase semeada de virgulas,
mas em nenhuma parte cortada por pontos finais.

(BERGSON, 1979, p. 97).

1.1. O caminho filoséfico da interioridade

Desde as primeiras linhas de sua obra inaugural, o Ensaio sobre os dados imediatos da
consciéncia’, Bergson nos oferece o esboco de sua orientacdo filosofica. Ali, de maneira
concisa, ele expde a sua intencao critica de reestruturagdo da atividade metafisica: a distingdo
renovada entre o tempo € 0 espago ou, mais especificamente, como veremos no interior da
obra, a verdadeira duragao e a sua proje¢ao no espaco. O resultado desse esfor¢o reflexivo de
purificacao e de rearticulagdo do pensamento filosofico incide sobre a dissipagao de certos
impasses especulativos, considerados, até entdo, como insoluveis.

A frase de abertura do prefacio do Ensaio ja revela o teor e a densidade da reflexdo:
“Noés nos expressamos necessariamente por palavras e pensamos o mais freqiientemente no
espago” (BERGSON, 2001, p. 3). Essa afirmacao categdrica conduz-nos a um conjunto de
questdes que nao se restringe apenas ao seu primeiro livro, mas percorre toda a obra
bergsoniana, a saber: o modo de pensar e de expressar-se do homem; a relacdo intrinseca

desses elementos com a produgdo de conhecimento; e, ainda, como indica a expressao “quase

¥ Doravante chamaremos apenas de Ensaio.
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sempre”, a possibilidade de encontrarmos, mesmo diante da imperiosidade do pensamento no
espago, outra maneira de pensar.

A exigéncia das expressdes verbais e do pensar no espago, como nos adverte a
exposicdo subseqiiente do prefacio, atende inexoravelmente aos interesses da vida pratica e
aos procedimentos da maior parte das ciéncias, e vincula-se, em ultima instancia, a
necessidade humana de agir sobre o mundo. A reflexdo de Bergson concentra-se sobre os
limites deste proceder, quer dizer, do conhecimento decorrente dele: serd que essa intervengao
pode colocar o homem no dmago da realidade? Em um posicionamento critico, o filésofo
investigara o impacto desse modus operandi sobre as questdes referentes a metafisica. O
resultado da avaliagdo de Bergson serd negativo. A conseqiiéncia disso recaird sobre o seu
proprio projeto: a demarcagdo do campo de investigacdo das ciéncias e a renovagdo do
pensamento filosofico, o que serd acompanhado de uma reflex@o sobre o comércio entre essas
duas maneiras de penetrar e conhecer a si mesmo ¢ o mundo.

Desde o inicio, o processo de depuragao da metafisica ocorre através da constatagao de
que o senso comum ¢ o proceder cientifico, ¢ mesmo a tradi¢do filosofica, encontram-se em
uma situacdo similar, a saber: a de desqualificar a passagem do tempo através de
representacdes estanques, de conceitos e demais esquemas de traducao da realidade movente.
Como pretendemos demonstrar, esse procedimento segue a direcao natural da inteligéncia que
— compreendida como faculdade de a¢do — circunscreve a eficacia de sua atuacdo sobre
pontos fixos e programaticos. Contudo, uma vez introduzida no interior da investigacao
filosofica, tal desqualificagdo ocasiona uma série de mal entendidos e a formulagdo precaria
de problemas que adquirem a atmosfera de insoluveis’. A esse respeito, ainda no Prefacio do

Ensaio, Bergson (2001, p. 3, grifo nosso) afirma:

? A reflexdo sobre a edificagio e a dissipagio dos “problemas filos6ficos” é amplamente abordada por Bergson,
e isso, segundo Deleuze, corresponderia a “primeira regra” do método intuitivo. A descri¢do deleuzeana do
aspecto “complementar” dessa regra ilustra de maneira satisfatoria a dimensdo do método bergsoniano: “Os
falsos problemas sao de dois tipos: ‘problemas inexistentes’, que assim se definem porque seus proprios termos
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Mas poder-se-ia perguntar se as dificuldades insuperaveis que certos
problemas filosoficos provocam ndo viriam por teimarmos em justapor no
espaco fenomenos que ndo ocupam pontos do espaco, e se, fazendo abstracao
das grosseiras imagens em torno das quais a disputa se entrega, nao lhe
colocariamos, as vezes, um termo.

Ora, como ja destacamos, esse descompasso aponta para o critério metodologico da
precisdo, isto €, a exigéncia de colocar os problemas do espirito em termos de espirito, € ndo
mais com os instrumentos de atuacdo sobre a matéria. Em resumo, a dificuldade dos
problemas filosoficos ¢ decorrente da confusdo entre o espaco e o tempo. E, assim, ¢
inevitavel interrogar: afinal, o que significa pensar no espaco e utilizar-se de palavras? Como
ultrapassar os esquemas do pensamento ordinario? Qual seria a relagdo dessas questdes com a
temporalidade? Enfim, qual seria a alternativa para a especulacao filoséfica?

Convém recuperar, mais uma vez, o relato bergsoniano de seu horizonte filosofico
inicial. Em correspondéncia com William James, ao destacar o seu interesse pelas teorias

mecanicistas, influenciado por Spencer, Bergson (1972, p. 765-766, grifo do autor) dira:

Minha inten¢do era a de me consagrar aquilo que chamavamos entdo de ‘a
filosofia das ciéncias’ [...] Foi a andlise da nog¢ao de tempo, tal qual intervinha
na mecanica ou na fisica, que subverteu todas as minhas idéias. Para o meu
grande espanto, percebi que o tempo cientifico ndo dura, que nio haveria nada
a mudar em nosso conhecimento das coisas se a totalidade do real fosse
desdobrada em um lance instantdneo, ¢ que a ciéncia positiva consiste
essencialmente na eliminacdo da duracgéo.

Ora, se o tempo cientifico, como assinala Bergson, ndo apresenta o escoamento ou o
decorrer de seus momentos (ele “ndo dura”), e se a histéria do pensamento ¢ refém do

conforto proveniente das “solugdes verbais”, torna-se entdo inevitavel questionar qual seria o

implicam uma confus@o entre o ‘mais’ ¢ 0o ‘menos’; ‘problemas mal colocados’, que assim se definem porque
seus termos representam mistos mal analisados.” (DELEUZE, 1990, p. 10). Em relagdo ao primeiro tipo,
podemos citar o problema do nada e o da desordem (discutidos no Capitulo IV de 4 evolugdo criadora); e, em
relagdo ao segundo tipo, o problema da liberdade seria o exemplo privilegiado (problematica explicitamente
abordada no Ensaio).
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caminho filosofico adequado para a apreensao da realidade. Nesse sentido, podemos dizer que
a deficiéncia verificada nos procedimentos cientificos conduziu a investigacdo bergsoniana a
uma nova direcdo, cuja intengdo seria pensar e inovar os recursos metodologicos da
especulagdo filoséfica. Esse despertar inesperado, como nos indica o relato de O Pensamento
e 0 Movente, acarreta um deslocamento da reflexdo bergsoniana, isto €, o interesse pela
natureza cede lugar, neste momento, ao estudo de um dominio menos evidente: a abordagem
da vida consciente. Qual seria o significado de tal encontro? Vejamos.

Apesar da passagem do tempo escapar ao senso comum e ao proceder cientifico, ¢
inegavel reconhecer um fato simples: o0 homem ¢ o Unico ser que pode experimentar em si
mesmo o escoamento de sua existéncia, isto ¢, a mudang¢a, o amadurecimento e o
envelhecimento. Ainda que seja dificil concebé-la e explica-la, em sua pureza original, a
verdadeira duracdo ¢ uma experiéncia que pode ser sentida e vivida no interior de nossa
consciéncia. Alids, ¢ justamente esta duracao imediatamente percebida, apreendida quando o
eu toma a pose de si, que nos permite ter a propria idéia de tempo. E, entdo, por esse viés que
a abordagem da vida interior impde-se como opc¢ao metodoldgica na ultrapassagem do
“verbalismo”.

Para Bergson, a realidade interior da consciéncia humana apresenta-se como campo
experimental irredutivel aos esquemas de compreensdo do mundo exterior, e isso porque a
apreciagdo dessa dimensao nos coloca no dominio do vivido. Se a todas as coisas podemos ter
0 acesso através da conceituagdo e de pontos de vista — o que nos coloca de fora das coisas e
apenas em sua superficie — é necessario reconhecer a dimensao imediata e profunda da nossa
propria existéncia. Podemos perceber a incessante mutacdo das nossas sensacdes, sentimentos
e desejos, que compdem e apresentam a colora¢do de nossa vida psicologica. Isso significa

reconhecer que o desenrolar da nossa interioridade apresenta o selo da duragdo, ou, como quer
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Bergson (1979, p. 15, grifo nosso): “E a nossa propria pessoa em seu fluir através do tempo. E
nosso eu que dura’.

Se purificassemos a observacdo da nossa propria dimensao interna compreenderiamos
a radicalidade de sua maturacdo, a transicdo continua e crescente, em que o proprio estado
psicolégico apresenta-se como mudanga'’. Apesar disso, a sondagem da vida interior, que
constitui o primeiro campo de experiéncia da metafisica bergsoniana, ndo se oferece de
maneira facil como se estivesse ao alcance da mao. A “auscultacdo espiritual” proposta por
Bergson apresenta dificuldades extremas. Isso porque, como ele mesmo destaca, “nenhuma
das concepgoes ja feitas de que se serve o pensamento em suas operagdes cotidianas se presta
a isto.” (BERGSON, 1979, p. 23). Se o pensamento ordindrio em seus tracos mais gerais ¢
inadequado, tampouco a observagao de si para si pode ser alcancada, simplesmente, por uma
introspeccao “solitaria, muda e cega” ou um devaneio qualquer. O que se pode constatar na
filosofia bergsoniana, distante de qualquer caracterizagdo depreciativa, ¢ a elaboracdo de uma
nova metodologia cuja especificidade — ou melhor, a adequagdo ao critério da precisdo —
delineia-se como tarefa de apreensdo da duracdo real. O contato com a vida interior ¢ uma
op¢do metodoldgica pertinente a medida que recusa as tradugdes gerais da experiéncia, e
procura simpatizar — espécie de contato direto e imediato — com a singularidade dos estados
de alma. No entanto, neste ponto, uma adverténcia ¢ importante. Como nos lembra Prado

Janior (1989, p. 73):

O salto para o imediato ndo ¢, ele proprio, imediato. Ele apenas ¢ feito através
da longa série de mediagdes constituidas pelo recurso ao testemunho do
pensamento positivo. Nao se trata de opor, simplesmente, & mediagdo
deformadora dos conceitos, a presenca didfana dos “dados imediatos”. O
imediato é objeto de uma conquista, e a volta as fontes é uma longa viagem.

1% Sobre a radicalidade de maturagdo dos estados de consciéncia, o autor (2005, p. 3) dira: “Cada um deles nio é
mais que o ponto mais iluminado de uma zona movente que compreende tudo o que sentimos, pensamos,
queremos, tudo aquilo, enfim, que somos em dado momento. E essa zona inteira, na verdade, que constitui nosso
estado. Ora, de estados assim definidos pode-se dizer que ndo sdo elementos distintos. Continuam-se uns aos
outros num escoamento sem fim”.
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Esse comentario ilustra perfeitamente aquilo que ja haviamos indicado: a dificuldade
metodoldgica de Bergson para fundamentar e explicar o objeto de sua proposta metafisica. A
imersdo na interioridade, o contato com o “dado imediato” ou a coincidéncia com essa
realidade sempre em vias de formagdo, s6 pode ser atingida através de um conjunto de
mediagdes. Aparentemente isso pode parecer absurdo, pois 0 nosso interior € a nossa
personalidade deveriam ser instancias facilmente conhecidas. Porém, isso ndo ocorre porque
aplicamos os mesmos mecanismos de acesso a0 mundo exterior a realidade imediata, e dessa
maneira s6 conhecemos uma maquiagem de nossa vida interior'".

E nesse sentido que o retorno as “fontes” exige um esforco reflexivo de interiorizagéo
e, também, de busca pela diferenciagdo interna, perpassado, sobretudo, por um
posicionamento critico. Nesse sentido, a consciéncia deve ser compreendida como “atriz” e
“espectadora” em um processo no qual ela comporta-se como protagonista ¢ observadora de si
mesma. Sendo assim, ja podemos presumir que o “dado imediato” nao é apenas um conteudo
que aparece para a consciéncia, como se fosse um objeto invaridvel e passivo de ser
contemplado; ele ¢ a propria consciéncia em seu processo de estruturagdo interna ou,
utilizando a nogdo jamesiana, em seu fluxo’”.

Assim, o projeto do Ensaio mostra-se bastante claro: em uma perspectiva mais critica
que positiva, a inten¢do maior do filosofo consiste em desfazer, como diria Deleuze (1999), os
“mistos mal analisados”, ou seja, a confusdo inveterada entre as nog¢des de tempo e espacgo,
estabelecendo assim um projeto de depuracao e adequagdo da filosofia a realidade que dura. A

partir de sua perspectiva metodoldgica, que comecava entdo a esbogar-se, ¢ a titulo de

" “Todos j4 tiveram ocasido de notar que ¢ mais dificil avancar no conhecimento de si do que no do mundo
exterior. Fora de si, o esfor¢o para apreender ¢é natural [...] Em rela¢do ao interior, a aten¢do deve permanecer
tensa e o progresso torna-se cada vez mais penoso; quase acreditamos ir contra a natureza. Ndo ha nisso algo de
surpreendente? Somos interiores a nds mesmos ¢ nossa personalidade é o que deveriamos conhecer melhor.
Nada disso; nosso espirito move-se ai como em terra estrangeira [...]”. (BERGSON, 1979, p. 121).

12 Segundo James (1979, p. 132, grifo do autor): “A consciéncia ndo ¢ algo juntado; ela flui. Um “rio” ou um
“fluxo” sdo as metaforas pelas quais ela ¢ mais naturalmente descrita. Ao falar dela, daqui por diante, chamemo-
la o fluxo do pensamento, da consciéncia ou da vida subjetiva”.
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experimentacdo, Bergson escolhe uma problematica comum a psicologia e a metafisica, a
saber: o problema da liberdade.

E necessario, desde ja, enfatizar que a posi¢do bergsoniana frente a psicologia sera
critica. Se, como diziamos anteriormente, o proceder cientifico desqualifica a mudanc¢a ou a
passagem do tempo na compreensdo dos fendomenos naturais, isso também pode ser
facilmente verificado na ciéncia psicoldgica do século XIX. Sobre a configuragdo do quadro
historico desse periodo e suas implicacdes no ambito cientifico, Foucault (2002, p. 133)

oferece um diagnostico preciso:

A psicologia do século XIX herdou da Aufkidrung a preocupacao de alinhar-se
com as ciéncias da natureza e de encontrar no homem o prolongamento das
leis que regem os fendmenos naturais. Determinagdo de relagdes quantitativas,
elaboragdo de leis que se apresentam como fun¢des matematicas, colocacao de
hipoteses explicativas, esfor¢os através dos quais a psicologia tenta aplicar,
ndo sem sacrificio, uma metodologia que os logicos acreditaram descobrir na
génese e no desenvolvimento das ciéncias da natureza.

O comentario demonstra que a psicologia cientifica absorvia, em seus procedimentos e
campo de atuagdo, o processo de matematizacdo proprio das ciéncias naturais. Ora, o
alinhamento da psicologia as ciéncias da natureza apresentara problemas extremos na
compreensdo do humano. S6 para exemplificar, ainda no primeiro capitulo do Ensaio,
Bergson destaca a equagdo de Fechner-Weber que possuia a intengdo de calcular a variagao
quantitativa das sensagdes decorrentes de uma excitagdo externa. Em outras palavras, esse
modelo de psicologia racionalista, por assim dizer, desejava uma descricdo exata dos
fenomenos e fatos de consciéncia, como se estivessem submetidos a uma determinagdo da
natureza.

Por ora, sem entrar demasiadamente no dmago de tais questdes, ¢ necessario destacar
que, como observa Leopoldo e Silva (1994, p. 117-118): “A analise dos conceitos e dos dados

estritamente psicologicos tem como funcgdo abrir os horizontes para a reproblematizagdo do
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tempo enquanto categoria metafisica fundamental”. Nao se trata, entdo, de desenhar uma nova
teoria psicoldgica ou de determinar e clarificar metodologicamente as categorias de uma
ciéncia da alma, o que poderia suscitar a acusacao de “psicologismo”; a inten¢do bergsoniana
¢ a de purificar o terreno para a compreensdo da duracdo no nivel psicoldgico e, entdo,
apresentar, de maneira adequada, a articulagdo da liberdade'.

Esses elementos configuram o eixo critico do Ensaio: a observagdo dos fatos
subjetivos, a avaliagdo negativa dos conceitos da psicologia e a orientagdo renovada do
problema liberdade, desarticulando o impasse existente entre os deterministas e os defensores
do livre-arbitrio; e €, justamente, no cruzamento de tais informag¢des que encontramos a

articulagdo da metodologia de Bergson. Vejamos.

1.2. A teoria das multiplicidades: uma estratégia critica

Apesar de Bergson destacar, no Prefacio do Ensaio, que os dois primeiros capitulos do
livto (Da intensidade dos estados psicologicos € Da multiplicidade dos estados de
consciéncia: a idéia de duragdo) sdo a preparacao para o ultimo (Da organizagdo dos estados
de consciéncia: a liberdade), ¢ for¢oso reconhecer que o amago da discussdo articula-se no
segundo capitulo, quando o autor apresenta a distingdo entre espago ¢ tempo, e, também,

descreve sua primeira formulacao da no¢ao de duragio.

3 E importante destacar que as consideragdes do Ensaio sio fundamentais para a elaboragio deste trabalho. Isso
se deve a dois aspectos principais: a imersdo na vida interior e a recusa de aceitar a articulagdo de problemas
filoso6ficos em um nivel estritamente discursivo (problemas “mal formulados™). Apesar do proposito do Ensaio
ser a abordagem adequada da liberdade, a nossa analise concentrar-se-a4 naquilo que pode ser considerado como
a elevacdo do estatuto filosofico da interioridade.



27

Inicialmente, a estratégia critica concentra-se na distingdo entre dois tipos de
multiplicidades'*: de um lado, a numérica ou de justaposi¢io de partes (quantitativa); de
outro, a multiplicidade de interpenetragdes mutuas dos estados de consciéncia (qualitativa). O
ponto de partida de sua teoria das multiplicidades incide sobre a compreensdo da idéia de
nimero. Apesar da estranheza dessa abordagem e da maneira abrupta como ¢é apresentada,
sera por esse viés, pela demonstragdo de uma conexao intrinseca entre a formagao do nimero
e a no¢ao de espaco, que Bergson elucidara sua perspectiva sobre a temporalidade.

As primeiras linhas do segundo capitulo do Ensaio expressam a suspeita de que a
circunscri¢ao da idéia de nimero a sua definicdo geral, estabelecida como a “sintese do uno e
do multiplo”, apresenta-se de maneira incompleta. Isso ocorre porque ¢ indispensavel
questionar se tal idéia ndo pressupde a representacdo de alguma outra coisa.
Conseqiientemente, Bergson se vé obrigado a compreender as minucias do processo de
forma¢ao do niimero. Essa no¢do, compreendida como a “cole¢do de unidades”, solicita que
as mesmas sejam idénticas ou supostamente semelhantes entre si na realizagdo da contagem.
Esse procedimento de descaracterizacdo das “diferencas individuais” do objeto, que se
concentra simplesmente em sua “fungdo comum”, € a operagao inicial que permite estabelecer

o critério da soma. Isso pode ser facilmente ilustrado se pensarmos na distincdo entre a

' A interpretagio de Deleuze insiste na importancia e originalidade da teoria das multiplicidades, sobretudo em
dois pontos: uma aproximag¢ao auténtica em relacdo a matematica riemanniana; ¢ o distanciamento de uma
concepgdo dialética do real. Em relacdo a esse ultimo ponto, Deleuze (1999, p. 33) acrescenta que: “Em
filosofia, conhecemos muitas teorias que combinam o uno ¢ o multiplo. Elas tém em comum a pretensdo de
recompor o real com idéias gerais. Dizem-nos: o Eu € uno (tese), ¢ multiplo (antitese) e €, em seguida, a unidade
do multiplo (sintese). Ou, entdo, dizem-nos: o Uno ja é multiplo, o Ser passa ao ndo-ser ¢ produz o devir”. Sem
duvida, neste ultimo caso, a filosofia antiga ¢ exemplar no equacionamento destes conceitos, isto €, em articular
uma oposi¢ao de termos abstratos e gerais na compreensio da realidade. Para exemplificar a recusa bergsoniana,
podemos recuperar sua critica a uma suposta familiaridade com a filosofia de Heraclito. Ao defender a
mobilidade como a propria substincia do real, ele questionara: “[...] Como se pode comparar esta doutrina a de
Heraclito?” (BERGSON, 1979, p. 31). Para o fildsofo jonico o “devir” era um fenomeno incontestavel. Contudo,
sua tentativa de encontrar o principio da mobilidade incorre na institui¢do de pares de oposto responsaveis em
criar uma unidade harmoniosa, ou seja, a partir de vistas imoveis que se opde teriamos a mudanga. Isso pode ser
verificado nos seguintes fragmentos (utilizamos aqui a Colegdo Os pensadores): “O combate ¢ de todas as coisas
pai, de todas rei, ¢ uns ele revelou deuses, outros, homens; de uns fez escravos, de outros livres”; e outro:
“Heraclito (dizendo que) o contrario ¢ convergente e dos divergentes nasce a mais bela harmonia, ¢ tudo
segundo a discordia”. Para Bergson, o movimento ¢ substancial, um devir vivo, sendo assim a realidade movente
ndo pode ser reduzida ao resultado de uma sintese de termos opostos, gerais ¢ abstratos.
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contagem imparcial de cinqiienta ovelhas de um rebanho e a maneira como as mesmas sao
tratadas pelo seu pastor, que, supostamente, conhece os seus tragos particulares. Outro
exemplo seria o da contagem dos soldados de um batalhdo e, em outro sentido, a simples
chamada dos mesmos: o primeiro procedimento reduz cada soldado a uma imagem invariavel
e aplicada aos demais; ja no segundo caso, a indicagdo da chamada respeitaria as diferencas
entre cada um dos membros. Assim, conclui Bergson (2001, p. 52) “[...] diremos entdo que a
idéia de nimero implica a intuicdo simples de uma multiplicidade de partes ou de unidades,
absolutamente parecidas umas com as outras”.

Contudo, apesar da determinagdo de uma unidade-padrido e de sua assimilacdo, ¢
necessario destacar que semelhante artificio apenas se dispde no formato de uma colecao
porque ocorre a justaposi¢do das partes. E como se a contagem do rebanho, em que se repete a
unidade-padrao, fosse possivel a partir da posi¢do que cada imagem-ovelha ocupa em um
determinado meio homogéneo. Com isso, ¢ inevitavel destacar a no¢cdo de um “espago ideal”
como possibilidade de acrescentar uma unidade ao lado de outra, o que permite formatar, de
maneira simultdnea, uma cole¢do de partes sucessivas. Segundo Bergson (2001, p. 53), “para
que o numero va crescendo a medida que avango, ¢ necessario que retenha as imagens
sucessivas e as justaponha a cada uma das unidades novas de que evoco a idéia: ora, ¢ no
espaco que igual justaposi¢@o se opera e ndo na pura duragao”.

Se a intuicdo do espago permite a articulacdo simultdnea entre a retengdo e o
acréscimo de partes justaponiveis umas as outras, ¢ imprescindivel reconhecer que essa
operacao intelectual é condi¢do de contagem dos objetos materiais, como acompanhamos nos
exemplos. Sem davida, como ja podemos observar, o tratamento desses objetos é solidario,
por assim dizer, do processo de matematizagdo do mundo natural. Apesar disso, Bergson
questiona se tal intuicdo do espago acompanha toda a idéia de numero, mesmo que seja

concebido como uma abstracdo. Ora, a idéia de um numero abstrato pode ser concebida como
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a imagem da unidade-padrao sem a remissdao necessaria aos objetos materiais, sendo que,
transformada em uma esquematizagdo intelectual, pode ser expressa em algarismos e
palavras. Se, por exemplo, recuperarmos a imagem de uma fila de soldados, ou a idéia que
dela temos, é possivel representd-la como uma sucessdo de pontos em uma reta ou, até
mesmo, convenciona-los a uma disposi¢do crescente de digitos. Ora, ainda assim, essa
sucessao que solicita a adicdo de unidades, sejam elas imagens extensas ou abstratas, ocorre
apenas no espago ¢ nunca no tempo. Assim, “[...] toda a idéia clara do nimero implica uma
visdo no espago, ¢ o estudo direto das unidades que entram na composicdo de uma
multiplicidade distinta vai nos conduzir, neste ponto, a mesma conclusdo que a analise do
proprio numero.” (BERGSON, 2001, p. 54, grifo nosso).

A andlise da idéia de nimero ainda solicita o esclarecimento do significado da nogao
de unidade, sendo que esta permitira a afirmagdo do nimero enquanto tal ¢ mesmo a sua
composi¢ao. Além disso, o alcance dessa distingdo permite compreender o papel dos aspectos
subjetivo e objetivo na teoria do nimero. Em um trecho do segundo capitulo do Ensaio, o
autor faz a seguinte afirmacdo: “Notemos, com efeito, que chamamos subjetivo o que parece
inteira ¢ adequadamente conhecido, objetivo o que é conhecido de tal maneira que uma
multiddo sempre crescente de impressdes novas poderia substituir a idéia que temos
atualmente”. (BERGSON, 2001, p. 57). Qual seria o significado dessa afirmagdo? Vejamos.

Se o espago ¢, portanto, a condi¢do de justaposicao de partes idénticas e de distingao
das mesmas através de sua posi¢do, isso ainda ndo explica o cardter unificador de tal
multiplicidade, ou seja, a capacidade de executar a soma. De acordo com Bergson, a
constitui¢do do carater uno e indivisivel da idéia de numero ¢ de responsabilidade do “ato
simples e indivisivel do espirito” que concebe uma espécie de representagdo totalizante, isto &,
o espirito unifica a multiplicidade de partes em um ato de consciéncia. Entretanto, a medida

que nos distanciamos desse ato e pensamos apenas em seu produto, ou seja, em unidades
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formadas e isoladas que se sobrepde umas as outras, verificamos, entdo, aquilo que Bergson
considera ser a caracteristica objetiva da experiéncia consciente'.

As conseqiiéncias da observacdo sobre a idéia de nimero serdo fundamentais para a
filosofia bergsoniana. Se a unidade-padrao em sua disponibilidade para a soma apresenta-se
como a “matéria” pela qual o espirito fixa a sua atencdo e constréi o numero, ¢ fato que a
unidade e a indivisibilidade sdo aspectos da jurisdicdo do espirito e ndo propriamente do
numero, isto €, a consisténcia da caracteristica numérica ¢ assegurada pelo espirito. Sendo

assim, somos obrigados a estabelecer a seguinte disting¢do:

[...] entre a unidade a qual se pensa e a unidade que se erigi em coisa apds
termos pensado, assim como entre o niumero em vias de formacao e o nimero
uma vez formado. A unidade ¢ irredutivel enquanto nela se pensa, e o niumero
¢ descontinuo enquanto se constrdi; mas, desde que se considera o numero em
estado de acabamento, objetiva-se: ¢ é precisamente porque ele aparece entdo
como indefinidamente divisivel. (BERGSON, 2001, p. 57, grifo nosso).

Dessa forma, em relagdo ao processo de formacdo do numero é necessario destacar
que o elemento subjetivo vincula-se ao ato uno e indivisivel da consciéncia. Em uma direcao
contraria, a apreciacdo de objetos exteriores e inerentes ao processo de contagem constitui-se
como uma “apercepg¢do atual”, ou melhor, a experiéncia atual de um elemento que, em certo
sentido, ¢ um agregado de unidades provisdrias articuladas em um determinado ponto de
vista. Por isso, a dimensdo subjetiva da experiéncia parece ser inteiramente conhecida, uma
vez que ndo se reduz a uma operacao intelectual em seu desdobramento de partes recortadas
pela percepcdo dos objetos. Enfim, o aspecto subjetivo diferencia-se do procedimento
objetivo porque ndo assume o carater fixo e disponivel para se juntar as outras partes,

caracteristica essa que se submete a uma decomposi¢ao qualquer e indefinida.

15 “Sem dtvida, no momento em que penso em cada uma dessas unidades isoladamente, eu a considero como
indivisivel, pois é claro que ndo penso sendo nela. Mas, desde que a deixo de lado para passar a seguinte, eu a
objetivo, e por isso fago dela uma coisa, isto ¢, uma multiplicidade.” (BERGSON, 2001, p. 55).
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Sobre a dimensao subjetiva e objetiva da filosofia bergsoniana, ainda que direcionada
as teses do Enmsaio, Deleuze oferece uma importante chave de leitura, pois, como comenta
Hardt (1996), a intengdo maior de sua interpretagdo concentra-se na retomada do “movimento

y . 99 , . . 16 .
ontoldgico” que, em Bergson, ¢ pensado em termos qualitativos . Nesse sentido, o aspecto
subjetivo ¢ caracterizado pelo ato irredutivel que apresenta uma série de elementos indistintos
e em transi¢ao no fluxo da consciéncia; essa caracterizagdo antecipa a descri¢do dos “estados
puramente afetivos” como multiplicidade ndo numérica. No Ensaio, hd uma passagem que

comprova tal leitura. Segundo Bergson (2001, p. 57):

[...] um sentimento complexo contera um grande numero de elementos mais
simples; mas, enquanto esses elementos ndo se destacarem com nitidez
perfeita, ndo se podera dizer que eles estavam inteiramente realizados e, desde
que a consciéncia tenha deles uma percepgao distinta, o estado psiquico que
resulta de sua sintese tera, por isso mesmo, mudado.

O aspecto subjetivo ¢, portanto, caracterizado como “virtual”, isto €, um processo no
qual tudo se encontra em vias de forma¢do, um emaranhado de partes que ndo se atualiza
completamente em um resultado unico e definido. Em uma direcdo contraria, o aspecto
objetivo seria aquele que se apresenta como “atual”: ¢ a efetivagdo de uma unidade-padrao
que se presta a uma decomposi¢do qualquer. Como destaca Deleuze (1999, p. 30, grifo do
autor): “Bergson quer dizer que o objetivo € o que ndo tem virtualidade — realizado ou nao,
possivel ou real, tudo ¢ atual no objetivo”. Em outras palavras, o subjetivo ou “virtual” é o
aspecto da experiéncia consciente que pde em jogo a transicdo, uma unidade viva de
elementos heterogéneos e independentes dos cortes homogéneos promovidos pela

espacializacdo; o objetivo (ou “atual”) seria o resultado do processo de “subdivisdes do

' De acordo com Hardt (1996, p. 44-45): “A tarefa construtiva central da leitura de Bergson por Deleuze &,
entdo, elaborar o movimento positivo do ser entre o virtual e o atual que da suporte a necessidade do ser e que
faculta ao ser tanto a mesmidade quanto a diferenca, a unidade e a multiplicidade. Essa discussdo do movimento
ontologico se baseia na defesa, feita por Bergson, de uma diferenca fundamental entre tempo e espago, entre
durago e matéria. O espaco somente ¢ capaz de conter diferencas de grau e assim sé apresenta uma variagdo
meramente quantitativa; o tempo contém diferengas de natureza e assim ¢ o meio verdadeiro da substancia”.
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indiviso”, sendo que a sua esquematizagdo comporta-se como um arranjo ou rearranjo de uma
unidade sempre ameagada de desintegracio. E necessério destacar, ainda, que a decomposi¢io
inevitavel do aspecto objetivo ndo altera o seu carater “total”, ou melhor, a sua determinacao e
natureza; isso equivale a reconhecer que, diferentemente do aspecto subjetivo, ndo ocorre uma
mudanga de natureza em sua configuragdo, mas apenas uma diferenga de grau.

O que estd em jogo ¢ a compreensdo do duplo aspecto da experiéncia humana ou,
como diz Deleuze (1999), o “dominio do misto”. Nesse sentido, a descri¢ao da percepgdo dos
objetos extensos, em que o espaco ¢ a matéria da atividade do espirito € mesmo o meio no
qual se situa a construgdo do nimero, ¢ importante porque permite a distingdo entre o dominio
do mundo fisico, em sua relagdo com o processo de matematizag¢ao, ¢ o dominio subjetivo ou
psicologico. Isto €, toda a percepcdo do mundo exterior obedece aos critérios da
espacializacdo, a saber: a homogeneizagdo e a quantificagdo. Mas, como observamos
anteriormente, a concep¢ao do espago por si s6 ndo articula uma sucessdo. Ora, hd um aspecto
da experiéncia consciente que permite a articulagio de momentos diversos, mesmo que esses
se desdobrem em um meio homogéneo (o que sera chamado de “tempo homogéneo™). Até
aqui, basicamente, podemos observar uma tentativa de avaliagdo do processo de
conhecimento, de como nossa consciéncia “comporta-se” em sua inser¢do no mundo. Por
isso, € necessario, ainda, destacar o outro tipo de multiplicidade que, segundo Bergson, ndo se

submete ao processo de quantificagdo dos dados da experiéncia.

1.3. O processo de interiorizacio e a verdadeira duracio
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A multiplicidade numérica esta relacionada diretamente com o procedimento do senso
comum, das ciéncias ¢ mesmo da filosofia. Esse tipo de operacdo intelectual é a condig¢ao
basica de inser¢do humana no universo dos objetos materiais e, também, o sustentaculo da
sociabilidade. Se, como diziamos antes, toda a operagdo que envolve o nimero esta vinculada

a idéia de espago, e, portanto, se encontra pautada exclusivamente na identidade ¢ na

o~

repeticdo, ¢ necessario, entdo, como quer Bergson, examinar uma dire¢do oposta
exteriorizagdo. Isto ¢, a partir de uma exigéncia metodoldgica, o filésofo se v€ obrigado a
auscultar a palpitacdo da propria consciéncia. Ou melhor: “Nés vamos, entdo, pedir a
consciéncia para se isolar do mundo exterior e, por um vigoroso esfor¢o de abstragdo, voltar a
ser ela mesma.” (BERGSON, 2001, p. 61). Por que o filésofo impde essa diferenciagdo entre
interior e exterior na sua abordagem sobre a experiéncia consciente? Enfim, qual o sentido de
tal “esforgo de abstragdao™?

Em primeiro lugar, ¢ necessario sublinhar que se trata da instauracdo de um dualismo
metodoldgico, isso porque a experiéncia humana ¢ sempre marcada por um misto de
qualidade e quantidade, de elementos subjetivos e objetivos, ou melhor, uma mistura de
conservagao do tempo e de posicionamento dos objetos da realidade exterior. Por isso, apenas
metodicamente ¢ possivel dissociar a experiéncia consciente e revelar as suas peculiaridades.
Em segundo lugar, como ja antecipamos, Bergson encontra nos estados afetivos de alma uma
organizagdo que nao possui relagdo com a separacdo, a descontinuidade e a disposicdo em
meio homogéneo dos elementos envolvidos na experiéncia consciente. Diferentemente da
compreensdo da realidade exterior — em sua relagdo com a possibilidade de manipular os
objetos, de distingui-los e de definir o seus contornos — o interior do homem nao possui uma
representacdo nitida e esquematica de seus elementos, a ndo ser que acontega a interferéncia

. . ~ . ~ 1
do espaco e da linguagem, ocasionando, entdo, a sua desqualificagdo’”.

'7 «Se, para contar os fatos de consciéncia, devemos representa-los simbolicamente no espago, nio ¢ plausivel
que esta representacdo simbolica modificara as condigdes normais de percepgao interna?” (BERGSON, 2001, p.
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A dissociagdao metddica da experiéncia consciente indica dois dominios especificos: a
relacdo com os objetos materiais, em que predomina o processo de matematizagdo, de
formatagdo de partes sucessivas e extrinsecas na concep¢do do real; e um aspecto da
experiéncia que, em seu estado de pureza, ndo se submete ao processo de quantificacio, ou
seja, € o dominio do vivido, de uma multiplicidade qualitativa, em que a consciéncia
aprofunda-se em si mesma e atinge a coloragdo dos estados de alma. Esse esfor¢o metodico
de separacdo do misto da experiéncia humana conduz a caracterizagdo e definicdo da nogao
de espaco e, de modo correlato, & compreensao purificada da temporalidade.

O nucleo do segundo capitulo do Ensaio dedica-se a esse empreendimento critico de
separagdo do “misto” e da descricdo de suas partes puras, sem, contudo, desconsiderar a
relacdo entre ambas. De acordo com Bergson, a defini¢do possivel da nocdo de espago sé
pode ser: “[...] é o que nos permite distinguir entre si varias sensagdes idénticas e simultaneas;
¢, portanto, um principio de diferenciacdo, ndo a diferencia¢do qualitativa, e, por conseguinte,
uma realidade sem qualidade.” (BERGSON, 2001, p. 64). Em outras palavras, o espago ¢ um
meio vazio ¢ homogéneo que permite a realizagdo das operagdes de contagem e divisdo de
uma determinada unidade-padrdo, ou seja, ¢ uma dimensdo em que se pode articular,
simultaneamente, uma série sucessiva de objetos na compreensdo do real. A concepgao e
estruturacdo desta ordem homogénea sdo de inteira responsabilidade da inteligéncia, cuja
fungdo ¢ a de preparar e aclarar as agdes humanas sobre o mundo. Por isso, ao apresentar as
caracteristicas dessa faculdade, Bergson (2001, p. 66) destaca a capacidade de “[...] realizar
distingdes nitidas, contar, abstrair ¢ talvez também falar”. Se a andlise critica do Ensaio ja

revela essa caracterizagdo, € necessario destacar que, em A evolugdo criadora, encontraremos

61). Sem davida, como acompanharemos no decorrer do Ensaio, ¢ mesmo em toda a produgdo filoséfica de
Bergson, a resposta a esta pergunta indica que a linguagem ¢é responsavel, devido a sua estruturacdo, em
deformar a realidade movente. Essa abordagem da linguagem e de suas conseqiiéncias na especulacdo filosofica
sera abordada com mais profundidade na ultima parte deste trabalho. Por ora, enfatizaremos o seu carater
negativo ou, como dird Bergson, o seu aspecto “incomensuravel” com a multiplicidade qualitativa dos nossos
estados de alma.
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uma teoria da inteligéncia vinculada ao exame de sua gé€nese, cuja intencdo sera a de
desenvolver uma teoria do conhecimento associada a um estudo da vida.

Mas, o que importa, nesse momento, ¢ saber se a verdadeira duracdo relaciona-se de
alguma maneira com as caracteristicas do espago. E significativo observar que, assim como a
analise da multiplicidade numérica revelou uma outra que escapa a quantificacdo, serad
justamente por meio deste mesmo procedimento negativo que poderemos descrever a

duracdo, isto €, em oposi¢ao direta a ordem espacial.

Ora, se o espago se deve definir como homogéneo parece que inversamente
todo o meio homogéneo e indefinido serda espacgo. J4 que a homogeneidade
consiste aqui na auséncia de toda a qualidade, ndo se vé como duas formas de
homogeneidade se distinguiriam uma da outra. (BERGSON, 2001, p. 66).

Se a avaliagdo de duas ordens homogéneas distintas ¢ inadequada, pois a
caracterizagdo da homogeneidade ¢ invaridvel, o tempo necessariamente ndo pode ser
confundido com o espaco. Em todo caso, se isso ocorrer ¢ indispensavel admitir a invasao
dessa dimensdo sobre a duracdo e, por conseguinte, a quantificagdo de seus elementos. Com
efeito, se as coisas materiais, exteriores entre si € a nossa propria consciéncia, sao pensadas
em um meio homogéneo no qual se estabelece distingdes nitidas e contornos definidos, ¢
necessario entdo pensar a duracdo em uma direcdo contraria, isto €, em um processo de
interiorizacdo da propria consciéncia, cujas caracteristicas mais marcantes sdo a continuidade
indistinta e a heterogeneidade. Em relacdo a essas consideragdes, torna-se clara a primeira

descri¢ao da “duracdo pura” na filosofia bergsoniana:

[...] € a forma que toma a sucessdo dos nossos estados de consciéncia quando
nosso eu se deixa viver, quando ele se abstém de estabelecer uma separagdo
entre o estado presente e os estados anteriores. Nao ha necessidade, para isso,
de se absorver inteiramente na sensagdo ou idéia que passa, pois entdo, ao
contrario, ele cessaria de durar. Também nfo ha necessidade de esquecer os
estados anteriores: basta que, lembrando-se desses estados ndo os justaponha
ao estado atual como um ponto a outro ponto, mas os organize com ele, como
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acontece quando nds nos lembramos, por assim dizer, das notas de uma
melodia fundidas em um conjunto. (BERGSON, 2001, p. 67, grifo nosso).

Qual seria o significado dessa afirmagao? Ora, de maneira simples e recuperando mais
uma vez o comentario de Worms (2000, p. 20), “a durag@o consiste na sucessdo continua de
um conteudo qualquer”. Essa sucessdo bastante especifica, experimentada por um eu que
vivencia a si mesmo, supde uma memoria na articulagdo dos seus momentos, entre o “antes” e
0 “depois”, sem os intersticios proprios da espacializagdo. Em termos bergsonianos, a
memoria € a condi¢do interna da passagem do tempo, ou melhor, como serd explicitado mais
tarde com a publica¢do de sua obra Duragdo e simultaneidade — a propdsito da teoria de
Einstein, de 1922: “[...] ¢ uma memodria interior a propria mudanga, memoria que prolonga o
antes no depois e os impede de serem puros instantdneos que aparecem e desaparecem num
presente que renasceria incessantemente.” (BERGSON, 2006c, p. 51). Assim, sem a
interven¢do de um meio vazio e homogéneo, a sucessdo de nossas experiéncias sensiveis
adquirem uma forma organica que, como destaca Worms (2004), corresponde ao progresso
ininterrupto e crescente da vida ou da historia de um individuo.

Sem duavida, a vida psicoldgica — em sua auto-estruturacdo interior e profundidade — ¢
0 campo propicio de investigacdo metafisica, pois, encontramos ai um conjunto de fatos que
podem ser vividos e sentidos em seu dinamismo qualitativo, em um emaranhado de elementos
sucessivos € sem a menor tendéncia a justaposicdo de partes distintas, € que, por isso, sdo
irredutiveis a um processo de formatagao homogéneo. Ora, afirmar que “o nosso eu se deixa
viver” significa encontrar-se com o tempo vivido da consciéncia, o que, na terminologia
bergsoniana, corresponde a “coincidéncia” com o real em sua especificidade: a experiéncia da
passagem do tempo.

A filosofia bergsoniana concentra-se na apreensdo e descrigdo de tais fatos, em

oposi¢ao ao pensamento ordinario e, mais especificamente, ao proceder cientifico, que, como
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veremos a seguir, apresenta uma visao simplificada da totalidade da vida interior, como se a
sua articulacdo estivesse disposta em fragmentos exteriores uns aos outros € justaponiveis em
uma seqiiéncia linear, passivel de medigao. Por isso, como acabamos de ver, a apreciagdo da
duracdo verdadeira, que é o objeto da verdadeira metafisica, ndo pode ser submetida a uma
“definicdo simples e geométrica”, pois seria o mesmo que limitd-la a um quadro vazio e
inflexivel. Para Bergson, desde o Emnsaio, o fluxo dos nossos estados de consciéncia, a
duracdo psicoldgica, assemelha-se a uma melodia em que as notas sdo fundidas em uma
totalidade qualitativa. Apesar da dimensdo fisica presente na execu¢do de uma musica (0s
instrumentos, a partitura, etc.), bem como as notas que se sucedem umas as outras, ¢ um fato
que o seu conjunto realiza-se com a forca de um bloco Unico, ou melhor, com a
indivisibilidade de uma “frase musical”.

Além dessa comparagdo recorrente em sua obra, Bergson acrescenta uma outra
imagem importante: esse conjunto de elementos que se mescla entre si ¢ comparado a um “ser
vivo” cujas partes peculiares se prestam a uma espécie de solidariedade organica. Sobre essa
dimensdo da vida interior, conclui Bergson (2001, p. 68): “pode-se conceber a sucessao sem a
distingdo, como uma penetragdo mutua, uma solidariedade, uma organizagdo intima de
elementos, em que cada um, representativo do todo, dele ndo se distingue nem se isola a nao

ser por um pensamento capaz de abstrair”.

1.4. O tempo homogéneo e a desqualificaciio da realidade movente

O pensar no espago, preponderante na vida pratica e social dos homens, ¢ o

responsavel em conceber o “conceito bastardo” de tempo homogéneo. Esse “fantasma do
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espago”, que incomoda a palpitagdo da consciéncia, segue a direcao habitual da nossa
inteligéncia: a de procurar a fixidez. Assim, a propria observacdo da interioridade humana ¢
eclipsada por esse processo de invasdo do espago sobre a dindmica interna dos estados de
alma, ou seja, os estados de consciéncia sdo justapostos de maneira simultanea, exteriores uns
aos outros; a sua nova configuragdo lembra um colar de pérolas que se alinham linearmente e
tocam-se apenas na superficie.

Apesar da dificuldade de representar a duracdo pura, é possivel pensa-la em sua
dindmica se ndo ocorrer uma interferéncia simbdlica que impde o recurso espacial de
mensuragdo. A imagem da oscilagdo pendular ajuda entender a argumentacdo bergsoniana. O
que significa dizer, por exemplo, que transcorreu um minuto? Ora, isso pode denotar que o
transcurso de sessenta segundos corresponde ao mesmo numero de oscilagdes pendulares,
sendo que ha possibilidades diferentes de representd-las: pensa-la, primeiramente, de uma
unica vez, isto ¢, simultaneamente, o que culminaria na exclusdo de uma sucessio, pois, como
diz Bergson (2001, p. 70), “[...] eu penso, ndo em sessenta toques que se sucedem, mas em
sessenta pontos de uma linha fixa, em que cada um simboliza, por assim dizer, uma oscilagao
do péndulo”; outra maneira seria pensar na sucessao das sessenta oscilacdes sem alterar a sua
produgdo no espago, isto €, elas apareceriam apenas no presente sem a conservagdo das
precedentes, uma vez que ndo ¢ levada em conta a “lembranca’ dos elementos anteriores (isso
comprometeria as idéias de sucessdo e de duracdo); e, por fim, se a imagem da oscilagdo
presente articular-se com a anterior, pode ocorrer dois casos: de um lado, a possibilidade de
justapo-las, o que culminaria na composicdo de uma linha e na assimilagdo de seus pontos; de
outro, as oscilagcdes se penetrariam entre si, em uma organizagdo dindmica, ou melhor, em
uma multiplicidade qualitativa, o que suscitaria a imagem da duragao pura.

Essa imagem pode ser recuperada também na relagdo do movimento pendular com a

iminéncia do sono. Bergson (2001, p. 71) apresenta a seguinte questao: “Quando as oscilagdes
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regulares do péndulo nos convidam ao sono, serd o ultimo som ouvido, o tltimo movimento
percebido que produz tal efeito?”. Obviamente a resposta € ndo, pois, se isso fosse correto, o
primeiro oscilar também teria promovido o mesmo efeito. Além disso, a justaposi¢do das
partes anteriores ¢ a sua conseqiiente culminagdo no “ultimo som ouvido” também seria
ineficaz. O que Bergson quer dizer é que o efeito provocado no espectador foi originado
qualitativamente, com a interpenetracdo dos momentos daquele balancim: “[...] os sons se
compunham entre si e agiam, ndo pela quantidade enquanto quantidade, mas pela qualidade
que sua quantidade apresentava, isto ¢é, pela organizacdo ritmica do seu conjunto.”
(BERSGON, 2001, p. 71, grifo nosso). Se, ao contrario, as sensagdes da oscilagdo do péndulo
fossem reduzidas a justaposi¢do de uma unidade-padrdo — em um vai e vem repetitivo desta
mesma experiéncia perceptiva — ¢ possivel concluir que a sua repeticdo seria “fraca” e
“suportavel”; e mais, a sensacdo em si seria confundida com o estimulo exterior ¢ a qualidade
ofuscada pela espacializagdo.

Ora, essa argumentagao apresenta dois aspectos basicos: a quantidade € permeada pelo
aspecto qualitativo, e isso significa reconhecer que o decorrer temporal pode ser
experimentado pela consciéncia, quando ela desejar apenas “vé-lo” e ndo manipuld-lo; ainda
assim, predomina a dificuldade de apreensdo da duragdo. Afinal, qual seria a origem disso?
Bergson (2001, p. 71-72) responde de maneira breve: porque “[...] ndo duramos sozinhos: as
coisas exteriores, parecem, duram como noés, € o tempo, considerado sob este ultimo ponto de
vista, tem toda aparéncia de um meio homogéneo”. Em outras palavras, a experiéncia comum
do mundo e de nds mesmos ¢ marcada por uma espécie de duragdo impura (homogénea), que
se encontra amplamente disseminada na vida social e, sobretudo, se desdobra nas férmulas e
calculos das ciéncias (mecanica, astronomia e fisica, por exemplo): o tempo ¢ revestido por
uma dimensao mensuravel. Contudo, em nossa vida psicologica a dire¢do ¢ outra.

Para explicar essa mistura, o filésofo apresenta as seguintes distin¢des:
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Dentro de mim, prossegue-se um processo de organizagdo ou de penetragdo
mutua dos fatos de consciéncia, que constitui a verdadeira duragdo. E porque
duro dessa maneira que represento o que chamo as oscilagcdes passadas do
péndulo, a0 mesmo tempo em que percebo a oscilagdo atual. (BERGSON,
2001, p. 72).

O que Bergson quer dizer ¢ que a atividade consciente pode articular um “antes” e um
“depois” na representacdo das oscilagcdes pendulares. Se, hipoteticamente, fosse suprimido o
eu que pensa as oscilagcdes pendulares, a sua suposta duragdo deixaria de existir. Se, ao
contrario, fosse suprimido o péndulo e suas caracteristicas (som/movimento), o eu se
vincularia a duracdo heterogénea sem qualquer possibilidade de intervengdo numérica. A
primeira hipotese ilustra a eterna repeticio do mesmo, do instante: o péndulo ocuparia uma
unica posi¢do; ja a outra desenha o reino da qualidade pura. Em suma, a tese de Bergson
consiste em afirmar a existéncia de vinculo entre qualidade e quantidade, entre a duragdo
verdadeira e o posicionamento de objetos no espago: a duragdo propria da interioridade da
consciéncia ¢ a condicdo para o aparente durar das coisas.

Nesse sentido, conclui Bergson (2001, p. 72-73, grifo nosso):

[...] no nosso eu, ha sucessdo sem exterioridade reciproca; fora do eu,
exterioridade reciproca sem sucessdo: exterioridade reciproca porque a

7

oscilagdo presente ¢ radicalmente distinta da oscilagdo anterior que ja ndo
existe; mas auséncia de sucessdo, pois a sucessdo existe apenas para um
espectador consciente que se lembra do passado e justapde as duas oscilagdes
ou os seus simbolos num espago auxiliar.

O intercambio habitual entre esses dois aspectos, “a sucessdo sem exterioridade” e “a
exterioridade sem sucessdo”, pode ser chamado, utilizando uma nomenclatura propria da
fisica, de “endosmose”. E justamente esse “fendmeno” de troca entre o aspecto interior e
exterior da consciéncia que d4 origem ao tempo homogéneo. A mistura entre o tempo em sua

pureza e o espago possui um duplo sentido: de um lado, a duragdo da consciéncia projeta-se
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nas coisas e suscita uma aparente duragdo do mundo exterior, iSso ocorre porque a
contemporaneidade entre a continuidade da duragdo (“dentro de mim’) com a percep¢ao do
mundo exterior (“fora de mim”) influencia a configuracdo dos momentos distintos da
oscilagdo pendular; de outro lado, o espago ¢ introjetado na temporalidade da consciéncia, o
que ocasiona a contagem dos momentos sucessivos da duracdo interior, ou seja, a
simultaneidade entre o estado de consciéncia e a percepgao de uma oscilagdo atual nos induz a
concepcao de uma sucessao de momentos exteriores uns aos outros em nossa vida interior (a
concepgdo erronea de uma duracdo homogénea). Assim, afirma Bergson (2001, p. 74): “A
duracdo toma assim a forma iluséria de um meio homogéneo, ¢ o traco de unido entre estes
dois termos, espago e duragdo, ¢ a simultaneidade, que se poderia definir como intersec¢ao do
tempo com o espaco”. Por isso, a concep¢do comum ¢ habitual do tempo, para Bergson,
apresenta-se como um conceito “bastardo”, um resultado hibrido da experiéncia humana que
reduz a duragdo pura a uma esquematizagdo simbolica.

A confusdo que acompanha essa “interseccdo” também se encontra no
equacionamento de uma questdo que acompanha a metafisica desde a sua origem: a
problematica em torno da compreensdo do movimento. Essa confusdo inveterada, aqui,
consiste em substituir o movimento por uma série de posi¢des no espaco. Essa idéia de
movimento ¢ desprovida de uma caracteristica essencial: a mobilidade. Como vimos
anteriormente, a passagem de uma posi¢cdo a outra (a marcagdo das batidas pendulares, por
exemplo) supde um espectador consciente que articule e sustente a sucessdo. Para Bergson,
essa passagem € um “progresso” ou, mais especificamente, uma “sintese metal” que ndao pode
ser confundida com uma multiplicidade quantitativa, uma ‘“coisa”. Aqui, o exemplo
bergsoniano da estrela cadente ilustra perfeitamente essa diferenga. A experiéncia da
percepcgdo subita do movimento estrelar no céu permite extrair duas conseqiiéncias: de um

lado, o movimento confunde-se com a visdo de um rastro de fogo, isto ¢, a linha percorrida
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pelo astro entre pontos definidos; de outro lado, temos a sensagdo qualitativa de sua
mobilidade no interior da consciéncia. Assim, Bergson (2001, p. 75) nos diz: “[...] ha dois
elementos para distinguir no movimento, o espago percorrido e o ato pelo qual o percorremos,
as posicodes sucessivas e a sintese dessas posi¢des”. Aqui a confusdo consiste em reduzir o
movimento a divisibilidade do espago percorrido, em dispor o movel em uma trajetoria linear
na qual ocupara determinadas posicdes.

Ao realizar o exame de paternidade da metafisica, Bergson encontra em Zenao de
El¢ia o seu disseminador por exceléncia, sobretudo porque o eleata “assinalou as contradigdes
inerentes ao movimento e a mudanga”. Isso ndo significa que o movimento ndo era colocado
em questdo no mundo grego, mas, seguramente, Zendo foi o primeiro a tratd-lo de maneira
mais consistente, exprimindo-se com o rigor do pensamento racional. O que importa, para
Bergson, ¢ criticar as ilusdes da escola eledtica ou, mais especificamente, o conteudo dos
famosos sofismas formulados por Zendo, e, entdo, demonstrar o verdadeiro caminho da
atividade metafisica.

A argumentagdo de Zendo, orientada pela perspectiva imobilista parmenidiana (cujo
principio pode ser sintetizado na maxima: “o ser ¢, o ndo-ser ndo ¢”), constitui-se em oposicao
as teses defensoras do multiplo e do movimento'®. Apesar de suas aporias mais famosas
serem em numero de quatro, a analise critica de Bergson, no FEmnsaio, direciona-se

exclusivamente para o argumento de Aquiles e da tartaruga. A maneira de superar a

'8 A indicagdo aristotélica sugere que Zendo de Eléia é o fundador da dialética como técnica de argumentago,
sobretudo em seu procedimento de redugéo das teses de seus oponentes ao absurdo. Esse procedimento consiste
em demonstrar uma contradicdo no interior das teses adversarias (os defensores da multiplicidade e do
movimento), sem, contudo, afirmar a sua propria perspectiva. As aporias mais conhecidas de Zendo estdo
dispostas em quatro argumentos. No Ensaio, Bergson recorre apenas ao argumento de Aquiles. Posteriormente,
em Matéria e memoria, encontramos o motivo de sua escolha: todos os sofismas de Zenao estdo fundados sobre
a mesma confusdo, isto €, a de apresentar o tempo e 0 movimento como uma linha ou trajetdria percorrida por
um movel. Vejamos. O primeiro, o argumento da divisibilidade infinita da trajetoria do mével, sustenta que um
competidor para atingir o termo de uma corrida deve alcancar primeiramente a metade do percurso e, em
seguida, a metade da metade deste caminho, o que o levaria a uma sucessdo infinita de divisdes do espago. O
segundo, “o argumento de Aquiles”, abordaremos na discussdo acima. Em terceiro lugar, encontramos o
argumento da flecha que ao algar voo se encontra em repouso, isto é, a cada instante de seu voo a flecha
coincidiria com um determinado lugar que ocupa. E, por fim, o argumento das massas iguais que, em um estadio,
se movimentam em sentido contrario e perpassam outras massas iguais.
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problematizacao do movimento, apresentada por Zenao, consiste em desfazer a confusdo entre
0 movimento propriamente dito e a trajetéria linear do moével, o que pode ser alcangado com a
eliminagdo do elemento espacial na mobilidade. Aqui, mais uma vez, ¢ necessario separar o
fenomeno de troca entre a posi¢cdo dos objetos no espago ¢ o ato de consciéncia que articula a
passagem destas posi¢cdes em uma sucessdo. Ora, se o intervalo entre dois pontos pode ser
dividido indefinidamente, pois ¢ uma multiplicidade numérica, entdo a idéia de um
movimento composto de partes desse intervalo ndo respeitaria a mobilidade, ocasionando, de
acordo com o raciocinio de Zendo, a impossibilidade de ultrapassagem do corredor.

Assim como a analise do tempo homogéneo, Bergson promove, na abordagem do
movimento, a distingdo entre os aspectos qualitativos e quantitativos da experiéncia
consciente: ¢ imprescindivel esclarecer que os passos de Aquiles sdo atos simples e

indivisiveis. Segundo Bergson (2001, p. 75):

A ilusdo dos Eleatas resulta de que eles identificam esta série de atos
indivisiveis e sui generis com o espago homogéneo que os supde. Como este
espaco pode ser dividido e recomposto segundo uma lei qualquer, eles julgam-
se autorizados a reconstituir o movimento total de Aquiles, ndo mais com os
passos de Aquiles, mas com os passos da tartaruga [...].

Ou seja, o raciocinio ¢ pensado a partir da equivaléncia dos passos de duas tartarugas
que, respectivamente, estdo dispostas em dois pontos determinados de uma trajetéria. Para

Bergson (2001, p. 75), ¢ inevitavel reconhecer que Aquiles ultrapassa a tartaruga, pois:

[...] cada um dos passos de Aquiles e cada um dos passos da tartaruga sdo
indivisiveis enquanto movimentos, e grandezas diferentes enquanto espago: de
maneira que a adicdo ndo demorara a dar, para o espago percorrido por
Aquiles, um comprimento superior a soma do espaco percorrido pela tartaruga
e do avango que sobre ele tinha.

\

A critica bergsoniana direciona-se a concep¢do de uma “lei do movimento da

tartaruga”, isto ¢, a imposi¢ao de uma operagao arbitraria de decomposi¢ao e recomposicao do
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movimento (aqui, dos passos de Aquiles e da tartaruga), em que se pressupoe uma realidade
de ordem homogénea sobreposta ao ato simples e indivisivel do espirito. Em sua conferéncia
A percepgdo da mudanga, de 1911, Bergson serve-se de um recurso inusitado contra o pai da
metafisica: a suposi¢do de uma resposta do proprio Aquiles a Zendo. Segundo ele (2006a, p.

166-167), o comentario de Aquiles seria apresentado nos seguintes termos:

“Zendo quer que eu me desloque do ponto em que estou até o ponto que a
tartaruga deixou, deste até o ponto que ela novamente deixou, etc.; ¢ assim
que ele procede para me fazer correr. Mas eu, para correr, procedo
diferentemente. Dou um primeiro passo, depois um segundo, e assim por
diante: finalmente, ap6s um certo nimero de passos, dou um ultimo passo com
o qual pulo por cima da tartaruga. Realizo assim uma série de atos
indivisiveis. Minha corrida ¢ a série desses atos. Tantos sdo os passos, tantas
serdo as partes que vocé pode distinguir nela. Mas vocés ndo tém o direito de
desarticula-la segundo uma outra lei, nem supo-la articulada de uma outra
maneira. Proceder como o faz Zendo ¢ admitir que a corrida possa ser
decomposta arbitrariamente, como o espago percorrido; ¢ acreditar que o
trajeto se aplica realmente sobre a trajetoria; ¢ fazer coincidir e, por
conseguinte, confundir um com o outro movimento e imobilidade”.

Assim como o tempo homogéneo, a compreensao do movimento também ¢ resultado
de uma mistura, de uma troca entre a dimensao interior da nossa consciéncia e a percep¢ao do
mundo exterior: essa “endosmose” atesta o dominio da experiéncia humana. Contudo, essa
mistura ¢ acompanhada de uma confusdo, pois cada uma das partes sofre uma alteracdo na sua

estrutura¢ao, ou melhor, sdo descaracterizadas. Sobre isso, a observacao de Débora Morato

Pinto (1998, p. 160, grifo nosso) merece atencao:

O problema fundamental reside no fato de que, em relacdo a verdade, esta
perda é muito comprometedora: ndo teremos um conhecimento certo e seguro
sobre a experiéncia da subjetividade humana se ndo desfizermos a confusio.
Todo o trabalho de Bergson, ao separar as duas instancias da experiéncia,
consiste claramente numa etapa indispensavel a metafisica — ou melhor, a
uma metafisica que se pretenda verdadeira.

A partir disso, € importante enfatizar que a atividade metafisica, da maneira como ¢

apresentada por Bergson, consiste em refletir sobre a peculiaridade da experiéncia humana.
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Em primeiro lugar, a reflexdo filosofica purifica os elementos da mistura entre espago e
tempo; em seguida, ¢ necessario uni-los novamente para compreensdo correta de suas
relagdes, ou melhor, apreciar o tempo homogéneo e o movimento. A ilusdo dos eleatas, que
estd na origem dos problemas da metafisica, ¢ uma resultante da incapacidade de realizar essa
reflexdo, ou seja, de aprofundar-se na vida interior e, por conseguinte, compreender os
diferentes niveis de estruturagdo da experiéncia consciente. Por isso, nesta atmosfera de

reflexdo e critica, a filosofia bergsoniana insurge contra os “falsos problemas” da metafisica.

1.5. Os niveis da atividade consciente e o problema da liberdade

Podemos dizer que a anélise critica do segundo capitulo do Ensaio delineia-se em trés
momentos: o primeiro estabelece uma distingdo entre dois tipos de multiplicidades, o que
permitird a separacdo entre as nogdes de espago e de tempo; o segundo momento ¢ marcado
pela distingdo de duas apreciagdes da nog¢do de duragdo (a duragdo pura versus o tempo
homogéneo); e, por fim, como veremos a seguir, encontramos a descricdo dos dois aspectos
da vida consciente. E justamente a avaliagdo desse ultimo ponto que nos colocara diante do
problema da liberdade.

Se a caracteristica irredutivel do tempo real ¢ do movimento, entendida em seu
processo de “sintese mental”, estd na sua auto-estruturacdo que, incessantemente, encontra-se
em “vias de formagdo”, devemos reconhecer que a heterogeneidade, a indistingdo ¢ a
continuidade sdo elementos essenciais da realidade movente. No entanto, quando o senso

comum e a ciéncia interferem na temporalidade, influenciados pelo pensar no espago e por

meio da linguagem, ocorre, entdo, a deformacao da duragdo e da mobilidade. A recorréncia
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desta atividade, ou melhor, deste “habito profundamente enraizado”, altera completamente a
compreensdo da multiplicidade qualitativa dos nossos estados de alma. Em outras palavras, hé
uma invasdo de um dominio sobre o outro: a nossa atividade consciente, em sua superficie,
relaciona-se com o mundo exterior transformando-o em multiplicidade numérica; entretanto,
estabelecer a mesma relagdo com a vida interior € incorrer em um erro.

A imagem das pancadas de um martelo sobre uma bigorna ajuda-nos a entender essa
questdo. Se pensarmos que cada uma das batidas ¢ idéntica entre si e estdo dispostas em um
meio homogéneo e vazio, ¢ necessario dizer que a posi¢ao das unidades desdobra-se no
espaco, mas, ainda assim, o seu desenvolvimento se d4 sobre um processo dindmico,
qualitativo. Em um sentido contrario ao alinhamento de unidades idénticas, a organizagdo
ritmica do conjunto de unidades apresenta uma modificacdo de natureza entre os seus
momentos, a nossa consciéncia articula a posicdo atual da batida de martelo com as
anteriores, despertando a imagem de uma penetragdo mutua dos sons. No entanto, como
associamos esse processo as suas causas objetivas, exteriores, a dinamica interna ¢ substituida
pela multiplicidade de termos idénticos, por uma representacdo simboélica que se vincula ao
espago.

A partir da andlise desta “qualidade da quantidade” que sustenta uma “quantidade sem

qualidade”, Bergson (2001, p. 83) apresenta a seguinte constatagao:

[...] nosso eu toca no mundo exterior pela sua superficie; nossas sensacoes
sucessivas, ainda que apoiando-se umas nas outras, conservam qualquer coisa
da exterioridade reciproca que caracteriza objetivamente suas causas; e € por
isso que a nossa vida psicoldgica superficial se desenrola em um meio
homogéneo sem que este modo de representagdo nos custe um grande esforgo.

Essa intervencdo comoda de nosso pensamento, cujo resultado ¢ uma leitura parcial da
vida psicoldgica, torna-se problemdtica quando ¢ estendida as profundezas de nossa

consciéncia. No Ensaio, Bergson (2001, p. 83) nos indica essa incoeréncia:
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[...] o eu interior, aquele que sente e se apaixona, aquele que delibera e se
decide, ¢ uma forga cujos estados ¢ modificagdes se penetram intimamente, e
sofrem uma alteragdo profunda desde que os separamos uns dos outros para os
desenrolar no espago. Mas como esse eu mais profundo ndo faz sendo uma
unica e mesma pessoa com o eu superficial, eles parecem necessariamente
durar da mesma maneira.

Evidentemente, ¢ necessario destacar a existéncia de uma correlagdo entre os dois
aspectos da vida consciente, ou seja, o “eu profundo” e o “eu superficial” sdo elementos que
se misturam e constituem a nossa pessoalidade. Contudo, a constatacdo bergsoniana adverte
que o aspecto superficial projeta-se sobre a profundeza da consciéncia humana, alterando o
seu dinamismo proprio pela imposicdo de uma ordenagcdo homogénea. Com isso, o aspecto
interior da consciéncia ou “eu profundo”, a dimensdo dos nossos sentimentos, paixoes,
deliberagdes e decisdes, ¢ esmagado pelo “eu superficial”. Isso ocorre porque o pensar no
espago e a expressdao verbal sdo procedimentos prioritdrios no campo das acdes humanas;
além disso, ¢ necessario acrescentar que vivemos € agimos mais para a sociedade do que para
nd6s mesmos, ou, como diria Bergson, somos mais “agidos” do que agimos. O “eu superficial”
¢, portanto, o aspecto da consciéncia que se projeta para fora de si, lanca-se no mundo e
perde-se na descontinuidade propria das coisas; isso pode ser caracterizado como o dominio
da experiéncia alienada, solidificada, impessoal, no qual ocorre o predominio da repeticdo e
do conformismo que reflete as exigéncias da vida pratica e social. Nesse sentido, os habitos
corriqueiros € mesmo cientificos € o uso da linguagem, que possibilita a comunicagdo ¢ a
cooperacao entre os homens, alimentam e perpetuam o “eu superficial”. Em outras palavras,
exaltamos muito mais o0 nosso eu impessoal, reificado e construido pelo olhar social, que a
nossa dimensao profunda e intima.

E curioso notar que na obra de Machado de Assis encontramos uma imagem da

personalidade similar a descricao de Bergson. Em seu “conto-teoria” O espelho — Esbog¢o de
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uma nova teoria da alma humana19, 0 autor apresenta, como indica o subtitulo, uma descrigao

da vida psicolégica.

Cada criatura humana traz duas almas consigo: uma que olha de dentro para
fora, outra que olha de fora para dentro [...] A alma exterior pode ser um
espirito, um fluido, um homem, muitos homens, um objeto, uma operagdo. Ha
casos, por exemplo, em que um simples botdo de camisa ¢ a alma exterior de
uma pessoa; - ¢ assim também a polca, o voltarete, um livro, uma maquina,
um par de botas, uma cavatina, um tambor etc. Esta claro que o oficio dessa
segunda alma ¢é transmitir a vida, como a primeira; as duas completam o
homem, que ¢, metafisicamente falando, uma laranja. (MACHADO DE
ASSIS, 1982, p. 144, grifo nosso).

A “alma interior” corresponderia a nossa intimidade, aos nossos sentimentos e
emocdes. Em contrapartida, a “alma exterior” representaria a perda de si por meio do olhar
social, pela bajulacdo e pelas honrarias. No conto, a metafora de vestir a farda ilustra a perda
de si, pois, como diz o personagem central: “o alferes eliminou o homem” (MACHADO DE
ASSIS, 1982, p. 146). Isso significa que a “alma interior” ¢ eclipsada pela influéncia da “alma
exterior”, em um processo de desumanizacdo que culminaria na submissao do individuo a
uma determinada mascara social. A passagem seguinte ilustra essa situagdo: “[...] ao tempo
em que a consciéncia do homem se obliterava, a do alferes tornava-se viva e intensa. As dores
humanas, as alegrias humanas, se eram sé isso, mal obtinham de mim uma compaixao apatica
ou um sorriso de favor.” (MACHADO DE ASSIS, 1982, p. 146). Enfim, a “alma exterior”
projeta-se no mundo e perde-se em meio as inumeras opinides € objetos circundantes, a partir
dos quais ela se espelha e constroi a sua imagem.

Aqui ¢ necessario destacar que, tanto na perspectiva bergsoniana quanto na descri¢ao

de Machado de Assis, encontramos uma espécie de fusao dos dois aspectos da consciéncia,

1 O conto possui como enredo a recordagdo de uma experiéncia pessoal de Jacobina. O personagem central
descreve o momento de sua vida em que recebeu a patente de alferes. A conseqiiéncia disso ¢ que o alferes
adquire um determinado status social evidenciado pela admiragdo dos outros. Entretanto, aos poucos, como
acompanharemos no decorrer do conto, Jacobina percebe que a sua vida particular, pessoal, interior ¢ obliterada
pelos valores sociais. A metamorfose do protagonista pode ser ilustrada na passagem do tratamento de
Jodozinho, apelido carinhoso dos familiares, para o “senhor alferes”, a dimensdo nutrida no universo das
opinides.
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como sugere a metafora da casa no inicio do conto: “[...] a sala era pequena, alumiada a velas,
cuja luz fundia-se misteriosamente com o luar que vinha de fora” (MACHADO DE ASSIS,
1982, p. 144). A fusdo da luz de velas e a do luar ilustra uma relagdo de “mistura” entre o
“dentro” e o “fora”, ou entre a “alma interior” e a dimensdo exterior da consciéncia, o que
sugere a auséncia de qualquer tipo de conflito ou relagdo dialética. Em outras palavras, nao
encontramos esses dois aspectos em estado de pureza, ainda que o aspecto superficial e
exterior seja sobressalente.

Ao analisar essa correlagdo de aspectos da nossa atividade consciente, Bergson quer
destacar o nosso envolvimento com a vida e com a liberdade: a “ignorancia de si” ¢
importante para o ser humano ou, dito de outra maneira, ela ¢ util porque se relaciona com a
nossa sobrevivéncia ¢ a manutengao da vida social. Ou melhor, como assinala Prado Junior
(1989, p. 79): “a eficacia da praxis humana supde que a consciéncia passe a se perceber no
meio andénimo do mundo objetivo, que ela se distancie de sua presenga interna e que se
dissolva no universo da extensdo”; entretanto, a perspectiva de Bergson denuncia o absurdo
de ver nessa situagdo uma condig¢ao infalivel do homem, a saber, de concebé-lo como um ser
autdmato e determinado, comprometendo entdo a sua compreensao integral.

Para Bergson, a prova contundente do esmagamento do aspecto profundo da
consciéncia (bem como a conseqiiente instituicdo de uma leitura fragmentada da realidade
humana) é encontrada nos fendémenos de sentimento. “Um amor violento, uma melancolia
profunda invadindo a nossa alma: s3o mil elementos diversos que se fundam, que se
penetram, sem contornos precisos, sem a menor tendéncia a se exteriorizar uns em relagao aos
outros; sua originalidade tem esse preco.” (BERGSON, 2001, p. 87). Aqui, o teor original da
nossa vida interior ¢ comprometido com a sobreposi¢ao habitual da superficialidade. A
distingdo dos nossos estados de consciéncia, em que ocorre a solidificagdo e a separagdo da

massa confusa de nossas sensagdes, sentimentos ¢ idéias, converte-se em uma multiplicidade
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numérica. Assim, o proprio sentimento que, em termos bergsonianos, ¢ uma espécie de “ser
vivo”, cuja especificidade consiste em desenvolver-se e mudar incessantemente, perde
completamente a sua coloragdo ¢ animagao.

E justamente esse tipo de operagdo que Bergson encontra na perspectiva cientifica da
psicologia. Isso pode ser identificado na concepgdo associacionista do espirito, que, segundo o
relato bergsoniano na introducdo de O pensamento e o movente, era uma tendéncia bastante
difundida no ambiente intelectual do final do século XIX. Ao analisar os estados de
consciéncia, o associacionista elabora uma “traducdo ilegitima” da interioridade, substituindo
o “eu profundo” por uma série de elementos representativos e separados uns dos outros. Se
analisar consiste em comparar e procurar determinados elementos comuns entre os objetos
(um sentimento, por exemplo) que serdo consignados em um simbolo, ¢ se um determinado
componente semelhante indica uma propriedade dos objetos (ou uma “parte”), decorre dai que
a marcha habitual do nosso pensamento ira articular uma série de conceitos como maneira de
recompor a totalidade do objeto. Isso significa que ocorre uma reconstitui¢do exterior e
esquematica da continuidade imanente dos estados de consciéncia, ou seja, o “eu que dura” ¢
encoberto por um eu reificado, imutavel, perdendo de vista toda a nuanga e originalidade da

tessitura psicoldgica.

O associacionista reduz o eu a um agregado de fatos de consciéncia,
sensagoes, sentimentos e idéias. Mas se nestes diversos estados nada mais vir
do que o nome que os exprime, se retém apenas o aspecto impessoal, podera
justapo-los indefinidamente sem obter outra coisa a ndo ser um eu fantasma, a
sombra do eu projetando-se no espaco. (BERGSON, 2001, p. 109).

Trata-se entdo de uma recomposicdo artificial da interioridade humana, na qual o
nosso eu ¢ concebido como uma colecio de estados de consciéncia exteriores uns aos outros e
justapostos. Enfim, analisar os estados de consciéncia, para Bergson, nada mais ¢ do que

substitui-los por uma “[...] justaposi¢do de estados inertes, traduziveis em palavras, e que
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constituem cada um o elemento comum, por conseguinte, o residuo impessoal, das impressoes
experimentadas num determinado caso dado pela sociedade inteira” (BERGSON, 2001, p.
88). E nesse sentido que a instrumentalidade anonima da palavra, propria do dominio péblico,
seria inadequada para expressar a peculiaridade da vida interior: a linguagem nao esta do lado
da duragdo pura, o “ser” da linguagem é o espaco’. Em relacio a essas consideracdes,
podemos dizer entdo que a critica bergsoniana consiste em desmascarar os mistos mal
analisados e em denunciar a influéncia negativa dos quadros da linguagem, ou seja, a invasao
do espago sobre a duragdo e, por conseguinte, a transposi¢ao palida do dominio profundo da
consciéncia.

Nesse sentido, encontramos a critica de Bergson as correntes deterministas que
transcreviam as leis dos fendmenos naturais para o interior da vida psicoldgica, erigindo nesse
processo a constru¢ao do “problema da liberdade”. Segundo Bergson, tanto o determinismo
psicoldgico quanto os adeptos do livre-arbitrio sdo vitimas de uma ilusdo retroativa, qual seja:
a associagdo dos estados de consciéncia que sdo encadeados em anteriores e posteriores, sem
0 nexo interior entre os mesmos. Assim, a partir dessa operagao intelectual e tedrica, decorre
uma lei causal que estabelece uma determinagao necessaria na conexdo entre dois estados de
consciéncia, sendo que o estado posterior sempre serd definido pelo seu anterior (relagdo de
causa e efeito). Toda a agdo a ser realizada ¢ justificada pela anterior, o que impossibilita a
existéncia da liberdade como criagdo, novidade e imprevisibilidade. A unica diferenca entre
as duas correntes encontra-se no resultado da agdo, enquanto que o determinismo psicologico

prioriza uma Unica agdo possivel a ser realizada, os defensores do livre-arbitrio exaltam varias

20« ] a palavra com contornos bem definidos, a palavra bruta, que armazena o que hé de estdvel, de comum e,
por conseguinte, de impessoal nas impressdes da humanidade, esmaga ou, pelo menos, encobre as impressdes
delicadas e fugitivas de nossa consciéncia individual.” (BERGSON, 2001, p. 92, grifo nosso). Além disso,
Bergson (2001, p. 108-109) acrescentara que: “[...] cada um de nds tem a sua maneira de amar ¢ de odiar, e esse
amor, esse 0dio, refletem a sua personalidade inteira. Contudo, a linguagem designa esses estados pelas mesmas
palavras em todos os homens; assim, s6 pode fixar o aspecto objetivo e impessoal do amor, do 6dio, dos
inumeros sentimentos que agitam a alma”.
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possibilidades de acdes. A ilusdo retroativa, aqui, consiste em “escolher” entre duas ou mais

opgoes, s6 que isso ja implica na pré-concepgao de um plano dado.

E assim, com efeito, que os defensores da liberdade a entendem; e afirmam
que, ao efetuarmos uma acdo livremente, alguma outra agdo teria sido
igualmente possivel. A esse respeito invocam o testemunho da consciéncia
que nos leva a compreender, outro ato mesmo, o poder de optar pelo partido
contrario. Inversamente, o determinismo pretende que, certos antecedentes
estando colocados, uma unica agdo resultante se torna possivel [...].
(BERGSON, 2001, p. 113).

Em resumo, ambas as perspectivas tedricas sdo vitimas de uma “logica natural” que
sobrepde um conjunto de determinagdes inflexiveis na compreensao da realidade psiquica: os
defensores do determinismo excluem, explicitamente, a imprevisibilidade no campo das
acoes; a tese do livre-arbitrio, por sua vez, prende-se a um “simbolismo geométrico” que a
conduz a confundir indetermina¢do com possibilidade. “Parecem, portanto, ndo fazer idéia
alguma de uma acdo que fosse inteiramente nova (a0 menos interiormente) € que nao
preexistisse de forma alguma, nem mesmo como puro possivel, a sua realizagdo. E tal &,
entretanto, a acdo livre.” (BERGSON, 1979, p. 106).

A idéia erronea da liberdade surge da confusdo entre os aspetos superficiais e
profundos da experiéncia consciente, acarretada, sobretudo, pelo desconhecimento integral da
natureza psicoldgica. Para Bergson, desfazer esta “concepg¢do inexata” e reconquistar o “eu
profundo” sdo aspectos indispensavel para o encontro com a liberdade. Segundo ele (2001, p.
108): “[...] a medida que se escava abaixo desta superficie, a medida que o eu volta a si
mesmo, a medida também que seus estados de consciéncia cessam de se justapor para se
penetrar, fundir-se conjuntamente, e cada qual se colorir com a cor de todos os outros™.

A imagem dessa atividade arqueologica € a indicagdo de uma abertura nos termos que
o problema da liberdade ¢ colocado. De acordo com Bergson, o ato livre consiste justamente

na manifestacao exterior de um estado interno. Qual o significado disso? A partir do momento
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que o nosso eu mergulha em si mesmo, atravessando a crosta superficial da vida social e
pragmatica, e coincide com a multiplicidade dos estados de consciéncia em fusdo reciproca,
em que cada um destes se colore com a cor de todos os outros, podemos entdo dizer que a
emanacao dessa experiéncia ¢ a liberdade. O ato livre se d4 no momento em que o eu recupera
a integridade da sua historia pessoal, do seu dinamismo interior, manifestando e exprimindo
dessa forma o aspecto fundamental da sua existéncia.

A perspectiva de Bergson sustenta que ao praticar um ato livre o homem expressa toda
a sua personalidade, totalizando-se, exprimindo-se inteiro, em uma continuidade entre o eu e a
realizacdo de seu proprio ato. “Em resumo, somos livres quando os nossos atos emanam de
nossa personalidade inteira, quando a exprimem, quando eles t€ém com ela essa indefinivel
semelhanca que por vezes se encontra entre a obra e o artista.” (BERGSON, 2001, p. 113).
Essa ultima imagem, a aproximac¢ao entre o artista e a sua obra, ou melhor, a marca de uma
assinatura Unica, ilustra adequadamente o carater inconfundivel e extraordinario da liberdade:
a pessoalidade.

A conclusdo expressa no Ensaio sustenta que a liberdade se da no “tempo que
decorre”, vivido interiormente, € nao no “tempo decorrido”, como o tempo cientifico que ¢
simbolizado em uma linha mensuravel. Isso significa que o ato livre produz-se e concretiza-se
no momento que o eu expressa-se totalmente, comprometendo toda a riqueza da sua vida
interior, como se fosse um “fruto demasiado maduro”. Por isso, toda a tentativa de definir o
ato livre pelo procedimento cientifico (analitico e conceitual) resultard em um determinismo.
E necessario reconhecer que a verdadeira liberdade ndo se da ao discurso tedrico e hipotético,
ndo pode ser prevista ou calculada em formulas ou leis.

As questdes que Bergson detecta no seu didlogo com a psicologia cientifica nao

pertencem, estritamente, ao estatuto desta disciplina, elas possuem suas origens em uma
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problemdtica metafisica ou, utilizando a expressdo de Gouhier, sdo os reflexos de um

. .21
“subconsciente metafisico”™ .

O problema da liberdade nasceu, pois, de um mal-entendido: foi para os
modernos o que, para os antigos, foram os sofismas da escola de Eléia e, como
os proprios sofismas, ele tem sua origem na ilusdo pela qual se confunde
sucessdo e simultaneidade, duracdo e extensdo, qualidade e quantidade
(BERGSON, 2001, p. 156).

Em outras palavras, existe uma confusdo entre o tempo que dura e o tempo
homogéneo, decorrente da intervencdo da inteligéncia na realidade movente. Tal intervencao
suscita o problema da liberdade que se desdobra em uma dimensdo estritamente discursiva,
isto €, a sua existéncia esta condicionada ao debate entre teorias de indole deterministas. Ao
depurar os elementos espaciais da temporalidade tem-se o fim deste ponto de vista mal

r ~ 22 ;e
colocado, o que demonstra que até entdo era um falso problema™. Conforme Prado Junior

(1989, p. 106):

Desde que deixamos de pensar o fluxo da consciéncia no modo do passado,
desde que ndo mais a projetamos em um meio de exterioridade, a liberdade
nos aparece como a regra propria de seu desenvolvimento. Ela deixa de ser
uma propriedade problematica a ser afirmada ou negada da consciéncia, para
apresentar-se como a propria esséncia da consciéncia.

2l “Ora, se o Eleatismo estd morto como filosofia declarada, ele reina em uma espécie de subconsciente
metafisico, pois nossa inteligéncia o segreda naturalmente.” (GOUHIER, 2001, p. XV, grifo nosso).

2 Como haviamos afirmado antes, para Bergson, a maneira de questionar e explicar, ou melhor, de colocar um
problema especulativo, ja apresenta o direcionamento de sua solugdo ou, simplesmente, o seu impasse. No
prefacio do Ensaio, o autor ja assinalava esta perspectiva: a articulagdo inadequada de certos fendmenos
suscitava “dificuldades insuperaveis” para a filosofia. Isso sera reiterado na introdugdo de O pensamento e o
movente: “Mas a verdade é que se trata, em filosofia e mesmo alhures, de encontrar o problema e
consequentemente de colocd-lo, mais do que resolvé-lo. Pois um problema especulativo estd resolvido no
momento em que for bem enunciado. Quero dizer que a solucdo estd entdo perto, se bem que ela possa
permanecer velada e, por assim dizer, coberta: restaria apenas descobri-la.” (BERGSON, 1979, p. 127, grifo do
autor). E justamente nesse sentido que a posi¢do do problema da liberdade ilustra precisamente a perspectiva
bergsoniana. Em resumo, a articulagdo imprecisa desta problematica desdobra-se em termos espaciais ¢ por meio
do rigor discursivo, suscitando, entdo, uma série de impasses e controvérsias no terreno metafisico. Entretanto,
como demonstra Bergson, o desvelamento desse problema pode ocorrer com o seu posicionamento em relagdo a
temporalidade, isto €, com a adesdo direta & experiéncia concreta do real, aquilo que seria factual, ocasionando
assim a ultrapassagem e mesmo a dissipag@o de determinadas solugdes teoricas.
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A liberdade, portanto, estd intimamente ligada ao eu que se deixa viver, na
continuidade profunda e heterogénea da consciéncia. Por isso, como acabamos de ver,
Bergson propde a inversdo da marcha habitual do pensamento como maneira de purificar o
campo de especulacdo metafisico, de ultrapassar os “galhos e folhas secas” da camada
superficial da atividade consciente. Assim, o processo metodologico de interiorizagdo, com a
solicitacdo do seu exigente esfor¢o, € uma marca da consciéncia que pretende coincidir
consigo mesma, ou seja, com o fluxo dos estados de consciéncia em seu jorro indefinido de
novidade. De acordo com a perspectiva aberta no Ensaio, a liberdade seria esse momento de
reconciliagdo da consciéncia consigo mesma, pois ocorre a coincidéncia com a continuidade
totalizante da duragdo interior. Porém, como predomina o “dominio do misto”, esta
experiéncia de interiorizagdo dos momentos ¢ sempre ameagada pelo surgimento dos objetos
na superficie da consciéncia, que imprime o selo da distingdo. Por isso, a verdadeira liberdade
¢ considerada rara. O que significa dizer que a liberdade é um ato privilegiado, uma vez que a
maior parte dos homens vive fora de si, superficialmente, ¢ ndo conhecem o verdadeiro

desenrolar interior de suas proprias vidas.
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2. ATIVIDADE METAFISICA E TEXTURA DO MUNDO

[...] banho-nos um fluido benfazejo, do qual extraimos
a propria for¢ca para trabalhar e  viver.
Incessantemente aspiramos algo desse oceano de vida
no qual estamos imersos e sentimos que nosso ser, ou
pelo menos a inteligéncia que o guia, nele se formou
por uma espécie de solidifica¢do local. A filosofia so
pode ser um esfor¢o para fundir-se novamente no

todo. (BERGSON, 2005, p. 209).

Se filosofar é encontrar o sentido primeiro do ser, ndo
¢ possivel filosofar abandonando a situagdo humana:
¢, pelo contrario, preciso assumi-la. (MERLEAU-
PONTY, 1979, p. 24).

2.1. Da duracio psicoldgica a existéncia em geral

A filosofia de Bergson ¢ um esfor¢o de reflexdo sobre a passagem do tempo, ou
melhor, sobre a experiéncia concreta da duracdo que, constantemente, ¢ ameacada pela
intervengdo habitual do nosso pensamento. Como vimos, na primeira parte de nosso trabalho,
a descricdo da atividade consciente, apresentada no Emnsaio, revela que a experiéncia da
duracdo pode ser identificada com o desenrolar da vida psicoldgica, quando o filosofo
ultrapassa a textura espago-linguagem e reconquista a multiplicidade qualitativa dos estados

de alma. Apesar de o Ensaio apresentar o perfil inicial da filosofia bergsoniana é necessario
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reconhecer que os aspectos constituintes do seu método, ainda que implicitamente, ja estao
presentes ai e contém a anunciagdo da investigagio ulterior™.

Em A4 evolugdo criadora, o filosofo explicita a coeréncia interna e a continuidade de
sua obra. Apesar de sua proposta ser direcionada ao estudo da vida em geral, Bergson
recupera e desenvolve a perspectiva iniciada no Ensaio. Essa leitura ¢ confirmada pelo

proprio filosofo:

Com efeito, um dos principais alvos desse Ensaio era mostrar que a vida
psicolodgica ndo ¢ nem unidade nem multiplicidade, que ela transcende tanto o
mecdnico quanto o inteligente, mecanicismo ¢ finalismo s6 tendo sentido ali
onde ha ‘multiplicidade distinta’, ‘espacialidade’ e, por conseguinte, jungao de
partes preexistentes: ‘durag@o real’ significa ao mesmo tempo continuidade
indivisa e criagdo. No presente trabalho, aplicamos essas mesmas idéias a
vida em geral, considerada alias ela propria do ponto de vista psicologico.
(BERGSON, 2005, p. XV, grifo nosso).

Qual seria o significado dessa afirmacdo? Para compreender o seu alcance ¢
indispensavel recuperarmos alguns pontos analisados anteriormente. A observagdo interior
revela dois niveis da atividade consciente: de um lado, um aspecto da experiéncia que se

direciona para fora da propria consciéncia e solidifica-se em uma multiplicidade de termos

> Sobre o desenvolvimento metodolégico da filosofia de Bergson devemos esclarecer alguns pontos. E
interessante notar que a anunciagdo explicita do método sé aparecerd no quarto capitulo de Matéria e memoria.
Segundo o autor: “O que chamamos ordinariamente um fato ndo ¢ a realidade tal como apareceria a uma intui¢ao
imediata, mas uma adaptagdo do real aos interesses da pratica e as exigéncias da vida social. A intui¢cdo pura,
exterior ou interna, ¢ a de uma continuidade indivisa. Nos a fracionamos em elementos justapostos, que
correspondem, aqui a palavras distintas, ali a objetos independentes. Mas, justamente porque rompemos assim a
unidade de nossa intui¢@o 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.” (BERGSON, 2006, p.
213-214). A despeito de toda a carga reflexiva que o termo apresenta, 0 método bergsoniano sera chamado de
intuigdo. A sua tematizagdo explicita e direta sera exposta em textos de carater metodologico, tais como, a
conferéncia Introdugdo a metafisica ¢ as duas partes da Introducdo de O Pensamento e o movente. Além disso,
ha um outro ponto a ser destacado: umas das exigéncias fundamentais do critério metodolégico da precisdo € o
retorno incansavel ao terreno fértil da experiéncia (interior e exterior), ao detalhe dos fatos, o que invalida a
aplicagio de um eixo axiomatico de investiga¢io. Segundo ele (1979, p. 114): “E verdade que entdo a filosofia
exigird um novo esfor¢o para cada novo problema. Nenhuma solucdo se deduzirda geometricamente de uma
outra. Nenhuma verdade importante sera obtida pelo prolongamento de uma verdade ja adquirida. Sera preciso
renunciar a possuir a ciéncia universal virtualmente num principio”. Em relacdo a essa exigéncia metodoldgica, é
significativo notar que a experi€ncia consciente ndo forja, ou melhor, encerra um ponto de partida fixo e
intransponivel para a atividade filosofica; a sua importancia reside no fato de ser um tipo de experiéncia do real,
que, devido a sua especificidade, nos coloca diretamente em contato com a duragdo. E por isso que, como
veremos a seguir, a experiéncia profunda da consciéncia permite renovar a maneira de pensar a evolucdo da vida
que, indiscutivelmente, se desenvolve no tempo.
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distintos e justaponiveis uns aos outros; de outro lado, a atividade da consciéncia que se
aprofunda em si mesma e coincide com a multiplicidade qualitativa dos estados de
consciéncia. O posicionamento determinista se contenta com o primeiro aspecto. A
incoeréncia dessa perspectiva surge quando ela ¢ aplicada a totalidade da vida psicologica,
substituindo o colorido e a animac¢do dos estados de alma por uma traducgdo artificial e
fragmentada, que se desdobra em uma associagdo estritamente esquematica de elementos
quantificaveis. Em uma dire¢ao contraria, Bergson encontra o primeiro campo de experiéncia
da sua proposta metafisica: o “eu que dura™*.

Assim, quando Bergson propde-se a pensar a vida em geral de um “ponto de vista
psicologico”, devemos entender que a apreciagdo da experiéncia consciente, na qual se
descortina a verdadeira duracdo, é uma exigéncia para inovar os termos aplicados na
investigacdo da evolugdo da vida, uma vez que, de um ponto de vista metafisico, ela também

se constitui como mudanga, amadurecimento e criagdo. Ora, 0 que se v€ é uma continuidade

de inspiracdo, ou melhor, de uma fidelidade a experiéncia da duracdo no pensamento de

O~

2 . . . ;. .
Bergson®: assim como ocorreu com o tratamento da vida psicologica, a vida em geral
pensada em termos de tempo. Em outras palavras, a psicologia, da maneira como ¢
apresentada pelo filosofo, seria uma espécie de momento preparativo para a elaboracdo de

uma filosofia da vida, de uma cosmologia, j4 que o seu aspecto estrutural ofereceria um

** Ha um trecho do ensaio Introdugdo a metafisica que merece a nossa atengdo: “Ha uma realidade, ao menos,
que todos apreendemos de dentro, por intui¢do e ndo por simples analise. E a nossa propria pessoa em seu fluir
através do tempo. E nosso eu que dura. Podemos ndo simpatizar intelectualmente, ou melhor, espiritualmente,
com nenhuma coisa. Mas simpatizamos, seguramente, conosco mesmos.” (BERGSON, 1979, p. 15). Como se
pode observar, além de reiterar a tese apresentada no Ensaio, Bergson acrescenta algumas nogdes essenciais do
seu pensamento, tais como: a simpatia ou o conhecimento de “dentro” (ou interior), que, no nivel de experiéncia
destacado, significa a coincidéncia do eu com o proprio eu; essa experiéncia ¢ uma marca do “pensar
intuitivamente”.

» Em correspondéncia com Harald Hoffding (15 de margo de 1915), encontramos a confirmagdo de tal
continuidade de inspiragdo: “Em minha opinido, todo resumo de minhas visdes as deformara em seu conjunto e
as expora, por isso mesmo, a inumeras objegoes, se nao se coloca primeiro e se ndo volta sem cessar aquilo que
considero como o centro mesmo da doutrina: a intui¢do da duragdo. A representagdo de uma multiplicidade de
‘penetragdes reciprocas’, toda diferente da multiplicidade numérica — a representagdo de uma duragéo
heterogénea, qualitativa, criadora - € o ponto de onde parti e de onde constantemente voltei.” (BERGSON, 1972,
p- 1148, grifo nosso).
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conjunto de nogdes inovadoras (“continuidade indivisa”, “criagdo”, etc.) para pensar uma
nova imagem do homem e do universo™.

Em relacdo a essa perspectiva, ¢ imprescindivel retomarmos as questdes que estdo no
horizonte de nossa investigagdo. Se, para Bergson, a recusa das solu¢des depositadas na
linguagem e a auscultagdo interior da consciéncia sdo critérios metodologicos essenciais para
a verdadeira metafisica, ¢ inevitavel questionar se isso nao encarceraria o filésofo na
observacgao exclusiva de si. Ou melhor: em que medida seria possivel expressar € comunicar o
real sem deforma-lo e, ainda, sem abdicar da nossa situagdo no mundo? Como pensar a
estrutura da existéncia fora da consciéncia e, mais precisamente, o desenrolar da
temporalidade no mundo? Tal ¢ o desafio que Bergson enfrentara na elaboracdo de sua
proposta filosofica, a saber: compreender a relagdo entre a existéncia ¢ a duragdo real. Em

outros termos,

Buscamos apenas determinar o sentido preciso que nossa consciéncia da a
palavra “existir” e descobrimos que, para um ser consciente, existir consiste
em mudar, mudar, em amadurecer, amadurecer, em criar-se indefinidamente a
si mesmo. Poder-se-ia dizer o mesmo da existéncia em geral? (BERGSON,
2005, p. 8, grifo nosso).

A argumentacdo do primeiro capitulo de A evolug¢do criadora (intitulado de Da

evolugdo da vida. Mecanicismo e finalidade) apresenta a descricdo gradual da duracdo em

% De acordo com Prado Junior (1989, p. 166-167): “A passagem do Essai a L évolution créatrice é, com efeito,
a passagem de uma psicologia a uma cosmologia. Mais do que isso, ¢ a aplicagdo das categorias inventadas na
reforma da psicologia que possibilita a instauragdo da nova cosmologia.”; ¢ um pouco mais adiante: “A
passagem pela psicologia teria, assim, sido exigida pela necessidade de repensar criticamente os fundamentos da
cosmologia. Uma vez descoberta a duragdo interna, seria possivel passar a descri¢do da temporalidade cosmica,
isto ¢, do proprio processo de ‘crescimento’ da natureza”. Sem duvida, neste ponto, Prado Junior (no capitulo
quatro de Presenca e campo transcendental: consciéncia e negatividade na filosofia de Bergson, intitulado de
Consciéncia humana e consciéncia co-extensiva a vida) apresenta uma riquissima discussdo. Entretanto, como o
nosso objetivo ¢ abordagem da interioridade, vamos apenas destacar que, ao polemizar com Goubhier, Prado
Janior enfatiza a importancia de Matéria e memoria como o elo indispensavel na articulagdo de uma “filosofia
da interioridade da consciéncia” e uma “filosofia da natureza”. “Para que a consciéncia possa emergir do
processo vital — para que o proprio processo vital seja pensado como uma ‘consciéncia’ -, ¢ necessaria a
superagdo da alternativa gnosioldgica que opde realismo a idealismo, que sempre pensa o sujeito ¢ o objeto ja
separados ¢ opostos. Para que a vida seja duragdo, ¢ necessario que ela seja essa presenga junto a si mesma, que
é autototalizagdo, e que a duragio ndo seja privilégio da consciéncia humana finita.” (PRADO JUNIOR, 1989, p.
167).
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varios niveis. Em oposi¢do ao senso comum e a ciéncia, que aceitam sem relutancia a
perspectiva intelectual sobre a realidade, e ao recuperar a sua tese da duracdo interior,
Bergson afirma que a sucessdo ¢ um “fato incontestavel” no préprio mundo material. Aqui €
necessario abrir um paréntese. Na verdade essa apreciagdo ja estava em curso na obra
bergsoniana. E o que encontramos em Matéria e memoria.

As teses de seu segundo livro, sobretudo em seu primeiro capitulo, abrem uma
perspectiva reconciliadora da consciéncia com mundo, em uma espécie de unidade primitiva.
Para ndo cair nos impasses do idealismo e do realismo, o autor desenvolve uma estratégia
metodoldgica: a matéria € um conjunto de imagens. Isto €, um recurso que escapa as
definicdes excessivas da matéria como “coisa” ou como “representacdo” do espirito. A
matéria entendida nesses termos aproxima-se da perspectiva do senso comum, ou seja, ¢
aquilo que, de maneira ingénua, aparece para os nossos sentidos. Ora, essa estratégia culmina
em uma teoria da percep¢do que apresenta o corpo como centro de a¢do no universo das

imagens.

H4 um sistema de imagens que chamo minha percepcao do universo, € que se
conturba de alto a baixo por leves variagbes de uma certa imagem
privilegiada, meu corpo. Esta imagem ocupa o centro; sobre ela regulam-se
todas as outras; a cada um de seus movimentos tudo muda, como se
girassemos um caleidoscopio. (BERGSON, 2006, p. 20).

Assim, devemos compreender que a percepcdo funda-se no campo das agdes, na
influéncia do meu corpo que institui a indeterminacao no universo das imagens. Esse universo
funcionaria como um ‘“campo transcendental” de imagens, uma unidade primitiva que vé
surgir a consciéncia como memoria, pois ndo hd percepcao desprovida de lembrangas. Essa
inser¢do do corpo no mundo, de maneira perceptiva, ndo visa o conhecimento, mas agir para

poder tirar proveito da matéria: “perceber significa imobilizar”, isto €, recortar a realidade em

vista de uma agdo iminente. A representacdo da matéria surge como possibilidade de acdo que
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se inicia com o corpo. Mas, aqui, ¢ interessante notar que a percep¢ao e a matéria participam
da mesma realidade, a diferenca entre o nosso conhecimento das coisas ¢ as coisas em si
mesmas € que percebemos o mundo em fun¢do das nossas necessidades, restringindo a sua
plenitude.

Em relacdo a essas questdes, no primeiro capitulo de 4 evolugdo criadora ha uma
passagem que merece ser destacada na integra. O trecho do texto é evidentemente imagético,

mas encerra a agudeza e perspicacia da filosofia bergsoniana:

Caso queira preparar-me um copo de dgua com agucar, por mais que faca,
preciso esperar que o agucar derreta. Este pequeno fato esta repleto de ligoes.
Pois o tempo que preciso esperar ja ndo ¢ mais esse tempo matematico que
ainda se aplicaria com a mesma propriedade ao longo da histéria inteira do
mundo material ainda que esta se esparramasse de um s6 golpe no espaco. Ele
coincide com minha impaciéncia, isto €, com uma certa por¢cdo de minha
propria duracdo, que nao pode ser prolongada ou encurtada a vontade. Nao se
trata mais de algo pensado, mas de algo vivido. Nao é mais uma relagdo, ¢
algo absoluto. O que significa isso, sendo que o copo d’agua, o agicar € o
processo de dissolugdo do aglicar na agua certamente sdo abstragdes € que o
Todo no qual foram recortados por meus sentidos ¢ meu entendimento talvez
progrida a maneira de uma consciéncia? (BERGSON, 2005, p. 10-11, grifo
nosso).

Essa imagem nos ajuda a compreender algo que parecia distante da argumentacao
apresentada no Ensaio, quando a descricao da temporalidade e do movimento, ou melhor, da
duragdo real, se concentrava no ambito interno da consciéncia e recorria ao processo de
“sintese mental”. Se, como aponta Bergson, ¢ possivel coincidir seguramente com a minha
propria duracdo, e essa ¢ uma das teses iniciais do seu pensamento, aqui ocorre a
demonstracdo de uma duragcdo fora de mim. Isto ¢, uma coincidéncia ou, como prefere
Merleau-Ponty, a “coexisténcia” da duracao psicoldgica com a do mundo material. “Concebo
uma duragdo do universo distinta da minha apenas porque se desenvolve ao longo da minha e
porque ¢ preciso que no agucar que se derrete algo corresponda a minha espera de um copo de

agua agucarada” (MERLEAU-PONTY, 1979, p. 23).
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Assim, podemos observar que Bergson nao pretende reduzir toda duragdo do universo
ao psicologico, recaindo em uma espécie de subjetivismo exacerbado. Mas, ao contrario, o
percurso critico de sua obra revela que a partir da compreensao da duracdo interior, como foi
articulada no Ensaio, é possivel demonstrar, por uma espécie de aproximacao analdgica, uma
cumplicidade com o durar fora da consciéncia. Isto ¢, a minha duracdo permite pensar a
duragdo das coisas, como se fossem momentos coexistentes na historia do universo, na qual
essa confluéncia de leituras ritmicas impoe-se, essencialmente, como processo de mudanga. A
minha expectativa que se configura na espera ¢ na impaciéncia, ¢ a dissolu¢dao do actcar que
escapa a minha vontade sdo, portanto, “tendéncias” diferentes que progridem inseridas em
uma dindmica maior, uma totalidade movente?’.

No final de sua conferéncia A intui¢do filosofica, Bergson deixa transparecer essa

perspectiva ao criticar a marcha habitual do pensamento e ao propor que:

Reapreendamo-nos, ao contrario, tais quais somos, num presente espesso ¢,
ademais, elastico, que podemos dilatar indefinidamente para tras, recuando
cada vez mais a tela que nos oculta a nds mesmos; reapreendamos o mundo
exterior como ele ¢, ndo somente na superficie, no momento atual, mas em
profundidade, com o passado imediato que o pressiona ¢ que lhe imprime seu
eld; habituemo-nos, numa palavra, a ver todas as coisas sub specie durationis
[...] (BERGSON, 1979, p. 67-68).

Essa afirmagdo expressa o direcionamento metafisico da filosofia bergsoniana: a
observacao profunda de si e do mundo, em que ¢ aberta a possibilidade de aprofundar e
desvelar o essencial nas diferentes “regides” do real, a mudanga. Ao constatar essa
consonancia ou, em termos bergsonianos, a “simpatia” entre a temporalidade da consciéncia

humana e o progresso das coisas, ¢ admissivel dizer que: “O universo dura. Quanto mais

aprofundamos a natureza do tempo, melhor compreenderemos que dura¢do significa

7 A idéia de pensar a realidade como uma “tendéncia” é uma maneira de apresentar a duragdo como realidade
sempre em vias de formacdo. “A consciéncia que temos de nossa propria pessoa, em seu continuo escoamento,
nos introduz no interior de uma realidade segundo o modelo da qual devemos nos representar as outras. Toda
realidade é, pois, tendéncia, se conviermos em chamar tendéncia uma mudanga de dire¢cdo em estado nascente.”
(BERGSON, 1979, p. 31, grifo do autor).
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invengdo, criagao de formas, elaboracdo continua do absolutamente novo.” (BERGSON,
2005, p. 12).

A partir da necessidade de ver as coisas como sub specie durationis, sendo que a
duragdo psicologica e a do mundo material sdo manifestacdes “regionais” da totalidade

movente, torna-se necessario entrever a sua presenga na propria constituicdo dos seres vivos.

Como o universo em seu conjunto, como cada ser consciente tomado em
separado, o organismo que vive é algo que dura. Seu passado prolonga-se
inteiro em seu presente, nele permanece atual e atuante. Nao fosse assim,
como poderiamos compreender que atravesse fases bem regradas, que mude
de idade, enfim, que tenha uma histéria? Se considero meu corpo em
particular, descubro que, similar nisso a minha consciéncia, ele amadurece
pouco a pouco da infancia até a velhice; como eu, ele envelhece. (BERGSON,
2005, p. 16-17, grifo nosso).

Isso significa o reconhecimento de que todos os seres vivos trazem em si os estigmas
do tempo. Assim, como a consciéncia humana que apresenta a marca da duracdo em seu
amago, a vida em geral — que abarca desde os organismos mais simples até os mais
complexos — apresenta também as marcas do tempo, como se possuisse uma “memoria
organica”. “Por toda parte onde algo vive, ha, aberto em algum lugar, um registro no qual o
tempo se inscreve.” (BERGSON, 2005, p. 18, grifo do autor).

Se, como podemos observar, a tarefa do metafisico deve ser a de refletir sobre a
questdo da consciéncia, da matéria, da vida e das relagcdes entre ambas, tal reflexdo permitird
compreender a dura¢do da consciéncia humana como o primeiro registro das “linhas de
fatos”, que culmina na apreciacdo de uma certa duracdo do mundo material e também nas
demais espécies de seres vivos. Por isso, Bergson (1972, p. 774) afirma: “[...] um dos objetos
de A evolugdo criadora ¢ mostrar que o Todo ¢ [...] da mesma natureza que o eu, € que o

sentimos através de um aprofundamento mais e mais completo de ndés mesmos”. Em outras

palavras, hd uma comunhdo intima da interioridade humana com a totalidade do universo,
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sendo que esta ¢ acessivel ao pensamento gragas ao esforgo filoséfico de depuracdo de
abordagem da experiéncia consciente.

Aqui € necessario destacar uma questdo subjacente a andlise bergsoniana. A
coincidéncia do “eu que dura” com o movimento do Todo significa 0 mesmo que “pensar
intuitivamente”. Como ja destacamos, isso indica a possibilidade de encontrarmos dois tipos
de conhecimento: “[...] um estatico, por conceitos, no qual ha separacdo entre o que conhece e
0 que ¢ conhecido, e outro dindmico, por intuicdo imediata, no qual o ato de conhecimento
coincide com o ato gerador da realidade.” (BERGSON, 1972, p. 773). E necessario
pensarmos algumas questdes: por que a filosofia, em sua pretensdo de conhecer o damago da
realidade, desviou-se da duracdo real? Por que a metafisica, desde suas origens, recusou a
experiéncia imediata em nome da conceituagdo e de um conhecimento relativo das coisas?
Ou, como quer o proprio Bergson (2001, p. 76), desde sua primeira obra: “Por que recorrer a
uma hipdtese metafisica, ainda que engenhosa, sobre a natureza do espaco, do tempo e do
movimento, quando a intui¢do imediata nos mostra o movimento na duragdo, e a duragdo fora
do espago?”.

A razio disso se vincula a “significagdo vital” das faculdades humanas. A medida que
0 homem se insere no mundo, engendrando a sua praxis, desenvolve-se o seu pensamento
intelectual. Nesse sentido, podemos dizer que a percepgdo, a inteligéncia, a linguagem ¢ a
ciéncia sdo orientadas por exigéncias praticas. Desde a produgdo de simples utensilios até a
formulagdo de teorias sofisticadas, o pensamento ¢ marcado pelo pragmatismo natural da
espécie. A acdo ¢ exercida com mais eficacia e comodidade sobre aquilo que ¢ estavel ou, ao
menos, pode ser submetido a fixidez. Inevitavelmente, a especulacdo ¢ condenada a excluir a
duracdo das coisas, “o jorro ininterrupto de novidade”, concebendo, desse modo, a

temporalidade como se fosse uma linha.
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Ja vimos que o desacordo entre o “tempo matematico” e o “tempo vivido” € o
responsavel em impulsionar a investigacao bergsoniana. No interior de 4 evolugdo criadora,
tal discordancia sera avaliada a partir da relagao entre o desenvolvimento corporal e espiritual
do homem e as suas faculdades de adaptagdo. Isso porque a compreensdo do desempenho
humano, ou melhor, do seu modo de agir e de pensar, esta vinculada ao processo de evolucao
da vida. Se, para Bergson, a verdadeira filosofia deve inverter a marcha habitual do
pensamento, e colocar-se no interior do proprio objeto, recusando a hegemonia do método
analitico e a relatividade do conhecimento, ¢ indispensavel, entdo, compreender o
funcionamento das faculdades humanas e de suas operagdes sobre o real. Como veremos, a
avaliacdo da inteligéncia permite a elucidagdo dos termos envolvidos na produgdo de
conhecimento, evidenciando, sobretudo, o papel da linguagem como instrumento de

orientacdo das experiéncias humanas no mundo.

2.2. Inteligéncia e linguagem: a exigéncia pragmatica

Seria o mesmo que dissertar sobre o involucro donde
saira a borboleta, e pretender que a borboleta
voando, transformando-se, vivendo, tenha sua razdo
de ser e sua perfeicio na imutabilidade daquela

pelicula. (BERGSON, 1979, p. 105).

Cada vez que o poeta cria uma borboleta, o leitor
exclama: “Olha uma borboleta!”. O critico ajusta os
nasoculos e, ante aquele pedaco esvoagante de vida,
murmura: - Ah! Sim, um lepidoptero... (QUINTANA,
2005, p. 19).
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Em relagdo aos textos da epigrafe, ¢ possivel arriscar uma comparagdo incomum. A
figura do filésofo ja foi associada a um “parteiro de almas” ou, até mesmo, a um “andarilho”,
aqui, entretanto, pretendemos compara-la a um apanhador de borboletas. O filosofo seria
aquele que busca acompanhar o movimento imprevisivel ¢ sempre inovador deste ser
“esvoagante”, cuja inquietacdo, caracterizada pelo seu processo de metamorfose e de
amadurecimento, corresponderia a propria duragdo. Em relagdo aos textos destacados,
encontramos também a figura do cientista: aquele que encontra na “imutabilidade da pelicula”
a esséncia do “pedago esvoagante de vida”. Assim como a figura do “critico”, que “ajusta os
nasoculos” e imprime o murmurio “lepidoptero”, o cientista contenta-se apenas com uma
observacdo exterior e esquematica das coisas: ele circunda o objeto inerte e procura
estabelecer sua vizinhanga com outros objetos, que possuem certas semelhangas entre si, e,
por fim, submete-os a uma catalogagdo apoiada em caracteristicas comuns e mais gerais.

Ora, como se pode observar, essa “metafisica cientifica” seria uma espécie de
taxonomia, ja& que ¢ uma prioridade privilegiar o visivelmente comum, o superficial e o
estavel; enfim, aquilo que se submete a uma multiplicidade de termos abstratos, a um
conjunto de quadros pré-fabricados e a um sistema de ordenacdo e classificacdo. Ela ndo se
propde a penetrar no interior dos objetos, coincidindo com a sua originalidade, ja que,
naturalmente, conforma-se com a leitura do “involucro conceitual”. Em oposi¢ao, Bergson
(1979, p. 111, grifo nosso) afirma: “¢ este involucro [a fixidez, a descontinuidade, a
generalidade das proprias palavras] que € preciso recuperar, para rasga-la. Mas s6 o
recuperamos considerando primeiramente sua figura e sua estrutura e também
compreendendo sua destina¢do”. Se, com efeito, a tarefa da filosofia é ultrapassar a condig¢ao

humana, invertendo a marcha habitual do pensamento, ¢ imprescindivel admitir que o €xito
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desse projeto esteja vinculado ao estudo correlato da situagdo humana com o processo vital.
Ou melhor, como afirma Bergson (2005, p. XII-XIV, grifo nosso): “[...] uma teoria do
conhecimento que ndo reinsere a inteligéncia na evolugdo geral da vida ndo nos ensinard nem
como os quadros do conhecimento se constituiram, nem como podemos amplia-los ou
ultrapassa-los™.

Em linhas gerais, Bergson propde-se a fazer um exame genético das faculdades
humanas como maneira de aprofundar a critica filosofica®™. Se, até entdo, a investigagdo
bergsoniana denunciava o limite dos mecanismos intelectuais no processo de apreensdo e de
conhecimento do real — demonstrando a sua incomensurabilidade com a dura¢do verdadeira —
neste momento, em uma espécie de critica da critica, o filosofo propde-se a investigar a
origem, a estruturacdo e a destinacdo dos recursos humanos de intervengdo sobre o mundo.

Sobre isso, salienta Leopoldo e Silva (1994, p. 99):

O homem, diz Bergson, traz em si a maneira de superar-se a si mesmo ¢ a
filosofia realiza essa superagdo, transcendendo a condigdo humana, ndo pela
desarticulag@o da inteligéncia e da linguagem, mas pela consciéncia da génese
e da funcdo de ambas. A reflex@o se opera a partir desta consciéncia, o que
significa que ela ndo se pode moldar sobre a espontaneidade e a natureza da
linguagem, pois entdo se ajustaria ao “simbolo dos simbolos” que ¢ o espago,
comprometendo desde entdo a possibilidade de pensar a duracao.

,

E nesse sentido que a investigagdo sobre as dimensdes da linguagem e de suas
implicagdes na especulacdo filosofica impde-se como um problema a ser enfrentado pela
filosofia da duracdo. Uma leitura atenta demonstra que essa problematica € inerente a propria
elaboracdo filosofica de Bergson: de um lado, a linguagem ¢ o instrumento por exceléncia da

imprecisdo filosofica; de outro lado, a medida que a investigagdo bergsoniana aprofunda-se,

¥ Aqui, como nos interessa, a nossa leitura de 4 evolu¢do criadora incidird sobremaneira em sua perspectiva
antropologica, o que nos permitird esclarecer as questdes vinculadas a sua teoria da inteligéncia e ao papel da
linguagem na compreensdo da realidade. Acreditamos que esse ¢ um caminho coerente a ser seguido, ja que, na
filosofia de Bergson, ndo encontramos uma teoria especifica e direta sobre a linguagem e as suas implicagdes no
ambito filosofico. A maior parte de suas reflexdes sobre o tema estdo dispersas no conjunto de sua obra, e
mesmo a sua jungdo ndo permite a afirmagdo de um programa exclusivo.
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concomitante a sua postura critica de recusar as “solugdes verbais”, desponta a exigéncia de
apresentar a maneira precisa de expressar e de comunicar a experiéncia da duracdo. Enfim, de
maneira geral, é necessario compreender os termos nos quais Bergson coloca os limites e
possibilidades de uso dos mecanismos intelectuais na elaboracao do conhecimento filoséfico.

Desde o inicio, a critica genealdgica de A evolugcdo criadora apresenta o eixo da
reflex@o: a natureza dotou o homem de inteligéncia; uma faculdade cuja estruturagdo estd
associada a necessidade de agir’”’. A inteligéncia “[...] esta destinada a assegurar a inser¢io
perfeita de nosso corpo em seu meio, a representar-se as relagcdes entre coisas exteriores,
enfim, a pensar a matéria” (BERGSON, 2005, p. IX, grifo nosso). Isso significa que, em
consondncia com 0s seus aspectos naturais, o0 homem desenvolveu mecanismos de atuagio
sobre o universo fisico. A sua insuficiéncia natural é responsavel pela sua investida sobre o
mundo, para defender-se dos seus inimigos, do frio e da fome. A necessidade de sobreviver
impulsionou o homem a fabricar instrumentos, exigindo um esfor¢o de inventividade que se
configura, por exemplo, na producdo de armas, ferramentas e demais utensilios. O nucleo de
desenvolvimento das sociedades humanas estd permeado por essa empresa: a fabricacdo de
utensilios para satisfagdo de necessidades, sendo que a satisfacdo de uma necessidade cria
novas necessidades de maneira indefinida. Esse aspecto ¢ fundamental para entendermos a
inteligéncia humana, pois, entre todas as espécies, ¢ a Unica que se desenvolveu a ponto de
inventar objetos artificiais.

\

No que diz respeito a inteligéncia humana, ndo se prestou suficientemente
atengdo no fato de que a invengdo mecanica foi de inicio sua manobra
essencial, que ainda hoje em dia nossa vida social gravita em torno da
fabricagdo e utilizacdo de instrumentos artificiais, que as invencgdes que
balizam a estrada do progresso também lhe tragam a dire¢do. (BERGSON,
2005, p. 150).

9 «A historia da evolugdo da vida, por incompleta que ainda esteja, ja nos deixa entrever como a inteligéncia se
constitui por um progresso ininterrupto ao longo de uma linha que, através da série dos vertebrados, se eleva até
o homem. Ela nos mostra, na faculdade de compreender, um anexo da faculdade de agir, uma adaptagdo cada
vez mais precisa, cada vez mais complexa e flexivel, da consciéncia dos seres vivos as condi¢des de existéncia
que lhes sdo impostas.” (BERGSON, 2005, p. IX).
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O desenvolvimento da humanidade se d4 em consonancia com a produgdo de seu
instrumental, qualquer alteracdo desse acervo pode acarretar a transformagdo das relagdes
entre os homens. Porém, é necessario destacar que os habitos individuais e sociais dos
homens estdo solidificados em circunstiancias pelas quais foram moldados, implicando a
incompreensio da novidade de uma invengdo. E proprio de uma atividade inteligente reduzir
0 novo a elementos ja conhecidos. Essa postura é responsavel em assentar uma certa
comodidade para as agdes humanas, pois a inteligéncia locomove-se com maior facilidade
sobre o inerte e assim se espelha. A nossa vida social reflete essa estabilidade adquirida pela
inteligéncia, sobretudo ao conformar-se ao plano da racionalidade instrumental, que seria a
alianca fundamental entre a capacidade de “pensar a matéria” e o desenvolvimento da técnica.

Uma conseqiiéncia fundamental dessa unido entre a faculdade de agir e a de
compreender seria o lapso estabelecido entre a agdo propriamente dita e a possibilidade
consciente de representd-la, o que permitiu a0 homem langar-se no mundo com eficacia e
maior abrangéncia. Nas demais espécies de animais, o plano das a¢des possiveis ou virtuais,
que circunscreve agao efetiva, ¢ diminuto: o instinto age de maneira imediata sobre o mundo,
utilizando instrumentos naturais e acabados. Esse instrumental organico possui fungdes
especificas e invaridveis em cada espécie, sendo que sua fungdo “inata”, por assim dizer,
incide sobre um numero definido de objetos. Qualquer alteragdo desses instrumentos
organicos, que ¢ parte integrante do corpo dos animais, repercute na transformagao da propria
espécie. Com o homem, e com a potencialidade de seu intelecto, ocorre a fabricacdo de
instrumentos a ponto de produzir instrumentos de fabricar. O impeto fabricador da
inteligéncia humana esta presente desde a producdo de instrumentos rudimentares até a
elaboracdo de maquinas sofisticadas. Se, como nos lembra Bergson, percorrermos a coletanea

de invencdes produzidas pelo homem, encontraremos desde machadinhas rusticas usadas
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como armas em €pocas imemoriais até a inven¢ao mais “recente” da maquina a vapor. Enfim,
podemos concluir que a manobra mecanica, orientada pela inteligéncia, ¢ essencial porque
esta vinculada a manipulagdo da matéria e ao dominio do homem sobre o mundo.

E importante enfatizar, entfio, que a intervengio da inteligéncia sobre o mundo ocorre
“mediatamente” através de seus instrumentos fabricados. O seu exercicio efetivo se da sobre a
matéria bruta, ou seja, sobre aquilo que ¢ suscetivel de ser manipulado ou transformado em
um esquema pratico. Nesse sentido, podemos dizer que o “pensamento de fabricagdo” estd no
fundo das interpretacdes do mundo, na producdo da cultura e, sobretudo, nas intimeras
explicagdes cientificas e filosoficas. Apesar de ser movido pelo interesse da utilidade pratica,
o pensar sobre a fabricagdo suscitou o surgimento da especulacdo. Isso porque a capacidade
de fabricar permitiu desenvolver a ferramenta decisiva para a vida social e pratica, € mesmo
para o conhecimento tedrico: a simbolizagdo. Para compreender a relagdo da inteligéncia e da

simbolizagdo, ¢ importante estabelecer a sua vinculagdo com a nogdo de espago:

[...] quando nos representamos nosso poder sobre essa matéria, isto €, nossa
faculdade de decompoé-la e de recompd-la como bem nos aprouver,
projetamos em bloco todas essas decomposi¢des e recomposigdes possiveis
por tras da extensdo real, sob a forma de um espago homogéneo, vazio e
indiferente que sustentaria. (BERGSON, 2005, p. 170).

Isso significa que, para Bergson, ao conceber o espaco, a inteligéncia humana molda
os esquemas de nossas agdes possiveis sobre o mundo, em um processo de objetivacdo no
qual a representagdo das coisas ¢ associada a um ato de simbolizagdo. O simbolo em geral,
assim como vimos com a idéia de niimero, tende a desqualificar a singularidade das coisas,
oferecendo uma tradugdo da experiéncia do mundo. O pensar por simbolos recolhe de um
determinado conjunto de objetos acordantes as suas caracteristicas comuns, isto €, certos

tracos fixos e homogéneos, e depois os reune sobre uma rubrica. Em outras palavras, o que se

vé ¢ a ordenacdo de uma multiplicidade de termos ou fragmentos, supostamente semelhantes
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entre si, na concepcao de uma unidade artificial. Assim, se entendermos a linguagem como
ferramenta da inteligéncia, a sua incumbéncia ¢ bastante clara: orientar o campo das agdes
humanas. Por isso, uma das conseqiiéncias da atividade inteligente em sua marcha habitual,
saida das maos da natureza, ¢ a de impulsionar o homem a viver em sociedade. O
“pensamento de fabrica¢do” exerce a sua maior complexidade na vida social, pois uma
inteligéncia individual e isolada, por assim dizer, associa-se as demais inteligéncias. Nesse
sentido, a comunicacdo por signos torna-se uma das marcas essenciais da sociabilidade, uma
vez que permite a cooperagdo entre os homens, conforme a possibilidade do exercicio de uma
“acdo comum”.

Aqui ¢ necessario aprofundar um ponto. Em relagdo a linguagem e ao plano das acdes,
¢ significativo recuperar a comparacao feita por Bergson entre as sociedades de insetos e a
sociedade humana. A linguagem ¢ natural aos animais e a sua caracterizacdo deve estar
adaptada as exigéncias da vida em comum, que se refletem no conjunto das agdes copiladas e
repetidas. Nesse sentido, devemos destacar que entre as duas sociedades mencionadas existe
uma diferenca na questdo da acdo comum. Na sociedade de insetos encontramos a presenga
do polimorfismo, um modo natural de divisdo social do trabalho que se espelha na estrutura
propria de cada espécie, na qual o instinto executa a sua destinacdo ao conectar-se a um
instrumental orgéanico. Bergson sugere o exemplo das formigas ¢ a possibilidade de uma
linguagem prépria a sua vida social: “os signos que compdem essa linguagem devem ser em
nimero bem determinado e cada um deles deve permanecer invariavelmente vinculado, uma
vez a espécie constituida, a um certo objeto ou a uma certa operagdo. O signo é aderente a
coisa significada”. (BERGSON, 2005, p.171, grifo nosso).

Com as sociedades humanas acontece o contrario. Além da variabilidade indefinida da
sua capacidade de fabricacdo e da projecdo do seu plano das acdes, o homem constitui-se

enquanto tal em um processo de aprendizado constante, ndo havendo o condicionamento
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organico para o exercicio de seus afazeres sociais. Isso exige o desenvolvimento de uma
linguagem que possa acumular e transmitir informagdes. “E preciso uma linguagem cujos
signos — que ndo podem ser em numero infinito — sejam extensiveis a uma infinidade de
coisas. Essa tendéncia do signo a se transportar de um objeto para outro é caracteristica da
linguagem humana.” (BERGSON, 2005, p. 171, grifo nosso). Assim, podemos considerar que
a caracteristica essencial dessa linguagem ndo ¢ tanto a sua generalidade, mas a sua
mobilidade. Conclui Bergson (2005, p. 172, grifos do autor): “o signo instintivo ¢ um signo
aderente, o signo inteligente é um signo mével”>".

Além do carater mével do “signo inteligente”, que permite a transi¢do de uma coisa
percebida para outra, ha também a possibilidade de condensar essas coisas em idéias. Essa
caracteristica encontra-se em relagdo direta com a reflexdo, isto ¢, o momento que a
consciéncia inteligente reconhece-se e reconquista-se a si mesma, ultrapassando o mero
deslizar pragmatico para a exterioridade. “E de presumir que, sem a linguagem, a inteligéncia
teria ficado encravada nos objetos materiais que tinha interesse em considerar. Teria vivido
em um estado de sonambulismo, exteriormente a si mesma, hipnotizada por seu trabalho.”
(BERGSON, 2005, p. 172). Em resumo, a linguagem permitiu a liberacdo da inteligéncia de

seu campo estritamente pratico, de seu direcionar-se para o universo material. A palavra,

como instrumento fabricado pela inteligéncia, potencializou a intervengdo humana sobre o

30 Nesse ponto, o filésofo oferece um exemplo extremamente elucidativo: “Observamo-la na criancinha, a partir
do dia em que comeca a falar. Imediatamente a crianga estende o sentido das palavras que aprende,
aproveitando-se da mais acidental aproximacdo ou da mais longinqua analogia para soltar e transportar para
alhures o signo que havia sido fixado diante dela a um objeto. ‘Qualquer coisa pode designar qualquer coisa’, tal
¢ o principio latente da linguagem infantil.” (BERGSON, 2005, p. 172). Como veremos a seguir, esse
“principio” sera a caracteristica que permitira uma inversdo no trabalho habitual da inteligéncia: a mobilidade do
“signo inteligente” permite jogar a linguagem contra si mesma, dirigindo uma complicagdo que cessaria a sua
imperiosa instrumentalidade. Em outras palavras, a intengdo de Bergson é a de explorar uma espécie de
ambigiiidade constituinte dos signos, ou seja, a possibilidade de uma tinica palavra designar coisas diferentes, o
que invalida o seu aparente teor de uniformidade e de exatiddo. Aqui, sem divida, impde-se a idéia de metafora.
Em certo sentido, Bergson amplia a idéia geral de metafora, isto ¢, a de um recurso retorico em que se utiliza
uma palavra referente a um determinado objeto para designar um outro objeto, devido a uma similaridade entre
ambos. Diferentemente, para Bergson, toda a linguagem é metaforica, pois, como vimos anteriormente, existe
uma distdncia abissal entre as palavras e as coisas que elas designam ou, mais especificamente, entre a
linguagem ¢ a realidade temporal. Assim, todo o equacionamento simboélico é uma “transposi¢do espacial”
(etimologicamente, a palavra “metafora” significa “transposi¢@o”; ou seja: mudanga de lugar), uma tradugdo
ilegitima do real em termos abstratos e gerais, e que, portanto, ndo possui nenhum estatuto ontolégico.
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mundo, uma vez que o seu registro pode representar coisas percebidas, as lembrangas dessas
coisas e até as suas imagens fugidias; essa capacidade de simbolizar permitiu a inteligéncia
representar o seu proprio mundo interno, isto &, s suas operagdes” .

Sobre esse ponto, a perspectiva de Ernest Cassirer merece atengdo, pois enfatiza que o
“sistema simbolico” ¢ uma chave privilegiada na compreensido da dimensao humana. Em seu

livro Ensaio sobre o homem, encontramos a seguinte afirmacao:

Nao estando mais num universo meramente fisico, 0 homem vive um universo
simbolico. A linguagem, o mito, a arte e a religido sdo partes desse universo.
Sao os variados fios que tecem a rede simbolica, o emaranhado da experiéncia
humana. [...] O homem ndo pode mais confrontar com a realidade
imediatamente; ndo pode vé-la, por assim dizer, frente a frente. A realidade
fisica parece recuar em propor¢do ao avango da atividade simbdlica do
homem. (CASSIRER, 1994, p. 48).

Ao definir o homem como animal symbolicum, o que altera a classica definicdo de
animal rationale, Cassirer pretende destacar uma caracteristica fundamental da condig¢do
humana: a interposicdo de meios artificiais como maneira de interferir no mundo, de se
relacionar com as coisas e, por conseguinte, consigo mesmo. Essa instauragdo ocorre com
maior complexidade por meio do sistema de simbolos, que se desdobra em linguagem
emocional (“imaginagdo poética”) e linguagem conceitual (“cientifica e l6gica”), sendo que,
para o autor, ndo existe a superioridade de uma sobre a outra.

Ao comentar o interesse de Cassirer pela simbolizacao, Philonenko destaca o motivo
deste encontro (1974, p. 204): “a nogdo de simbolo e seus derivados, como o signo,

proporcionou, com efeito, ao pensamento o meio de se realizar e, portanto, também de se

superar ordenando-se”. Para Cassirer, o ato de simbolizar seria uma caracteristica essencial da

3! Como se pode observar, a argumentagdo de Bergson demonstra a positividade da inteligéncia: ela permitiu a
humaniza¢do do homem. Compreendida como a faculdade humana por exceléncia, a sua influéncia estende-se
desde a fabricacdo de instrumentos rudimentares a formulagdo de teorias. “Apenas ela, com efeito, preocupa-se
com a teoria. E sua teoria gostaria de abarcar tudo, ndo apenas a matéria bruta, sobre a qual tem naturalmente
dominio, mas ainda a vida e o pensamento.” (BERGSON, 2005, p. 173). Ora, como produto da vida, um
“residuo do processo vital”, a inteligéncia encontra certos limites, tais como: a compreensdo dindmica da vida e
o0 pensamento integral.
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realidade humana, ou melhor, seria o elemento que permitiria a auto-constituicdo do
pensamento e, por conseguinte, a afirmacao do saber humano. Ainda assim, o filésofo ndo se
esquivou de enfrentar uma questdo: a imposicdo de uma mediagdo sobre o real nao
desqualificaria as “realidades imediatas da vivéncia”?*?

Em um trecho de seu opusculo Linguagem e mito, Cassirer exprime de maneira
bastante clara sua proposta de uma fenomenologia da cultura, sobretudo ancorada na nogao

“simbolo”. Em oposi¢ao a uma provavel idéia de que o produto do universo simbolico é uma

ficcdo, uma fantasmagoria, ele dira:

Em lugar de medir o contetido, o sentido ¢ a verdade das formas intelectuais
por algo alheio, que deva refletir-se nelas mediatamente, cumpre descobrir,
nestas proprias formas, a medida e o critério de sua verdade e significacdo
intrinseca. Em Iugar de toma-las como meras reprodugdes, devemos
reconhecer, em cada uma, uma regra espontinea de geracdo, um modo e
tendéncia originais de expressao, que € algo mais que a mera estampa de algo
de antemdo dado em rigidas configuragdes de ser. Deste ponto de vista, o
mito, a arte, a linguagem e a ciéncia aparecem como simbolos: ndo no sentido
de que designam na forma de imagem, na alegoria indicadora e explicadora,
um real existente, mas sim, no sentido de que cada uma delas gera e parteja
seu proprio mundo significativo. (CASSIRER, 2000, p. 22).

Em suma, Cassirer parte do pressuposto de que toda a experiéncia humana, em sua
relacdo com o mundo e consigo mesma, ¢ governada pelas estruturas da linguagem. Assim,
mito, linguagem, religido, arte e ciéncia seriam “formas simbolicas”, modos diferentes de
estruturacdo da experiéncia e do conhecimento da realidade.

Obviamente, ndo ¢ nosso interesse aprofundar o pensamento de Cassirer, mas apenas
salientar as dificuldades que Bergson enfrenta em sua proposta de retorno ao imediato; isto &,

aparentemente, no universo humano, ¢ impossivel uma experiéncia qualquer sem a

32 Ou, ainda, como coloca Philonenko, ao comentar a problematica enfrentada por Cassirer: “Sera preciso
escolher entre uma vida imediata e muda e o espetaculo da danga dos simbolos? Entre o ‘Urgrund der reinen
Intuition’ (o fundamento originario da pura intui¢@o) e a orientag@o para o simbolico? Cassirer traz uma resposta
que marca uma virada no pensamento da Escola de Marburgo, ao introduzir o conceito hegeliano de mediagéo.
Através do simbolo e da reflexdo sobre o simbolo a vida se mediatiza consigo propria enquanto consciéncia.”
(PHILONENKO, 1974, p. 205).
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intromissdo de media¢des®. Apesar de toda essa importincia atribuida a simboliza¢o, como
defende Cassirer, Bergson ndo tem a pretensdo de desenvolver uma teoria da cultura humana.
Em consonancia com sua perspectiva genealdgica, o seu interesse maior ¢ o de destacar o
papel da inteligéncia no processo evolutivo e, conseqiientemente, a maneira do homem
colocar-se diante da realidade que ¢ devir, criagdo e novidade.

Se, como diz Bergson, as manobras da inteligéncia desembocam em teorias que
oscilam entre a compreensao da matéria bruta — o que € préprio de seu dominio natural — e a
tentativa de conhecer a vida em sua completude, entdo, € necessario reconhecer que ela pode
elaborar perguntas que extraviam o seu pragmatismo recorrente, procurando compreender
eventos que extrapolam o meramente util. Ao especular, ao colocar questdes extra vitais, tais
como, “o que ¢ a vida?”, “de onde viemos?” ou “para onde vamos?”, a atividade inteligente
apresenta uma maneira de superar a si mesma. Contudo, apesar de colocar questdes que
ultrapassam o seu pragmatismo exacerbado, a inteligéncia ndo consegue encontrar as
respostas. Ela se desenvolveu de acordo com a inser¢do na matéria bruta, mesmo a linguagem
que permitiu estender o seu campo de operagdes ¢ constituida para designar coisas feitas,
imdveis, pontos fixos.

Originariamente, a fung¢do da linguagem seria a de estabelecer a comunicagdo entre os
homens em vista de um plano de agdes comuns, ou melhor, de uma cooperacdo. O seu
convencionalismo e instrumentalidade desdobram-se em dois aspectos basicos: em seu teor
social e pedagdgico, a linguagem prescreve ou descreve, ou seja, como explica Bergson
(1979, p. 145), “no primeiro caso, ¢ um apelo a acdo imediata; no segundo, assinala a coisa ou

algumas das suas propriedades, em vista de uma agdo futura”. Em suma, como ja

33 Ainda podemos citar o comentério de Octavio Paz, cuja perspectiva aproxima-se das abordagens destacadas e,
sem ser a sua inteng@o, as resume de maneira concisa. Segundo ele (1982, p. 41-42): “O homem ¢ homem gracas
a linguagem, gracas a metafora original que o fez ser outro e o separou do mundo natural. O homem ¢ um ser
que se criou ao criar uma linguagem. Pela palavra, o homem ¢ uma metafora de si mesmo”.
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antecipavamos, o papel da linguagem, desde sempre, ¢ o de orientar as agdes humanas,

garantindo a coesao das sociedades e transmitindo o conhecimento humano.

Chama-se corretamente e, talvez, imprudentemente de ‘razdo’ esta logica
conservadora que rege o pensamento em comum — conversa¢do parece muito
com conservagdo. [...] Teoricamente, com efeito, a conversa¢do deveria versar
apenas sobre coisas da vida social. E o objetivo essencial da sociedade ¢
inserir uma certa fixidez na mobilidade universal. Tantas sociedades, tantas
ilhas consolidadas, aqui e ali, no oceano do devir. Esta consolidagao sera tanto
mais perfeita quanto mais inteligente for a atividade social.” (BERGSON,
1979, p. 147, grifo nosso).

Apesar da sofisticagdo da linguagem, a sua funcdo ainda permanece utilitaria: ¢ um
instrumento de intervencdo na realidade exterior ao homem. O uso proprio das palavras e a
dimensdo da conversa¢do serdo responsaveis em garantir a conservacdo da sociabilidade e
mesmo, como ja indicamos anteriormente, o advento do proceder tedrico. Sem duvida, essa
praxis social requer uma espécie de univocidade do significado das palavras que permite

agrupar coisas diversas sob o mesmo roétulo, ou seja, estabelecer como critério um “valor

convencional relativamente fixo”.

2.3. Pedagogia da razdo: a manipulacio de conceitos

Um Platdo, um Aristoteles adotam o recorte da
realidade que eles encontram na linguagem:
‘dialética’, que deriva de dialégein, dialégesthai,
significa ao mesmo tempo ‘dialogo’ e ‘distribuicdo’;
uma dialética como a de Platdo era, ao mesmo tempo,
uma conversagdo em que Se procurava por-se de
acordo com o sentido de uma palavra e uma

reparticdo das coisas segundo indicacoes da
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linguagem. (BERGSON, 1979, p. 146, grifos do

autor).

Para Bergson, a influéncia decisiva da linguagem, que se desenvolve socialmente em
torno de determinadas unidades designativas e na fixagao rigorosa dos significados, pode ser
observada no inicio da propria sistematizacdo da filosofia. Sem duvida, as condi¢des
histéricas do mundo grego contribuiram e mesmo requisitaram a manipulagdo das palavras e a
imposicao de uma ordem do discurso. Em seu livro As origens do pensamento grego, Vernant
apresenta trés caracteristicas fundamentais do advento da polis: a superioridade da palavra
como instrumento politico, a publicidade dos assuntos e a isonomia (igualdade entre os
cidadaos). O autor defende a tese de que o desenvolvimento do “universo espiritual da polis”
esta intrinsecamente associado as estruturas da vida social e politica: a dessacralizagdao do
saber divino, a democratizag¢ao e a racionalizacao das institui¢des ¢ das praticas publicas, etc.
Essas caracteristicas permitiram a inven¢ao de um tipo de racionalidade que se converteu em

solo propicio para o ambiente filoséfico. Conforme Vernant (1981, p. 95):

A razdo grega nao se formou tanto no comércio humano com as coisas quanto
nas relagdoes dos homens entre si. Desenvolveu-se menos através de técnicas
que operam no mundo que por aquelas que sdo meios para dominio de outrem
e cujo instrumento comum ¢ a linguagem: a arte do politico, do retor, do
professor.

E nesse sentido que podemos aludir ao pensamento de Platio como uma espécie de
espelho da época. Na maior parte de seus didlogos, encontramos a figura de Sdcrates que, por
meio de sua “razdo negativa” (exortagdo/refutacdo), representa o incansavel esfor¢co do
filosofo para alcangar as definigdes rigorosas dos valores e do conhecimento. E possivel
sustentar que, em oposi¢do a poesia, a sofistica e a politica, a filosofia grega desenvolveu o

seu universo proprio, os seus métodos, a sua linguagem. Com efeito, aqui, ¢ necessario
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sublinhar que com o platonismo institui-se uma espécie de pedagogia da razdo™, orientada

pela manipulacdo de conceitos.

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

Apesar de Bergson atribuir a paternidade da metafisica a Zendao de Eléia, ¢
imprescindivel reconhecer o impacto de Platdo na historia da filosofia: ele foi o primeiro
filésofo a erigir uma conceituagdo rigorosa que consubstanciou a compreensao da realidade e
permitiu a construgdo arquitetonica de seu pensamento. Podemos dizer que a perspectiva
platonica articulou a teoria do ser e do conhecimento a partir de exigéncias puramente
intelectuais, vinculadas a estruturagdo de questdes depositadas na linguagem: o raciocinio
logico e suas regras de pensamento, a imobilizagdo e fixagdo de significados, o método
dialético, etc. A partir disso, a “filosofia das Formas” (ou “filosofia das Idéias”) desqualificou
a experiéncia dos sentidos e estabeleceu o primado de uma realidade supra-sensivel.

No Livro VII de sua obra A Republica, Platdo apresenta uma “imagem plastica”,
utilizando aqui a expressao de Jaeger (2003, p. 750), que descreve a prevaléncia da dimensao
supra-sensivel sobre os dados experimentados pelos sentidos. A reviravolta do prisioneiro
(Rep., 515d), que se liberta dos grilhdes e ascende com dificuldades at¢ o mundo fora da

caverna, simboliza a purificagdo e a preparagdao do pensamento racional na concepgdo da

realidade pura. A imagem do sol no exterior da caverna, um equivalente das formas

3* Evidentemente, utilizamos a palavra pedagogia em sua acepgdo mais originaria, vinculada ao vocabulo grego
paidéia. Jaeger (2003, p. 335) sustenta que na época de Platdo a expressdo englobava conscientemente “o
conjunto de todas as exigéncias idéias, fisicas e espirituais”, ou seja, era uma concep¢ao que indicava a formagéo
integral do homem. Em oposicdo a paidéia homérica, que defendia o ideal do herdi “belo e bom” como modelo
de educacdo, a paidéia de cunho racional defende o modelo de homem eloqiiente e consciente das exigéncias da
vida publica.
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geométricas, assume uma dimensdo consideravel na narrativa: “[...] a respeito do sol, ja
inferiria que € ele que cria as estagdes e os anos e tudo governa no mundo visivel e é, de certo

modo, a causa de tudo aquilo que viam”. (Rep., 516c). E mais adiante:

No mundo cognoscivel, vem por ultimo a idéia do bem que se deixa ver com
dificuldade, mas, se ¢ vista, impde-se a conclusdao de que para todos é a causa
de tudo quando ¢ reto e belo e que, no mundo visivel, € ela quem gera a luz e
o senhor da luz e, no mundo inteligivel, ¢ ela mesma que, como senhora,
propicia a verdade e inteligéncia, devendo té-la diante dos olhos quem quiser
agir com sabedoria na vida privada e publica. (Rep., 517¢).

A conversao da alma e a contemplagdo do “sol” sdo imagens que ilustram a
instauracao da metafisica plat()nica35 . Nesse sentido, a tarefa da filosofia, como quer Platdo,
consiste em refletir e ultrapassar a dimensao corpérea, o devir, as ilusdes, as opinides ¢ a
ignorancia, como maneira de atingir o verdadeiro ser (“a idéia do bem”) e de conduzir
dignamente a vida. A passagem do sensivel ao inteligivel ou, em outros termos, da
temporalidade a eternidade, demarca a fronteira do verdadeiro conhecimento do real: a
experiéncia imediata oferece apenas uma leitura confusa e provisoria das coisas, enquanto que
0 pensamento logico e abstrato nos apresenta a realiza¢ao plena e acabada do universo. Ora,
um dos pressupostos fundamentais do platonismo ¢ a tese de que o conhecimento s6 pode ser
erigido a partir de algo permanente e estavel. Sob esse ponto vista, o tempo ¢ considerado “a
imagem mobil da eternidade” (7imeu, 37d). Ao apresentar “o mito mais verossimil” de

formag¢do do universo ¢ do homem, Platdo, em seu dialogo Timeu, considera que o tempo €

uma visao precaria da realidade, um desenho deficitario e imperfeito.

% Em La doctrine de Platon sur la vérité, Heidegger (1968, p. 159-160) destaca que as implicagdes do
pensamento de Platdo ja assinalavam o teor da metafisica (inclusive a propria palavra). “O préoprio Platdo nos
apresenta em suas grandes linhas a figura da metafisica, precisamente nessa historia que constitui o ‘mito da
caverna’. Na narrativa de Platdo a propria palavra ‘metafisica’ encontra-se pré-formada. Ali, onde ele nos mostra
(516) como o olhar pode se habituar a ver as idéias, Platdo diz (516 c, 3): O pensamento vai [...] ‘além’ das
coisas percebidas e que ndo sdo sombras e imagens, vai ‘em direcdo’ a estas, a saber, as ‘idéias’. As idéias
formam o supra-sensivel que ¢ apreendido por um olhar ndo-sensivel; elas constituem este ser do existir que
escapa ao orgdos do corpo. E suprema no dominio supra-sensivel é esta idéia que, enquanto Idéia de todas as
idéias, permanece a causa da consisténcia ¢ da apari¢do de tudo que é. Sendo assim, a Causa universal é
igualmente a ‘Idéia’ que chamamos ‘Bem’. Essa Causa primeira e suprema ¢ chamada por Platdo e, depois, por
Aristételes, [...] o Divino™.
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Referindo-nos a ela [a esséncia eterna], dizemos que foi, € e sera, quando a
expressdo Ela é, é a Unica verdadeiramente certa, ao passo que, a justa, Foi e
Sera so se aplicam ao que se forma no tempo, por tratar-se de movimento; o
que ¢ imutavel e sempre idéntico, jamais podera ficar, com o tempo, [...] ndo
estando, de modo geral, sujeito as influéncias de tudo o que o devir impde as
coisas que se movimentam na ordem dos sentidos [...]. (Timeu, 38a).

Essencialmente, na perspectiva platonica, o tempo ¢ pensado por intermédio do
imovel: ¢ uma privagao da eternidade. Tudo se passa como se o filosofo enfrentasse a questao
da realidade movente por um desvio dela, através de um trabalho intelectual de contorno das
dificuldades; a apreensao do tempo em si mesmo ¢ aparentemente superada com a alegagao
de seu carater ilusoério e, portanto, indigno de tratamento profundo.

Sobre a interpretagdo bergsoniana do estratagema platonico, comenta Leopoldo e Silva

(1994, p. 137-138):

O recuo diante do devir estd, para Bergson, na origem da Filosofia das
Formas, que em Platdo toma a figura da Teoria das Idéias. A no¢ao de eidos
cumpre a fungdo de estabilizar o real, apropriando-se de sua esséncia, que € o
momento tornado eterno, o instante que retrata a eternidade, escala para
avaliar, em termos de degradagdo de ser, as formas que desfilam no devir
(E.C.-314). A partir dai segue-se o modo de representagdo do real em que este
¢ descrito e julgado a partir de uma eternidade imoével.

Em termos bergsonianos, essa plenitude imovel seria uma “eternidade de morte”, ou
seja, a concepcao de um substrato seco e vazio, a resultante de uma visao demasiadamente
abstrata. Na filosofia antiga, a exaltacdo do inteligivel e da imutabilidade absoluta sao
elementos provenientes de uma operagao recorrente que substitui a experiéncia imediata pelo

conceito, 1Ss0 porque, para os gregos, o devir ndo possuia uniformidade, era incompativel com

o pensamento’’. Ora, ao oferecer uma “traducdo metaforica” para informar a consisténcia da

36 «“Os gregos tinham confianca na natureza, confian¢a na linguagem, sobretudo, na medida em que esta
exterioriza naturalmente o pensamento. Preferiram condenar o curso das coisas a ter de condenar a atitude que o
pensamento e a linguagem assumem frente ao curso das coisas.” (BERGSON, 2005, p. 339). E um pouco mais
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realidade, isto €, para incluir em um género vastissimo a totalidade das coisas, a atividade
filos6fica compromete-se com uma explicagdo imprecisa. Isso poderia sugerir que a filosofia
de Platdo contaminou as demais filosofias e se colocou no horizonte das escolas,
estabelecendo uma espécie de situagdo paradigmatica na histéria do pensamento. Porém,
como nos adverte Bergson, esse “vicio original” é proprio da maneira humana de pensar e nao

depende exclusivamente do platonismo®’. De acordo com Leopoldo e Silva (1994, p. 140):

[...] o desenvolvimento historico das linhas mestras do pensamento apresenta
para Bergson uma continuidade que ndo ¢ apenas fruto de uma perene
retomada dos temas que obcecam o espirito humano, mas que provém de ter
sido sempre a especulagdo entendida como um prolongamento da abordagem
do real pela inteligéncia.

Ao refletir sobre a historia da filosofia, Bergson encontra, em suas entrelinhas, um
ponto de confluéncia: a presenga de uma “metafisica natural da inteligéncia humana”. Assim,
pode-se dizer que a pedagogia da razdo, originada com Platdo e disseminada em toda a
filosofia, obedece aos critérios pragmaticos da inteligéncia. Ora, a compreensdo da recusa da
experiéncia imediata e a produgdo de idéias gerais, bem como a preferéncia dos “filésofos
profundos” pelo comodismo do pensamento, vinculado a linguagem e aos conceitos

. ~ . 38
armazenados em palavras, ¢ uma questdo fundamental para avaliar os termos da filosofia™.

A partir da intengdo genealdgica de Bergson, encontramos a tese de que os seres vivos

podem realizar naturalmente a atividade de “classificar”, isto €, de extrair automaticamente do

adiante: “No fundo da filosofia antiga jaz necessariamente esse postulado: ha mais no imével do que no movente
e passa-se da imutabilidade para o devir por via de diminui¢do ou de atenuagdo.” (BERGSON, 2005, p. 342).

37 «Tal foi o ponto de vista da filosofia antiga sobre a mudanca e a duragio. Que a filosofia moderna tenha tido a
veleidade de muda-lo em repetidas ocasides, mas sobretudo em seu inicio, isto ndo nos parece contestavel. Mas
uma atragdo irresistivel reconduz a inteligéncia para seu movimento natural ¢ a metafisica dos modernos para as
conclusoes gerais da metafisica grega.” (BERGSON, 2005, p. 355).

3% “Mas a questdo importante para o filésofo é saber através de que operagdo, devido a que razio, e sobretudo em
virtude de que estrutura do real as coisas podem ser assim agrupadas [idéia geral], e esta questdo ndo comporta
uma solucdo Unica e simples.” (BERGSON, 1979, p. 128).
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mundo elementos “semelhantes” e de encaixa-los em um determinado género®. O processo
de classificagdo ndo ¢ exclusividade de um ser dotado de razdo, esse tipo de intervengdo ¢
proprio dos seres viventes que se submetem a orientagdo de adequar-se as condi¢des de
existéncia e de visar o vantajoso para a sobrevivéncia. Contudo, uma diferenga decisiva
merece nossa atengdo: no caso especifico do ser humano, a generalizacdo e a abstragdo sido
“pensadas” e ndo simplesmente situadas em um nivel estritamente automato. Essa tese ja
havia sido apresentada em Matéria e memoria: a semelhanga que o espirito encontra nas
coisas ao iniciar as suas operagdes, quando ele abstrai, ndo é a mesma quando generalizada.
“Aquela de que ele parte ¢ uma semelhancga sentida, vivida, ou, se quiserem, automaticamente
desempenhada. Aquela que ele chega ¢ uma semelhanca inteligentemente percebida ou
pensada.” (BERGSON, 2006, p. 188).

A interven¢do humana ¢ marcada pela mistura de duas operagdes do espirito: uma da
memoria, que distingue as diferencas individuais das semelhancas, e a outra do entendimento,
que produz os géneros. Assim, podemos dizer que a caracteristica da idéia geral é se mover
entre o plano das agdes e as lembrancas da memoria. Se a experi€ncia consciente estivesse
mais proxima do primeiro aspecto os habitos motores responderiam com mais énfase e o
individuo seria um automato consciente (“plano da agdo”); ao contrario, em uma dire¢ao
desinteressada, por assim dizer, o individuo teria acesso ao detalhe de sua historia passada, ou
seja, ao discernimento da particularidade de suas experiéncias (“plano do sonho). Mas, como

adverte Bergson, as duas operacdes penetram-se em uma “vida normal”:

[...] o eu normal ndo se fixa jamais em nenhuma das posi¢des extremas; ele se
move entre elas, adota sucessivamente as posi¢des representadas pelas se¢des
intermedidrias, ou, em outras palavras, da a suas representacdes o suficiente de

39 “[...] todo ser vivo, talvez mesmo todo 6rgao, todo tecido do ser vivo, generaliza, isto ¢, classifica, pois sabe
recolher no meio onde vive, das substancias ou objetos os mais diversos, as partes ou elementos que poderdo
satisfazer a determinadas necessidades suas, negligenciando o resto. Logo, ele isola a caracteristica que o
interessa, vai direto a uma propriedade comum; em outros termos, ele classifica, e, consequentemente, abstrai e
generaliza.” (BERGSON, 1979, p. 129).
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imagem e o suficiente de idéia para que elas possam contribuir utilmente para

a acao presente. (BERGSON, 2006, p. 191).
A partir de sua capacidade de observar diferencas e de sua consciéncia reflexiva, e em
consondncia com a sua necessidade de agir, o ser humano produz, conscientemente, as suas

idéias gerais, sendo que o seu esfor¢o sera mais completo com a ajuda da simbolizagao.

E nisto a reflex3o sera poderosamente ajudada pela palavra que ainda
fornecera a representagdo um quadro, desta vez mais espiritual que corporal,
em que se inserir. Nao ¢ menos verdadeiro, por isto, que, para dar conta da
verdadeira natureza dos conceitos, para abordar com alguma probabilidade de
éxito os problemas relativos as idéias gerais, ¢ sempre a interagdo do
pensamento com as atitudes ou os habitos motores que teremos de nos referir,
uma vez que a generalizacdo ndo ¢é, originariamente, mais do que o habito
elevando-se do campo da agdo para o do pensamento. (BERGSON, 1979, p.
130).

A atividade de conceituar consiste em substituir a experiéncia de si e do mundo, que
pode ser sentida e vivida em sua profundidade e variabilidade qualitativa, pelo recorte
perceptivo e por sua recomposi¢ao artificial e quantitativa. O que significa descaracterizar a
singularidade das coisas e dos fatos, impondo uma “fun¢do comum” na ordenagdo do
conhecimento. Sem duvida, ¢ importante observar que esse processo ¢ similar ao de
composi¢ao do numero. Mas, no caso especifico da atividade filoséfica, os conceitos sdao
rigorosamente depositados na linguagem. A partir dessa acomodac¢do, pode-se dizer que a
atividade metafisica distancia-se da experiéncia concreta e, sobretudo, edifica um campo de
especulagdo no qual o pensamento anseia pela estabilidade do real. Ou, como afirma Bergson

(1979, p. 104-105):

[...] a metafisica foi levada a procurar a realidade das coisas acima do tempo,
além do que se move, do que muda, consequentemente, fora daquilo que
nossos sentidos e nossa consciéncia percebem. Desde entdo, ela ndo poderia
ser mais do que um encadeamento mais ou menos artificial de conceitos, uma
construgdo hipotética.
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A articulacao dos conceitos no plano especulativo requer uma espécie de “conceito
dos conceitos”, que baste por si s6 ¢ assegure a desenvoltura dos demais. Esse conceito
supremo assume o carater supostamente infalivel de consubstanciar as demais coisas, de
abarcar o real e o possivel. Em outros termos, tudo se passa como se esse principio fosse
convertido na propria realidade, sendo que as outras coisas seriam apenas deduzidas ou

4
decorrentes dele,

Em suma, a vastiddo dos sistemas filosoficos é resultante do uso indiscriminado da
linguagem no campo especulativo, quando o filésofo opera uma sintese dos conceitos nesta
“idéia das idéias”. Para Bergson, essa articulagdo geral e abstrata ¢ sintoma de uma vacuidade
do conhecimento filos6fico, de imprecisdo, enfim, de uma ma metafisica que se sustenta na
consignagdo dos conceitos em discurso, sendo que, erigida como atividade desprovida de
conteudo da experiéncia, s6 pode ser considerada uma operagdo verbal. Essa espécie de
hipermetropia da visdo filosoéfica, que foi inaugurada pelo platonismo e alcangou a filosofia
moderna, desdobra-se entdo na supremacia do conceito € na sua manutengdo rigorosa,

assegurada pelos “operarios da filosofia”, como diria Nietzsche.

2.4. A critica da metafisica da linguagem: Nietzsche e Bergson

“ Em O pensamento e o movente, Bergson apresenta uma coletanea de conceitos da historia da filosofia na qual
esse procedimento ¢ adotado. Segundo ele (1979, p. 125-126, grifo nosso): “Diziamos mais acima: qualquer que
seja o nome que demos a ‘coisa em si’, quer a chamemos a Substincia de Espinosa, o Eu de Fichte, o Absoluto
de Schelling, a Idéia de Hegel, ou a Vontade de Schopenhauer, a palavra se apresentara sempre com a mesma
significagdo bem definida: ela a perdera, ela se esvaziara de toda significagdo, se a aplicarmos a totalidade das
coisas”.
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E comum considerar as perspectivas filosoficas de Nietzsche ¢ de Bergson como
atitudes de exaltacdo da vida e do potencial criador do homem. Contudo, esse tipo de
apreciagdo sumaria também pode encobertar o conjunto de intengdes e de procedimentos no
desenvolvimento do pensamento, o que ocasionaria a sua reducdo a um quadro geral no
interior da historia da filosofia. Com efeito, em relacdo aos dois autores destacados, ¢
justamente na elaboragdo metodoldgica, mais especificamente em sua dimensdo critica, que

encontramos um ponto de contato pertinente e profundo.

Assim como podemos observar na proposta de Bergson, em Nietzsche também
encontramos a critica ao processo de conceituagdo da realidade. Em Sobre verdade e mentira
no sentido extra-moral, texto do “periodo de juventude” (1873) e de publicagdo postuma,
Nietzsche apresenta o esbogo de sua perspectiva critica, sendo que esse delineamento sera

recorrente em toda sua producao filoséfica.

Todo o conceito nasce por iguala¢do do ndo-igual. Assim como ¢ certo que
nunca uma folha ¢é inteiramente igual a uma outra, ¢ certo que o conceito de
folha ¢ formado por arbitrario abandono dessas diferengas individuais, por um
esquecer-se do que ¢ distintivo, e desperta entdo a representagdo, como se na
natureza além de folhas houvesse algo, que fosse “folha”, eventualmente uma
folha primordial, segundo a qual todas as folhas fossem tecidas, desenhadas,
recortadas, coloridas, frisadas, pintadas, mas por maos inabeis, de tal modo
que nenhum exemplar tivesse saido correto e fidedigno como copia fiel da
forma primordial. (NIETZSCHE, 1974, p. 56, grifo nosso).

E inegéavel, como podemos observar nessa citacdo, a aproximagdao da perspectiva
nietzscheana com as consideragdes de Bergson. Podemos dizer, em termos bergsonianos, que
igualar o nao-igual significa: “O conceito pode apenas simbolizar uma propriedade especial

tornando-a comum a uma infinidade de coisas.” (BERGSON, 1979, p. 18).

Em ambas as perspectiva encontramos a denuncia do potencial sedutor da linguagem

que alimenta a crenga ilusoria de uma compreensao irrestrita da realidade. Em uma passagem
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de Humano, demasiado humano, Nietzsche apresenta uma reflexdo préxima daquela
encontrada na critica bergsoniana a sistematizacdo da filosofia. Segundo o filosofo alemao

(1974, p.100):

A significagdo da linguagem para o desenvolvimento da civilizagdo esta em
que, nela, o homem colocava um mundo proprio ao lado do outro, um lugar
que ele considera bastante firme para, apoiado nele, deslocar o restante do
mundo de seus gonzos e tornar-se senhor dele.

Apesar de a critica bergsoniana ser destinada a metafisica tradicional ¢ as
consideragdes de Nietzsche atingirem a cultura em geral*', a denincia de ambos os filésofos
pode ser descrita em dois pontos basicos, a saber: em primeiro lugar, uma critica a vastidao de
um mundo arquitetado pela influéncia da linguagem, sendo que a conceituacdo seria uma
espécie de ossatura dessa sistematizacdo; e, em segundo lugar, o desnudamento de uma

intencdo pragmatica como alicerce de constru¢do desta realidade geral e abstrata.

Em sua genealogia dos valores humanos, Nietzsche investe contra o suposto orgulho
alimentado pela “crenca na linguagem”, isto ¢, a pretensdo humana que “pensava ter
efetivamente, na linguagem, o conhecimento do mundo” (NIETZSCHE, 1974, p.101). Para
Nietzsche, essa perspectiva metafisica que v€ na conceituagdo e nomeacdo das coisas uma
verdade indubitavel s6 pode ser partidiria de uma posi¢do fraudulenta. Em seu livro
Crepusculos dos idolos, o autor (1974, p. 339, grifo nosso) nos diz: “a linguagem pertence,
por sua origem, ao tempo da mais rudimentar forma de psicologia: Entramos em um grosseiro

fetichismo, quando trazemos a consciéncia as pressuposicdes fundamentais da metafisica da

1 Sobre essa aproximagdo, Leopoldo e Silva (1994, p. 115) faz uma importante adverténcia: o alvo da critica
nietzscheana € o saber em geral, o que englobaria as diversas manifestagdes humanas. Em relagdo a perspectiva
bergsoniana, o ataque seria mais especifico uma vez que atinge a histéria da filosofia. Para Bergson, o
pensamento ordinario e o proceder cientifico cumprem de maneira adequada os seus papeis, que, basicamente,
seriam o de garantir a sobrevivéncia ¢ a previsibilidade dos fendmenos naturais; enfim, a eficacia da acdo
humana sobre a matéria. O impasse surge porque se utiliza ferramentas imprecisas no campo especulativo, ou
seja, a invasdo de mecanismos de manipulag@o da matéria em um territorio que € proprio do espirito.
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linguagem, ou, dito em alemdo, da razdo.” Como destaca Carlos Alberto Ribeiro de Moura
(2005), a desconfianca nietzscheana incide sobre a correlacdo da triade razdo, linguagem e
engano, ou melhor, na convergéncia desses elementos em exigéncia utilitaria para a espécie
humana (ou “rebanho”, como quer Nietzsche), a saber: a constituicdo e imposicao da idéia de
verdade. Segundo Moura (2005, p. 35): “[...] esse intelecto, reduzido a instrumento de
conservagdo da espécie, esta longe de ter compromisso com a verdade, e o ‘conhecimento’ ¢
apresentado ali como um instrumento que s6 desdobra suas forcas mestras ‘no disfarce’”.
Assim, ¢ inevitavel o surgimento de uma suspeita em relagcdo ao conhecimento da realidade e

a maneira como é concebida a idéia de verdade.

Sobre a radicalizacdo dessa desconfianga e a conseqiiente desqualificacdo da nogao de
verdade, hd um trecho de Sobre verdade e mentira no sentido extra-moral que merece ser

destacado:

O que ¢ a verdade, portanto? Um batalhdo moével de metaforas, metonimias,
antropomorfismos, enfim, uma soma de relagdes humanas, que foram
enfatizadas poética e retoricamente, transpostas, enfeitadas, e que, ap6s longo
uso, parecem a um povo sdlidas, candnicas ¢ obrigatorias: as verdades sdo
ilusdes, das quais se esqueceu que o sdo, metaforas que se tornaram gastas e
sem for¢a sensivel, moedas que perderam sua efigie e agora s6 entram em
consideracdo como metal, ndo mais como moedas. (NIETZSCHE, 1974, p.
56).

A partir de uma perspectiva antropomorfica, Nietzsche sustenta que a linguagem, a
conceituacdo e o conhecimento sdo criagdes humanas e, por isso, sdo passiveis de
manipulacdo. Ora, se a sua origem estd condicionada ao mundo dos homens, com seus habitos
e as suas necessidades concretas, ¢ entdo necessario reconhecer que os conceitos € nomes nao
se apresentam como aeternae veritates das coisas. Em suma, o diagndstico nietzscheano
entrevé um reino de ilusdes no dominio da “metafisica da linguagem” e, ainda, destaca que a

1déia de verdade ¢ um mecanismo de domesticagao moral dos homens.
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Em Bergson também encontramos essa desconfianca em relagdo a verdade, sobretudo
em seu aspecto convencionado pela sociabilidade. Em Sobre o pragmatismo de William
James — Verdade e realidade, texto originalmente escrito como prefacio para o livro do
pensador norte-americano, Bergson destaca aquilo que poderiamos considerar a adequagao
tradicional da compreensdo da realidade ¢ a concepcdo da nocdo de verdade. Segundo
Bergson (2006b, p. 253), “Inventamos a verdade para utilizar a realidade, como criamos
dispositivos mecanicos para utilizar as for¢cas da natureza”. Isso significa que a concepcao da
verdade é refém da inteligéncia em sua marcha habitual e, por conseguinte, a sua constituicao
¢ filiada a uma intengdo pratica. O mérito de James, segundo Bergson, seria o de distinguir
entre as verdades de ordem intelectual (geral e abstrata) daquelas que sdo “sentidas e vividas”,
isto é, uma concepcao produzida pela recomposicao artificial do real e outra atingida através

da experiéncia.

Se a realidade ndo ¢ esse universo econdémico e sistematico que nossa logica
gosta de se representar, se ela ndo ¢ sustentada por uma armagdo de
intelectualidade, a verdade de ordem intelectual é uma invengdo humana que
tem por efeito antes utilizar a realidade do que nela nos introduzir.

(BERGSON, 2006b, p. 256).

A partir de sua afinidade com o pensamento jamesiano, Bergson deixa transparecer
r . 42 . , .
alguns dos temas proprios da sua filosofia™. Em especial, a censura de um pensar fécil e

comodo que recompde idealmente a realidade para o deleite da inteligéncia. Com isso, a

*2 Em varias cartas enderegadas a Willian James, Bergson manifestou o seu profundo aprego pela atividade do
pensador norte-americano, que, sobre diversos aspectos filosoficos, aproximava-se muito da sua proposta
metafisica. Aqui, em especial, destacamos um excerto de uma correspondéncia de 27 de junho de 1907, quando
Bergson enfatiza a afinidade de pensamento entre ambos e questiona a nog¢ao de verdade. “Nunca me dei conta
de maneira tdo patente da analogia entre nossos dois pontos de vista como quando li o capitulo Pragmatism and
Humanism. Quando dizeis que for rationalist reality is readymade and complete from all eternity, while for
pragmatism it is still in the making, forneceis a propria formula da metafisica a qual estou convencido de que
chegaremos, a qual teriamos chegado desde muito tempo se tivéssemos permanecido imunes ao encanto do
idealismo platonico. Chegaria eu a afirmar convosco que truth is mutable? Creio na mutabilidade da realidade
mais do que na da verdade. Se pudéssemos modelar nossa faculdade de intui¢do sobre a mobilidade do real, a
modelagem ndo seria algo estavel, e a verdade — que s pode ser esta propria modelagem — nao participaria desta
estabilidade?”. (BERGSON, 1979, p. 8, grifos do autor).
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propria concepgao da verdade seria filiada a uma visdo geral e abstrata do homem e do
mundo. Em filosofia, com efeito, esse compromisso com a reconstrugao artificial do real ¢ de
inteira responsabilidade do intelectualismo que se apodia em principios gerais € no rigor

discursivo para erigir um universo a imagem e semelhanga da razao.

Estamos longe desse universo seco que os filésofos compdem com elementos
bem recortados, bem arranjados, ¢ onde cada parte ja ndo estd mais apenas
conectada a uma outra parte, como nos assevera a experiéncia, mas esta
também coordenada ao Todo, como gostaria nossa razao. (BERGSON, 2006b,
p. 247).

Em outras palavras, a invengdo da verdade ¢ uma exigéncia da vida pratica e social
que estabelece determinados critérios de orientagdo da conduta humana, do proceder
cientifico e mesmo filos6fico. Assim, ¢ inevitdvel aproximarmos a critica nietzscheana da
“metafisica da linguagem” com a descricdo bergsoniana do carater “antipatico” do Homo
loquax. No final da introdugdo de O pensamento e o movente, a critica bergsoniana denuncia a
loquacidade como elemento privilegiado de formacdo do homem e de suas institui¢cdes, ou
seja, a instauracdo da estabilidade, a traducdo da realidade em conceitos e a colocagdo de
imperativos no campo das agdes. Por isso, Bergson destaca a rejei¢ao das “solucdes verbais”
como critério inicial do verdadeiro método filosoéfico, o que significa a recusa da

“pseudofilosofia” disposta em “nogdes gerais armazenadas na linguagem”.

Sem duvida, em ambas as criticas, encontramos o ataque a “socializacdo da verdade”
disposta e armazenada na linguagem. Porém, em Bergson, h4d uma distin¢do entre verdade de
ordem pratica e especulativa, sendo que a primeira atinge sua adequagdo ao se ocupar de
assuntos relacionados com o universo da matéria. Obviamente, em filosofia, ndo se trata de

recusar essa logica natural, mas sim de alarga-la, de adapta-la as sinuosidades do real e, em
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certo sentido, ultrapassar a condi¢do humana, o que possibilitaria uma compreensao mais

profunda da propria existéncia.
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3. A EXPRESSAO DA INTERIORIDADE E O RETORNO AO EU PROFUNDO

Mas a sonda langada ao fundo do mar traz uma massa fluida
que o sol rapidamente solidifica em grdos de areia
descontinuos. E a intui¢do da dura¢do, quando a expomos aos
raios do entendimento, assume rapidamente também a forma
de conceitos fixos, distintos, imoveis. Na mobilidade viva das
coisas, o entendimento se pde a situar estagoes reais ou
virtuais, anota as saidas e as chegadas; é tudo o que importa
ao pensamento do homem quando se exerce naturalmente.
Mas a filosofia deveria ser um esfor¢o para ultrapassar a

condi¢do humana. (BERGSON, 1979, p. 34).

3.1. Os caminhos da metafisica: a questdo do conhecimento

Convém insistir sobre a questdo do conhecimento. A perspectiva aberta no Ensaio, e
posteriormente alargada, indica dois modos de conhecer o real. Em sua conferéncia A Intui¢do
filosdfica, por exemplo, Bergson nos oferece uma afirmagdo que comprova e resume a nossa

leitura:

Ndo 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 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
penetracdo reciproca que € pura duracdo, refrataria 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 si mesma na exata medida em
que percebe coisas exteriores umas as outras; no segundo ela entra em si
mesma, domina-se e aprofunda-se. (BERGSON, 1979, p. 65, grifo nosso).
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Ora, ao discutir o estatuto da filosofia e a sua relacdo com a ciéncia, Bergson sustenta
que ambas as perspectivas encontram-se na experiéncia. Apesar disso, ¢ indispensavel
destacar a direcdo contraria de cada uma dessas maneiras de conhecer, quer dizer, a
caracterizagdo e especificidades de ambas. A ciéncia ¢ o modo de conhecer relativo, que,
essencialmente, constitui-se a partir de determinados pontos de vista, ou seja, um
posicionamento de fora do objeto a ser investigado, ¢ por meio do equacionamento de
simbolos. Aqui, mais uma vez, o exame do movimento ¢ esclarecedor. Se concebermos a
corrida de Aquiles e da tartaruga como uma coordenada de pontos sucessivos de uma
trajetoria, sendo que os corredores sdo interpretados como duas tartarugas artificiais,
instalamo-nos no ambito do proceder relativo, pois, ao reduzir o0 movimento a uma simples
operacdo matematica, tentamos reconstitui-lo estabelecendo determinadas relagdes entre
pontos. De outro modo, podemos apreender o movimento de maneira direta, em nds mesmos,
por uma “‘simpatia” que nos coloca no interior das proprias coisas, como ocorre quando
sentimos a nossa propria existéncia desenvolver-se no tempo. Esse tltimo modo de proceder,
que dispensa a imposi¢do de simbolos e o posicionamento de um olhar estrangeiro, e que,
portanto, agarra a originalidade das coisas em si mesmas, € uma experiéncia absoluta do real.

Assim, Bergson distingue explicitamente dois modos de conhecer a realidade, cuja
diferenga concentra-se em seus recursos metodoldgicos ou, mais especificamente, na maneira
de pensar os seus objetos. Tal diferenga culmina na distingdo entre intuicdo — o método
proprio da verdadeira atividade metafisica que almeja apanhar a duragdo real — e a analise, o
método cientifico que exclui a duracdo e a mobilidade, e que procura a fixidez ¢ a estabilidade

no real.

Chamamos aqui intuicdo a simpatia pela qual nos transportamos para o
interior de um objeto para coincidir com o que ele tem de tnico e,
conseqiientemente, de inexprimivel. Ao contrario, a analise ¢ a operagdo que
reduz o objeto a elementos ja conhecidos, isto ¢, comum a este objeto e a
outros. Analisar consiste, pois, em exprimir uma coisa em fun¢do do que ndo é
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ela. Toda analise é, assim, uma traducdo, um desenvolvimento em simbolos,
uma representacdo a partir dos pontos de vista sucessivos, em que notamos
outros tantos contatos entre o objeto novo, que estudamos, e outros, que
cremos ja conhecer. (BERGSON, 1979, p. 15-16, grifo do autor).

Ora, como vimos anteriormente, ainda que sem formular os termos gerais de sua
perspectiva metodica, Bergson acusa a psicologia cientifica de recorrer aos recursos
metodoldgicos das ciéncias da natureza (que, comumente, apresentaria uma tradugdo do
mundo em termos matematicos) e, portanto, de aplicar sobre a vida interior o processo de
analise. Se, ao abordar o tempo e 0 movimento, o procedimento cientifico exclui a duragdo e a
mobilidade de suas leis e hipoteses, € presumivel que o método analitico seja inadequado para
a compreensao da atividade consciente. A imprecisdo, nesse caso, consiste em recortar o fluxo
dos estados de consciéncia, em separd-los e solidificd-los em uma crosta superficial, enfim,
em substituir o “eu que dura” por elementos exteriores e esquemadticos. Nesse sentido, o
estudo cientifico de um objeto (um sentimento, por exemplo) consiste em supd-lo invariavel,
ou seja, um recorte cuja assimilagdo de uma das suas partes, que se assemelha com o
componente de outros objetos, submete-se a uma etiqueta.

Sem duavida, um dos principais mecanismos intelectuais a servico da andlise ¢ a
conceituacdo. Apesar de ndo recusd-lo e reconhecer a sua importancia no dmbito cientifico,
Bergson apresenta uma série de restricdes a manipulacdo dos conceitos na compreensao da
realidade®. Para ele, o processo de conceituagdo ¢ utilizado comodamente para reconstruir
um equivalente intelectual do real; ¢ a aplicacdo de uma traducdo artificial que se distancia
dos dados oferecido no terreno da experiéncia. Nesse sentido, pode-se dizer que a atividade de
conceituar ¢ uma abordagem parcial dos objetos, j4 que, a partir de pontos de vista e da

aplicacdo de simbolos, ¢ possivel apenas representar certos aspectos comuns e gerais das

# “Ou a metafisica é apenas este jogo de idéias, ou, se é uma série ocupacio do espirito, é preciso que transcenda
os conceitos para chegar a intuigdo. Certamente, os conceitos lhe sdo indispensaveis, pois todas as outras
ciéncias trabalham geralmente com conceitos, e a metafisica ndo pode dispensar as outras ciéncias” (BERGSON,
1979, p. 18).
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coisas. Com isso, o conceito pode exprimir apenas uma sombra da realidade, uma moldura
fixa e vazia, que, ao ser combinada a outros inumeros quadros em um plano abstrato, ¢
condenada a dar infinitas voltas ao redor das coisas™.

Como ja haviamos observado, Bergson localiza nos bastidores da historia da filosofia
uma confusao recorrente de termos: trata-se do descompasso entre a visao direta e imediata do
real e a sua traducdo, que, em ultima instancia, ¢ uma confusdo entre intuicao e analise. Essa
confusdo, cujo solo comum ¢ imposto pela inteligéncia, estimulou a metafisica, desde as suas
origens, a compactuar com os mecanismos analiticos, tornando-se cientifica. Nesse sentido,
podemos falar em uma cumplicidade, ainda que herdeira de um “subconsciente metafisico”,
de intengdes metodologicas em diversas posigdes filosoéficas, que, como nos diz Bergson
(1979, p. 23, grifo do autor), “consiste em raciocinar sobre elementos da traducdo como se
fossem partes do original”. Esse modelo pode ser encontrado em teorias que articulam as
idéias de unidade e multiplicidade. Ora, dizer que o eu € uno ou multiplo, ou ainda, que o eu ¢
a sintese de tais elementos, ¢ condenar a investigacdo ao jogo dialético de concepgdes
abstratas e vazias: seria 0 mesmo que apagar a unidade viva da interioridade, a multiplicidade
qualitativa de seus estados de consciéncia®. Assim, a filosofia ¢ levada a abandonar o seu
campo de experimentagdo, de observacdes dos fatos, enfim, a apreensdo da duragdo, e se vé
obrigada a escolher a dire¢ao do “intelectualismo”, isto ¢, a sua atividade reduz-se a dosagem
e combinacdo de conceitos pré-fabricados, que, rigorosamente, serdo encadeados e

sobrepostos a realidade em que vivemos.

* “Em seu desejo eternamente insatisfeito de abarcar o objeto em torno do qual ela esta condenada a dar voltas,
a analise multiplica sem fim os pontos de vista para completar a representagdo sempre incompleta, varia sem
cessar os simbolos para perfazer a tradug@o sempre imperfeita.” (BERGSON, 1979, p. 15).

* “Diremos entio que a duragio possui unidades? Sem duvida, uma continuidade de elementos que se
prolongam uns nos outros participa da unidade tanto quanto da multiplicidade, mas esta unidade movente,
mutavel, colorida, viva, ndo se parece de maneira alguma com a unidade abstrata, imével e vazia, que o conceito
de unidade pura circunscreve.” (BERGSON, 1979, p. 19).
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3.2. Da palidez do conceito a saturacio de imagens

No ambito da especulacdo filosoéfica, de um conhecimento que almeja atingir a
profundeza do real, os recursos intelectuais sdo limitados, e mais do que isso, sdo verdadeiros
obstaculos. A partir do itinerario critico de Bergson, que expde a “significagdo vital” das
faculdades humanas e de seus recursos na inser¢do sobre o mundo, uma questdo se impoe:
como discorrer sobre aquilo que se altera incessantemente sem cristaliza-lo, uma vez que a
linguagem e, de maneira mais especifica, o conceito sdo instrumentos de atuagao no espago?
Dito de outro modo: seria possivel expressar a animagdo ¢ as nuances da vida interior sem
descaracteriza-la? Talvez a questdo se torne mais complicada a partir da afirmacdo de
Bergson, em seu ensaio Introdugdo a Metafisica: “A metafisica é, pois, a ciéncia que pretende
dispensar os simbolos.” (BERGSON, 1979, p.15, grifos do autor). Essa posicdo parece
encerrar uma absurdidade incomum: a de uma atividade filosofica desprovida de discurso.
Nao estaria Bergson condenando a filosofia a uma espécie de introspeccdo silenciosa? Afinal,
qual seria o significado de tal afirmagdo?

Ora, para Bergson, a filosofia se inicia ao recusar a sobrevalorizacdo das
representacdes intelectuais, a0 mesmo tempo em que estabelece a observagdo minuciosa dos
fatos. A atividade filos6fica ndo aceita mais a hegemonia dos conceitos, das idéias pré-
fabricadas, de hipoteses forjadas; enfim, se destitui de pressupostos anteriores a experiéncia
concreta do real. Isso significa que a verdadeira metafisica se distancia do conflito das
escolas, da tradicdo e de seus inimeros pontos de vista, aproximando-se daquilo que ¢
imediatamente dado na experiéncia.

Contudo, esse ‘“contato” exige um imenso esfor¢o reflexivo de purificagdo do

pensamento, como quer Prado Junior (1989): o dado imediato “é¢ objeto de uma conquista”, de
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uma longa viagem perpassada por inimeras mediacdes. A dificuldade desse retorno encontra-
se em nossos habitos cotidianos e cientificos, no emprego da linguagem que visa a
comunicagdo e a cooperagdo entre os homens. A viagem de volta “as fontes” esbarra nos
obstaculos intelectuais. Para Bergson, a filosofia deve superar a condi¢do natural do homem,
invertendo o trabalho habitual do pensamento, que nada mais ¢ do que a dosagem e a
combinagdo de idéias gerais para reconstruir o equivalente intelectual das coisas. E importante
destacar, mais uma vez, que essa inversdo ¢ conduzida metodicamente, e significa
inicialmente o reconhecimento da insuficiéncia da inteligéncia ao abarcar o real, pois, como
faculdade de agdo, ela vislumbra apenas um conhecimento pratico. Dessa forma, romper essa
logica habitual do pensamento ¢ ir da realidade concreta, vivida na sua variabilidade
qualitativa, aos conceitos e teorias, que, em consonancia com essa reestruturacao filosofica,
serdo talhados de acordo com o objeto investigado.

Ainda assim, encontramos em intimeras linhas da filosofia de Bergson a constatacio
de que n3o ha uma maneira de expressar a originalidade da experiéncia vivida, pois o contato
com a vida interior ¢ sempre descaracterizado ao ser atingido pelos raios da inteligéncia.
Tomemos um exemplo interessante apresentado por Bergson. “Respiro o odor de uma rosa, e
logo lembrangas confusas da infincia me vém a memoria. Em boa verdade, essas lembrangas
nao sdo pontos evocados pelo perfume de rosa: respiro-as no proprio odor; ela € tudo isso para
mim.” (BERGSON, 2001, p. 107). Ora, aqui, vemos que ao entrar em contato com o simples
odor de uma rosa, o individuo pode experimentar uma multiplicidade qualitativa de
impressdes, isto €, um emaranhado confuso de sentimentos que se desenvolve desde a mais
tenra infancia. Mas, como a influéncia do “eu superficial” ¢ preponderante em nossas vidas, a
sociedade irremediavelmente eliminara o carater qualitativo que o odor desperta em cada
pessoa, e depois, objetivando-o, armazenara algumas de suas caracteristicas comuns em uma

rubrica. Assim, ao cair no plano tecido pela sociabilidade, a pluralidade das lembrangas que o
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odor da rosa suscitava serd reconstituido artificialmente. Ou melhor, como diria Nietzsche, a
imagem concreta da rosa se converte em um conceito palido, uma metafora carcomida e sem
forca sensivel, como se fosse uma moeda que perdeu a sua efigie e tornou-se apenas um
metal. Em suma, a experiéncia sensivel do odor da rosa, com seu carater remissivo e saturado
de qualidades, ¢ substituida por uma visao que associa diferentes elementos impessoais.
Afinal, em Bergson, qual seria o caminho para expressar a riqueza da interioridade humana e
retornar ao “eu profundo”?

Ja vimos que, ao apresentar a sua primeira descricdo da duragdo pura, Bergson
introduziu a imagem da melodia para complementar a sua exposi¢do. Assim como a fusdo de
notas musicas em uma frase melddica, a duragdo seria a sucessdao dos nossos estados de alma
em que cada um deles se envolveria com os demais na continuidade da vida interior. Sem
davida, entre os varios exemplos oferecidos por Bergson, a imagem da melodia se destaca
como a mais adequada na descricdo da duragdo. Qual seria o significado dessa posi¢ao
privilegiada? Se a intengdo bergsoniana consiste em pensar a dinamica do real em novos
termos, concentrando-se, sobretudo, em sua heterogeneidade e fluidez, pode-se dizer entdo
que a musica assume um carater paradigmatico na sua perspectiva filoséfica. Em Duragdo e

simultaneidade, o filosofo apresenta, de maneira precisa, os aspectos dessa aproximacao.

Uma melodia que ouvimos de olhos fechados, pensando apenas nela, esta
muito perto de coincidir com esse tempo que ¢ a propria fluidez de nossa vida
interior; mas ainda tem qualidades demais, determinagdo demais, e seria
preciso comecar por apagar a diferenga entre os sons, ¢ depois abolir as
caracteristicas distintivas do proprio som, conservar dele apenas a continuagdo
do que precede no que se segue ¢ a transi¢ao ininterrupta, multiplicidade sem
divisibilidade e sucessdo sem separagdo, para encontrar por fim o tempo
fundamental. (BERGSON, 2006¢, p. 51-52).

Podemos observar que Bergson apresenta algumas recomendagdes para correlacionar
a imagem da melodia com a temporalidade. Qual ¢ o sentido de fechar os olhos e de se

concentrar apenas na melodia? Inicialmente, isso seria um esforco de purificagdo do
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pensamento, que, em sua marcha habitual, tende a espacializagdo. Assim, em oposi¢ao a
redutibilidade da musica a uma multiplicidade de termos distintos, a apreciacdo da duracio
como frase melddica, em seu processo qualitativo de interpenetragdo dos sons, nos remeteria a
propria experiéncia concreta e profunda da realidade. Por isso, podemos dizer que o
direcionamento do pensamento para a melodia, sem os obstaculos das “imagens espaciais” (as
notas dispostas em uma partitura, os instrumentos, os musicos e etc.), se aproximaria do
“pensar intuitivamente”, ou seja, de um modo de experimentar e pensar a propria duragio™.

Convém, aqui, esclarecer alguns pontos. A descri¢do bergsoniana da vida interior
como melodia nos ensina algo sobre a sua proposta filosofica: em termos de precisdo, o
filosofo serve-se de um recurso imagético para subverter uma “defini¢do simples e
geométrica” da duragdo pura. Em O pensamento e o movente, o autor (1979, p. 122) salienta
que, para “lograr transmitir-se”, a intui¢do aproxima-se de “idéias mais concretas, rodeadas
ainda por uma franja de imagens”. Assim, entre a palidez do conceito e a intuicao da duragdo,
Bergson entrevé a sugestdo indireta das imagens. Qual o significado da utilizacdo de
imagens?

A proposta bergsoniana consiste em desestabilizar o conceito a partir de um jogo
metaforico: a instauragdo de um vaivém indefinido e saturado de imagens possui a inten¢ao
de abalar a instrumentalidade da linguagem. Isso significa que, metodicamente, o pensamento
pode avaliar e renovar as suas proprias categorias. Assim, desde entdo, podemos dizer que a
critica do conceito ndo conduz a filosofia a mudez contemplativa e estagnada, mas ao
alargamento de seus recursos € a uma maior precisao.

Ainda assim, Bergson (1979, p. 124) nos adverte:

* Em A percep¢io da mudanca, Bergson oferece outra imagem que responde perfeitamente a nossa pergunta.
“Escutamos entdo a melodia através da visdo que dela teria um maestro olhando sua partitura. Representamo-nos
notas justapostas a notas sobre uma folha de papel imaginaria. Pensamos num teclado sobre o qual se toca, no
arco que vai e vem, no musico, cada um dos quais executa sua parte ao lado dos outros. Facamos abstra¢do
dessas imagens espaciais: resta a mudanga pura, bastando-se a si mesma, de modo algum dividida, de modo
algum vinculada a uma ‘coisa’ que muda.” (BERGSON, 2006a, p. 170-171, grifo nosso).
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Mas a experiéncia interior nunca encontrara uma linguagem estritamente
apropriada para ela. For¢osamente terd que retornar ao conceito, ajuntando-lhe
entdo uma imagem. Mas para isto serd preciso que ela alargue o conceito, que
ela o torne flexivel, que ela anuncie, pela franja colorida com que o rodeara,
que ali ndo esta contida toda a experiéncia.

Isso porque a imagem ainda ¢ simbolica e, portanto, pode ameacar o trabalho
metafisico de apreensdo da duragdo. Por outro lado, como salienta Leopoldo e Silva (1994, p.
107): “As imagens sdo simbolos dos quais o significado ndo se cristaliza devido a um esforgo
reflexivo para impedir que este significado se transforme numa representacdo auto-
suficiente”. Por isso, no capitulo anterior, assinaldvamos a importancia do “signo inteligente”
em seu carater movel. A partir dessa estruturagdo, o filésofo pode compreender a dindmica da
linguagem e, por conseguinte, interromper a sua tendéncia natural*’. Sua tarefa consiste em
explorar a ambigiiidade constituinte dos signos, ou melhor, como quer Leopoldo e Silva
(1994, p. 100), a “plurivocidade”, e, consequentemente, criar uma complicagdo na

manipulagdo das palavras.

O tnico objetivo do filésofo deve ser o de provocar aqui um certo trabalho
que tende a entravar, na maior parte dos homens, os habitos de espirito mais
uteis a vida. Ora, a imagem tem ao menos esta vantagem: ela nos mantém no
concreto. Nenhuma imagem substituird a intuicdo da dura¢do, mas muitas
imagens diversificadas, empregadas a ordem de coisas muito diferentes,
poderdo pela convergéncia de sua acdo, dirigir a consciéncia para o ponto
preciso em que ha uma certa intui¢do a ser apreendida. (BERGSON, 1979, p.
17).

Ora, ao invés de cristalizar significados rigorosos ou de silenciar-se, a atividade
filosofica ¢ obrigada a exercer um esforco reflexivo mais intenso, pois a superacdo dos

conceitos ¢ perpassada pela ruptura dos habitos arraigados do pensamento intelectual. Essa

abertura no plano da expressdo ¢ acompanhada da proposta de formulacdo de metaforas

47 Segundo Leopoldo e Silva (1994, p. 25, grifo nosso): “A grande dificuldade, sendo o impasse do método
filosofico na instancia do discurso, consiste em ter de capturar a linguagem antes que ela se torne, plenamente,
ela mesma”.



100

alargadas: “[...] representagdes flexiveis, méveis, quase fluidas, sempre prontas a se moldarem
sobre as formas fugitivas da intuicdo.” (BERGSON, 1979, p. 19). O carater provocativo e
sugestivo das imagens, bem como da maleabilidade dos conceitos fluidos (concepts souples),
possui a vantagem de retirar o leitor dos lugares-comuns e de convida-lo, por assim dizer, a
experimentar em si mesmo as riquezas das sinuosidades do real.

Esse “cultivo da intimidade”, utilizando a expressdo de Cohen (1992), deve ser
conduzido com a escolha de inimeras imagens disparatadas, uma vez que, envoltas em uma
plasticidade nebulosa, nenhuma delas usurpard o lugar da intuicdo da duragdo. Isso ja
demonstra o esbogo de uma pedagogia intuitiva, pois, ao invés de oferecer respostas prontas e
incutir valores, a filosofia aponta procedimentos para que o homem encontre a verdade que
reside em si mesmo. Se o filosofo € aquele que “procura simpatizar”, € necessario acrescentar
que, generosamente, ele convida os outros a fazer o mesmo. A flexibilidade metaférica e a
danga das imagens permitem a criacdo desse um nucleo de generosidade. Como salienta

Cohen (1992, p. 13), ao relacionar a metafora com a “conquista de intimidade”:

O criador e o apreciador de uma metafora aproximam-se de forma singela, o
que envolve trés aspectos: (1) o falante emite um tipo de convite oculto; (2) o
ouvinte dispende um esfor¢o especial para aceitar o convite; e (3) a transagao
constitui o reconhecimento de uma comunidade. Todos os trés aspectos
aparecem em qualquer comunicacdo; porém, no discurso literal comum, suas
fungdes sdo tao dispersas e rotineiras que passam desapercebidas.

Esse meio de expressao retira o leitor da rotina, quebra os hébitos sociais e exige um
imenso esforco para ser decifrado; ndo como uma atividade analitica, mas como uma
conquista de si. Em suma, diferentemente do conceito que nos deixa no plano abstrato, o
alargamento do discurso metaforico e imagético nos remete ao concreto. A imagem nao

traduz a originalidade da intui¢do, mas, ainda assim, ¢ fundamental por direcionar o nosso

olhar para a intui¢do da duragao.
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3.3. A arte no horizonte da investigacao filosofica

Apesar do intenso didlogo de Bergson com as ciéncias, ¢ incontestavel a presenga das
artes em seu horizonte filosofico®™. A tarefa que Bergson exige da atividade filosofica ja
estava em curso na produ¢do artistica. “[...] quer seja pintura, escultura, poesia ou musica, a
arte ndo tem outro objeto sendo o de afastar os simbolos praticamente Tteis, as generalidades
convencionalmente e socialmente aceitas, enfim, tudo o que nos esconde a realidade, para nos
colocar frente a frente com a propria realidade.” (BERGSON, 2001a, p. 462). O artista seria
um provocador e sua obra uma fonte sugestiva de sentimentos, sensagdes e idéias, que
ultrapassam as diregdes habituais do pensamento e da sociabilidade; tanto o artista quanto o
verdadeiro fildésofo estdo conectados no plano intuitivo: ambos possuem uma visdo direta e
imediata do real.

Podemos dizer, em certo sentido, que a manifestagdo artistica ¢ um paradigma para a
filosofia. Em alguns textos, Bergson deixa transparecer que a investigacdo filosofica deve
espelhar-se na arte. Ora, ja vimos que toda a reflex@o bergsoniana ¢ orientada pela intuigdo da
duracdo, e que, portanto, a questdo da expressdo adequada para a filosofia nos remete a
maneira adequada de dizer o tempo. Ora, nesse sentido, qual seria a relagdo da arte com o
cerne da filosofia bergsoniana? Seria a de oferecer um ornamento que contorne a rigidez do
discurso filoso6fico? Ou seria um poderoso recurso humano de desvelamento da realidade?
Enfim, serd que Bergson ndo estaria substituindo o paradigma logico-matematico pelo

artistico? Vejamos.

# «A filosofia, tal qual a concebo, se aproxima mais da arte do que da ciéncia. Durante muito tempo, considerei
a filosofia como uma ciéncia, a mais elevada hierarquicamente. Mas a ciéncia oferece do real apenas uma quadro
incompleto [...] A arte e a filosofia se encontram, ao contrario, na intui¢do que ¢ a sua base comum. Eu diria
mesmo: a filosofia é um género cujas diferentes artes sdo as espécies.” (BERGSON, 1972, p. 834, grifos do
autor).
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Para responder tais questdes, vamos nos concentrar em duas manifestagoes artisticas
privilegiadas por Bergson: a primeira que ja foi destacada ¢ a musica; e a segunda, ¢ a
literatura. Em relagdo a primeira, as consideracdes de Wisnik (1989, p. 25), relacionadas a

“historia das musicas”, sdo extremamente esclarecedoras:

[...] a musica ndo refere nem nomeia coisas visiveis, como a linguagem verbal
faz, mas aponta com uma for¢a toda sua para o ndo-verbalizavel; atravessa
certas redes defensivas que a consciéncia e a linguagem cristalizada opdem a
sua acdo e toca em pontos de ligacdo efetivos do mental e do corporal, do
intelectual ¢ do afetivo. Por isso mesmo ¢ capaz de provocar as mais
apaixonadas adesOes e as mais violentas recusas. [...] ele [0 som] € um objeto
diferenciado entre os objetos concretos que povoam 0 nosso imaginario

7

porque, por mais nitido que possa ser, ¢ invisivel e impalpavel. O senso
comum identifica a materialidade dos corpos fisicos pela visdo e pelo tato.
Estamos acostumados a basear a realidade nesses sentidos. A musica, sendo
uma ordem que se constroi de sons, em perpétua apari¢do e desaparigdo,
escapa a esfera tangivel e se presta a identificagdo com uma outra ordem do
real: isso faz com que se tenha atribuido a ela, nas mais diferentes culturas, as
proprias propriedades do espirito.

Esse comentario fornece subsidios para compreendermos e aprofundarmos a
perspectiva bergsoniana, pois, essencialmente, se concentra na distin¢do entre dois tipos de
linguagens que, em ultima instancia, estdo vinculadas a propria apreensao da realidade: de um
lado, encontramos a linguagem referencial, cuja utilizagcdo habitual se vincula ao universo
material e a nomeagdo de coisas visiveis. Por outro lado, o autor apresenta as caracteristicas
da linguagem musical, que, independente de elementos tangiveis, nos remete ao “invisivel e
impalpavel”. Nesse sentido, podemos extrair duas conseqiiéncias da musica: ela se caracteriza
como uma linguagem sugestiva e, por causa disso, mais proxima do universo espiritual.

Essa leitura vai de encontro com a perspectiva bergsoniana. Desde as primeiras
paginas do Ensaio, o filosofo apresenta alguns comentdrios sobre as artes e, mais
especificamente, em relagdo a musica: “Se os sons musicais agem mais poderosamente sobre

nés que os da natureza, ¢ que a natureza se limita a exprimir sentimentos, a0 passo que a

musica nos sugere.” (BERGSON, 2001, p. 14, grifo nosso). A musica, como manifestacao
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artistica, ¢ marcada pelo seu carater eminentemente sugestivo, ou seja, a sua realizagdo ¢
independente de uma referéncia direta ao mundo material, a uma comparacao entre objetos,
enfim, a uma distingdo exata de elementos. O trago marcante da influéncia artistica sobre
homem ¢ o ritmo. Por isso, hd o apelo tdo freqiiente a imagem da frase melddica. Entre as
diversas manifestacdes artisticas, a musica se estabelece a partir de um compasso que
assegura uma unidade crescente de momentos. O ritmo, como destaca Wisnik (1989),
desenvolve-se em uma dinamica temporal e localiza-se no coragdo da propria musica; €
justamente essa pulsacdo regular e continua que exerce um efeito poderoso em nossa vida
psicologica®.

Convém aprofundarmos o tema. Um tratamento extraordinario sobre essas questdes €
oferecido por Proust. Evidentemente, ndo € nosso interesse estabelecer um paralelo entre o
romance proustiano e a filosofia da duragdo, o que ¢ extremamente tentador e ja foi
amplamente debatido™. A nossa intengio ¢ mais modesta: através de um aspecto da
interpretacdao deleuzeana, a nossa pretensao consiste em recuperar a idéia de uma linguagem
sugestiva que, na obra proustiana, foi magistralmente desenvolvida na imagem de Swann ao
ouvir a “sonata de Venteuil”. Apesar de ser uma inveng¢ao ficticia, a descricdo da “pequena
frase musical” revela duas questdes correlatas para o nosso trabalho: a influéncia da musica e
a forca de pensamento que testa a si mesmo na producdo romanesca.

Em seu livro Proust e os signos, Deleuze sustenta que a unidade de Em busca do

tempo perdido, concentra-se em torno de duas nogdes: signo e sentido. A obra de Proust seria

* Ao comentar a relagio do sentimento gracioso com o ritmo de uma musica, Bergson (2001, p. 12) dira: “[...] a
regularidade do ritmo estabelece entre ele (artista) e nds (espectadores) uma espécie de comunicagdo, e os
retornos periddicos do compasso sdo como outros tantos fios invisiveis no meio dos quais desempenhamos essa
marionete imaginaria”. Nesse ponto, Prado Junior (1989) chama atengdo para a relagdo musica e ritmo: ela
propicia uma cumplicidade espiritual, ou melhor, uma comunicagdo emotiva entre o espectador e o artista. “A
musica ¢ o ritmo fazem com que o espectador faga experiéncia de si mesmo ¢ de seu corpo proprio como
solidarios ao movimento que se desdobra em suas figuras previsiveis [...]” (PRADO JUNIOR, 1989, p. 84).

%0 Como nos lembra Sousa-Aguiar (1984, p. 148): “Desde o aparecimento do primeiro volume de Em busca do
tempo perdido, a critica tem insistido na estreita relagdo existente entre a obra de Proust ¢ a de Bergson. Quer se
trate de determinar influéncias, quer de constatar afinidades, um denominador comum se estabelece quanto a
identidade das questdes que estavam na raiz do pensamento tanto filos6fico quanto do romancista: o tempo, a
memoria, a dupla vida do eu, o papel da intui¢do e da sensibilidade em face da inteligéncia”.
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o “relato de um aprendizado”, de uma decifragdo de signos. A sua unidade consistiria em ser
um sistema de signos. Por outro lado, é necessario destacar que os signos ndo sao
homogéneos: eles apresentam diferencas em sua emissdo, na sua relagdo com o material, etc.
Em relacdo a unidade e ao pluralismo dos signos da obra de Proust, Deleuze destaca quatro
tipos: signos da mundanidade, signos do amor, signos das qualidades sensiveis e os signos da
arte. Particularmente, o nosso interesse incide sobre os dois tltimos.

Como vimos acima, as consideragdes sobre a musica indicam a relacdo entre arte,
linguagem ndo-verbal, sugestdo e esfera espiritual. A leitura de Deleuze estabelece também,
de acordo com seus termos, a correlagcdo entre arte, signo imaterial e sentido espiritual. Ao

tecer o seu comentario sobre a obra de Proust, ele dira:

[...] a Arte nos da a verdadeira unidade: unidade de um signo imaterial e de
um sentido inteiramente espiritual. A esséncia ¢ exatamente essa unidade do
signo e do sentido, tal qual ¢ revelada na obra de arte. Esséncias ou idéias sdo
o que revela cada signo da pequena frase de Vinteuil; ¢ o que da a frase sua
existéncia real, independentemente dos instrumentos e dos sons que a
reproduzem ou a encarnam mais do que a compdem. Nisto consiste a
superioridade da arte sobre a vida: todos os signos que encontramos na vida
ainda sdo signos materiais e seu sentido, estando sempre em outra coisa, ndo ¢
inteiramente espiritual. (DELEUZE, 2006, p. 38-39, grifo nosso).

Em relacao a produgdo romanesca de Proust, como destaca Deleuze, um dos exemplos
riquissimos para ilustrar a questdo do impacto da arte (e, entdo, estabelecermos uma
aproximacao com a perspectiva bergsoniana) ¢ o episddio do personagem Swann e de sua
admiragdo pela “sonata de Vinteuil”. A descri¢ao da lembranca de seu primeiro contato com a
sonata merece a nossa aten¢do, pois, em termos deleuzianos, revela a diferenca entre signo

material e imaterial. Vejamos.

Primeiro, s6 lhe agradara a qualidade material dos sons empregados pelos
instrumentos. E depois fora um grande prazer quando, por baixo da linha do
violino, ténue, resistente, densa ¢ dominante, vira de subito tentar erguer-se
num liquido marulho a massa da parte do piano, multiforme, indivisa, plana e
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entrechocada como a malva agitacdo das ondas que o luar encanta e bemoliza.
Mas em certo momento, sem que pudesse distinguir nitidamente um contorno,
dar um nome ao que lhe agradava, subitamente fascinado, procurara recolher a
frase ou a harmonia — ndo o sabia ele proprio — que passava e lhe abria mais
amplamente a alma, como certos perfumes de rosas, circulando no ar imido
da noite, tém a propriedade de nos dilatar as narinas. (PROUST, 2006, p. 262,
grifo nosso).

E evidente a descricdo de um processo de interiorizagdo similar ao proposto por
Bergson. O primeiro momento ¢ marcado pelo tratamento objetivo do conjunto de elementos
fisicos da musica: a separagdo e a defini¢ao da “qualidade material dos sons” do violino ¢ do
piano (signos materiais). Sob a influéncia sugestiva da frase melddica, o segundo momento
assinala o impacto dessa manifestagdo artistica na interioridade do ouvinte: a “frase ou a
harmonia” da musica contaminou a sua propria alma (ou, no vocabulério bergsoniano, o “eu
profundo”), impossibilitando-o de “distinguir nitidamente um contorno” e de nomear as
impressdes confusas que eram experimentadas. Em termos bergsonianos, podemos dizer que
Swann interropeu a sua leitura objetiva da realidade — ou seja, a articulagao de elementos
justaponiveis no espaco e equacionados por meio de palavras — pois, tomado pela influéncia
da frase musical, coincidiu com a multiplicidade qualitativa dos seus estados de alma.

O encanto que a sonata exerceu sobre Swann operou uma “misteriosa renovacao” em
sua vida. O protagonista desvelou a sua propria intimidade, despertando a riqueza de sua
alma. Enfim, a experiéncia de uma obra de arte ou, simplesmente, o poder de uma frase

musical é capaz de despertar as qualidades solidificadas da interioridade humana. Sobre isso,

afirma o narrador:

Fazia tanto tempo que desistira de dedicar sua vida a um fim ideal, limitando-
se as satisfagdes cotidianas, que chegou a crer, sem nunca o confessar
formalmente a si mesmo, que aquilo ndo mudaria até a morte; ainda mais,
como ja ndo sentia idéias elevadas no espirito, deixaria de acreditar na sua
realidade, embora sem poder nega-la de todo. Adquirira assim o habito de se
refugiar em pensamentos sem importancia que lhe permitiam deixar de lado o
fundo das coisas. (PROUST, 2006, p. 263-264, grifo nosso).
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Hé um outro ponto que também merece destaque: o papel do proprio artista. Em sua
conferéncia A percep¢do da mudanga, Bergson (2006a, p. 155) afirma: “Com efeito, ha
séculos que surgem homens cuja fungdo ¢é justamente a de ver e de nos fazer ver o que nao
percebemos naturalmente. Sao os artistas”. Eles sdo reveladores de uma dimensao metafisica:
ao subverter os nossos habitos com suas obras, os artistas mostram aquilo que permanecia

invisivel e inaudito; isto ¢é, as nuances da realidade interior e exterior ao homem.

Sabia que até a lembranga do piano falseava ainda o plano em que via as
coisas da musica, que o campo aberto ao musico ndo ¢ um mesquinho teclado
de sete notas, mas um teclado incomensuravel, ainda quase completamente
desconhecido, onde apenas aqui e ali, separadas por espessas trevas
inexploradas, algumas dos milhdes de teclas de ternura, de paixdo, de
coragem, de serenidade que o compdem, cada qual tdo diferente das outras
como um universo de outro universo, foram descobertas por alguns grandes
artistas que, despertando em nos o correspondente do tema que encontraram,
nos prestam o servi¢o de mostrar-nos que riqueza, que variedade oculta, sem
o sabermos, esconde essa grande noite indevassada e desalentadora da nossa
alma, que nds consideramos como vacuo e¢ nada. Vinteuil fora um desses
musicos. (PROUST, 2006, p. 420, grifo nosso).

A leitura deleuzeana entrevé uma espécie de “ensaio estético-filosofico” de Proust. E
como se o romance fosse um laboratorio de experiéncias em torno das artes, sobretudo um
lugar em que somos forgados a pensar. Para Deleuze, a arte seria um exercicio de pensamento
profundo, pois o que se descortina € o proprio ato de pensar. “Ndo hd logos, so ha hieroglifos.
Pensar ¢, portanto, interpretar, traduzir.” (DELEUZE, 2006, p. 95). Em outros termos, a obra
de arte possui o poder de mudar o pensamento, de nos retirar do comum e de apontar o
segredo das coisas; muito mais que uma combinacdo de cores, sons e palavras, uma obra
ultrapassa o meramente visivel e auditivo, colocando-nos no terreno do espiritual. Ao avaliar

- N o ~ 51
uma série de questdes sobre o fazer artistico e sua relacdo com os homens e com o0 mundo”, o

3! “A Recherche leva basicamente em consideragio trés artes: a musica, a pintura e a literatura. Expde as
opinides tanto do narrador quanto dos outros personagens sobre musicos, pintores e literatos reais, como
Beethoven, Wagner, Manet ¢ os impressionistas, Vermeer, Turner, Victor Hugo, Balzac, Zola, Chateaubriand,
Baudelaire... Mas, além disso, cria trés personagens, de quem comenta a producdo artistica e literaria: o musico
Vinteuil, o pintor Elstir, o escritor Bergotte. E através dessa pluralidade ou multiplicidade de signos artisticos
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narrador do romance proustiano entende que apenas a arte permite o acesso a uma vida

superior e imaterial, “um fim ideal”.

3.4. Filosofia e literatura

Evidentemente, Bergson articula a questdo da expressdo entre a esfera material e o
plano imaterial, mas restringe a problematizagdo ao signo verbal. Metodicamente, o fil6sofo é
conduzido a avaliar os conceitos e as imagens. O primeiro ¢ desenvolvido nos moldes do
universo material; diferentemente, a imagem apela para o concreto. Se articularmos filosofia,
arte ¢ meios de expressdo, o resultado é a aproximagdo da atividade filos6fica com a
literatura. Isso ocorre porque a investigagdo bergsoniana concentra-se sobre a questdo do
discurso.

Desde o Ensaio, Bergson apresenta a atividade do romancista como a responsavel em

romper a crosta superficial que envolve o fluxo da vida interior.

Se agora algum romancista audacioso, rasgando o véu habitualmente tecido de
nosso eu convencional, nos mostrar sob essa logica aparente uma absurdidade
fundamental, sob esta justaposi¢ao de estados simples uma penetragdo infinita
de mil impressdes diversas que ja deixaram de o ser no momento em que as
nomeamos, louvamo-nos de nos ter conhecido melhor que ndés mesmos.
(BERGSON, 2001, p. 88).

O que parece estar presente na consideragdo de Bergson ¢ o reconhecimento de uma

critica implicita na atividade artistica, ja& que, nela, ocorre a subversao das convengdes €

que Proust elabora sua vis@o da arte e da relagdo da arte com o mundo social, o amor e as qualidades sensiveis
[...].” (MACHADO, 1990, p. 168).
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habitos estabelecidos pela sociabilidade; o escritor utiliza as palavras proprias do dominio

r 1.1 2
publico, mas as ultrapassa’”.

Na realidade, a arte do escritor consiste sobretudo em nos fazer esquecer que
ele emprega palavras. A harmonia que ele busca é uma certa correspondéncia
entre idas e vindas de seu espirito e as de seu discurso, correspondéncia tdo
perfeita que, levadas pela frase, as ondulagdes de seu pensamento se
comunicam ao nosso e, entdo, cada uma das palavras, tomadas
individualmente, ndo mais importa: hd somente o sentido movente que
atravessa as palavras, somente dois espiritos que parecem vibrar diretamente,
sem intermediarios, em unissono. (BERGSON, 1979, p. 92).

Assim como a harmonia dos sons, Bergson estende a questdo do ritmo para o plano da
escrita. O escritor talentoso ¢ aquele que consegue impingir o ritmo na sua escrita, no uso das
palavras. O seu sucesso ¢ atingido quando a uma consondncia entre o ritmo das palavras e o
desenvolvimento do préprio pensamento. E evidente que j4 ndo se trata mais de uma
multiplicidade de termos nitidos e descontinuos, mas sim de pensamento que “se deixa viver”.
Assim, o dinamismo da produgdo artistica adquire o carater remissivo, pois direciona o olhar
da nossa consciéncia para o concreto, para a nossa propria realidade interior. E nesse sentido
que o papel do artista ¢ o de rasgar o “véu tecido” pela inteligéncia, isto &, o obstaculo que se
interpde entre nés € a nossa propria consciéncia.

Contudo, a aproximagdo do recurso literario com o filoséfico ndo significa a reducao
de uma atividade a outra. A filosofia ndo deve substituir, simplesmente, o paradigma légico-
matematico ao paradigma artistico. Em uma passagem significativa da introdugdo ao O
Pensamento e o movente, ao se referir ao romancista e ao moralista, Bergson afirma que:
“nenhum deles se tinha proposto a ir metodicamente ‘em busca do tempo perdido’

(BERGSON, 1979, p. 111, grifo nosso). Isso permite esclarecer que, apesar da filosofia apelar

para a expressdo imagética, ela deve realizar um trabalho metddico, ou seja, como salienta o

52 «Julgamos o talento de um romancista pelo poder com o qual ele retira do dominio publico, onde a linguagem
o fez descer, os sentimentos e as idéias as quais ele tenta devolver, por uma multiplicidade de detalhes que se
justapdem, a sua primitiva e viva individualidade.” (BERGSON, 2001, p. 109).
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autor no mesmo paragrafo: “de estabelecer as condi¢oes gerais da observacao direta,
imediata, de si para si.”. Em resumo, a instrumentalidade da linguagem pode ser convertida
em complicacdo, ¢ essa inversdo, espécie de limite da evocacdo discursiva, remete a
experiéncia concreta do real. Isso significa considerar o discurso como uma ponte, € ndo um
fim; e esta travessia ¢ uma verdadeira “busca do tempo perdido”.

A partir dessas consideragdes, ¢ importante admitir que a filosofia de Bergson nao se
encerra em uma simples estetizacdo do discurso filosofico. A pretensdo bergsoniana tem o
objetivo de alargar o procedimento de conceituagdo e ndo de recusa-lo. Por isso o apelo a
expressdo imagética que demonstra fecundidade e riqueza ao se comportar como uma fonte
inesgotavel de novas leituras, uma vez que ndo ocorre o encarceramento da multidao dos
detalhes sob a exatiddao, nem tampouco a definicdo de um contorno rigido e geral na figuragao
da realidade.

Dessa forma, o recurso imagético se apresenta como uma solugdo cambiante entre a
intuicdo da duragdo e a sua expressdo, pois ele rompe o comodismo das referéncias
cristalizadas da conceituagao e do uso pratico da linguagem. Em correspondéncia com Willian
James, Bergson identifica a familiaridade na proposta de elaboragao discursiva de ambos, que,

estrategicamente, se configura como um procedimento critico em relagdo a tradigao filosofica:

Através de séries de consideracoes extremamente diversas, que soubestes
sempre fazer convergir para um mesmo centro, através de sugestoes tanto
quanto de razdes explicitas, nos dais a idéia, sobretudo o sentimento, da
filosofia maledavel e flexivel que esta destinada a tomar o lugar do
intelectualismo (BERGSON, 1979, p. 8, grifo nosso).

Nesse sentido, a imagem ¢ uma maneira mais apropriada para expressar a observagao
interior de si e do mundo. De acordo com a elaboragdo discursiva, a precisdo que Bergson
reivindica para a filosofia, pode ser compreendida como a maneira metodicamente elaborada

de expressar o real através de conceitos fluidos, maleaveis, aderentes as sinuosidades
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imprevisiveis da duracdo. O que se torna explicito nessa perspectiva ¢ a tentativa de
ultrapassagem do modo relativo de conhecer e de penetrar no real, estruturado a partir de
pontos de vistas e da preeminéncia dos simbolos. Sendo assim, ¢ possivel encontrar um
caminho para criar uma filosofia mais positiva, que apela para a experi€ncia originaria, vivida
em sua integra, e se distancie do sobrevoo intelectual. A verdadeira metafisica ndo erige mais
sistematizagdes vagas sobre o real, nem tampouco se cala diante daquilo que ndo pode ser
dito, mas, ao contrario, ele sempre busca uma maneira nova ¢ complementar de falar sobre a

sua experiéncia, que sempre se encontra em vias de formacao e nunca completamente feita.
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CONSIDERACOES FINAIS

\

Ao tecer um verdadeiro elogio a obra bergsoniana, cuja inovagdo concentra-se nos
conceitos de duragdo, memoria e élan vital, bem como na formulacdo do método intuitivo,

Deleuze destaca a presenca de um lirismo na filosofia da duragao.

Compreende-se que um tema lirico percorra toda a obra de Bergson: um
verdadeiro canto de louvor ao novo, ao imprevisivel, a invengdo, a liberdade.
Nao ha ai uma renuncia da filosofia, mas uma tentativa profunda e original
para descobrir o dominio proprio da filosofia, para atingir a propria coisa para
além da ordem do possivel, das causas e dos fins. (DELEUZE, 1999, p. 138).

Como entender a idéia de um lirismo em filosofia? Talvez, aqui, as proprias palavras
de Bergson nos ajudem a compreender essa questdo: “Um filosofo digno deste nome sempre
disse uma Unica coisa: ou melhor, procurou, muito mais, dizé-la do que a disse realmente.”
(BERGSON, 1979, p. 58). Essencialmente, a proposta bergsoniana insiste que a verdadeira
filosofia ndo ¢ uma sintese ou arranjo de pressupostos, de conceitos ou de conclusdes de
filosofias anteriores; e sim uma experiéncia, uma visao direta e imediata das coisas.

O primeiro campo de experimenta¢do metafisico ¢ a vida interior. Em um primeiro
momento, buscamos demonstrar o estatuto filosofico da interioridade. O aprofundamento da
investigacdo ¢ alcangado a partir de um processo dissociativo de experiéncia consciente, cujo
resultado apresenta a distingdo entre tempo real e espaco. Em outros termos, o acesso ao dado
imediato ¢ realizado por meio de uma série de mediacdes criticas, em que ocorre o
desmantelamento das categorias do conhecimento influenciadas pelo pensamento abstrato e
pela linguagem. Assim, instalamo-nos no segundo momento do trabalho. O itinerario do
pensamento de Bergson nos instrui que as expressdes verbais sdo mal feitas para descrever as

nuances da interioridade. Sua estruturagao orienta-se pela generalidade, por um apelo a acdo e
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pela fixacao dos significados. Essas caracteristicas sdo incomensuraveis com a realidade que
sempre se encontra em vias de formacdo. O reconhecimento desse impasse nos conduz ao
processo de inversdo da marcha habitual do pensamento. Isso pode ser entendido como a
recusa da hegemonia dos procedimentos intelectuais na compreensdo e explicagdo da
realidade em que vivemos. A critica do conceito, que ¢ uma inflexdo do préprio pensamento,
¢ acompanhada de uma reflexdo sobre o recurso imagético como maneira adequada de
expressar o real. Assim, Bergson propde para a filosofia uma maneira maleavel e flexivel de
explicar as ondulagdes da realidade.

Afinal, por que lirismo em filosofia? Lirismo porque a filosofia ¢ uma experiéncia
intima, um “pensamento solitdrio”; ¢ a imagem de uma intui¢do original, de uma emogao
irradiadora, de um eu que toma a posse de si mesmo e vivencia a sua mudanga, o seu
amadurecimento, a criagdo de si mesmo, enfim, a sua propria liberdade. Lirismo porque ao se
colocar diante do mundo, o filésofo assiste ao “sopro da vida” atravessar as coisas como
ocorre em sua propria interioridade. Lirismo, enfim, porque ha uma incansavel preocupagao
com a maneira de se exprimir, de apresentar a visao de si ¢ do mundo. Assim como ocorre
entre o artista e a sua obra, a elaboracdo filosofica deve apresentar uma assinatura
inconfundivel. O filésofo deve apelar para a simplicidade e recusar a idéia de hermetismo
discursivo; a verdadeira filosofia “exprimir-se na lingua de todo mundo”, j4 que a sua

intengdo atravessa as palavras e se concentra em “pensar na duragdo”.
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