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RESUMO

O presente trabalho pretendeu abordar a questdo da mistica no Filésofo
Francés Henri Bergson, mais detidamente em sua ultima obra As Duas Fontes da
Moral e da Religido de 1932. A partir de um olhar aprofundado por sobre os conceitos
mais trabalhados em sua vida, como por exemplo sobre a inteligéncia, a intui¢do, o
ela vital, dentre outros, Henri Bergson enxergou a mistica como um elemento intuitivo
onde o0 homem pode alcangar uma outra consciéncia da vida e do mundo. Isso se da,
principalmente, por sob um olhar interior onde a duragédo se presentifica enquanto
elemento alcangavel por uma nova metafisica, ndo mais vinculada a um regime
analitico e quantitativo da inteligéncia. Esta nova metafisica deve se utilizar da intuicdo
como método e como chave de acesso a um outro meio de conhecimento e de agao
que nao seja mais o percorrido até entdo pela histéria humana. Foi por isso que
Bergson, ao voltar o seu olhar para a mistica crista, pdde chegar a conclusao de que
0 caminho que devemos percorrer precisa passar, de algum modo, através do
misticismo. E através desse percurso da mistica que filosofia poderia ter uma luz para
encontrar outros percursos para o homem; onde o agir humano possa se espelhar por
sobre um viés de um novo olhar, onde se dé uma expansao consciencial rumo a
verdadeira realidade da vida, por sob uma sociedade que deve se abrir a uma
humanidade real, pautada pela unido e pela reflexdo a luz do espirito. Afinal, ndo
podemos permanecer fechados em uma sociedade que nao segue através do

caminho da vida.

Palavras-chave: Henri Bergson (1859 — 1941), mistica, intuicao, ela vital, metafisica.




RESUME

Le présent ouvrage visait a aborder la question du mysticisme chez le
philosophe frangais Henri Bergson, plus en détail dans son dernier ouvrage «Les deux
sources de la morale et de la religion» de 1932. A partir d'un regard approfondi sur les
concepts les plus travaillés dans son la vie, comme l'intelligence, l'intuition, la vitalité,
entre autres, Henri Bergson voyait le mysticisme comme un élément intuitif ot I'homme
peut accéder a une autre conscience de la vie et du monde. Cela se produit
principalement dans une perspective intérieure ou la durée devient présente comme
un élément réalisable par une nouvelle métaphysique, qui n'est plus liée a un régime
analytique et quantitatif de l'intelligence. Cette nouvelle métaphysique doit utiliser
l'intuition comme méthode et comme clé pour accéder a un autre moyen de
connaissance et d’action qui n’est plus celui couvert auparavant par I'histoire humaine.
C'est pourquoi Bergson, en tournant son regard vers la mystique chrétienne, a pu
arriver a la conclusion que le chemin que nous devons suivre doit passer, en quelque
sorte, par la mystique. C'est par cette voie du mysticisme que la philosophie pourrait
avoir la lumiére pour trouver d'autres voies pour I'hnomme ; ou I'action humaine peut se
refléter a travers une nouvelle perspective, ou s'effectue une expansion
consciencieuse vers la vraie réalité de la vie, dans une société qui doit s'ouvrir a une
véritable humanité, guidée par 'union et la réflexion a la lumiére de I'esprit. Aprés tout,
nous ne pouvons pas rester enfermés dans une société qui ne suit pas le chemin de

la vie.

Mots clés: Henri Bergson (1859 — 1941), mystique, intuition, élan vital, métaphysique.
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INTRODUGAO

Desde os primérdios onde as areias do tempo se fizeram perder por sob as
eras imemoriais € que o homem, ao longo de sua histéria no mundo, procura desvelar
aquilo que lhe é oculto; aquilo que Ihe é misterioso e que |he conduza a uma visao
que sempre o inebria diante da vida e do cosmos.

O homem contempla o mundo que ao mesmo tempo o completa. Mas sem
saber bem os porqués de sua existéncia continua seguindo incessante em busca de
compreensao deste enorme Ser que respira a sua propria ordem e expele sempre 0
multiplo: 0 mundo.

Este multiplo, forma de um singelo movimento daquilo que lhe parece
inteligivel, € para o homem uma fonte de angustia, cuja vontade de compreender suas
regras e normas contabiliza uma pequena fragao da realidade que o circunda, ou que
ele consegue apreender.

O fascinio pelo desconhecido o levou a buscar o conhecimento com uma
paixao que nao vé limite imanente. Esse desejo e amor pela sabedoria constituiu a
sua vontade pelo assombro do real; partejou a Filosofia e levou a razdo humana a
prescrutar os seus proprios limites, tanto intelectuais quanto intuitivos.

Por meio de uma relagéo entre o homem e o0 mundo, a busca pela “physis”
(puoig)® foi mais que uma tentativa de compreensao entre os enlaces da vida. Pode
ser considerado como um ponto que atingiu 0 amago da consciéncia do homem no
cosmos e o transformou radicalmente.

Dessa forma, também o conhecimento de si proprio depende de toda uma
percepcgao da realidade do mundo que nasce dessa relagdo que lhe é ontoldgica e
metafisica. Assim, percebemos que a chave para o entendimento do universo e da
vida se encontra no interior de nossa propria consciéncia, ou se preferir, no interior de
Nosso proprio espirito.

Conceber essa consciéncia de si e das coisas capacitou o homem a interagir
com o seu meio de maneira peculiar a constru¢ao e instrumentalizacdo de seu viver.

Assim, Henri Bergson nos desvela este viver da seguinte maneira:

6 Natureza, no sentido de (Tt uowka) “coisas naturais”.
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Consciéncia e materialidade se apresentam, pois, como duas formas
de existéncia radicalmente diferentes e, mesmo antagonistas, que
adotam um modus vivendi e se arranjam bem ou mal entre si. A
matéria é necessidade, a consciéncia € liberdade (BERGSON, 1974,
p. 81)

Cada desdobramento das agdes do homem potencializa o seu “eu” enquanto
agente no mundo da vida®, cuja génese vital € o manancial da fruigdo humana onde
as relagdes objetivas e subjetivas constroem a interioridade do sujeito frente o seu
agir na matéria.

Perante o mundo o homem é participe do movimento que ele mesmo percorre
em sua historia de vida. Historia que se revela integralmente como um puro e continuo
fluxo e que Henri Bergson ousou chamar de duracdo, cujo acesso podemos obter
através da intuigéo.

Essa importédncia que o agir humano tem, enquanto artifice criativo na
transformacao do mundo, € uma constante que se inter-relaciona com a natureza,
possibilitando o acesso de uma coletividade que nos ajuda a organizar a nossa
experiéncia. E nisso o papel da religido aparece como experiéncia de algo que tem a
capacidade de nos transcender e que sentimos que estamos ligados a algo de
maneira intima, como uma vocac¢ao humana, a um agir criador.

No seu ultimo livro As Duas Fontes da Moral e da Religido, encontramos o apice
do pensamento Bergsoniano, solidificando as bases conceituais do que o autor
francés havia exposto em A Evolugéo Criadora.

Nesta sua ultima obra Bergson aborda, dentre outras questdes, a relagao entre
a mistica e a intuicdo como meio de acesso direto ao real e a duracéo; € justamente
nesse ponto que adentramos.

A mistica € um processo de criagédo, cujo método intuitivo de acesso se da a
partir da experiéncia do mistico e do seu agir no mundo.

Neste sentido, em uma tentativa de penetrar nas arestas da mistica como um
método intuitivo e filosofico € que o nosso trabalho foi pensado. Para facilitar as

insergbes em nosso trabalho do texto base: As Duas Fontes da Moral e da Religido,

7 BERGSON, Henri. Conferéncias: A Consciéncia e a Vida, In: “Os Pensadores: Bergson e Bachelard”.
Sao Paulo: Abril Cultural, 1974. Vol. XXXVIII.

8 Quando falamos em “mundo da vida” estamos nos referindo a uma nogéo que deve ter como ideia
principal uma visao cosmoldgica que abranja muito mais do que a experiéncia vivida pelo homem em
seu cotidiano. Estamos falando de uma nogao que possa transcender a nossa vida material em prol de
uma vida do espirito que se constitui no universo como um elemento que ¢é intrinsecamente ligado ao
ela vital. Nao confundir com a no¢gdo de mundo da vida em Habermas e seu agir comunicativo.
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adotamos o uso da abreviagao “DF” como mecanismo de sua indicacio e a de outras
obras que se fizeram necessarias; conferir a lista de abreviaturas. Apesar de sempre
cotejarmos as edi¢cdes que possuimos com a edicdo francesa de Les Deux Sources
de la Morale et de la Religion®, optamos por utilizar nesta dissertagio a tradugdo do
Prof. Nathanael C. Caixeiro, publicada pela editora Zahar do Rio de Janeiro em 1978.

Como forma de apresentar o resultado de nossa pesquisa sobre a tematica
proposta, dividimos o nosso trabalho da seguinte maneira: a primeira parte pretendeu
trazer a luz um pequeno apanhado do contexto de vida de Henri Bergson, inserir as
principais nogdes, ideias e concepgoes que ele trabalha em suas obras, ao menos as
que achamos serem as mais importantes para trabalharmos, intencionando facilitar a
apreensao pelo leitor ao movimento que Bergson se propés.

Assim, apresentando pequenas nogdes acerca do que trata o ela vital, a
inteligéncia, a duragao e a intuicdo, queremos langar mao de um reduzido conjunto de
elementos que possam enriquecer a leitura desse estudo opuscular.

Na segunda parte adentramos ao texto de As Duas Fontes da Moral e da
Religido onde apresentamos a estrutura da obra e acabamos nos sentindo obrigados
a falar sobre uma questao muito importante, a dualidade usada por Bergson e de como
ela é pode ser um elemento de interpretacdo de suas concepcgdes. Percebemos que
o nosso fildsofo se utiliza de todos 0s meios necessarios para o bom entendimento de
suas concepg¢des como um recurso voltado sempre a uma grande tentativa de nunca
perder o movimento que envolve todas as suas nogdes basicas. Antes de apresentar
todas as questbes, Bergson quer nos mostrar a importancia de mantermos o
movimento da vida em nossa reflexao. Nao podemos espacializar a duragéo; devemos
ter uma visao intuitiva e que supere as limitagdes da inteligéncia.

Na sequéncia, partimos a um comentario sobre a questdo da obrigagdo moral
e da sociedade, assim, entrarmos por completo na nogao de “fechado” e “aberto”,
pontos fundamentais para o entendimento da obra. Bergson mesmo nos fala que “Um
dos resultados de nossa analise foi distinguir profundamente o fechado e o aberto no
dominio social’ (DF, p. 231).

Logo apods tratarmos dessas nogdes tdo caras a Bergson, apresentamos a
questdo moral por ele trabalhada, sendo que a necessidade espiritual surge como

9 BERGSON, HENRI. OEUVRES. Edition du Centenaire. 62 ed. Paris: Presses Universitaires de France,
2001.
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parte de um prolongamento dessa moral. Finalizamos a segunda parte comentando a
respeito de uma moral absoluta e como ela busca concretizar-se.

Na terceira parte, reservada especificamente para tratar da mistica e tudo o que
ela envolve, apresentamos a mistica e a sua relagdo com a religiosidade, como a
religido esta ligada a funcéo fabuladora e, dessa maneira, ingressamos na religidao
estatica e na religido dinamica.

Partindo dessas questbes abordadas, comentamos a importancia de se ter um
olhar voltado a mistica e como Bergson a enxerga. A mistica € encarada como uma
missao do mistico, mas nao s6. O caminho para a mistica, conforme nos apresenta
Bergson, resulta no encontro com o amor e neste em seu relacionamento com Deus,
alias, vemos que o proprio “Deus € Amor”.

Dessa forma, podemos ter uma outra visdo da mistica, como uma acao de
mudanca, partindo para o seu aspecto pleno encontramos no cristianismo a forma da
mistica completa, que conseguiu ultrapassar o0 modelo de uma contemplagao
justamente devido a sua agdo no mundo da vida.

Finalizamos com um topico onde Bergson reflete sobre a questdo da mistica e
da filosofia enquanto possibilidade de serem géneses atuantes em uma nova
metafisica que trabalhe a intuigcdo e eleve a humanidade.

Depois de abordarmos essas questbes, achamos interessante inserir como
apéndice a transcricdo na integra do prologo do livro do Professor do Instituto de
Filosofia de Braga, o Jesuita Pe. Diamantino Martins, obra essa intitulada BERGSON:
A Intuigdo como Método na Metafisica, de 1946. Esta inser¢ao se deu com a finalidade
de podermos ter uma percepcéao e refletir sobre a recepgao da obra bergsoniana As
Duas Fontes da Moral e da Religido, no cenario europeu de sua época. Essa é a

estrutura base de nosso trabalho.
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1 HENRI BERGSON: VIDA E IDENTIDADE INTELECTUAL

O periodo em que Henri-Louis Bergson viveu, meados do século XIX e as
quatro primeiras décadas do século XX, foi extraordinariamente repleto de
transformacdes e inovacdes em varias estruturas da vida do homem.

Quando da época do nascimento de Bergson, a inspiragéo intelectual daquele
momento na Franga e nas grandes capitais da Europa estava focada em tentar
desvendar o mundo como uma enorme e engendrada mecanica cosmoldgica. Afinal,
apods o reavivamento da cultura classica trazida pelo renascimento, o surgimento da
modernidade e suas questdes provindas das revolugdes copérnico-galicanas, das
ideias de Descartes, da fisica Newtoniana, de Kant, Hegel e varios outros expoentes
desses aproximadamente ultimos 500 anos de pensamento intenso e reativo, a sede
pelo conhecimento adquiriu um novo rumo, o da ciéncia.

Assim, a ciéncia tentava se consolidar frente as novas questbes que se
apresentavam a cada nova descoberta do intelecto e o capitalismo despontava se
desvinculando definitivamente do mercantilismo como um novo sistema de exploragao
social, cujo comeércio cada vez mais interligado o constituia e o necessitava.

O uso da técnica mudou de paradigma para o alcance e a realizagao do
trabalho através do uso de maquinas, assim, o mundo estava literalmente “a pleno
vapor”. As transformacdes da industria daquele tempo estavam passando pela sua
segunda revolugdo e uma nova forma de agir e pensar estava eclodindo por toda
parte’©.

As capacidades humanas de apreensao do mundo através da técnica haviam
alcangado um nivel até entdo inimaginavel a poucos séculos. Um salto enorme foi
estabelecido através do engenho humano no que diz respeito ao seu uso, por exemplo
no campo da matematica aplicada, da fisica e da mecéanica.

As aspiracgdes estavam voltadas as ciéncias positivas que, agora separadas da
Filosofia, pululavam especializagées cada vez mais complexas e sedentas de grandes

aspiragoes, alias, os apontamentos e os desapontamentos que legaram ao homem as

10 De acordo com a convengao historica a primeira revolugdo industrial teve inicio em 1760 com a
transicdo dos processos de manufatura na Inglaterra. A segunda revolugao industrial ocorre entre a
segunda metade do século XIX e a Segunda Guerra Mundial, envolvendo o desenvolvimento da
industria quimica, elétrica, de petréleo e do ago.



16

ciéncias da modernidade, ainda que participes do memento substancial da Filosofia,
separaram-se desta na tentativa de alcancgar a intrincada mecanica do particular.

A nocdo de homem e humanidade recebia seus novos contornos face a uma
visdo do mapa mundial totalmente distinto de outrora, agora latitudes e longitudes
convergiam em possibilidades e imaginagbes quase que ilimitadas.

O comércio transformou-se em uma gigantesca forca de impulsdo em que
ocidente e oriente se cruzavam como civilizagdes que se encontravam em torno de
seus mistérios e suas diferengas culturais com um enorme potencial globalizante".

O método cientifico era discutido e aplicado nas Universidades como
ferramenta do agir e a investigagdo propunha suas respostas aos questionamentos
antes velados, se ndo mesmo proibidos.

A psicologia também emerge nesse cenario onde as ideias de Wilhelm Wundt
saem do ambiente de seu laboratério na Alemanha rumo ao “novo mundo” criando
uma rede efervescente de pensadores do Atlantico, extrapolando assim os ambientes
cientificos europeus.

Em meio a um complexo movimento de novidades e conhecimentos, de
contornos e mapeamentos desse mundo cada vez mais sedento é que Henri Bergson
surge como um novo pensador, cuja tematica principal foi investigar o homem e sua
presenca no mundo da vida.

Em uma jornada entre as descobertas que agitavam o seu periodo historico’?
ele elaborou um conjunto de nog¢des que propuseram uma outra visdo para a
metafisica e para a Filosofia de seu tempo.

O filésofo e professor da Faculdade de Sao Bento em S&o Paulo, Leonardo
Van Acker, em seu livro A Filosofia Contemporéanea, nos diz acerca de Henri Bergson
0 seguinte:

Dos filésofos contemporaneos nao escolasticos, Bergson nos parece
0 Unico que tratou metddica e separadamente todos os problemas
essenciais, fornecendo assim uma filosofia completa (VAN ACKER,
1981, p. 123).

1 Entenda-se como potencial globalizante o conjunto de processos de aprofundamentos internacionais
de integragdo econdmica, social, cultural e politica forjadas pelo intercambio do capital internacional.
12 Bergson nasceu em Paris em 1859. Estudou na Ecole Normale Supérieure de 1877 a 1881 e passou
os dezesseis anos seguintes como professor de Filosofia. Em 1900 tornou-se professor no Collége de
France. Apds a primeira guerra mundial ele se dedicou a atividades politicas como conselheiro da Liga
das Nacgdes e, em 1927, ganhou o prémio Nobel de Literatura com a obra “A Evolugao Criadora”. Sua
ultima obra foi “As Duas Fontes da Moral e da Religido”, langada em 1932. Bergson faleceu durante a
ocupacao nazista da Franca em 1941.



17

Com o seu olhar sempre atento em busca da contemplagcdo de uma realidade
que fosse a mais completa possivel, Bergson refletiu sobre a nog¢ao de vida e do agir
e propds que as bases do pensamento estdo em constante movimento de criagéo.

Ele sempre esteve muito atento a todas essas mudancgas que ocorriam de
maneira frenética na ordem do mundo e por isso procurou dialogar com diferentes
tematicas ao longo de sua trajetdria intelectual'3, tratou de questdes da psicologia, da
biologia e do evolucionismo, das neurociéncias, da moral, da politica, da religido e da
mistica, buscando sempre as suas relagdes intrinsecas e assim poder vislumbrar a
duracao.

Em Bergson, o agir humano é o que propriamente caracteriza o homem no
mundo da vida como um artifice de seu viver, i.e., a agdo humana € uma verdadeira

operacao de criacdo, como ele escreve em A Evolugdo Criadora:

O mesmo vale para os momentos de nossa vida, dos quais somos
artifices. Cada um deles é uma espécie de criagao. E, assim como o
talento do pintor se forma ou se deforma, em todo caso se modifica,
pela propria influéncia das obras que produz, assim também cada um
de nossos estados, ao mesmo tempo que sai de nés, modifica nossa
pessoa, sendo a forma nova que acabamos de nos dar. Tem-se,
portanto, razdo em dizer que o que fazemos depende daquilo que
somos; mas deve-se acrescentar que, em certa medida, somos o que
fazemos e que nos criamos continuamente a nés mesmos (EC, p.
500).

Essa importancia que o agir humano tem, enquanto artifice criativo, voltado
para a transformagao de si e do mundo, € uma constante que se inter-relaciona com
a natureza, possibilitando o acesso a uma coletividade que nos ajuda a organizar a
nossa experiéncia como sociedade’.

Se olharmos para a sociedade e para o agir no mundo de modo mais
aprofundado poderemos notar que é na vida que tudo se da. Bergson teve a enorme
percepcado de que o homem esta em uma espiral entre a duragdo e o mundo. E o

motor que o leva nesse movimento de criacdo € o que ele chamou de ela vital.

13 Segundo o Professor Alexsandro M. Medeiros: “A formagéo intelectual de Bergson deu-se numa
época em que predominavam as teses materialistas, evolucionistas e deterministas o qual Bergson
respondeu com uma concepgao espiritualista de evolugao se opondo a todos os que pretendiam reduzir
o psiquico ao meramente cerebral. E em prosseguimento ao “positivismo espiritualista” de Jules
Lachelier (1832 — 1918) e de Emile Boutrox (1845 — 19120 que se pode situar o pensamento
bergsoniano” (MEDEIROS, 2016, p. 1).

14 “E a sociedade que traga para o individuo o programa de sua existéncia cotidiana” (EC, p.16).
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1.1 Ela Vital

A vida surge com um impulso que Bergson chamou de ela vital, i.e., esse
impulso é a forga motriz que conduz todos os seres vivos nesse movimento de criagao
que conhecemos como a vida. Esse conceito ou nogao’ ¢ um fio condutor de grande
importancia para a obra bergsoniana, ele esta presente como um elemento capital em

seu pensamento, mais acentuadamente no livro A Evolugdo Criadora.

Este conceito aparece no pensamento de nosso autor como uma ideia
que visa explicar a evolugdo da vida, buscando demonstrar que se
trata de uma poténcia situada na duracdo responsavel pela
diferenciacao, chegando as formas superiores do espirito, passando
ainda pelo surgimento da matéria. No humano o élan promove a
ruptura fundamental com o mecanicismo percebido entre os demais
animais (ECCARD; MANCINO, NOBREGA: 2019, p. 123).

O el3 vital é o impulso de vida por detras de toda a agdo no mundo. E a forca
vital fonte de todo o movimento, vida e evolugao; motor que anima o corpo e o espirito
e que é responsavel por nossa capacidade de evoluir e mudar. O ela vital € uma forga
dindmica e criativa, € imaterial e ndo pode simplesmente ser mensurado ou
compreendido através de instrumentos ou meétodos cientificos convencionais; é
acessivel somente através da intuicdo. E o motor que conduz a acdo césmica vital e
como Bergson nos diz: “O elé da vida de que falamos consiste, em suma, em uma
exigéncia de criagao” (EC, p. 272).

Foi através do ela vital, no desenvolvimento de todo o processo evolutivo, que
a vida inventaria formas complexas que chegaram aos animais e ao homem. Afinal, a
evolucéo é criadora em um constante fluir da vida; o Professor Robson Medeiros Alves

nos deixa a seguinte reflexdo sobre a evolucgao criativa em Bergson:

Pensar evolugcao e entendé-la como criadora requer compreender a
vida como realidade de um movimento constante e que em primeira
ordem se realiza emergindo do interior do ser humano, como uma
energia que se vai liberando de acordo com o fluir ininterrupto do novo
(MEDEIROS: 2003, p. 75).

5 Na medida do possivel procuraremos utilizar o termo nogé@o como sindnimo de conceito, tendo em
vista que a palavra conceito nos vem do latim “conceptus” que significa “coisa concebida” ou “formada
na mente” e estaria ligada a inteligéncia e as suas limitagdes quantitativas. Ja o termo nogéo significa
0 “ato ou efeito de conhecer”, “ter ideia ou impresséo sobre algo”, que nos remeteria a um conhecimento
qualitativo e com uma maior amplitude de apreenséo.
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Dessa maneira podemos notar que nos animais o instinto foi a forma de
conhecimento que predominou. Ja nos homens o caminho que o ela vital nos conduziu
foi o da inteligéncia, pois necessitavamos mudar o ambiente em que viviamos para
poder sobreviver. Segundo nos escreve Bergson: “A vida é, antes de tudo, uma
tendéncia a agir sobre a matéria bruta” (EC, p. 105).

E foi a partir da necessidade desse transformar o mundo que fomos
impulsionados pelo elad vital até a inteligéncia, enquanto aspecto instrumental do
homem que o capacitou a sobreviver através da produgado de utensilios materiais e
imateriais tendo como finalidade a base de sustentacdo de sua vida no mundo.

Afinal “(...)a evolugdo ndo percorre um caminho linear, mas jorra em varias
diregbes, concebendo a realidade como movimento e mudanca” (ECCARD;
MANCINO, NOBREGA: 2019, p. 123).

Segundo Bergson, a criagao da sociedade € um processo natural que emerge
a partir da tendéncia da vida em busca de preservagdo e continuidade. Neste
processo, a solidariedade e o individualismo atuam juntos, complementando-se, para
atingir esse objetivo coletivo. A inteligéncia é vista como um elemento fundamental
para a construcdo e manutengdo da sociedade, uma vez que permite que o0s
individuos compreendam as necessidades uns dos outros e trabalhem juntos para
preservar a vida coletiva.

Mas o que é a inteligéncia? E sobre essa questdo que passamos para a

préoxima reflexdo e que sempre foi muito cara a Bergson.

1.2 A inteligéncia

Dentro do processo evolutivo do homem, em meio a sua interagdo com o
mundo, ele tomou consciéncia de si e das coisas que o cercavam, surgindo assim
uma estruturagao ontoldgica e criativa que o capacitou a interagir com esse meio de
maneira um tanto quanto peculiar a construcao e instrumentalizacdo de seu viver.

Essa instrumentalizagao € a inteligéncia, cuja estrutura parte de uma equacgao
basica que o homem seguiu e que dita os caminhos pela dependéncia do modo pelo
qual ele age e interage no mundo da vida e que foi parte essencial para a sua

sobrevivéncia ancestral.
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Naquele momento imemorial da humanidade nada seria mais seguro a si do
que a constituicdo da representacdo de um mundo onde o homem pudesse
transfigurar-se em momentos contiguos, ou seja, foi a partir de uma
instrumentalizagédo quantificativa do real que 0 homem conseguiu ter a capacidade de
enxergar e de agir na natureza que o cercava de modo a coabitar com ela de maneira
intrinseca e até certo ponto de vista segura para a sua sobrevivéncia em um ambiente
repleto de hostilidades.

Na introdugéo de sua obra A Evolugédo Criadora Bergson escreve:

A histéria da evolugao da vida, por incompleta que ainda esteja, ja nos
deixa entrever como a inteligéncia se constituiu por um progresso
ininterrupto ao longo de uma linha que, através da série dos
vertebrados, se eleva até o homem. Ela nos mostra na faculdade de
compreender, um anexo da faculdade de agir, uma adaptacéo cada
vez mais precisa, cada vez mais complexa e flexivel, da consciéncia
dos seres vivos as condi¢cdes de existéncia que Ihe sdo impostas (EC,
p. IX).

Para manter um paradmetro, enquanto ser vivo em uma regido que lhe oferece
a vida, o homem teve que se adaptar a determinadas leis gerais da natureza. Essas
regras estdo postas de maneira que, ao longo de sua histéria biolégica, o homem péde
a partir de um primeiro instinto natural, abstrair seus elementos causais sob a
mediacao da experiéncia.

Podemos inferir que foi a partir da capacidade humana de aprender e
apreender com a constancia das relacbes naturais que nasceu na humanidade a
faculdade que a capacitou a superar os obstaculos da natureza de modo mais amplo
e analitico.

Foi por intermédio da necessidade de sobrevivéncia no mundo que a
humanidade seguiu pelo caminho da inteligéncia, como um movimento gnosiologico
do homem onde o ponto de mutagao ocorreu quando os niveis de gradagao do instinto
chegaram ao seu limite e ndo respondiam mais as necessidades da sobrevivéncia
humana. Naquele momento, era necessario ao homem separar para analisar e se
preparar para o mundo da vida.

A inteligéncia se manteve como basti&o da humanidade em um territorio cuja
construgao de ferramentas e instrumentos conduziu a sobrevivéncia e a sua evolugao

ao longo das eras.
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Em Bergson a inteligéncia vem ao encontro da percepgao do agir mediado, em
funcdo da manutencéo da vida, ndo mais como o instinto irrefletido sobre o agir que
apenas executa de maneira autbnoma, mas como uma agao reflexiva mediante a
tomada de consciéncia de algo, ou seja, a partir de uma memoria do passado que a
inteligéncia tenta prever os acontecimentos futuros em prol da possibilidade do agir.

A inteligéncia constroi, mediante os acertos e desacertos de uma heuristica
interna da faculdade de agir do homem elementos para se sustentar enquanto sistema
integrado de resolugéo de problemas. A inteligéncia tende a separar as coisas em prol
da analise dos acontecimentos, em uma tentativa de dissecacdo de um pequeno

estadio temporal no espaco, assim ressalta Bergson:

Veremos que a inteligéncia humana se sente em casa enquanto for
deixada entre os objetos inertes, mais especialmente entre os sélidos,
nos quais nossa agao encontra seu ponto de apoio e nossa industria
seus instrumentos de trabalho, veremos que nossos conceitos foram
formados a imagem dos sélidos, que nossa logica € sobretudo a l6gica
dos sdélidos, e que, por isso mesmo, nossa inteligéncia triunfa na
geometria, na qual se revela o parentesco do pensamento légico com
a matéria inerte e na qual basta a inteligéncia seguir seu movimento
natural, apés o mais leve contato possivel com a experiéncia, para ir
de descoberta em descoberta com a certeza de que a experiéncia
segue logo atras dela e lhe dera invariavelmente razao (EC, p. IX).

E a partir desse entremeio do conhecimento possibilitado espacialmente e
quantitativamente pela inteligéncia que Bergson percebe que existem outras formas
de conhecimento possiveis e é nesse ponto que a metafisica Ihe apresenta como um
portico para o vislumbre da duragdo, nogao que desenvolveremos mais adiante.

Nesse percurso que fizemos sobre a inteligéncia, observamos que, segundo
Bergson em “Introdugdo a Metafisica”'®, cabe indicar que existem duas maneiras de

conhecer:

A primeira implica que rodeemos a coisa; a segunda, que entremos
nela. A primeira depende do ponto de vista em que nos colocamos e
dos simbolos pelos quais nos exprimimos. A segunda nao se prende
a nenhum ponto de vista e ndo se apoia em nenhum simbolo. Acerca
da primeira maneira de conhecer, diremos que ela se detém no
relativo; quanto a segunda, onde ela é possivel, diremos que ela atinge
o absoluto (IM, p. 19).

16 Ensaio publicado em 1903 na Revue de Métaphysique et de Morale. Aqui utilizamos o texto
traduzido pelo Prof. Franklin Leopoldo e Silva publicado em 1974 pela Editora Abril Cultural na
Colegao Os Pensadores.
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Dessa maneira, cada forma de conhecer Bergson atribui a um tipo de
conhecimento, o primeiro, vinculado ao cientifico, ele chama de analise, e o segundo,
ao metafisico, ele o chama de intuicdo. Essas duas formas do conhecer possuem
meétodos diferentes e objetivam a matéria e a duragéo, respectivamente. Ambas as
formas partiiham de atributos que sédo essenciais para a vida, mas possuem
finalidades diferentes.

A anadlise € o método da inteligéncia por exceléncia, ela é o instrumental para
o homem conseguir sobreviver aos obstaculos da vida material. A inteligéncia faz uso
da quantificagdo da matéria para poder criar ferramentas e assim conceder ao homem
mecanismos de sobrevivéncia. E por isso que a inteligéncia tem um papel muito
importante para Bergson, é a partir dela que o ser humano pode se consolidar como
espécie nascente no mundo da vida em um momento crucial da evolugéo.

Segundo Bergson, houve um momento em que ocorreu uma bifurcagdo na
evolucgdo, os animais continuaram a seguir pelo caminho do instinto, aprimorando-o e
gerando conhecimento no modo dele.

O homem, enquanto espécie, seguiu pelo caminho da inteligéncia, que o
aprimorou como instrumental para a manutencéo da vida. Os animais, guiados pelo
instinto, possuiam elementos naturais para a sua preservagao, garras, pelos, presas,
o homem, por sua vez, sem essas ferramentas naturais, se utilizou da inteligéncia
para criar suas proprias ferramentas artificiais e, assim, modificar a natureza em
beneficio de sua sobrevivéncia.

Na sua obra As Duas Fontes da Moral e da Religido, Bergson nos expoe:

Outro tanto se diria do instinto e da inteligéncia, que os caracterizam
respectivamente. Recolocados na evolucao da vida, eles aparecem
como duas atividades divergentes e complementares. Lembremos
apenas que a vida é determinado esforgo para obter certas coisas da
matéria bruta, e que instinto e inteligéncia, considerados no estado
acabado, sdo dois meios de utilizar um instrumento para esse fim: no
primeiro caso, o instrumento faz parte do ser vivo; no outro, € um
instrumento inorgéanico, que foi preciso inventar, fabricar, aprender a
manejar. Considerai a utilizagdo, com mais forte razdo a fabricagao, e
com mais forte razdo ainda a invengao e deparareis um por um todos
os elementos da inteligéncia, porque sua finalidade explica sua
estrutura. Mas nao se deve esquecer que resta uma franja de instinto
em torno da inteligéncia, e que lampejos de inteligéncia subsistem no
fundo do instinto (DF, p. 98).
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A manipulagado do fogo, a criacédo de ferramentas de defesa e plantio, tudo
forjado pela inteligéncia e sua capacidade analitica de observar e separar em vistas
ao agir. Ou seja, a inteligéncia muniu o0 homem de um sdlido instrumental analitico
que o ajudou a se manter no mundo da vida quantificando em extens&o o tempo e o
espaco.

Observamos que na introdugao da obra A Evolugéo Criadora Bergson escreve:
“(...) nossa inteligéncia, no sentido estrito da palavra, esta destinada a assegurar a
insercdo perfeita de nosso corpo em seu meio, a representar-se as relagées entre
coisas exteriores, enfim, a pensar a matéria” (EC, p. IX).

Cabe ressalvar que instinto e inteligéncia fazem parte de naturezas distintas”
apesar de se entrecruzarem em alguns caminhos'®. Alids, Bergson chega mesmo a
indicar que instinto e inteligéncia seguiram por vias divergentes, mas nunca deixaram
de se articular'®, pois existe um certo tipo de tendéncia que os une em um emaranhado

jogo de completude, como ele nos escreve:

Na realidade, s6 se acompanham porque se completam, isso s6 se
completam porque sao diferentes, o que ha de instintivo no instinto
sendo de sentido oposto ao que ha de inteligente na inteligéncia. “(...)
todo instinto concreto esta misturado com inteligéncia, como toda a
inteligéncia real é penetrada por instinto. Além disso, nem a
inteligéncia nem o instinto se prestam a definigdes rigidas; sao
tendéncias e nao coisas feitas (EC, p. 148).

A inteligéncia esta apta a pensar a matéria, aquilo que é inerte, trabalhando
com os iméveis. Assim, o0 mundo € o palco da inteligéncia, que colhendo os seus
fendmenos, conduz o instrumental necessario para o agir na natureza. Dessa
perspectiva, vemos que o homem é um ser complexo que conseguiu adaptar-se as
suas necessidades motoras e as realidades moventes postas pela sua duragao no
mundo.

A inteligéncia cumpre bem o seu papel ao mobilizar os meios necessarios ao

agir no mundo e, por ser capaz de instrumentalizar a reflexao, ela contribuiu para que

17 “(...)podemos dizer que toda evolugdo do reino animal, abstragdo feita dos recuos para a vida
vegetativa, se realizou em duas vias divergentes, uma das quais ia para o instinto e outra para a
inteligéncia”. (EC, p. 146).

8 Nao ha inteligéncia ali onde ndo se descobrem vestigios do instinto, ndo ha instinto, sobretudo, que
nao esteja envolto por uma franja de inteligéncia” (EC, p. 147).

19 “As duas atividades, tiveram que dissociar-se para crescer; mas alguma coisa de uma continuou
ligada a outra” (DF, p. 98).
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a analise do espacgo seja posta de tal maneira que a sua interagao resulte em uma
determinada acéo.

N&o se pode deixar de pensar a contingéncia como uma propriedade que
dificulta esse instrumental do intelecto, tendo em vista que a inteligéncia, por mais que
tenda a imobilizar a realidade, ndo consegue contabilizar 0 seu movimento pleno. “A
inteligéncia retem apenas uma série de posigées: um ponto primeiramente atingido,
depois outro, depois outro” (PM, p.109).

Mas ndo € porque a vida foge a sua espreita que a inteligéncia ndo consegue
concretizar seus resultados, ela continua tentando reter o presente, analisando o
passado com vistas a uma previsao do futuro.

Diante das diferentes variaveis que a relagdo do homem com o mundo exerce
sobre os diversos aspectos da vida a inteligéncia tenta permear seus resultados
buscando a correcédo do movimento.

A inteligéncia tenta conceber o movimento, mas ndo consegue, este ultrapassa
os parametros de sua instrumentalizacdo. A inteligéncia, assim, é limitada pelas suas
proprias caracteristicas mais importantes: a imobilizagao e a espacializacao do real e,
mesmo sendo a “fabrica do agir humano” e exercendo o seu propésito natural, ndo
consegue ter acesso ao absoluto. E justamente por ser assim, a inteligéncia nao
consegue abarcar a coisa viva.

Esse é o olhar que Bergson deseja extrapolar, o olhar através de uma unica
dimensdo mediada pela inteligéncia. E para que isso ocorra € necessaria uma
recomposicao do homem no mundo do proprio movimento da vida interior, alcangado
através da intuicdo como um método que consiga chegar a duragéao.

Deixemos claro que a inteligéncia ndo é “maléfica”; ao quantificar o mundo para
o0 homem ela cumpre seu papel. Mesmo este tendo um olhar vinculado somente a
matéria e a sua espacializacdo. O texto a seguir representa muito bem como devemos
olhar para a inteligéncia e a intuicdo: “Salientar o privilégio da intuicdo frente a
inteligéncia ndo configura que a inteligéncia seja desimportante, mas delimita sua
funcionalidade ao campo da manutengdo pragmatica da vida” (ECCARD; MANCINO,
NOBREGA: 2019, p. 123). Cada qual possui sua finalidade, sua orientagdo e
direcionamento, a primeira para a matéria, a segunda para o espirito.

Somente ultrapassando os limites da inteligéncia e de sua estrita visdo que
fragmenta a realidade é que poderemos suplantar a cisdo desse real e, assim,

podermos participar do mundo da vida como seres plenos; isso se da através da
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intuicdo que nos torna participes de um conhecimento mais profundo de si e de todo
0 cosmos; ocorre de modo que nosso agir passe a se realizar para muito além da
manutengdo da sobrevivéncia e se volte para o entendimento da vida como ela &,

como nos devemos vive-la, em seu movimento de plenitude sinérgica com o ela vital.

1.3 A Duragao

O real dura e a duragao do real € a unica constante da existéncia. Nesse
momento, vamos abordar um pouco desse tema que é muito importante e cerne da
filosofia de Bergson, elemento que o fez ficar conhecido como o “filésofo da duragao”.

Ao indagarmos como se da a constituigdo do homem no mundo, ou seja, na
sociedade, notamos que ele € uma constru¢ao inerente as suas proprias experiéncias
psiquicas da realidade.

Nessa realidade, como fonte primaria, o homem busca dentro do seu
mecanismo intelectivo fazer uma abstracdo do mundo material que o circunda,
recebendo os estimulos, interagindo com eles e gerando novos estimulos em seu
meio.

A grande questado invitada a nds por Bergson € a incapacidade de termos
acesso ao absoluto por intermédio da inteligéncia, cuja analise separa em fragdes o
todo com o intuito de quantificar a realidade em sessdes especializadas.

A inteligéncia por si s6 ndo é capaz de contemplar a face plena da vida, nao
conseguindo abarcar o fluxo continuo que Bergson chamou de duragdo e que para
ele constitui a propria esséncia do ser.

Mesmo nao abarcando o todo, a inteligéncia cumpre muito bem o seu papel em
lidar como ferramenta do agir humano frente ao fisico, frente a matéria e ndo podemos
julgar a inteligéncia por permanecer em seus limites. Como bem descreve Bergson no

inicio de sua obra A Evolugéo Criadora:

A historia da evolugao da vida, por incompleta que ainda esteja, ja nos
deixa entrever como a inteligéncia se constituiu por um progresso
ininterrupto ao longo de uma linha que, através da série dos
vertebrados, se eleva até o homem. Ela nos mostra, na faculdade de
compreender, um anexo da faculdade de agir, uma adaptagédo cada
vez mais precisa, cada vez mais complexa e flexivel, da consciéncia
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dos seres vivos as condigdes de existéncia que lhes sdo impostas.
Disso deveria resultar a consequéncia de que nossa inteligéncia, no
sentido estrito da palavra, esta destinada a assegurar a insergao
perfeita de nosso corpo em seu meio, a representar-se as relacoes
entre as coisas exteriores, enfim, a pensar a matéria (EC, p. IX).

Mas como observar o movimento da vida de maneira mais plena, mais real e
organica possivel?

Partindo da duragdo € que Bergson observou que a nossa experiéncia do
mundo ndo esta inserida dentro de um tempo homogéneo, espacializado e vazio, ou
seja, a classica mistura entre o tempo e o espaco ndo faz parte da realidade do
espirito. Essa espacializacdo do tempo é sim parte de um artificio da inteligéncia
enquanto mecanismo analitico que usa da cisdo da realidade para se voltar a
separagao, sempre com vistas a sua atuacao quantitativa e mediata no mundo como
instrumento de sobrevivéncia.

O existir € como uma presencga constante que permeia a todos os estados da
consciéncia e que da unidade as existéncias como puro fluxo, essa € a duragao e cujo
acesso pode ser realizado através da intuicdo do espirito, ndo como uma mera
representacdo, mas como uma unidade na totalidade, por isso € diferente da
inteligéncia, que usa da linguagem e sua gama de simbolos para representar
pequenas partes da realidade, mas que nao consegue conceber algo fora dos limites
do espaco.

A metafisica proposta por Bergson busca implementar uma nog¢do de
movimento no interior da linguagem que possa conceder instrumentos necessarios ao
acesso da intuicao, esse é o método, tendo como finalidade imbuir o leitor a poder ele
mesmo interagir com o puro devir que é a duracao; movimento fluidico intuitivo que
somente pode ser alcancado na interioridade do eu profundo.

O que Bergson busca é o conteudo da experiéncia imediata e interior, 0 acesso
ao tempo vivido da experiéncia metafisica, ou seja, a propria duragéo?°.

A duragao ndo pode ser mensurada quantitativamente, ela ndo participa de nés,
nos é que dela participamos através de uma multiplicidade de estados internos, cuja
intensidade varia de acordo com o desenrolar de nossas agdes. E é justamente no

interior desses estados de consciéncia que se da o campo da duracéo.

20 Segundo a Profa. Débora Morato Cristina Pinto em seu prefacio da tradugédo da obra de Bergson
Ensaio Sobre os Dados Imediatos da Consciéncia, p.6: “(...)duragao &, antes de tudo, uma experiéncia”
(BERGSON: 2020, p. 6).
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Um erro primario ao tentar o acesso a essa realidade pura que é a duragao,
segundo Bergson, foi que “(...) ao introduzir o espago em nossa concepgédo de
duracéo, ela corrompe a propria fonte, nossas representagdes da mudancga exterior e
interior, do movimento e da liberdade” (DI, p, 55), ocasionando uma visdo distorcida
do absoluto, ele dedica grande parte do seu “Ensaio Sobre os Dados Imediatos da
Consciéncia” a critica da espacializagao do tempo.

Para alcancar a duracdo é necessario abandonar a ideia de cisdo que a
inteligéncia realiza e voltar o seu olhar para a experiéncia da interioridade. O autor
nos fala que ao separar para a analise a inteligéncia precisa inserir o tempo no interior
do espaco para que ela possa trabalhar com seus simbolos e assim foi feito ao longo
da histéria da humanidade, reproduzindo erroneamente essa ideia de tempo e espaco
interligados.

Bergson nos fala que, somente através de uma metafisica envolvida no
movimento da duracgédo, através da intuigao, € que poderemos ter acesso ao absoluto
da existéncia, lugar em que o eu profundo toma consciéncia de que dura e se faz no
tempo, como uma experiéncia do agir.

E no interior da duracdo que se presentifica uma eternidade do existir enquanto
“lugar e tempo” do movimento puro do realizar da criacao, i.e., onde a realidade se
encontra em um eterno fluxo que vai além do movimento fisico, mas interage e se
envolve em um movimento metafisico em que o ser supera a matéria para tornar-se
eterno, dessa forma a duracao é parte imanente do ser e ndo da matéria.

A inteligéncia ndo consegue trabalhar no campo da duragao porque nao fazia
parte de sua programacao, ou melhor, de sua atuagao. Ainda na obra A Evolugdo

Criadora Bergson delimita a area da inteligéncia:

Mais precisamente, a inteligéncia €, antes de tudo, a faculdade de
remeter um ponto do espago a um outro ponto do espaco, um objeto
material a um objeto material; aplica-se a todas as coisas, mas
permanecendo fora delas, e de uma causa profunda nunca percebe
mais que sua difusdo em efeitos justapostos (EC, p. 19).

Como um exemplo para entendermos a duracdo usemos a maré, quando na
praia observamos o movimento ciclico das aguas do mar que sobem ou descem o seu
nivel, influenciado pelas forgas gravitacionais exercidas pela lua e pelo sol, podemos
observar uma tdbua de marés onde existem as indicagdes das horas que tal nivel

estara mais alto ou mais baixo. No entanto, quando |la estamos molhando nossos pés,
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observamos que ocorreu uma mudanga na posigao da agua, mas percebemos que
nao conseguimos precisar com exatidao qual € o momento em que a agua subiu ou
desceu, precisariamos contabilizar metros, centimetros, tentar emaranhar e inserir a
hora, seus minutos, segundos, centésimos e assim uma sessdo de momentos que a
nossa experimentagao nao consegue distinguir, por ser justamente uma experiéncia
fluida entre aquele momento e nosso interior.

Embora a tabua das marés seja de importancia para a nossa sobrevivéncia no
mar, como a pesca ou navegagao, a inteligéncia ndo consegue captar e nem
expressar esse movimento de passagem intrinseco entre um nivel e outro enquanto
um elemento unico de experiéncia que é pura duragao.

A duragado é, portanto, o que antecede e da origem ao tempo construido
intelectualmente pela ciéncia, cuja pequena fragdo retirada para analise € que pode
ser medido quantitativamente, ser mensuravel e divisivel pela inteligéncia.

Assim, a duragao possui uma ampliddo muito maior e o seu todo s6 pode ser
percebido por meio da intuicdo, isso diante desse tempo real que ¢é fluido e continuo.
Alias, Bergson afirma que a duracdo pura € a forma que toma os nossos estados de
consciéncia quando nos nos permitimos viver, quando nos nos abstemos de
estabelecer uma separacao entre o estado atual e os estados anteriores (DI, pp. 67-
75).

S existe duragao quando existe sucessao em um continuo estado de ser onde
o essencial é composto por uma multiplicidade sem divisibilidade, sucessao pura sem
nenhuma separagdo com o todo, € um ato intenso de sucessao com diferentes

intensidades que pode ser alcangada através da intuigao.

1.4 A Intuicao

Como proposigdo de uma nova filosofia, mediante uma nova metafisica,
Bergson sentiu que era necessario a apresentagdo de novos conceitos que
conseguissem abarcar o seu pensamento e buscou um método que possibilitasse
essa realizacdo. Assim, o método intuitivo que Bergson nos apresenta é parte
essencial e de importancia capital para a sua filosofia. A intuicdo € o elo entre todas

as tematicas trabalhadas por ele ao longo de sua vida e obra.
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A intuicao é a base da teoria do conhecimento real, sua raiz conjura o alcance
da duragao para o homem como um novo método do conhecer, onde nao se perde o
movimento e onde a verdade se da através de uma interiorizacdo que € uma
expresséo de criagédo?".

Como ja foi dito, a inteligéncia efetua um movimento de redugao para, através
da linguagem, traduzir a realidade que € movente. Para que isso ocorra e necessario
cristalizar e espacializar o tempo. Dessa maneira, a analise cientifica capta uma
pequena parte da realidade para transformar em simbolos que a inteligéncia possa

trabalhar. Bergson afirma a respeito da analise o seguinte:

Analisar consiste (...) em exprimir uma coisa em fungc&o do que ndo é
ela. Toda a analise é, assim, uma traducao, um desenvolvimento em
simbolos, uma representagao 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. (...) Isto posto, veremos
sem dificuldade que a ciéncia positiva tem por funcao habitual analisar.
Ela trabalha, pois, antes de tudo com simbolos (IM, pp. 134-135).

A linguagem e seus simbolos representativos voltados para a pratica intelectiva
acaba por nao mostrar a realidade da vida que € puro mover; se perde o fluxo da vida.

A Prof?. Astrid Sayegh nos fala que:

Os signos, sem duvida, possuem um papel evocador e ocasional que
serve para desencadear o processo de conhecimento. Mas, o
verdadeiro ponto de partida para uma experiéncia mais profunda é o
espirito, o qual, em um processo centrifugo, busca em si mesmo o
contato regenerador, por uma simpatia com o objeto de conhecimento,
para em seguida expressa-lo em representagdes explicativas
(SAYEGH, 1998, p. 22).

Claro que a destinacao pragmatica da inteligéncia € algo que se apresenta de
modo natural para ela, cumpre sua finalidade com vistas a agao e ao fabrico em prol
do homem e da sua manutengao da vida. A inteligéncia precisa rodear o objeto com
eficacia para poder analisa-lo e o uso da linguagem e dos simbolos sao instrumentos
perfeitos para realizar cortes no devir.

Bergson chama a ateng¢do de que o caminho da ciéncia positiva € uma das

formas de pensar e uma maneira de conhecer o mundo da vida, porém € um meio

21 A Prof?. Astrid Sayegh nos diz que: “Ora, a propria intuigdo implica em criagdo, na medida em que a
aderéncia ao objeto ou a verdade ocorre sempre contemporaneamente a uma interiorizagdo desta
verdade. Intuir é criar na medida em que dilatamos nossa consciéncia, na medida em que superamos
a ndés mesmos por uma tenséo cada vez maior de nosso espirito” (SAYEGH: 1998, p. 25).



30

muito restrito de conhecer, pois € cindido pela analise da inteligéncia, espacializado e
segregado da duragdo. “Eis, entdo, a necessidade de descartar o pensamento
meramente conceitual em funcdo de uma filosofia mais intuitiva” (Ibidem).

Desse modo, ele nos fala que existe outra maneira de conhecer, a partir de um
método pleno, completo, cujo poder de nos fazer voltar a consciéncia para a nossa
prépria duragao interior nos desvelaria cada fato de maneira sucessiva em que estes
nao se justaporiam, mas se interpenetrariam no interior profundo do homem no seu
préprio espirito.

Este conhecimento pleno, que advém do absoluto, requer um contato interior
livre da intermediacao da inteligéncia, requer um contato com o “Eu profundo” que se
da de modo sem qualquer participacdo simbdlica ou mediata. Esse conhecimento é

para Bergson a metafisica. Na conferéncia “Introdu¢do a Metafisica” ele descreve:

Se existe um meio de possuir uma realidade absolutamente, em lugar
de a conhecer relativamente, de colocar-se nela em vez de adotar
pontos de vista sobre ela, de ter a intuicdo em vez de fazer a analise,
enfim, de a apreender fora de toda expressdo, tradugao ou
representacao simbdlica, a metafisica é este meio. A metafisica é,
pois, a ciéncia que pretende dispensar os simbolos (IM, p. 1135).

O movimento de encontro com o nosso interior profundo em busca da duracéo
€ realizado através da intuigao.

Dessa maneira afirma Bergson em sua conferéncia “A intuicdo filosofica”:
‘Descamos entdo ao interior de nés mesmos; quanto mais profundo for o ponto que
tocarmos, mais forte sera o impulso que nos reenviara a supetrficie. A intui¢céo filoséfica

é este contato, a filosofia é este el@” (IF, p. 185).

1.4.1 Intuicdo e Metafisica

Bergson parte para a criagado de um movimento de revalorizagao da metafisica,

sobre esse ponto, de acordo com o pesquisador Eduardo S. Ribeiro:

A metafisica, aqui, assume novos contornos, caracteristicas e
objetivos a partir do esforco de Bergson em diferenciar a sua
concepgao daquela advinda dos antigos fildsofos gregos; ha a
proposta, entdo, de revalorizacdo da metafisica como uma “séria



31

ocupacao do espirito” (IM, p. 138) e como meio de se alcangar o ser
(RIBEIRO, 2013, p. 97).
Diante desse movimento em busca da renovagdo da metafisica que Bergson

empreende ele busca demonstrar que os grandes e insoluveis problemas que a
acompanharam ao longo dos séculos fazem parte de uma concepgao errbnea
justamente por tentar inserir elementos espaciais no interior da duragao que é puro
movimento em uma tentativa de analise de partes de um tempo artificial. Isso se deve
a uma visao intelectualista que ndo consegue ter acesso ao que deveria ser o real
objeto da metafisica que € a duragéo.

Bergson afirma que a metafisica nasce justamente com a escola eleatica, mais
precisamente quando Zen&o de Eléia introduz as contradigdes acerca do movimento
e das representag¢des simbdlicas que a linguagem faz ao tentar intelectualizar o real,

assim, ele afirma:

A metafisica data do dia em que Zendo de Eléia assinalou as
contradi¢cdes inerentes ao movimento e a mudanca tal como a
inteligéncia se os representa. Em superar, em contornar por um
trabalho intelectual cada vez mais sutil essas dificuldades levantadas
pela representagdo intelectual do movimento e da mudanga foi gasta
a maior parte da energia dos filésofos antigos e modernos. Foi assim
que a metafisica foi levada a procurar a realidade das coisas acima do
tempo, para além daquilo que se move e que muda, fora, por
conseguinte, daquilo que nossos sentidos e nossa consciéncia
percebem (PM, p. 10).

O tempo foi cindido pelo pensamento antigo e essa reprodugédo impediu,
segundo Bergson, que a metafisica avangasse justamente por ndo considerar o seu
ponto chave, que € a prépria duragdo pura enquanto multiplicidade temporal que
participa de um constante fluir.

O que os eleatas e mesmo a filosofia posterior construiu foi uma metafisica que
buscou ultrapassar a experiéncia substituindo-a por ideias abstratas e vazias
retirando-as de uma camada meramente superficial da realidade.

Assim, Bergson vé o potencial da metafisica ao recuperar a sua originalidade,
ao focar no seu real objeto, a duragéo, enquanto afixo da experiéncia movente e plena
que faz parte de um aprofundamento crescente do real.

E possivel ter uma metafisica do real que contemple o fluxo, mas somente se
o alcance for o da duracdo. Ele nos fala: “A metafisica tornar-se-a entdo a propria
experiéncia. A duragéo revelar-se-a tal como €, criagdo continua, jorro ininterrupto de
novidade” (PM, p. 11).
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E preciso que facamos um movimento interior para sair dessa representagéo
que a nossa inteligéncia nos habituou a enxergar o mundo sob o aspecto do imével.
E preciso que os simbolos possam ser substituidos pela experiéncia pura e ndo mais
por extratos abstratos que foram retirados dessa mesma e transformados em
pedacos, ou melhor dizendo, em partes de uma série de estados.

A metafisica deve ser valorizada e reconciliada com a verdade para poder
experienciar a natureza de suas proprias questdes. Por isso da constituicdo de uma
nova metafisica, para gerar um novo modo de perceber a realidade. “O metafisico
comecgara por ter uma intuigdo vaga que o guiara através dos factos. E os factos, por
Sua vez, corrigirdo e completarao os dados da observacéo interior’ (MARTINS: 1946,
p. 111).

A importancia da intuicdo vem justamente ao encontro dessa nova constituicao
da metafisica proposta por Bergson. Ao focar na duragao como objeto da metafisica
temos que deixar de lado a ideia de que a analise € a unica forma de conhecer. Afinal,
“analisar consiste (...) em exprimir uma coisa em fungéo do que néo € ela” (IM p.134).
Para isso, necessitamos efetuar uma volta a nossa propria esséncia, i.e., precisamos
de uma interiorizagao que possa ser alcancada através da intuicdo como método, ela

€ o elo de ligacao para conseguirmos apreender a duragao e o real.

1.4.2 A Intuicdo como método

A intuicdo é o ponto de contato entre o eu profundo e a duragao, ela é um ato
simples que designa um conhecimento imediato, livre de simbolos, mas que participa
de uma multiplicidade qualitativa enquanto ato vivido.

Segundo Gilles Deleuze em sua obra Bergsonismo:

A intuicdo é o método do bergsonismo. A intuicdo ndo € um sentimento
nem uma inspiragdo, uma simpatia confusa, mas um método
elaborado, e mesmo um dos mais elaborados métodos da filosofia. Ele
tem suas regras estritas, que constituem o que Bergson chama de
“precisdo” em filosofia. E verdade insiste nisso: a intuigdo, tal como ele
a entende metodicamente, ja supde a duragdo (DELEUZE, 2012, p.
9).
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Deleuze aponta que a intuigdo ndo é uma simples nocao, ela é definida em
conjunto com o seu proprio método, justamente por ser uma nogao metodica, i.e., néo
€ possivel ter a nocao de intuicdo separado do préprio método intuitivo.

N&o podemos dissecar a intuicdo em analise, como faz a inteligéncia com os
seus objetos de estudo. O intuito de Bergson é restaurar a mobilidade daquilo que é
movente, volver o fluxo ao tempo da duracédo, longe da espacializagdo engendrada
pela inteligéncia.

E por isso que Bergson nos chama a ter uma relacdo metddica direta pela
intuicdo. E por isso que a intuicdo deve ser o método de trabalho do filésofo, pois,
somente a intuicdo adente aos critérios da vida, como escreve a Prof?. Astrid Sayegh:
“(...) um método verdadeiro deve partir da realidade em si, vivenciada no intimo do
proprio ser, para em seguida transformar-se em representagbes explicativas”
(SAYEGH, 1998, p. 15).

O papel da intuicao é, pois, o de apreender a duragdo como ela é: através de

um método que adentre ao movimento do ser. Precisamos pensar intuitivamente, pois,

(...) pensar intuitivamente é pensar na duracdo. A inteligéncia parte
ordinariamente do imovel e reconstroi bem ou mal o movimento com
imobilidades justapostas. A intuicdo parte do movimento, coloca, ou
melhor, percebe-o como a realidade mesma, e ndo vé na imobilidade
mais que um movimento abstrato, um instantaneo tomado por nosso
espirito na mobilidade (BERGSON: PM, 1974, p. 121).

A intuicdo nos capacita a ver a realidade sob a ¢6tica do espirito e a tomar
consciéncia dessa mobilidade fluidica que é a duragao interna de cada um de nés,
permeado por estados internos que se interpenetram mutuamente.

A grande questdo que se apresenta € a de como seria a transmissédo da
intuicdo? Considerando que ela se da através da visdo do espirito pelo espirito e sem
a intermediagao da linguagem como agente simbdlico que cristaliza a realidade?

Primeiramente Bergson nao rejeita a linguagem, na verdade ela a quer usar
como um instrumento mediador para estabelecer uma comunicacéo intersubjetiva que
possa ultrapassar os conceitos em prol da realidade, o que ocasionaria um efeito duplo
para o entendimento, i.e., seria benéfico tanto para a inteligéncia e sua analise quanto
para o eu profundo que acessaria a duracao. Isto se daria através de uma intensidade,

por meio de um fluxo na agao.
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Partindo de elementos do eu superficial, aquele que se utiliza da linguagem,
que trabalha no espago e esta em uma camada menos imediata da consciéncia pura,
para alcancgar o eu profundo, que se encontra nos nossos estados de consciéncia
onde os sentimentos s&o interpenetrados pela duragéo pura.

Nao € um caminho facil de ser percorrido, mas € um caminho de elevagao
espiritual, um caminho de acesso aos nossos estados de consciéncia “qguando 0 nosso
eu se deixa viver”, este € o método intuitivo bergsoniano, interior em esséncia, fazendo
com que a consciéncia se volte para dentro de si na duracéo.

Gerar conhecimento através do método intuitivo é o verdadeiro conhecimento
metafisico que surge das origens desse fluxo inerente a vida. A intuigdo € um esforgo
constante para inverter o caminho habitualmente percorrido pela nossa inteligéncia,
inverter mesmo a forma como se faz filosofia, em busca de uma realidade do espirito,
como escreve Bergson na Introdugédo a Metafisica: “Filosofar consiste em inverter a
marcha habitual do trabalho do pensamento” (IM, p. 38).

Bergson indica que a intuicdo como método necessita da metafisica, ou melhor,
de uma nova metafisica que possa criar conceitos que sejam capazes de irromper 0s
impasses da inteligéncia e isso se da através da criacdo de novos conceitos que
possam permear a fluidez e ser flexiveis, como o uso de imagens?? e metéaforas, alias,

Bergson diz:

Certamente os conceitos sao indispensaveis, pois todas as outras
ciéncias trabalham geralmente com conceitos, e a metafisica ndo pode
dispensar as outras ciéncias. Mas ela s6 é propriamente ela mesma
quando ultrapassa o conceito, ou ao menos, quando se liberta de
conceitos rigidos e pré-fabricados para criar conceitos diferentes
daqueles que manejamos habitualmente, isto é, representacdes
flexiveis, moéveis, quase fluidas, sempre prontas a se moldarem sobre
as formas fugitivas da intuigdo. (...) nossa duragdo pode ser-nos
apresentada diretamente na intuicdo, que pode ser sugerida
indiretamente por imagens, mas que nao podera — se tomamos a
palavra conceito em seu sentido préprio — se encerrar numa
representagdo conceitual (IM, p. 24-25).

22 Sobre o uso das imagens como forma de apreenséo da intuicdo Bergson diz: “Nenhuma imagem
substituira a intuicdo da duragdo, mas muitas imagens diversificadas, emprestadas a ordem de coisas
muito diferentes, poderao, pela convergéncia de sua agao, dirigir a consciéncia para o ponto preciso
em que ha uma certa intuicdo a ser apreendida (IM, p. 23).
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E através de um novo aparado metafisico-conceitual que o fildsofo da duracéo
devera comunicar a intuicdo, por meio de elementos que o consigam levar a sugerir o
inexprimivel, através de uma flexibilidade natural e singular.

O filésofo se torna um arauto da palavra e, consequentemente, da linguagem,
modificando a sua expressao, antes permeada pela inteligéncia, rumo ao sentido que
consiga ultrapassar a cristalizagdo conferida pelo pensamento, o filésofo deve se

tornar um artista da palavra, nas palavras de Franklin Leopoldo e Silva:

O artista torce a linguagem, no limite com a finalidade, diz Bergson, de
nos fazer esquecer que ele emprega palavras. Assim, € a prépria
capacidade de simbolizar, intrinseca a inteligéncia, que vai permitir de
alguma forma a superacao da cristalizacao simbdlica que constitui a
precisdo abstrata do conhecimento analitico. Voltada para o esforgo
de traduzir o intraduzivel, a inteligéncia se torna de alguma maneira
consciente da “franja” intuitiva que a rodeia: procurara entao vencer o
obstaculo da linguagem com a prépria linguagem, construindo com os
simbolos um analogo de fluidez que ela n&o pode exprimir diretamente
(SILVA, 1994, p.96).

O método da intuicdo deve nos levar a galgar um novo territorio na filosofia em
prol da elevagao do espirito, rumo a descoberta da realidade em si, fazendo-nos como
humanidade a enxergar a duracdo como ela realmente é, sem separagdes, sem
cisdes, como puro fluxo e ndo como retalhos do tempo e do espaco.

Bergson assim nos fala: “De qualquer maneira, a filosofia nos tera elevado
acima da condi¢cdo humana” (PM, p. 132).

De posse desses conceitos trabalhados por Bergson ao longo de sua vida e
obra nos deparamos com o seu ultimo trabalho As Duas Fontes da Moral e da
Religido, livro este que surge como um elemento que acaba por complementar o
trabalho de sua vida, agregando ainda mais valor a tudo o que foi exposto na belissima

obra A Evolugéao Criadora.
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2 AS DUAS FONTES DA MORAL E DA RELIGIAO

As Duas Fontes da Moral e da Religido (1932), ultima obra de Henri Bergson
foi muito aguardada pela comunidade académica, principalmente devido aos vinte e
cinco anos que separam o langamento desta de A Evolugdo Criadora (1907). Ela foi

recebida de diferentes maneiras pelos seus leitores daquela época?? (cf. o apéndice).

A obra surge em meio a uma complexa situagéo geopolitica em que o mundo
estava se inserindo, mas, para além das questdes sociopoliticas do momento,
Bergson desejou entregar um trabalho que pudesse agregar ainda mais valor a sua
obra como um todo e possibilitar uma maior reflexao e entendimento acerca do mundo

e do real como ele assim o enxergava.

A obra As Duas Fontes da Moral e da Religido surge como um elemento que é
ao mesmo tempo continuidade de tudo aquilo que foi trabalhado em A Evolugéo
Criadora, mas que também se apresenta como um legado a possibilidade da insergéo

na duragao através da intuicdo sob o aspecto da mistica.

Acerca dessa obra de Bergson o pesquisador Gilberto Bettini Bonadio

descreve:

Se n’ A evolugéo criadora Bergson pensou o desenvolvimento do
impulso original da vida em termos metafisicos, em sua obra seguinte,
As duas fontes da moral e da religido, ele se dedica a investigar a agao
desse impulso vital nas criagdes humanas, ou seja, elabora uma
proposta sobre como se desenvolveram as forgas criadoras do homem
na histéria e pensa também a evolugao da vida do espirito em termos
morais (BONADIO, 2013, p. 85).

23 A obra de Bergson teve uma grande repercussao no cenario teoldgico de seu tempo, especialmente
entre o meio Catdlico Francés que, diante de uma crescente onda neotomista na Franga, a obra de
Henri Bergson desagradou a uma certa parcela do clero e a alguns tedlogos. Todavia, muitos outros
autores, tedlogos e religiosos, vislumbraram a obra bergsoniana como um marco para o pensamento
contemporaneo, em especial no campo da mistica, como é o caso do Jesuita Portugués Diamantino
Martins, SJ, cujo prélogo de seu livro “BERGSON: A intuicdo como método da metafisica” achamos
necessario inseri-lo como apéndice desse trabalho por retratar muito bem o ambiente de recepgéo das
“Duas Fontes da Moral e da Religido” na Europa. Cabe ainda ressaltar que, as obras anteriores de
Bergson ja haviam sido colocadas no Index Librorum Prohibitorum, de titulos proibidos pelo Tribunal
do Santo Oficio em 1914 (Informagbes a respeito podem ser consultadas no enderego eletrdnico:
https://sourcebooks.fordham.edu/mod/indexlibrorum.asp, na rede mundial de computadores (internet)
criada e gerida por Paul Halsall, da Universidade Jesuita de Nova York — Fordham University — consulta
efetuada em 08/10/2023); o Index foi abolido em 1966 pelo Papa Paulo VI.



https://sourcebooks.fordham.edu/mod/indexlibrorum.asp

37

Para compreendermos esse quadro vamos adentrar um pouco na obra do
autor, apresentando alguns pontos que acreditamos pertinentes a pesquisa da

tematica da mistica e assim podermos refletir com mais acuidade.

2.1 A estrutura da obra

Nesta ultima obra de Henri Bergson, publicada em 1932, ele apresenta algumas
questdes interessantes para o seu pensamento que, partindo de reflexdes sobre a
moral ele discute com as abordagens socioldgicas de seu tempo tendo como base o
conceito de obrigacéo, cerne das relagdes sociais.

O livro foi considerado uma obra impactante para de sua época. Sua teoria da
evolugao moral e religiosa influenciou diversos campos para além da filosofia, como o
da antropologia, psicologia e sociologia.

Bergson argumenta que tanto a moral quanto a religido evoluem ao longo do
tempo, com a inteligéncia gradualmente tomando o lugar do instinto social como fonte
dominante. Ele também atribui que a moral e a religido tém um papel importante na
evolucdo da humanidade, ajudando a promover a coeséo social e o progresso moral.

A mistica € apresentada como uma questao central que se enquadra enquanto
uma forma de conhecimento espiritual que transcende a compreensao intelectual
convencional. Bergson acreditava que a mistica pode permitir que a pessoa alcance
uma compreensao mais profunda da natureza do tempo e da consciéncia e que essa
compreensao € essencial para alcancar a unidade espiritual e a transcendéncia.

Através da intuicdo o homem possui a capacidade de transcender a
consciéncia cotidiana e alcancar a compreensao da realidade da duracédo. A mistica
compartilha perfeitamente aspectos da intuicdo por estar presente na sua base
espinhal, por isso, a mistica é considerada por Bergson uma forma do conhecer
intuitivo e que nao se constrdi no raciocinio légico quantitativo.

O préprio Bergson em 8 de margo de 1932 afirmou a Jacques Chevalier a
respeito de As Duas Fontes da Moral e da Religiao: “Se eu trouxer algo novo para
estas paginas, é isso: tento introduzir o misticismo na filosofia como processo de
pesquisa filosofica” (CHEVALIER: 1959, p. 152).
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Nos depararemos de maneira mais aprofundada acerca da mistica a partir do

capitulo seguinte.

Dessa forma, as Duas Fontes da Moral e da Religido é uma obra constituida

por 4 capitulos principais e seus respectivos subtitulos, a saber:
1) Capitulo | - A OBRIGACAO MORAL: Natureza e sociedade. — O individuo na

2)

sociedade. — A sociedade no individuo. — Obediéncia espontanea. —
Resisténcia a resisténcia. — A obrigacao e a vida. — A sociedade fechada. — O
apelo do herdi. — Forga propulsiva da emogao. — Emocgao e criacdo. — Emocéao
e representacao. — Libertagao da alma. — Marcha em frente. — Moral fechada e
moral aberta. — O respeito de si. — A justica. — Do intelectualismo em moral. —

A educagao moral. — Adestramento e misticidade.

Capitulo Il — A RELIGIAO ESTATICA: Do absurdo no ser razoavel. — A funcéo
fabuladora. — A efabulagao e a vida. — Significacdo do “impulso vital”. — Papel
social da efabulagédo. — Temas gerais da efabulagéo util. — Seguranga contra a
desorganizagdo. — Seguranga contra a depressdo. — Seguranga contra a
imprevisibilidade. — Do acaso. — “Mentalidade primitiva” no civilizado. —
Personificacdo parcial do acontecimento. — Da magia em geral. — Magia e
ciéncia. — Magia e religiao. — Deferéncia perante os animais. — Totemismo. —
Crencga nos deuses. — A fantasia mitologica. — Fungéo efabuladora e literatura.

— Da existéncia dos deuses. — Fungao geral da religido estatica.

Capitulo 1l — A RELIGIAO DINAMICA: Dois sentidos do termo religido. —
Porque nos servimos de um unico termo. — O misticismo grego. — O misticismo
oriental. — Os profetas de lIsrael. — O misticismo cristdo. — Misticismo e
renovagao. — Valor filosofico do misticismo. — Da existéncia de Deus. —
Natureza de Deus. — Criagao e amor. — O problema do mal. — A sobrevivéncia.

— Da experiéncia e da probabilidade em metafisica.

Capitulo IV — OBSERVAQC)ES FINAIS. MECANICA E MISTICA: Sociedade
fechada e sociedade aberta. — Persisténcia do natural. — Caracteres da
sociedade natural. — Sociedade natural e democracia. — A sociedade natural e

a guerra. — A era industrial. — Evolugédo das tendéncias. — Lei de dicotomia. —
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Lei de duplo frenesim. — Regresso possivel a vida simples. — Mecéanica e

mistica.

2.2 Sobre a dualidade usada por Bergson?*

E necessario abordarmos, mesmo que de maneira simplificada e nao
aprofundada, os exemplos dualistas usados por Henri Bergson ao longo de sua obra.
Nés devemos considerar esse uso do dualismo através de um olhar com
carater educativo, ou mesmo didatico que, a nosso ver, o filosofo francés fazia questao
de usar constantemente como instrumental retérico. Podemos verificar que essa
constancia no uso de exemplos dualistas em suas reflexdes estdo presentes em todas

as suas obras, como nos indica Deleuze:

S&o célebres os dualismos bergsonianos: duragéo-espaco, qualidade-
quantidade, heterogéneo-homogéneo, continuo-descontinuo, as duas
multiplicidades, memdéria-matéria, lembrancga-percepcéo, contracéo-
distenséo, instinto-inteligéncia, as duas fontes etc. Mesmo os titulos
que Bergson coloca no alto de cada pagina dos seus livros dao
testemunho de seu gosto pelos dualismos — que, todavia, ndo
configuram a ultima palavra de sua filosofia (DELEUZE: 2012, p. 17).

O filésofo francés procurou sempre transparecer o seu modo de pensar e toda
a sua vida foi pautada pela tentativa de ser o mais interativo e “fluido” possivel.
Bergson queria que 0 seu expressar pudesse abrir as portas para uma visao interior;
para que a intuicado pudesse brotar nos seus ouvintes e, assim, 0 movimento de seu
pensamento pudesse ser compartilhado enquanto movimento.

Bergson atraia o seu publico nas suas aulas pela maneira como falava, sempre
compassivo, mas repleto de uma vivacidade pouco vista na academia de seu tempo.

A filésofa Raissa Maritain nos faz um relato sobre as aulas de Bergson em seu

livro “As grandes Amizades”:

Ficavamos suspensos a sua palavra eloquente e precisa; a distragdo
era impossivel... Dava-se entdo o que se da com a musica

24 “A dualidade dos termos esta presente na obra de bergsoniana ainda que ele nio seja dualista. Ao
contrapor pares, Bergson ndo os coloca em oposicdo direta, mas demonstra a coexisténcia dos
mesmos” (ECCARD; MANCINO, NOBREGA: 2019, p. 123).
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perfeitamente bela: a sua autenticidade, a sua riqueza profunda,
prende o espirito e ndo lhe permite evasdo alguma. Se havia falha na
atencao passiva do ouvinte, é que havia também no texto ouvido... E
quando o pensamento de Bergson atingia uma dessas almas, como
no dia em que nos disse, aludindo a sua palavra do Apdstolo, que eu
ignorava entdo: -“Vivemos no absoluto, nele nos movemos e somos”,
sustentava em nos o entusiasmo, e uma alegria que deveria subsistir
através dos anos(...) (MARITAIN, R: 1970, p. 691).

No trato pessoal varios contemporaneos sempre falavam como ele era “doce”
ao se expressar, como ele falava de modo a que todos pudessem interpretar as suas
proposi¢cdes e assercoes. Na verdade, Bergson queria que seus interlocutores
pudessem vivenciar o movimento mesmo de suas ideias e essa € uma caracteristica
sua que também podemos notar em seus textos?®, mesmo quando densos e
complexos, ou navegando por questbes cientificas especificas, ele sempre os
introduzia com alguma alegoria ou exemplo que pudesse fazer com que os leitores
adentrassem a uma experiéncia de movimento do conhecer, um movimento espiral
que pudesse levar ao seu método intuitivo de ver o mundo e alcangar a duragéo.

Bergson vé o homem como um ser que se constitui sob o signo da dualidade,
a sua realidade mesma participa de uma ontologia imanentemente dual, seja ela vista
como o em si € 0 outro ou como o corpo e a alma. A dualidade participa da vida do
cosmos enquanto parte intrinseca de sua criagao e de sua constituicido. Desse ponto
€ que o filésofo francés enxergou no dualismo natural um instrumento educacional de
aplicagao ao método intuitivo.

A dualidade em Bergson é um recurso didatico que pode capacitar o ser
humano (estudante/leitor) a entrar no movimento intuitivo e chegar a partilhar da
experiéncia da duracdo com o outro.

Inovando com o seu método, Bergson adota um dualismo diferente da
metafisica tradicional, segundo a Prof. Débora Cristina Mora Pinto em seu artigo
“Bergson e 0s Dualismos”: (publicado na revista Trans/Form/A¢ao n°® 27, pp. 79-19 em
2004:).

Para Bergson, em linhas gerais, a metafisica tradicional fez a opg¢ao
na sua aurora, a partir do problema colocado pelos pré-socraticos

25 Acerca de Bergson nos escreve Bochenski em sua obra Filosofia Contemporédnea Ocidental: “A uma
prodigiosa clareza, a uma artistica matizagcdo das expressdes, € a uma impressionante poténcia de
imaginagéo, alia ele extraordinaria gravidade filosofica e uma acuidade dialética sem par. Além disso,
suas obras afinam-se em conhecimentos sélidos, adquiridos a custa de arduas pesquisas. Por tudo
isto, Bergson foi capaz de superar, a um tempo, o positivismo e o liberalismo do séc. XIX. E um dos
pioneiros do espirito novo do nosso tempo” (BOCHENSKI: 1968, p. 109).



41

entre Ser e Devir: escolheu a substancialidade (permanéncia) e ideia
(fixidez) como pilares do seu pensamento (PINTO, 2004, p.80).

Ele se diferencia do uso do dualismo da tradigéo filoséfica nos mostrando que
os problemas filosoficos podem revelar uma ontologia do devir e do movimento.
Assim, o autor francés quer que entremos no interior de nés mesmos para podermos
ver e vivenciar a duragao através da intuicdo, sem aditivos ou separagao temporal.

E possivel ter ciéncia e intuicdo da duragdo, as duas ndo se excluem, ao
contrario, elas podem se complementar em uma acao do espirito e, assim, contemplar
a duragdo e o mundo da vida de maneira plena e holistica.

A exemplo de um exame de ecocardiograma que, diante de todo o aparato
técnico, baseado em diferentes ciéncias médicas, fisicas, elétricas etc. e respaldadas
pela inteligéncia humana, cujas ag¢des nao teriam sido possiveis sem ela, pode se
constituir um instrumento para o alcance intuitivo da duragao.

Quando na maca, deitados escutamos sair do alto-falante da maquina o som
do pulsar do nosso sangue passando pelo interior do coragdo e pelas principais
artérias de nosso corpo e tomamos, naquele exato momento, consciéncia de um ela
vital que nos move e nos constitui em um fluir na vida e pela vida participamos de um
relance da duragao, enquanto um ser que dura, enquanto um ser que reflexiona seu
proprio existir e que esta para além da maquina que o inspeciona, além do proprio
corpo, que transcende a si em um momento com o todo e, assim, participa de uma
experiéncia mistica de si para consigo e com o cosmos em um momento de liberdade
extrema. E ao mesmo tempo o equipamento concebe as medi¢cdes e leituras
necessarias ao médico para inspecionar a saude de nosso 6rgao.

Apesar de ser um exemplo pessoal € uma realidade universal que pode ser
alterada sob diferentes instrumentos, momentos ou realidades, mas que se constitui
como uma possibilidade da intuicdo se fazer presente em meio aos instrumentos da
inteligéncia e se congregar a ela sem prejuizo algum a sua finalidade ultima que é o
vislumbre da duracéo pelo ser que dura.

Sem aditivos maiores a explicagdo dualista da realidade em Bergson, difere
dos antigos métodos metafisicos do passado que priorizavam a imobilidade do ser e

uma visao estatica do real, cuja sustentagao se encontra na inteligéncia que, segundo
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Bergson, encontra seu ponto inicial nos paradoxos de Zendo, como ja mencionamos
anteriormente?S.

Para o fildsofo francés o maior erro do uso do dualismo na histoéria da filosofia
foi o de retirar o movimento do interior do ser. Conforme a Profa. Débora Cristina

Morato Pinto nos fala:

A critica bergsoniana ao pensamento conceitual dirige-se entdo, seja
em relacdo aos modernos, seja aos antigos, a desvalorizagdo do
movente e pde em questido certas dualidades originadas justamente
do desprezo pela temporalidade. Na realidade, a critica de Bergson é
ainda mais radical: o pensamento indole intelectual ou racional ndo
apenas esqueceu o Ser, como Heidegger procurou mostrar (assim
como apontou a necessidade de restabelecer o seu sentido), mas
determinou-o (e por isso ndo deu conta de constatar o esquecimento)
como aquilo que ele fundamentalmente nao é — em suma, se o ser é
tempo, a filosofia determinou-o como espago, como “nao-tempo”,
como permanéncia, como a-temporal (PINTO: 2004, pp. 80-81).

Para Bergson, a tradicdo encontra na visdo estatica do real o seu ponto de
partida, mas que é na verdade baseado em uma filosofia da inteligéncia que nao
consegue sair do seu estrito campo de atuacdo baseado em recortes da
temporalidade e que se nega ao movimento em uma metafisica do imutavel o que
mascara a realidade movente. Alias, Bergson em sua obra A Evolugdo Criadora
dedica um capitulo sobre esse processo que nomeia de “0 mecanismo
cinematografico da inteligéncia”.

E no interior da duragao, que é puro devir, é que podemos encontrar a realidade
verdadeira do espirito e ndo na forma do ser, € na experiéncia que o ser se constitui
e esse € problema em que a histéria da filosofia caiu, a ilusdo que foi justamente

creditar que o devir € um desdobramento do ser, Bergson nos aponta:

Diziamos que ha mais em um movimento do que nas posi¢coes
sucessivas atribuidas ao movel, mais em um devir do que nas formas
atravessadas sucessivamente, mais na evolucao da forma do que as
formas realizadas uma apo6s outra. A filosofia, portanto, podera extrair
dos termos do primeiro género os do segundo, mas nao vice-versa: €
do primeiro que a especulagdo deveria partir. Mas a inteligéncia
inverte a ordem dos dois termos e, a esse respeito, a filosofia antiga
procede como o faz a inteligéncia. Instala-se, portanto, no imutavel,
brinda-se apenas com Ideias. No entanto, ha devir, € um fato (EC, pp.
341 - 342).

26 “A metafisica data do dia em que Zenao de Eléia assinalou as contradi¢gdes inerentes ao movimento
e a mudanga, tais como se os representa a nossa inteligéncia” (BERGSON: 2001, p.1259). Tradugéo
nossa.
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Longe de querermos explorar todas as questdes que envolvem o dualismo e a
critica de Henri Bergson, apresentamos somente uma pequena nuance do que
podemos visualizar em sua rica obra.

O carater educacional da obra bergsoniana se expressa em razao do devir, da
duracao e tem a intencgao de levar o seu interlocutor a experienciar o real como ele é;
plenificado na duragdo e nao cindido pela inteligéncia em suas estruturas
imobilizadas.

E importante ressaltar que Bergson é um grande estudioso da filosofia grega,
em especial de Platdo e Aristételes. Deluze, em sua obra “Bergsonismo”, nos
apresenta de maneira sutil que o filosofo francés possui débitos para com Platdo ao
nos dizer que o seu método da intuicdo possui como referencial o método platénico,
assim ele escreve: “Como método, a intuicdo é um método de divisdo, de espirito
platénico” (DELEUZE: 2012, p.17).

Todavia, Bergson faz uma critica ao modo como a teoria das ideias se constitui,
cujo referencial & o mundo estatico das ideias. E nesse ponto que ha divergéncia entre
os dualismos.

Bergson infere que Platdo participa de uma visdo do mundo imével e, dessa
forma, ao analisar esse conteudo a Profa. Regina Rosseti esclarece esse ponto da

seguinte maneira:

Platdo, ao isolar as ideias imutaveis da realidade mével, nega a
continuidade da duragao essencial. A razao disto é a oposicao, que
Platdo faz, entre mundo sensivel e inteligivel, o que,
consequentemente, acaba por opor o ser ao devir; entdo, o ser é
entendido como o numero imutavel de seres da inteligéncia e o devir
como degradacgao da esséncia primeira. Apds isso, estabelecida esta
oposigao, ocorre a identificagdo do ser ao mundo inteligivel das ideias
imutaveis, resultando entdo numa concepcéao estatica da esséncia da
realidade, que nao foi considerada em sua duragdo (ROSSETI: 2004,
p. 65).

Podemos dizer que Bergson n&o efetuou um julgamento da obra platbnica,
apenas dirigiu sua critica a teoria platbnica das ideias, assim como também apresenta
a histoéria da filosofia, dado o seu carater estatico e de cisdo com o real e, dessa
maneira, com a duragao.

E assim que podemos ver como as bases da intuicdo, enquanto método,
encontram sua materialidade; expressa no interior do homem e na conducao da vida,

emoldurados através desse movente continuo e premente da humanidade.
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Somente a titulo de ilustracdo, podemos ver como Bergson estava correto no
uso de seus dualismos, ou melhor, como ele conseguia enxergar a realidade material
e espiritual do homem de forma clara e, assim, poder transmitir com tantos detalhes
0s movimentos da vida. Antes mesmo do homem conhecer os meandros mais sutis
do cérebro humano e sua microscopia, com seus emaranhados sinapticos, neuro-
receptores e todo o conjunto de mecanismos fisico-quimicos que hoje temos acesso
por meio de apuradas técnicas, Bergson ja possuia consigo as bases para o que hoje
encontramos na ciéncia.

Fagcamos um exercicio de observagao fisiolégico: quando procuramos
informacdes sobre o cérebro humano, achamos que a partir dos estudos do ganhador
do prémio Nobel de 1981, o pesquisador Roger Sperry, descobriu-se que os dois
hemisférios do cérebro tinham fungdes especializadas, ou seja, cada hemisfério do
cérebro possui um conjunto de fungdes que regem a organizagao do 6rgao no corpo.

O hemisfério esquerdo do cérebro € responsavel pelo pensamento logico,
analitico-matematico, pelo processamento sequencial e, assim, pela inteligéncia, de
um modo geral. O hemisfério direito € responsavel pelo processamento visuoespacial,
pela criatividade, pela percepgao holistica e, pela intuigdo. O interessante é observar
que os hemisférios cerebrais ndo funcionam de maneira independente, ambos sdo um
so, i.e., mesmo com toda a especializagdo do cerebral ele sé funciona enquanto
cérebro, mesmo quando alguma doenga neurolégica o afeta, sua bioplasticidade
conduz diversas mudangas em prol de uma reorganizagédo de suas fungdes, sempre
com vistas a funcionar como um todo, mesmo que para isso ele deva se apropriar de
areas de um outro hemisfério.

O cérebro s6 é o que é porque é uno em si. E assim também é o homem, que
para Bergson é inteligéncia e instinto?” ao mesmo tempo, por isso ele da tanto crédito
a inteligéncia, por isso ele concebe a intuicdo como um instrumental tdo valioso a vida;
ao juntarmos os dois, somos completos, somos humanos. O material e o espiritual
juntos sao transmutados em vida.

Nesse meio é que podemos encontrar o aspecto instrutivo e educacional usado
por Bergson, quando de seus exemplos dualistas que nos sao constantemente
expostos. Eles surgem como algo que se mostra como um certo tipo de motor para o

nosso algar voo, como que nos conduzindo através da intuicdo rumo a investigagao

27 “Q instinto era intuitivo; a inteligéncia refletia e raciocinava” (DF, p. 206).
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da vida do espirito e de uma realidade que ultrapassa a ciéncia movida pelo intelecto,

mas que alcanga a duragao.

2.3 A obrigacao moral e a sociedade.

Bergson aponta que alguns homens vivem quase toda a sua vida apenas sob
a expressao de um eu de superficie que € raso e que se prende aos movimentos
instintivos de uma repeticao social. Isso se da em contraste com um eu profundo que
busca na consciéncia de si o reconhecimento do impulso vital e existencial da duracéo.
O Professor da Universidade Federal de Pernambuco Alexsandro M. Medeiros

nos aponta que:

Numa época em que o avancgo e o éxito das investigagdes cientificas
ditas positivas pareciam tornar obsoletas as indagacoes filosdficas,
Bergson exalta e inova a metafisica, ao mesmo tempo em que
pretende ampliar o dominio da investigagéo psicologica antepondo ao
eu superficial, a sondagem do eu profundo. O contraste entre o eu de
superficie e o eu profundo marcam todo o pensamento do filésofo
francés Henri Bergson. Bergson reconhece que a maioria dos homens
vive apenas no eu de superficie, atravessando a existéncia sem jamais
experimentar de forma consciente as energias que impulsionam toda
a vida e existéncia. A estes dois estados de espiritos Bergson aponta
dois tipos de comportamento moral: o fechado e o aberto (MEDEIROS:

2016, p. 1).
A busca pelas questdes do espirito que, para Bergson é primazia, esta sempre
sob a égide do eu profundo, que prima pela pesquisa do conhecimento da verdade e
pelo olhar para a duracao através da intuigdo. As nog¢des que o autor francés nos
apresenta de “fechado” e “aberto” participam de um conjunto de possibilidades da
acao humana enquanto mecanismos internos de sua constituicido no mundo da vida.
Esses dois estados de espirito marcaram o pensamento bergsoniano e o
fizeram olhar de uma maneira inovadora para o comportamento moral; um olhar ndo
compartimentado pela cisdo temporal do intelecto. Bergson queria que seus leitores
pudessem enxergar o movimento da vida humana diante desses dois tipos de
comportamento moral que regem o “status quo” da humanidade e sédo tdo importantes

para a manutencgao da vida.
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Assim, Bergson principia As Duas Fontes evocando a questao da autoridade
onde ele a apresenta como que pertencente ao cerne das relagdes interindividuais
que ele chama de obrigagdo moral e, assim, nos coloca a pergunta: “Por que
obedecemos?”.

O filésofo francés inicia esta obra nos chamando a reflexdo do que poderia ser
a memoria mais remota da humanidade: a lembrancga do fruto proibido. Para ele, esse
pensamento, que seria o de uma primeira obrigagéo, poderia ser a fonte mais primitiva
do homem que vive em sociedade, a semente do constructo social humano.

As bases de todas as sociedades estariam enraizadas nessa questao primitiva
que responde a um questionamento filoséfico inicial: obedecemos devido a uma
obrigacao social que se perde nas areias temporais e que faz parte de um elemento
tdo primordial ao homem que poderia ser colocado mesmo como um ‘“instinto
primitivo”, se ndo o mais antigo deles este poderia ser um dos mais antigos que
permanece no interior do homem como uma amalgama inerente a sua
sobrevivéncia?®.

A questéo da obrigacao, como foi abordada por Bergson, pode nos revelar o
elo entre pontos de uma ligagcdo mais remota entre o instinto e a inteligéncia,
apresentando as raizes daquela que seria a parte do momento fatidico da humanidade
e que esta incrustrado em todos nos, da escolha pelo homem daquele caminho que
resultou no uso da inteligéncia e pode consolidar a sua sobrevivéncia no mundo da
vida.

Ele sabe que a busca por essa nog¢ao de obrigacao nao € uma tarefa facil e que
nao deixa de ser extremamente complexa, que precisava sofrer uma reducao para

poder encontrar o seu fio no movimento da histéria. Bergson, a respeito nos comenta:

Estivemos a procura da obrigacao pura. Para encontra-la, tivemos de
reduzir a moral a sua expressao mais simples. A vantagem foi
perceber em que consiste a obrigagao. O inconveniente foi encolher
enormemente a moral (DF, p. 28).

Seguindo o seu raciocinio, a resposta mais direta que o fildsofo nos apresenta

€ a de que obedecemos por um habito. Somos habituados a obedecer € nisso sustém

28 A questao da obrigacao abordada por Bergson pode ser a chave para a constituicao de toda
a sociedade humana e que pode ter sido tdo importante para a sobrevivéncia do homem
primitivo que seus ecos reverberam até hoje nos mais diversos nichos sociais em que o
homem esteja.
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toda a obrigacgao. Varios podem ser os habitos morais que operam no homem em vias
de conduzi-lo a obrigagdo moral como um todo. A obrigagdo moral se apresenta como
o habito que atua como a orientagao social mestra.

Esse habito ndo pode ser visto somente como um mero exercicio cotidiano,
mas um arraigado e imanente ato peremptorio, cujo seguimento nao € o de um valor
ordinario, mas de uma enorme pressao que advém e se presentifica como uma forga
de origem social evocando sempre a sentimentos que se fazem primarios ao humano.

A obrigagdo moral €, portanto, algo que serve como base para a vida social e

que Bergson assim a descreve como habito:

Sua pressao, comparada com a dos demais habitos, é tal que a
diferenga de grau equivale a diferenca de natureza. (...) Assim, é que
o coletivo vem reforgar o singular, e a formula “é o dever” triunfa sobre
as hesitacdes que pudéssemos ter frente a um dever isolado (DF, p.9).

Esse é o habito mais radical do homem, aquele que solidifica a sua participacéo
no mundo como um ser social e que o capacita a gerar o seu préprio suporte de vida
frente aos problemas enfrentados, ou seja, viver em sociedade sacia o seu instinto
mais primario, o de sobrevivéncia e isso so se da a partir da obrigagdo como um habito
primevo o que nos remete a obrigacdo moral; ela provém interinamente das
exigéncias sociais que 0 meio impde para que a sociedade possa se manter.

A respeito do habito na vida do homem Bergson nos coloca:

Cada um desses habitos, a que se podera chamar “morais”, sera
contingente. Mas seu conjunto, quero dizer, o habito de contrair
habitos, sendo a prépria base das sociedades e condicionando sua
existéncia, tera uma forca comparavel a do instinto, tanto em
intensidade como em regularidade. Isso precisamente é o que
chamamos “o todo da obrigagao” (DF, p.22).

Assim, podemos afirmar que a vida social € baseada na obrigacao e, segundo
o filésofo, € a partir desse imperativo social que surge o mandamento religioso, i.e.,
as primeiras religides surgiram como uma fungdo social de manutengdo dessa
obrigacdo. Como descreve Eccard, Mancino e Nobbrega, em seu artigo
“Consideracdes acerca da religido em Bergson”: “O convivio social requer que esteja
alinhado as normas, como que tracando o caminho pelo qual se deve passar’
(ECCARD, MANCINO, NOBREGA, 2019, p. 127).

A religido nasce em prol da sociedade e de sua manutencéo frente as grandes

pelejas da humanidade, “(...) a religido tem por primeiro efeito sustentar e reforgar as
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exigéncias da sociedade” (DF, p. 11). A religido desempenha uma importante fungao
social, mas ao mesmo tempo € muito complexa e variavel, dependente de seus
momentos historicos.

Para Bergson a sociedade se tornou uma complexa rede que cumpre bem o
seu papel ajustando-se em pequenas obrigagdes e faz isso de forma exemplar, sem
termos que nos preocupar a todo 0 momento em cumprir uma obrigagao e isso se
deve ao habito; a vida social € um conjunto de habitos baseados na obrigacéo.
“Nossos deveres sociais visam a coesédo social”’ (DF, p. 26).

Como se fosse uma complexa rede de conjuntos fazemos parte de um sistema
social onde o individuo esta no centro e a sociedade na periferia e entre estes estao
os diversos grupamentos de que participamos, sejam eles a familia, o trabalho, a
escola, a igreja, o comércio, estamos sempre cumprindo determinadas obrigagdes
para com os nossos diversos grupos de interagao; assim, se consolida a vida social,
cujos intermediarios entre nés e a sociedade s6 facilitou o cumprimento da obrigagao.

Bergson descreve:

(...) onde a insergao na sociedade é perfeita, basta-nos a rigor, cumprir
nossas obrigagcdes para com 0 grupo para estarmos em dia com a
sociedade. Ela ocupa a periferia; o individuo esta no centro. Do centro
a periferia estdo dispostos os diversos grupamentos aos quais o
individuo pertence, como outros tantos circulos concéntricos cada
mais amplos. Da periferia ao centro, a medida que o circulo se
encolhe, as obrigagdes se acrescentam as obrigacgdes e o individuo
acha-se afinal diante de um conjunto. A obrigagdo avoluma-se assim
ao avangar; porém, mais complicada, ela € menos abstrata, e por isso
mais bem aceita. (...) E a sociedade que traca para o individuo o
programa de sua existéncia cotidiana (DF, pp.15-16).

N&o é possivel participar da vida social®®, seja de qualquer grupamento que
estejamos falando, sem ocorrer o cumprimento de deveres sociais, dessa forma é que
a manutencao da sociedade se da.

Bergson visualiza a vida em sociedade como integrante da constituicdo do
homem, ela faz parte essencial da vida. E uma relagdo que se constréi e se refaz
permanentemente e é dessa maneira que a obrigacdo nao vem de fora, mas esta no
interior do homem, ele diz: “A obrigagdo ndo vem pois rigorosamente de fora. Cada

um de nos pertence a sociedade tanto quanto a si mesmo” (DF, p. 12).

29 “(_..) a vida social nos parece como um sistema de habitos mais ou menos fortemente enraizados
que correspondem as exigéncias da comunidade” (DF, p. 8).
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A sociedade cresce como um organismo vivo € se mantém frente aos
guestionamentos e problemas que seus membros enfrentam e isso se da porque faz
parte de nossa existéncia, faz parte da manutencao de nossa sobrevivéncia.

A inteligéncia se desenvolveu ao longo da histéria humana em volta da
premissa social, somos um animal politico, como descreveu Aristoteles; seguimos
pelo caminho da autopreservagao e isso tem tudo a ver com a sociedade. Nao criamos
a sociedade, mas a sociedade é que nos criou ao longo do tempo e para o social &
que continuamos a caminhar.

Observando um pouco mais além, a invengao da sociedade fez com que o ser
humano aprimorasse a sua técnica e a sua inteligéncia. Assim, colabou para que a
separacdo do instinto se desse rumo a plenitude da inteligéncia, todavia, em
contrapartida, toda a energia restante do instinto no homem se prendeu no seu
engajamento social. E mesmo que a inteligéncia com toda a sua tendéncia a se
distanciar cogite se separar ele sempre estara presentificado como instinto social®. A
sociedade faz parte inerente da natureza humana e por mais que a inteligéncia possa
tentar demové-lo da contrario ndo consegue.

Bergson pensa a sociedade e a sua origem com base no modelo do organismo
vivo: “Os membros da sociedade entrosam-se como células de um organismo, {...)
pela solidariedade que ele estabelece entre as individualidades distintas” (BERGSON,
DF, p. 11).

Na verdade, inteligéncia e instinto estdo sempre entremeados, participes da
vida no mundo, como ja descrevemos anteriormente. Para Bergson, essas duas
naturezas participam da experiéncia da vida como uma moeda, possuem dois lados
distintos, mas que se constituem em prol de um unico objetivo que € viver no mundo

da vida. Bergson pontua:

Instinto e inteligéncia tém por objeto essencial utilizar instrumentos: no
caso da inteligéncia, instrumentos inventados, por conseguinte
variaveis e imprevistos; no caso do instinto, 6rgdos proporcionados
pela natureza, e por conseguinte imutaveis. Ademais, o instrumento
destina-se a certo trabalho, e esse trabalho é tanto mais eficaz quanto
mais especializado, mais dividido portanto entre trabalhadores
diversamente qualificados que se completam mutuamente. A vida
social é desse modo imanente, como um vago ideal, ao instinto como
a inteligéncia; esse ideal encontra a sua realizacdo mais completa na

30 “Sem aprofundar uma questéo de que nos ocupamos alhures, digamos tdo-somente que inteligéncia
e instinto sdo formas de consciéncia que se devem ter interpenetrado no estado rudimentar e que se
dissociaram ao avolumar-se” (DF, p. 22).
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colmeia ou no formigueiro, de um lado, e de outro nas sociedades
humanas. Humana ou animal, a sociedade € uma organizagéo (DF,
p.23).

Tanto inteligéncia quanto instinto convergem para a manutengao da vida, tendo
sido impulsionados pelo ela vital, mesmo que caminhando por estradas diferentes.

De posse dessas nogdes, a forma como podemos conhecer a sociedade
humana se apresenta de maneira distinta e mais ampla do que o senso comum a
enxerga.

A sociedade como participe da vida através da solidariedade entre inteligéncia
e instinto nos lega uma série de possibilidades muito abrangentes acerca de sua
constituicdo e vivéncia. O que ndo podemos deixar escapar € que existe uma
diferenca entre eles. E por isso que as sociedades dos animais e as sociedades
humanas podem ser confundidas ao serem relacionadas, existem diferengcas de
natureza e ndo de grau entre si, mas como existe uma similaridade entre as suas
finalidades existéncias somos factiveis ao erro da comparacao imediata.

Bergson, muito sabiamente, comenta:

(...) na colmeia ou no formigueiro, o individuo esta cravado a seu
emprego por sua estrutura, e a organizacao é relativamente invariavel,
ao passo que na comunidade humana é de forma variavel, aberta a
todo progresso. Resulta disso que, nas primeiras, cada regra é
imposta pela natureza; ela é necessaria; ao passo que nas demais
uma coisa apenas é natural: a necessidade de uma regra (DF, p. 23).

Para Bergson, em um grau singular, as sociedades sao fechadas em si. Apesar
de hoje nossa consciéncia ter sido expandida em relagéo a cultura de outros povos,
de compartilharmos elementos sociais de outros grupos, ainda permanecemos presos
a essa “coesao social” em relacédo a sociedade local e a sociedade humana.

Por um instinto primitivo e imanente a nds, tendemos por optar sempre por

NOsSSO grupo mais proximo. Segundo Bergson:

Quem nao percebera que a coesao social se deve, em grande parte,
a necessidade que tem uma sociedade de se defender contra outras,
€ que é primeiro contra todos os demais homens que amamos o0s
homens com os quais convivemos? Assim € o instinto primitivo. E se
mantém ainda, dissimulado com éxito sob as contribuicbes da
civilizacdo; mas ainda hoje amamos natural e diretamente nossos
parentes e concidadaos, ao passo que o amor a humanidade é indireto
e adquirido (DF, p. 27).
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A visdo de humanidade como participe de uma unica sociedade humana ainda
nao é motivo de unido planetaria; alias, essa é a causa dos conflitos entre as
sociedades, onde, muitas vezes a doutrina que se tem de paz é um constante se
preparar para a guerra.

A existéncia de um sistema social fechado em si nos apresenta o primeiro
sentido dessa nogao que Bergson usara muito nessa obra, a nogao de “aberto” e

“fechado”, que procuraremos trabalhar a partir de agora.

2.4 Nocgao de “Fechado” e “Aberto”: A Sociedade Fechada

A humanidade € um organismo social e segundo Bergson:

Somos forcados a reconhecer que o homem é um ser vivo, que a
evolugdo da vida nas suas duas linhas principais, se cumpriu na
direcdo da vida social, que a associagdo é a forma mais geral da
atividade viva uma vez que a vida € organizagdo e que, sendo assim,
passamos por transi¢des insensiveis das relagdes entre células num
organismo as relagdes entre individuos na sociedade (DF, p. 96).

Buscando compreender esse organismo social podemos verificar que mesmo
quando o nosso trabalho material e individual se dirige em vias de uma fungao ou
finalidade bem definida ou mesmo quando a nossa agao individual se dirige a algo em
que laboramos e tendemos a ter uma visdo que nos entregue uma produgao propria
ou intrincadamente pessoal, existem uma série de variaveis que sempre se
interpenetram, que dependeram ou que dependem da ac¢do de outras pessoas. A
grande se nao a totalidade das agbes do homem sao co-dependentes de outros.

O homem s6 fabrica em sociedade e mesmo que estando longe desta, como
em uma ilha deserta, a ideia que ele possui de vida faz parte da sociedade, sua
estrutura mental e psiquica sao partes que s6 existem devido a sociedade e, assim,
suas construcdes reais sao projecdes de uma virtualidade social que ele possui em
seu intimo.

A vida do homem no mundo €, pois, como uma enorme rede ou teia que sempre
agrega e que sempre se interseciona com outros membros que compdem esse

emaranhado vital que € a humanidade.
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Varias sociedades da antiguidade conseguiram vislumbrar esse aspecto da
vida humana, tendo uma visdo mais holistica do homem e do mundo. Elas
conseguiram abstrair que vivemos dentro dessa enorme teia de vida e que nos
congrega em uma diregc&o salutar a manutencéo da vida como uma parte do ela vital.

O que nos diz a ciéncia historica, seja por questdes externas, seja por
problemas internos dos mais diversos grupos sociais, € que em algum momento da
histéria humana ocorreu uma ruptura entre seus assentamentos. Essa ruptura fez com
que a humanidade se distribuisse pelas diferentes areas de modo heterogéneo e suas
estruturas sociais primevas tiveram que ser encerradas e adaptadas dentro de suas
préprias culturas, como uma resultante forma de agregacgao particular em prol da
sobrevivéncia. Esse fechamento em torno de si, construiu ao longo dos tempos os
modos de vida dessas sociedades, suas formas de olhar a natureza e a si préprios.

Foi um mecanismo de defesa humano que constituiu as determinadas
sociedades em um status de agregamento fechado em si mesmas, i.e., as sociedades
primitivas eram fechadas, ndo havia a nogdo de humanidade; o circulo de seus
relacionamentos estava vinculado exclusivamente a seus pares daquele
assentamento social e isso foi solidificado como uma amalgama no imperativo social
humano. Foi desse aspecto que Bergson elencou em as Duas Fontes esse termo
aplicando-o para designar que em toda sociedade, la em seu intimo, existe uma forga
instintiva que permanece fechada e que se vé dentro dessa sociedade fechada com

uma forga ancestral. A isso Bergson, descrevendo a obrigagéo, nos coloca:

Nossos deveres sociais visam a coesao social; queiramos ou nao, eles
nos determinam uma atitude que é a da disciplina perante o inimigo.
Quer dizer, por mais que o homem chamado pela sociedade para ser
disciplinado tenha sido enriquecido por ela de tudo o que ela adquiriu
durante séculos de civilizagao, ela, no entanto, tem necessidade desse
instinto primitivo que reveste de um verniz tdo espesso. Em suma, o
instinto social que apreendemos no fundo da obrigagao social visa
sempre — sendo o instinto, relativamente imutavel - a uma sociedade
fechada, por mais ampla que seja (DF, p. 27).

A sociedade fechada é mais um recurso da vida em prol da sobrevivéncia e que
o homem dele faz uso, mas nao € o unico, como ja pudemos tratar anteriormente.
Imbuido de mecanismos de manutengédo do viver o ser humano ao longo de sua
histéria no mundo da vida pdde se estruturar frente aos problemas que ameacaram a

sua existéncia.
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No caso da sociedade fechada a sua composicao estrutural possibilitou ao
homem uma acelerada progressao da técnica (inteligéncia) em usos efetivos no agir
do cotidiano, isso significou principalmente a evolugdo de sua defesa material e de
subsisténcia basica.

Para o homem, com a sociedade organizada e garantida a sua subsisténcia,
ocorreu 0 avango da tomada de consciéncia de si e do mundo, possibilitando assim
uma maior manutengao espiritual, i.e., por intermédio da religido o homem péde cuidar
desse aspecto imaterial que permanece de importancia singular para a vida.

Garantindo ao homem, de maneira graduada, o desenvolvimento continuado
de sua psique na sociedade possibilitou uma maior harmonia social da vida cotidiana.
Esse aspecto da evolugao esta presente no homem e o conduz a busca de uma
transcendéncia espiritual, cujas bases estdo presentes no préprio ela vital.

A sociedade fechada € um elo importante para a humanidade e esta presente
neste aspecto da obrigagcdo e, por assim, da moral em um sentido mais restrito e
limitado. Um dos maiores, sendo o maior desafio da sociedade humana é conseguir
perceber essas limitagdes e avancar para suplanta-las diante de uma sociedade mais
ampla. Afinal, como escreve Rafael Narbona: “A moral da sociedade fechada é
conformista, impessoal e estatica. Baseia-se no costume e no preconceito. Cria tabus
e afoga a liberdade” (NARBONA: 2020, p. 11). E preciso uma expansao consciencial
da sociedade para suplantar esse estado fechado em prol de uma sociedade aberta.
Enquanto seres humanos nds percebemos que existe algo a mais para além da
matéria, conseguimos sentir isso. Afinal, somos seres corpéreos, mas também seres
espirituais percorrendo em unissono os caminhos da vida. Diante desse sentimento,
notamos que podemos participar de algo transcendente e isso se da ndo através da
inteligéncia, mas sim através da intuicdo, na vivéncia da duragdo. Somos seres
corpéreos, mas também seres espirituais percorrendo em unissono os caminhos da
vida. Se abre entdo, na sociedade fechada, um sentimento que nao condiz com a
percepcao do mundo e da vida, algo que nos escapa e nos convoca, um movimento
que é fluido diante da consciéncia humana, esse sentimento de algo maior, cuja
necessidade primeira € a expansao da consciéncia de si, em si no mundo da vida,
sem esquecer do outro como participe desse movimento vital que é criador. Esse é o

cerne da sociedade aberta que deveremos tratar a seguir.
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2.5 Nocgao de “Fechado” e “Aberto”: A Sociedade Aberta

Nesse grande campo da vida é que Bergson trabalha a sua tematica e conduz
a sua obra e, assim, podemos ter acesso ao que ele nos diz sobre as nog¢des de
“aberto” e “fechado”. O pesquisador Pablo Enrique em seu artigo “O filésofo e o

mistico” nos escreve:

(...)serao fechadas todas as morais e religides que se distinguem
umas das outras por exclusdo mutua, como grupos por fronteiras, o
que conduziria, no limite, & guerra; serdo abertas as morais e as
religides que se enderegam sem excec¢ao a todo o mundo, sem tracar
nenhum limite em nenhum espago (ZUNINO, 2013, p. 161).

Bergson, apos analisar a questdo da obrigacéo, pretende encontrar a moral
completa e no caminho desta investigacao verifica que as sociedades se voltam
sempre a si mesmas e se constituem enquanto sociedades fechadas. Todavia, como
compartilhamos dos mesmos padrdes como seres humanos, das mesmas relagdes
interpessoais, mesmo que culturalmente distintas, devido a essa unido com a vida
através do ela vital, conseguimos participar de uma certa unidade global, de uma
humanidade. Hoje podemos ter essa ideia de humanidade mais ampla do que a
décadas atras e € a isso 0 que Bergson chama como uma sociedade aberta.

A sociedade aberta se da através de uma experiéncia humana que nos revela
como membros de uma comunidade global onde compartilhamos nossos genes (parte
bioldgica) e nossas artes, emocgdes etc (parte espiritual) sob uma mesma dimenséo.
Fazemos parte de um conjunto muito maior, mais amplificado do que a nossa
comunidade proxima, somos todos iguais independente de caracteristicas fisicas que
apresentamos.

O primeiro grande aspecto de uma nocado de sociedade aberta que nés
pudemos verificar se deu em 1789 através da supressdo dos direitos feudais na
Franga através da “Declaragdo dos Direitos do Homem e do Cidad&o”, ja em seu
primeiro artigo preconiza: “Os homens nascem e s&o livres e iguais em direitos. As

distingdes sociais s6 podem ter como fundamento a utilidade comum™®'. A partir dessa

31 Embaixada da Franga no Brasil (org.). A Declaragdo dos Direitos do Homem e do Cidadao. 2017.
Historia. Disponivel em: https://br.ambafrance.org/A-Declaracao-dos-Direitos-do-Homem-e-do-
Cidadao. Acesso em: 17 fev. 2023.
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declaragdo numerosos outros paises foram influenciados e tiveram suas leis alteradas
tendo como base essa caracteristica de uma nog¢ao de humanidade.

Para o fildsofo francés existem as duas sociedades, uma fechada em si e com
suas concepgoes arraigadas e primitivas voltadas aquele seu nucleo interno e a
possibilidade de uma mais ampla que converge para uma ideia de populagao global,
sem 0s mecanismos e instrumentos que prendem suas agdes, seja por questdes
culturais ou outras. Esta sociedade aberta seria a tendéncia natural da humanidade
junto ao caminho que o ela vital nos conduz, uma sociedade ampla e diversa.

Bergson fala que para chegarmos na sociedade aberta precisamos de um
desvio, precisamos dar um “salto” que ultrapasse as nossas nog¢des sociais, ele nos

escreve:

(...) porque é somente por intermédio de Deus, em Deus, que a religido
concita o homem a amar o género humano; como também & somente
por intermédio da Razao, na Razao por onde todos comungamos, que
os filosofos fazem contemplar a humanidade para nos mostrar a
eminente dignidade da pessoa humana, o direito de todos ao respeito.
(...) E preciso que, de um salto, sejamos transportados mais além dela
e que a tenhamos atingido sem a ter tomado por fim, ultrapassando-a.
Que se fale, alias, a lingua da religido ou a da filosofia, trate-se de
amor ou de respeito, € outra moral, é outro género de obrigacéo, que
vém superpor-se a pressao social (DF, p. 28).

Nao é facil sair da zona de conforto social que a sociedade fechada impde,
precisamos transpor velhos conceitos entranhados no cerne da vida cotidiana e que
perduraram por séculos. Além disso, o aparecimento de outras formas de agir
surgiram e foram se transformando no interior das sociedades. Por exemplo, a
questao da escraviddo, uma das maiores chagas sociais que foi modificada ao longo
do tempo, chegando ao ponto de sociedades inteiras serem escravizadas somente
pela cor de sua pele. Para que a manutengao desse oprobrio social fosse levada a
cabo determinadas teorias foram inventadas na tentativa de corroborar com a
escravidao como, por exemplo, a tentativa de que determinados grupos nao tinham
alma e, assim, como nao eram humanos poderiam ser tratados como mercadoria. Tal

questao contraria totalmente a nocdo de uma sociedade aberta e, por assim dizer, a
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prépria evolugdo humana®?, indo na contramao do espirito humano e do proprio ela
vital.

Esse pensamento bergsoniano é extremamente atual e precisa ser debatido
entre as sociedades. Estamos em um periodo da humanidade que as forgcas sociais
precisam evoluir, precisam sair desse pensamento que ja ndo condiz com 0 NOSSO
modo de vida, ou melhor, com a prépria vida. Todas as vezes que contrariamos o
caminho do el vital ele modifica 0 nosso percurso para que a humanidade possa se
regular e possa voltar a trilhar as vertentes da vida. E cada vez que isso acontece
consequéncias graves acontecem para a humanidade em escala cada vez mais
exponencial. Cada vez que optamos por trilhar caminhos que nao respeitem a vida
padecemos de alguma forma enquanto humanidade.

A sociedade fechada pode ocorrer em determinadas ocasides e € até benéfico
para a garantia de alguma coeséao social, todavia, precisamos caminhar para uma
sociedade aberta que n&o construa contradigbes em relagao a vida e ao ela vital.

Esses novos conceitos, ou melhor, nogdes que Bergson nos apresenta servem
para explicar como ele enxergou o movimento da vida humana ao longo dos séculos
e como se da a sua evolugao. Para ele a vida moral é de extrema importancia, pois
legaria a humanidade uma vida plena que cumpriria bem os caminhos preparados
pela vida; prontificando o homem a estar qualificado a agao criativa no mundo da vida,
cuja premissa moral se faz gerente em seu meio através das demandas que a
sociedade humana |lhe impde. E podemos dizer mais, € na sociedade aberta que
temos uma amplificacdo da moral, nela observamos a constituicdo de uma moral
humana, cuja diferenca para com a sociedade fechada &, pois, de natureza, onde o
que observamos é a realizagcdo de uma moral unicamente social e restrita a um
determinado espaco.

A vida segue o seu fluxo criativo onde clama uma evolugdo que se faca
plenificada no ela vital. O homem deve seguir esse fluxo ao longo de sua histéria
garantindo a sua sobrevivéncia e transcendendo a matéria, como lhe é esperado

frente a duracao.

32 “A vida é feita de tendéncias contrarias que se tencionam umas as outras. Existe como que uma
oscilagéo entre contrarios. Levada ao extremo em uma dire¢do, uma realidade cai no seu contrario”
(FERREIRA, p. 4).
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As nogdes de “aberto” e “fechado” fazem parte do método da intuicdo que
Bergson usa, tomando desta dualidade elementos que possam fazer com que o leitor

apreenda os estadios da vida que ele deseja transmitir.

2.6 A questao Moral

Para o nosso autor francés as nocgdes de aberto e fechado que perpassam as
Duas Fontes servem como uma ligagéo do agir humano com o interior de seu ser. Isso
ocorre dentro de uma estrutura vital que possibilita a condugdo de todas as suas
experiéncias no mundo da vida. As sociedades “fechada” e “aberta” estao
presentificadas de maneira inerente nessa estrutura do homem e, por consequéncia,
fazem parte integral na nogdo de moral que vivenciamos em nossas vidas e esse
aspecto nado poderiamos deixar de efetuar uma pequena observacdo sobre a
tematica, tendo em vista que a mistica participa da questdo moral de maneira muito
estreita.

Como iniciamos nossa abordagem, falar da questdo da moral para Bergson é
refletir sobre um tema que possui uma importancia singular na sua obra e esta imbuida
em grande parte de uma grande nogao antropoldgica, sem com isso se abster das
suas concepcdes metafisicas. Esta sua nogdo de moral é expandida para além do
conceito usualmente trabalhado e se funde em uma ética da agao através de todas as
suas concepgoes trabalhadas ao longo de sua vida. Ela se insere em frente a sua
visao de sociedade, cuja atuacdo humana se da no interior do mundo da vida como
uma projegao da duracdo que deve conduzir na senda do ela vital.

Para além de elementos que possam congregar alguns conjuntos de valores,
Bergson trata a moral como um elemento vivo e que € um motor da agao para a vida,
onde na moral € que a sociedade se movimenta mediante um agir continuo que pode
ser observado tanto através de seu viés fechado quanto no seu campo aberto. Cabe
ressaltar que pode existir uma passagem natural da moral fechada para a aberta e
que o caminho inverso também pode ser observado. Ambas se interseccionam em
algum momento, i.e., as duas morais possuem elementos que sao mutuamente

compartilhados entre si. “A tese de Bergson, portanto, sera que, em cada moral e em
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cada religido (talvez também em cada filosofia), ha uma parte de fechamento e uma
parte de abertura (...)” (WORMS, 2010, p. 287).

Quando falamos em moral temos que ter em mente que ela € composta por um
conjunto de ag¢des, ou melhor, que pequenas morais se agregam em uma nogao de
moral ampliada.

A moral fechada aborda aspectos circunscritos a um determinado perimetro
social e esta intimamente relacionada a uma religido estatica, ela é baseada na
obrigagédo social®® e possui um conjunto de elementos que evocam seu carater
hermético diante de uma sociedade fechada e dela é agregada constitutivamente.

Esta moral fechada é pautada por exercer uma pressao social cujas agdes se
dao a partir de um modo automatico e até instintivo que sao realizadas em prol dessa
sociedade encetada em si mesma; “(...) as sociedades fechadas educam os
individuos, impondo-se sobre eles, de forma que submetam-se aos seus imperativos
e, por conseguinte, ndo aceitem a alteridade” (SILVA, 2021, p. 865). O seu intuito
primordial € a manutencido dos costumes sociais em favor de um pequeno
grupamento onde o individual se confunde, na maioria das vezes, com o social em
meio a agdes pré-determinadas e estaticas.

A manutencido desses elementos fechados incide de maneira reacionaria a
qualquer elemento que nao esteja vinculado a essa experiéncia perimetral da
sociedade. Seus valores compreendem somente aquele pequeno nicho e a sua
pressao social desabona qualquer impulso que exerga algum tipo de direcionamento
que nao seja o voltado para seus atos normativos ja pré-organizados socialmente.

Logo, a moral fechada é uma moral social e impessoal que atua
coercitivamente sob qualquer caminho que lhe seja exterior, dessa forma, também
nao consegue visualizar nada que Ihe seja ulterior, fora de seus ditames consagrados
pela sua ordenacgao encetada pelas suas tradigdes.

Além disso, a moral fechada possui um aspecto que lhe é sombrio, ela possui
seu lado autoritario e agressivo, chegando no limite de negar, inclusive, a
possibilidade de solidariedade. Estando encerrada em seus perimetros operativos ela
nao sé possui um campo para a agao humana limitado com o também nao vé
problemas em operar do “lado do mal”, desde que defenda seus interesses, a isso

Bergson escreve: “(...) basta considerar o que se passa em tempo de guerra. O

33 “(...) & aquela em que pensamos comumente quando nos sentimos naturalmente obrigados” (DF, p.
30).
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assassinato e a pilhagem, assim como a perfidia, a fraude e a mentira, ndo apenas se
tornam coisas licitas; sdo meritérias” (DF, p. 26). O horror pode ser legitimado através
de agdes que defendam seu “status quo”. Para sair desse movimento recrudescente
da moral fechada é necessaria uma forga, um “impulso para frente”.

Como contraponto a essa moral fechada, Bergson indica a possibilidade de
engendrarmos outra moral, uma moral que seja aberta, cujos principios articuladores
sdo exponencialmente transversais. Diferentemente da moral fechada e longe de
enfocar um utilitarismo, a moral aberta, tem seu ponto de agéo na integragdo maxima
entre a humanidade: “Poder-se-ia entdo dizer que a segunda moral — tdo
resolutamente distinguimos duas morais — difere da primeira naquilo que é humana,
em vez de ser apenas social’ (DF, p. 30).

A moral aberta trabalha no campo de uma sociedade também aberta, ela esta
presente com um olhar expansivo em relagdo aos homens, congregando valores
universais para além das pequenas sociedades; € uma sociedade humana que tem
como mote um impulso da vontade em relagao a vida. “Portanto, ao falar aqui do amor
da humanidade, caracterizariamos sem duvida essa moral” (DF, p. 30); ela trabalha
com o que Bergson chama de “almas abertas” (DF, p. 32).

Para alcancar a moral aberta € necessario que se rompa esses organogramas
fechados da sociedade fechada, Bergson nos escreve “Vimos, com efeito, que néo é
ampliando a comunidade que se chega a humanidade” (DF, p. 30), ou seja, ndo é a
congregacao de uma grande comunidade que torna a possibilidade da moral fechada
mudar para uma moral aberta.

Nés sentimos que existe essa moral aberta, podemos a perceber em nosso
intimo, compreendemos que ela sobrevém, todavia, ndo conseguimos exprimir a sua
esséncia, ja que ela ndo é “um movel que baste a si mesma e atue diretamente” (DF,
p. 30). E necessario romper com a moral fechada em um esforco para que ocorra uma
revolugéo interior, ou como diria Thomas S. Kuhn®¢, uma mudanca de paradigma.

Falar em uma moral aberta ndo é simplesmente pensarmos na ideia de
humanidade ou em um amor a humanidade, mas, imbuidos nesses valores, devemos
encontrar a existéncia de um sentimento atrativo que nos impulsione para o interior

dessa moral aberta, ou seja, existe uma emog¢ao que puxa, que nos move em sua

3 Ver: KUHN, Thomas S. A estrutura das revolugdes cientificas. 5. ed. Sdo Paulo: Editora
Perspectiva S.A, 1997.
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direcdo como uma paixao da vontade que se fortifica e se constitui na duragéo e que

condiz com o el3 vital.

Bergson nos expde:

Mas a verdade é que nem a doutrina, em estado de pura
representacao intelectual, fara adotar e sobretudo praticar a moral;
nem a moral, encarada pela inteligéncia como sistema de normas de
conduta, tornara intelectualmente preferivel a doutrina. Antes da nova
moral, antes da metafisica nova, existe a emogao®®, que se prolonga
em impulso do lado da vontade, e em representagcdo explicativa na
inteligéncia. Tomemos, por exemplo, o sentimento que o cristianismo
trouxe sob o0 nome de caridade: se ela ganha as almas, segue-se certa
conduta, e certa doutrina se difunde. Nem essa metafisica impds essa
moral, nem essa moral faz preferir essa metafisica (DF, p. 40).

E na moral aberta que visualizamos uma introdugdo, ou melhor, a um

prolongamento desta moral, uma moral absoluta, que participa horizontalmente na

intuicdo e que faz parte unida de modo intimo a mistica religiosa.

2.7 Necessidade espiritual como parte de um prolongamento da Moral

Neste momento de nossa pesquisa convidamos a uma pequena digressao,

mas sem sair da rota ensejada. Vamos falar um pouco a respeito de nossa

necessidade espiritual enquanto humanidade que deve se enxergar de modo pleno,

diante de sua duracgao e de sua agao no mundo da vida.

Desde os tempos primevos da humanidade a saude do espirito sempre foi um

tépico que necessitou empenho do homem, afinal, ndo se pode viver somente da

técnica e da materialidade. Segundo a Professora Astrid Sayegh:

Em todas as expressdes da cultura humana no decorrer da histéria
percebe-se a natural busca do homem de superacdo de sua condigao.
Tal tendéncia é inerente a sua natureza de espirito, cujo movimento
interior consiste em um ininterrupto progresso qualitativo, o qual se
manifesta por uma necessidade interna de transcendéncia (SAYEGH,
2008, p. 12).

35 O grifo é nosso.
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O homem sente que |he falta algo que nao pode ser meramente palpavel, algo
que nao pbde ser encontrado em nenhuma de suas fabricagdes, algo que somente
pdde ser representado por elas ou significado pelo engenho da técnica de modo muito
precario e, de certa forma, somente expresso por essa representacéo de algo que era
precedente a si. O homem sabe que para alcancar esse escorregadio patamar
imaterial precisa superar a sua condigdo mental de observar somente o material,
precisa sair de sua condi¢cdo fechada e mais, ele sabe que possui essas condi¢cdes
por ser livre; o homem detém a sua prépria liberdade.

Na constituicdo do homem, esse lado imaterial que chamamos de espirito e
que se faz enquanto parte do ser que busca a transcendéncia, se constitui pela
consciéncia de si e conduz o agir humano frente a vida, segundo a Professora Astrid
Sayegh: “Efetivamente, essa transcendéncia ndo se da em fungéo do mundo objetivo
em sua exterioridade, mas antes uma exigéncia interna da propria esséncia” (Ibidem).

O espirito possui as suas exigéncias proprias, precisa ser nutrido de elementos
que também sdo imateriais. O homem precisa alimentar esse seu lado espiritual para
gue a sua manifestagdo no mundo da vida lhe seja plena, integral e aberta.

Nao basta ao homem ser e estar como entidade biolégica no mundo, ele sente
essa necessidade premente de ser também espirito, de se reconhecer como espirito
e busca essa transcendéncia da matéria. Ele possui a consciéncia de ser parte de
uma dualidade corpo e espirito, sem excluir o corpo, mas que deve ser esta dualidade
una em si mesmo; a sua completude se da sendo corpo e espirito como um unico ser
no aqui e no agora da duragao, na busca através da intuicdo e no agir no mundo da
vida.

O pesquisador Robson Medeiros Alves em seu livro “A intuicdo e a mistica do
agir religioso” nos diz que Bergson buscou esses valores ao longo de sua vida e o
livro “As Duas Fontes da Moral e da Religidao” foi a expressdo dessas nocgoes, ele

escreve:

Bergson propbe um desviar-se dos esquemas fechados de uma
metafisica tradicional, que inibe a agdo humana, como expressao de
liberdade e criatividade. Acentua que a vida e o pensamento, estdo
em constante movimento. Apresenta ao agir religioso a tarefa de
estabelecer um contato de intuicdo, isto €, um contato imediato com a
vida. Traduz em linguagem direta que a alma e o corpo integram,
inseparavelmente o ser, a totalidade da pessoa humana. Reflete que
envolver-se com a duragdo existencial significa desenvolver a
consciéncia de um tempo continuamente aberto e eterno, como
realidade que se apresenta. Reflete também que deixar o impulso do
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espirito agir, significa evolugéo criadora, e isso é elan vital, ou seja,
caminho de movimento do ser humano no tempo, como eterno e
sagrado, porque da a cada agdo um sentido especial (ALVES: 2003,
p. 14).

O olhar da inteligéncia tende sempre a analise e, assim, a querer nos separar
dessa dualidade por ndo conseguir lidar com o que nao pertence aos seus dominios,
nao consegue ver a unidade do ser simplesmente por ndo conseguir superar 0s seus
limites de agdo. Mesmo se voltarmos o nosso olhar em termos agndsticos o homem
ainda n&o conseguiu encontrar mecanismos ou instrumentos que explicassem a
mente como resultado exclusivo de processos fisicos, elétricos e quimicos no interior
do cérebro, ao contrario, a busca pela existéncia ou pelo local onde se da a alma ou
espirito nunca esteve tdo assertiva no meio cientifico; de monges budistas tendo as
suas atividades elétricas cerebrais sendo analisadas por equipamentos de
ressonancia a computadores quanticos buscando simulacros de redes neurais por
meio de inteligéncia artificial que possam encontrar respostas a experiéncia humana
na terra, varios sdo os meios que a ciéncia tenta desvendar as facetas do espirito.

Se mesmo assim, fizéssemos um experimento e reduzissemos o espirito a algo
que pudéssemos chamar de mente e tomassemos por um momento a ideia de que o
espirito fosse parte de uma certa amplitude mental, mesmo assim teriamos problemas
inimaginaveis em seguir por esse caminho e n&o nutrir essa substancia imaterial com
elementos como a arte, a musica, a fantasia, a imaginacao, a fabulacao, a religiao e
outros tantos elementos que trabalhem e ativem as nossas emogdes e 0 nosso eu
mais profundo.

O homem necessita de seu lado espiritual para criar, para agir e para fluir no
mundo da vida, alias, ele é livre e essa liberdade é que proporciona seguir diferentes
caminhos. E um todo que ndo pode ser ignorado por ele mesmo e, dessa maneira,
caminha de acordo com o ela vital nessa evolugao que é criativa. De acordo com

Robson Medeiros Alves:

O movimento do fluir emana do espirito, é ele quem realiza a
comunicagao entre o mundo interior e 0 mundo exterior, entre o eu
profundo e o eu superficial, dai ser por esse movimento que o ser se
manifesta ao mundo, para criar o real. Falamos de um impulso que é
movimento, que é energia espiritual, ou seja, de um impulso nao fisico,
mas espiritual. O ser humano ndo da esse impulso por acumulo de
energia, ou entdo sem sentido e dire¢cdo. Esse impulso origina-se da
liberdade que o ser possui como principio movente (ALVES: 2013, p.
76).
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Podemos falar que a nossa psique é animada pelo espirito e que este é o
elemento que da capacidade de agédo ao nosso corpo. Corpo e espirito se constituem
COMO O NOSSO Ser € por isso somos conscientes dele e de nossa humanidade.
Precisamos desse olhar para dentro de nGs mesmos, pois as respostas aos nossos
qguestionamentos estdo no interior de nossa duragdo. O legado que Socrates nos
deixou, “conhece-te a timesmo”, pode ser o maior de todos os ensinamentos humanos
€ mais do que nunca é atual e premente para toda a humanidade.

Dessa forma, podemos falar que a manutengdo do espirito humano se da
através de complexos e intrincados fatores e depende de uma série de variaveis, mas
todas elas precisam passar pela reflexao, conscientizacdo e intuicdo; o homem
necessita da metafisica para ser consciente de si como um todo.

O espirito humano pode ndo ser material, mas é real e a saude mental, a saude
da psique humana3®® depende do acesso a essa vertente da vida que transcende a
matéria. Dai a importancia para Bergson de termos acesso a duracédo atraveés da
intuicdo e do desenvolvimento de uma metafisica que seja plena, como descreve a

Professora Astrig Sayegh:

Em sua obra, As duas Fontes da Moral e da Religiao, o referido filésofo
[Bergson] exalta a necessidade do desenvolvimento de uma “ciéncia
psiquica”, pois somente através dela é que se podera alcancar a
certeza cientifica da imortalidade da alma e com isso se obter uma
metafisica, ndo abstrata, mas fundada em um empirismo superior
(SAYEGH, 2015, p. 1).

Assim é que o homem pode encontrar-se na humanidade como um ser mais
completo; para que ele possa se sentir integral no mundo da vida dentro de uma viséo
holistica de seu ser. E por isso que precisamos falar da espiritualidade da vida em sua
forma ampla, como um mecanismo de intuicdo para que a nossa consciéncia humana
se expanda e possamos viver a evolugcao na duragao.

A estrutura da vida do homem, tanto espiritual (psiquica) quanto material
(bioldgica), possui a mesma sinergia imanente, cujos padrdes guardam as mesmas

fontes da vida, independente de qual sociedades falamos, € uma marca indelével do

36 Fernand-Lucien Mueller em “Histéria da Psicologia” concebe que a humanidade se manifesta por ser
“animista”, ele escreve: “Sabemos, agora, que a Humanidade, onde quer que aparega, se manifesta,
inicialmente, por uma atitude animista. Parece que as primeiras sociedades humanas atribuiam seus
éxitos e seus malogros a misteriosas poténcias, onipresentes, capazes de modificar o curso das coisas.
Tal concepgéo provocava o desejo de conciliar ou domesticar essas forgas por meio de praticas
religiosas ou magicas, as quais se encontram, assim, na prépria origem da vida mental” (MUELLER,
1968, p. 3).
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homem e necessita ser constantemente balanceada sob a pena de que uma
desarmonia adoeca nao somente a um homem, mas a toda uma sociedade. Essa
desarmonia dentro da estrutura do homem, entre o seu lado corpéreo-material e
psiquico-espiritual ndo poderia ser a causa primeira dos grandes males sociais? A
desestrutura social ndo seria o reflexo de um desbalanceamento nas instancias mais
interiores do homem?

Pensando nisso é que nos deparamos com Bergson nos apresentando uma
moral absoluta que é resultante de um prolongamento da moral aberta, ou melhor, a
moral aberta € a porta para o ingresso em um campo moral mais amplo e dinamico,
cuja ligagado com a intuicdo e a duragédo se constituem sob um outro olhar e que

trataremos a seguir.

2.8 Uma Moral absoluta

Existem diferentes vertentes sociais e dentro delas sua moral, mas a matriz da
vida, do ela vital, ¢ a mesma em qualquer agrupamento humano. Frederic Worms nos
escreve: “O que funda a moral tanto como a religido, sob sua forma fechada tanto
como aberta, ndo é a razdo, nem a sociedade, o que quer que seja, por exemplo de
absolutamente transcendente, mas sim a vida” (WORMS, p. 289)%.

A vida com o seu mover no ela vital, conduz o0 homem como um motor, um
impulso criador enquanto principio evolutivo que capacitou o homem rumo ao absoluto
em um continuo fluxo.

Na obra As Duas Fontes, apos nos falar da obrigagao pura, Bergson evoca uma
moral plena® que suplanta aquela da sociedade fechada; ele apresenta uma moral
que esteve presente desde o principio humano e que se revela através de “homens
excepcionais” que sempre caminharam rumo ao absoluto de maneira plena e com o

espirito aberto, assim ele nos fala:

37 WORMS, Frederic. Bergson ou os dois sentidos da vida. Sdo Paulo: Editora UNIFESP, 2011, p.
289.

38 “Mas se a moral da obrigacao é prépria de uma sociedade fechada, Bergson postula uma outra moral,
a moral completa que é a moral da sociedade aberta e que tem por fundamento uma emogéao original
e continua o esfor¢o gerador da vida” (MEDEIROS, 2016, p. 4)
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Desde a eternidade surgiram homens excepcionais nos quais se
encarnava essa moral. Antes dos santos do cristianismo, a
humanidade conheceu os sabios da Grécia, os profetas de Israel, os
iluminados do budismo e outros mais. A eles é que sempre se referiu
para ter essa moralidade completa, que seria preferivel chamar de
absoluta (DF, p. 28).

Bergson afirma que a moral absoluta que esses homens excepcionais possuem
e que € a moral da sociedade aberta, cujo mote € o de uma “moral inovadora, dinédmica
e inconformista” (NARBONA, 2020, p. 11) € um exemplo para a humanidade e,

diferente da aceitagcédo geral de uma lei, ela tem a ver com a sua imitagao (DF, p.29).

Até agora, todas as sociedades foram fechadas, mas os grandes
mestres morais nunca deixam de nos incitar para a utopia de uma
sociedade aberta, capaz de acolher a todos. (...) A moralidade aberta
nasce do amor e institui um horizonte irrenunciavel (NARBONA, 2020,

p. 11).

Sa0 modelos tao eficazes e que condizem tanto com a nogcdo de humanidade
que arrastam “multiddes atras de seus passos”, ou seja, sdo exemplos tao formidaveis
de moral que nos fazem enxergar o mundo com outros olhos, i.e, com os olhos da
intuicdo, pois, através desses exemplos podemos reconhecer elementos sutis que
sempre estiveram presentes no mundo da vida, mas que a analise e a técnica nao
possuem acesso imediato®®. Esses homens, ainda segundo Bergson, ouviram um
“chamado” a essa moral, ou melhor, foram chamados a essa moral absoluta. Ele nos

coloca:

Eles nao precisam fazer exortacdes; basta que existam, sua existéncia
€ um chamado. Pois esse € justamente o carater dessa outra moral.
Ao passo que a obrigagado natural € pressdo ou empurrdo, na moral
completa e perfeita ha um chamado (DF, p.29).

Diante dessas pessoas que inebriam a humanidade com seus exemplos de
vida nessa moral nos deparamos com uma imersao na intuicdo que conseguimos nao

sO perceber, mas também dela participar através, por exemplo, da mistica.

39 Ainda mais em nossos dias conturbados por uma nogéo de tempo “liquido” onde ha a pressa em
tudo, onde a nogéao de refletir se transformou, para muitos, em um conceito improdutivo, como se o
pensamento tivesse que se constituir como parte integrada de um mercado de consumo que so6
funciona corretamente diante desses conceitos de produtivo e improdutivo; a vida ndo pode ser vista
sob essa 6tica cadtica de momentos e “likes”, com pena de se tornar exaurida e vazia, controlada por
um capital de ilusdo que deseja ser imanente a tudo.
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A moral absoluta, que também podemos chamar de moral humana*®, possui
uma diferenga de natureza para com a moral social e fechada*'. Ela esta ligada a um
amor pela humanidade e nao se prende as questdes individuais que a moral social
trata. Na moral absoluta existe a acdo de uma alma aberta, cujos parametros s&o
dilatados pelo amor.

Bergson afirma que existe um sentimento que é a base da moral absoluta que

se faz presente enquanto uma emocao*?, ele assim exemplifica:

Quando a musica chora, é a humanidade, é toda natureza que chora
com ela. Na verdade, ela ndo introduz esses sentimentos em nos;
antes, ela nos introduz neles, como transeuntes que se compelissem
a uma danga. Assim procedem os iniciadores em moral. A vida tem
para eles ressonancias de sentimento insuspeitadas, com as que
produziria uma sinfonia nova; eles nos fazem entrar com eles nessa
musica, para que nés a traduzamos em movimento (DF, pp. 33-34).

Essa emocao que faz parte da moral absoluta € um sentimento que ¢é extraido
do eu profundo, uma relagao interna que nos move para esse sentimento, ou seja,
entramos em uma sintonia emocional tdo intensa que podemos vivenciar, por

intermédio da intuicdo, a mesma emog¢ao do autor. De acordo com Bergson:

Portanto, eles ndo foram extraidos da vida pela arte; nés é que, para
os traduzir em palavras, somos obrigados a aproximar o sentimento
criado pelo artista daquilo a que ele mais se assemelha na vida (DF,
p. 34).

A moral absoluta esta para o homem aberta a ser acolhida enquanto uma
emocao que pode ser compartilhada e vivenciada por todos nés. Ela pode ser acolhida
como uma fonte que se permite multiplicada pelo seu exemplo e, dessa maneira, se
expandir por entre as sociedades em prol de uma evolugao que “engendra com o que
€ engendrado” (DF, p. 37). Assim, a moral absoluta provoca em nés uma emogao que
“sai da alma” daquele que a possui para “estremecer a nossa” alma, ela € “carregada
por essa emogao que se prolonga pela vontade”; ela € exemplo que, antes de ser algo

intelectual se presentifica como uma conduta que se segue e, assim, se difunde.

40 Moral humana no sentido mais amplo possivel do termo; de uma moral aberta.

41 O Pesquisador Tiago Zeni em sua dissertagdo de mestrado escreve: “O filésofo [Bergson] constatou
que, para além dos habitos morais préprios da tendéncia fechada das sociedades — que levam a coeséo
social e a guerra —, se apresentam ainda, nas mesmas sociedades, habitos que apontam para uma
finalidade mais ampla. Tais habitos apresentam uma perspectiva mais universal do que aqueles outros
voltados naturalmente para a coesao social’ (ZENI, 2014, p. 68).

42 Segundo Bergson: “Emogao é um estremecimento afetivo da alma” (DF, p. 36).
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Bergson usa o exemplo do Cristianismo, para ele a sua difusdo ndo se deu por meio
de uma doutrina ou ideias intelectuais, mas sim por ter como existéncia primaria uma

emocao. Ele nos diz:

Tomemos, por exemplo, o sentimento que o cristianismo trouxe sob o
nome de caridade: se ela ganha as almas, segue-se certa conduta, e
certa doutrina se difunde. Nem essa metafisica impos essa moral, nem
essa moral faz preferir essa metafisica (DF, p. 40-41).

Diante disso, Bergson aponta que a moral absoluta esta presente na mistica
como uma possibilidade de vivéncia da intuicdo; a moral absoluta esta inebriada pela
mesma emogao que se expressa na mistica e que podemos observa-la como um
meétodo para alcancar a duracéao.

Antes de adentrarmos mais detidamente no campo da mistica, devemos nos
deter um pouco em como ela é manifestada, ou melhor, qual € o seu mecanismo de
desvelamento mais comum; onde ela aparece mais frequentemente para ndés: na
religido. Apesar de nao ser o unico viés em que a mistica pode aparecer € a ligagao
mais forte que temos desse elemento que trabalha no campo do transcendental, do

espiritual. E essa sera a tematica que abordaremos em nosso proximo capitulo.
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3 AMISTICA E O QUE ELA ENVOLVE

N&o é algo facil definir a mistica em um unico e acertado conceito, nem em
termos filosoficos nem teoldgicos. A Profa. Maria Clara Lucchetti Bingemer, na obra A

Mistica e os Misticos escreve:

Talvez poucos conceitos em filosofia e teologia sejam tao dificeis para
cercar de uma definicido precisa e adequada como o de ‘mistica’.
Diversos autores e diversas correntes tém procurado defini-lo, mas
sem chegar a um acordo definitivo sobre o tema (LOSSO;
BINGEMER; PINHEIRO, 2022, p. 23).

Apesar da cunhagem desse termo surgir para designar o conhecimento ou o
estudo do misticismo, ou ainda, o estudo das coisas divinas ou espirituais, aparecendo
primeiramente em textos somente a partir do século V com Dionisio Areopagita*? em
sua obra “Teologia Mistica”, a nogao espiritual de misticismo** sempre esteve
presente na cultura humana como um elemento de grande importancia e que nao
podia ser expresso por uma linguagem que tentasse abarcar a tudo o que ele
representa.

Por sua vez, o historiador da religiao e teélogo Bernard McGinn, em sua
extensa obra*® sobre a Mistica Crista: “As fundagdes da mistica: das origens ao século
V", aponta que a teoria mistica ja aparece nos primeiros anos do cristianismo e

explicitamente em Origenes no século lll. Ele escreve:

Portanto, na histéria do cristianismo primitivo apresentada neste
volume, eu defenderei que tem havido elementos misticos presentes
na religido cristd desde suas origens, mas que a primeira grande
tradicdo mistica explicita veio a luz quando a teoria da mistica — de
inicio plenamente exposta por Origenes no século Il — encontrou
resposta institucional no novo fendémeno do monaquismo no século IV.
Essa combinacao caracteriza o primeiro estagio, ou estrato, na histéria
da mistica crista citada acima (MCGINN, 2012, p. 17).

4 Também conhecido como pseudo-Dionisio o Areopagita.

44 Devemos tomar cuidado para ndo considerar o termo misticismo com um carater negativo e
deturpado pelo senso comum. Por isso optamos em adotar o termo mistica como um conceito que
engloba o misticismo. Assim, sempre que citarmos misticismo, tenhamos em mente um aspecto mais
amplo e abrangente da mistica.

45 Série: Histdria da Mistica Cristd Ocidental, no Brasil temos 4 tomos traduzidos. A obra do Prof.
Bernard McGinn possui 6 tomos, o ultimo tendo sido publicado em 2021, ainda sem tradugéo para o
Portugués. Essa obra tornou-se uma referéncia contemporanea para o estudo da mistica crista.



69

Mas nao € so no cristianismo que a mistica se desvela como um elemento que
congrega o inefavel; ao longo das eras e dos povos, devido a sua grande capacidade
de colocar o homem frente ao transcendente e ao seu movimento que interioriza, a
mistica tenta ser representada por um vasto conjunto de elementos simbdlicos. O uso
desses simbolos foi enormemente empregado no interior das religides ao longo dos
séculos, sempre com o intuito de tentar conduzir os seus membros a experienciar o
seu campo de agao.

Tendo a simbologia como ponta de langa, esses elementos provieram da
tentativa em fazer o homem ingressar no memento substancial e mével que € o terreno
mistico. Algo puramente espiritual e que advém de uma experiéncia interna, cuja matiz
€ a experiéncia da duragao no eu profundo, como McGinn coloca “a mistica é sempre
um processo ou modo de vida” (McGinn, 2012, p. 17). E ainda, de acordo com Lima
Vaz (2000) a experiéncia mistica € um dado antropolégico fundamental ao homem.

Como ja pudemos abordar nesse estudo o campo do transcendente nao € de
facil acesso, ainda mais em um mundo que pensa através de uma cientificidade cuja
visao se da por sob um viés de uma ciéncia positiva que é enraizada e absolutizada
na inteligéncia. “A inteligéncia é feita para dirigir nossa a¢do sobre as coisas” (DF, p.
141) e, assim, ndo consegue trabalhar com elementos fora de sua zona de atuacgao.
Essa visdo, que muitas vezes € meramente materialista, enxerga a realidade de um
modo muito restritivo e ndo consegue conceber experiéncias que estejam além da
visdo temporal espacializada da realidade.

Jung conseguiu muito bem retratar o cenario dos simbolos em nossa

contemporaneidade em toda a sua particularidade do século XX ao escrever:

Para o intelecto cientifico, fenbmenos como as representagbes
simbdlicas sao altamente irritantes porque nao se deixam formular de
maneira satisfatoria a nossa inteligéncia e ao nosso modo légico de
pensar (JUNG, 2021, p. 89).

Para podermos adentrar a essa realidade movente € necessario o exercicio da
intuicdo enquanto método, até podermos, dentro de uma nova metafisica, como quer
Bergson, ingressar na duragao e dispensar até mesmo os simbolos, pois ndo havera
mais a necessidade de representacao.

E necessario enxergar os elementos simbolicos ndo como representacdes do
transcendente, mas enquanto elementos moventes da propria duragido, novamente

citamos Jung que escreve: “Ndo basta aprender de cor palavras para obter algum
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conhecimento, pois os simbolos s&o realidades vivas, existenciais e ndo simples
Sinais de algo ja conhecido” (JUNG, 2021, pp. 90-91).

Se observarmos o passado da humanidade poderemos ver que a religiosidade
¢é parte importante da constituicdo da vida do homem*8, como escreve Mircea Eliade
em sua obra “Histéria das Crengas e das Ideias Religiosas I”: “(...) o sagrado é um
elemento na estrutura da consciéncia, e ndo uma fase na histéria dessa consciéncia”
(ELIADE, 2010, p. 13). Unida a este elemento esta a mistica que de modo intrinseco
sempre esteve presente como um elo entre o mistério e o homem.

A mistica se presentificou como uma experiéncia imanente da religiosidade em
acordo com um sentimento de profunda introspecg¢ao no eu profundo; no seu interior
mais intimo. O que se subjaz a esse sentimento € uma espiritualidade até entado
latente e que se fez evoluir conforme o homem se permitiu e o ela vital o impulsionou,
assim enxergou Bergson.

A mistica faz parte do movimento da vida do espirito humano e este campo do
espirito € ilimitado. A questdo € que, sendo um elemento inefavel, que requer uma
experiéncia ndo s6 de movimento da vida, mas de ag¢ao na vida do espirito, a mistica
esta além da experiéncia material, esta para além do campo da inteligéncia, o que
dificulta a sua visao pragmatica mediada pelo intelecto e, para 0 homem que sé vive
em uma sociedade fechada onde os elementos “pétreos” de sua racionalidade nao o
deixam expandir sua consciéncia, esse elemento espiritual € quase que inacessivel
em sua plenitude sem uma mudanga de perspectiva; sem um alargamento da
consciéncia.

Assim, o homem fechado em seu campo instrumentalizado pela inteligéncia se
limita ao perimetro da matéria, por isso Bergson vé a mistica como um padréo de
ruptura para com a visao do mecanicismo. Desta forma € que ele vé o caminho da
mistica. Para ele, a intuicdo mistica pode ser uma maneira de ingressarmos em uma
rota onde a compreensao e a vivéncia da duragdo podem se constituir como uma agao
plena da vida no mundo.

Possuimos em nds os mecanismos internos que nos capacitam a observar o

caminho que a mistica construiu para alcangar o transcendente e podemos notar que

46 Pelo menos desde a época em que os primeiros hominideos conseguiram aprisionar, lidar e fazer
fogo; a construir ferramentas que produzissem ferramentas e a expandir sua consciéncia através da
inteligéncia. “O Homo Faber era igualmente Homo Ludens, Sapiens e Religiosus” (ELIADE, 2010, p.
23).
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ela obteve sucesso nesse empreendimento, cuja realizagdo se deu sem o intermédio
de uma analise intelectiva, sem o instrumental mediador da inteligéncia.

O mistico conseguiu ir além da matéria, conseguiu elevar o seu espirito e ver
com os olhos desse mesmo espirito a uma outra realidade, a uma consciéncia mais

ampliada da verdadeira realidade da vida, como escreve Bergson:

Fundadores e reformadores de religides, misticos e santos, heréis
obscuros da vida moral que tivemos ensejo de encontrar em nosso
caminho e que ao nosso ver se igualam aos maiores, todos la estao:
arrastados por seu exemplo, nés nos juntamos a eles como a um
exército de conquistadores. Sao conquistadores, com efeito; eles
quebraram a resisténcia da natureza e algaram a humanidade a novos
destinos (DF, p. 42).

A mistica possui um papel impar que se insere como um desvelamento interno,
uma ruptura do véu do cotidiano, transportando aquele que tem acesso a essa
experiéncia para uma imagem de realidade mais profunda diante de uma nova
frequéncia do viver.

E através da mistica que podemos enxergar elementos extraordinarios da
existéncia, facetas ocultas dos olhares rapidos e transitérios como uma luz incrustada
na luminosidade do hodierno.

A mistica ndo precisa vir acompanhada de algo sobrenatural*’, mas com
certeza € algo entremeado nesse tecido elementar e interno da duragéo que nao pode
ser alcangado ou traduzido pelo puro intelectualismo. Talvez seja porque ela tem esse
aspecto de extraordinario e de nao fazer parte do corriqueiro, do vulgar, mas de um
todo que se apresenta no particular; aberta a todos que possam enxergar, mesmo nao
sendo vista em um primeiro momento, pois requer uma outra visao de mundo, da
realidade e da espiritualidade.

A mistica, antes de tudo, € algo a ser sentida, ou melhor, vivida e experienciada
de maneira intensa, entremeada a um sentimento, uma emoc¢ao. Bergson assim
descreve: “Antes da nova moral, antes da metafisica nova, existe a emog¢ao, que se
prolonga em impulso ao lado da vontade, e em representagdo explicativa na

inteligéncia” (DF, p. 40).

47 “Mistica’ € uma palavra que provoca um certo medo e que suscita também alguma suspeita, na
medida em que é entendida como algo de excepcional, de particular, de reservado, que, de modo
misterioso, se comunica com aquele ‘sobrenatural’ visto de alguma forma como algo de distante e
diferente do ‘natural” (VANNINI, 2005, p.11)



72

Na mistica a nossa visdo do cotidiano se transmuta em nuances através de
possibilidades de abstragcdo, onde novas maneiras de enxergar a realidade podem
surgir e a sensacao desta realidade se altera em um movimento continuo que é a
duracao.

A vivéncia do real se transmuta a todo momento através desse movimento
intenso, sempre rumo a um patamar maior da experiéncia interior que nos faz expandir
a nossa consciéncia. Alias, a experiéncia é o grau mais qualificativo que podemos
usar para falar da mistica. Ela é a expressdo de uma agédo que gera em nos uma
emogao tal que preenche 0 nosso espirito no transcendente e isso se da no amor.

Essa emocéo que nos conclama a encontrar algo para além da cortina da vida,

Bergson escreve.

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

E capital para a humanidade escutar os anseios do élan vital, cuja realidade é
a constante evolugdo na duracdo; uma outra visdo da vida é necessaria para que
possamos suplantar a nossa atual estrutura vital em prol de um adiantamento do
espirito humano no planeta.

Precisamos saber ouvir aos convites que a intuicdo*® nos conclama diariamente
em prol da vida e s6 na esfera de uma metafisica pautada por um método que Ihe seja
intuitivo € que poderemos vislumbrar esse outro estagio da vida humana, ou seja, o
espiritual. E justamente esse o ponto que Bergson apresenta e conclama os homens
a segquir.

A mistica é a prova viva de que é possivel alcancar a duragao e de que existe
uma realidade transcendente que nos é imanente e que podemos ter acesso se
seguirmos os passos da vida*® e de sua evolugéo criadora.

E através da experiéncia mistica que se da o agir na prépria realidade mistica
que se presentifica enquanto um memento homogéneo do vivenciado através da

intuicdo. Como indica Robson M. Alves:

48 “A intuicdo ndo se caracteriza pelo visivel, como ja foi mencionado, ela é simpatia, ou seja, ela ndo
€ analitica, mas apreende o interior, sem se apropriar dele para comunica-lo em termos conceituais”
(ALVES, 2003, p. 18).

49 O caminho impulsionado pelo ela vital.
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Intuicdo como impulso que o espirito libera para manifestar o ser
equivale a perceber que esse impulso, ao estabelecer contato com o
mundo exterior, promovera a manifestacdo do agir mistico, sobretudo,
porque a intuicdo leva a mistica a manifestar-se em agao (ALVES,
2003, p. 22).

Nesse meio constitutivo, pode surgir a nossa frente, a mistica como algo
relacionado totalmente ao inefavel, onde muitos podem ser os adjetivos e simbolos
que a tentam qualificar. E por isso que se torna imperativo e necessario encontrar os
meios de acesso € 0s caminhos para 0s seus usos, nos posicionando de forma a
buscar, em um primeiro momento, o seu agir através de elementos que nos remetam
ao puro movimento, i.e., através de pequenas proje¢cdes intuitivas € que poderemos
adentrar, pouco a pouco, nesse movimento mesmo da vida e congregar uma tentativa
gue nos capacite a enxergar a realidade plena da duracgao.

N&o é algo facil e rapido de se alcangar quando se esta moldado pelos usos
extremos da inteligéncia, onde o racionalismo impera e constréi elementos dentro de
si mesmo, operando por segregagdes espacializadas para conseguir um pequeno
terreno dentro de seu campo de acdo. E necessario & nossa expansao da consciéncia
para entrarmos em contato com o nosso interior e percebermos como se interrelaciona
0 movimento da vida.

E somente no interior do movimento que estaremos capacitados ao agir na
duracédo. Por isso a importancia de uma nova metafisica. “A intuicdo metafisica revela,
entdo, o percurso da vida em torno do ser, para apreender todos os atos humanos
como interligados, porque sdo manifestagées de uma condigéo interior da existéncia”
(ALVES, 2003, p.22).

Justamente foi o que Bergson prenunciou nas Duas Fontes. Ele pensou na
experiéncia mistica pura, sem quantificacées analiticas, sem intelec¢des racionalistas;
ele quis expressar o movimento da experiéncia mistica sob o seu verdadeiro clamor,
o da emogao mistica, como ele préprio nos descreve: “Queremos falar da experiéncia
mistica encarada no que ela tem de imediato, isenta de qualquer interpretagcdo. Os
verdadeiros misticos simplesmente se abrem a vaga que os invade” (DF, p. 81).

Bergson observou que no interior das religides a acdo mistica se da através de
um “impeto de amor”. E por sob esta sua 6tica mistica que nos deteremos acerca da

tematica da religido a partir desse ponto.
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3.1 Mistica e Religiao

N&o poderiamos ingressar nas reflexdes sobre a mistica sem abordarmos o
campo religioso. Sdo elementos que estdo intrinsecamente interligados. Como ja
mencionamos, a intuicdo mistica € um terreno bem amplo e que pode abranger outras
faces da vida, mas é no religioso que ele se torna mais palpavel e expressivo, cujo
movimento é particularmente sentido com maior énfase, principalmente quando
falamos do cristianismo, que para Bergson extrapola o campo da contemplacéo e se
presentifica como acgao.

A religiosidade é um elemento muito importante para o homem e abarca em
seu cerne a mistica que esta para a religido como um constituinte interno que |he
garante o seu “ser” enquanto uma experiéncia complexa. Essa experiéncia que possui
um grande matiz, que vai desde experiéncias antropoldgicas e filosoficas até
fisiolégicas, como por exemplo em processos de cura fisica através da fé.

A religido, cuja experiéncia mistica € indesejada ou mesmo negada, esta
fadada a imobilidade e, consequentemente, ao fracasso tanto teoldgico quanto
antropoldgico, justamente por ndo conseguir suplantar a materialidade e n&o conduzir
a experiéncia humana até o transcendente; ela deixaria de ser religido, por nao mais
ligar o homem até o transcendente®.

Entremeado a histéria humana de maneira muito singular e estrutural, a histéria
da religiosidade participa de um complexo conjunto de elementos que Bergson tenta
nos desvelar. Para isso, passemos nesse momento a estudar a questao da religido e
a sua importancia para a mistica, observando na prépria ordenagao da vida do homem

a sua vivéncia social enquanto estrutura de agir no mundo.

50 Quando falamos comumente em religido como “religar” temos que ter em mente que tal reflexdo é
muito mais que um simples interruptor. Se observamos o termo em sua etimologia podemos observar
que: “Historicamente foram propostas varias etimologias para a origem de religio. Cicero, na sua obra
“De natura deorum” (45 a.C.), afirma que o termo se refere a relegere, reler, sendo caracteristico das
pessoas religiosas prestarem muita atengdo a tudo o que se relacionava com os deuses, relendo as
escrituras. Esta proposta etimoldgica sublinha o caracter repetitivo do fenédmeno religioso, bem como o
aspecto intelectual. Mais tarde, Lactancio (século lll e IV d.C.) rejeita a interpretacéo de Cicero e afirma
que o termo vem de religare, 'religar', argumentando que a religido € um lago de piedade que serve
para religar os seres humanos a Deus. No livro "A Cidade de Deus" Agostinho de Hipona (século IV
d.C.) afirma que religio deriva de religere, "reeleger". Através da religido a humanidade reelegia de novo
a Deus, do qual se tinha separado. Mais tarde, na obra “De vera religione”, Agostinho retoma a
interpretagdo de Lactancio, que via em religio uma relagdo com "religar"” (RELIGIAO. In: WIKIPEDIA:
a enciclopédia livre. Wikimedia, 2023. Disponivel em: <https://pt.wikipedia.org/wiki/Religido>. Acesso
em: 12 mai. 2023).
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3.2 A Religiao e a religiosidade

A religido e o homem sempre caminharam juntos, como Bergson afirma:
“Encontra-se no passado, e se encontrariam até hoje sociedades humanas que néo
possuem ciéncia, nem arte, nem filosofia. Mas nunca existiu sociedade sem religiao”
(DF, p. 85).

A religido exerce papéis ligados a natureza humana em mecanismos que
podem extrapolar a visdo mecanicista do mundo e por isso participam de um
instrumental do homem que evoca e congrega elementos tdo singulares a sua
regimentagdo vital que se torna uma medianeira, ou melhor, um elo entre a
materialidade e a transcendéncia imanente, como uma corrente entrelagcada entre o
corpo e o espirito em um jogo incomensuravel na duragéo.

Bergson observa que a questédo da religiosidade no homem se da como uma
expressao de criacdo diante de uma concepcéao que lhe é evolutiva. Eccard, Mancino
e Nbébrega escrevem: “Bergson pensa a religido como uma consequéncia natural do
atravessamento do élan no percurso da vida humana, capaz de, pela figura do mistico,
acessar o divino pela via do amor’ (ECCARD, MANCINO, NOBREGA, 2019, p. 122).

Podemos notar que ao tratar diretamente a religido em sua obra As Duas
Fontes da Moral e da Religido, Bergson insere, ou melhor, conecta a religido ao ela
vital, isso se da de maneira natural dentro do processo evolutivo, sendo parte inerente
da criagcao que, participando da natureza como um elemento imersivo do impulso vital,
se realiza enquanto uma totalidade movente. Dessa forma, podemos notar que o ela
vital é o responsavel pela diferenciacado das formas do espirito e da matéria.

Em linhas gerais acreditamos que Bergson, ao falar das religides, acabou por
encontrar ndo somente o fato religioso em si, mas o proprio rastro, ou melhor, o proprio
movimento do el vital no interior da evolu¢ao humana. Para Bergson € que “Atfravés
da religido, todos podem obter um pouco do que alguns privilegiados possuiram
plenamente” (DF, p. 196)°".

Ao trilhar a histéria das religides, Bergson concebe que as organizagbes
sociais, através do habito, criaram a obediéncia como um instrumento social e as

religides, como participam de maneira clara do ceio social, também tiveram como

51 Aqui Bergson fala explicitamente sobre os misticos cristdos, que veremos mais adiante.
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perspectiva essa organizagao na obrigagao, que tinha como finalidade a sobrevivéncia
daquela sociedade. Bergson nos coloca que isso n&o so seria condizente com o ela

vital como também seria natural, ele nos diz:

E, de resto, dificil de admitir que a natureza, que instituiu a vida social na
extremidade das duas grandes linhas da evolugdo que terminam
respectivamente no himendptero e no homem, tenha regulado de anteméao
todos os pormenores da atividade de cada formiga no formigueiro e se
esquecido de dar ao homem diretrizes, pelo menos gerais, para a
coordenacao de sua conduta com a de seus semelhantes (DF, p. 88).

A organizacgao social humana, mesmo tendo como agente o individuo, mantém
em seu grau primevo a funcdo social dentro de si, diz ainda Bergson: “A fungéo
também la esta, organizada no individuo para que ela se exerga na sociedade” (DF,

p.88). Neste sentido, Eccard, Mancino e Nébrega argumentam:

Assim, a moral e a obrigacdo que dela advém nio estdo colocadas como
pressdes exteriores, pois partem de um movimento interior alocando o eu
social em ajuste com o eu individual, apresentando no¢gdes de camadas de
interioridade do eu. Ter a sociedade em nés € parte das poténcias que
reunimos para estarmos em movimento (ECCARD, MANCINO, NOBREGA,
2019, p. 127).

Desta maneira, a fungao social da religido € um sinal indelével que o0 homem
carrega consigo a eficacia e a marca registrada da religido, pois € neste arcaboucgo da
natureza humana que encontramos, como que em unissono a sua constituicao, a
propria interioridade da estrutura da sociedade.

Podemos observar que é diante da funcao social da religido que vislumbramos
a sociedade dentro de nds. Isso se deve a um elemento extremamente importante que
Bergson chama de convicgao®. Ela é interinamente parte de nossa estrutura e
congrega a vontade em favor da religiosidade, afinal, como o nosso filésofo escreve:
“A verdade é que a religido, sendo coextensiva a nossa espécie, deve ater-se a nossa
estrutura” (DF, p. 146). A convicgao, como parte da religido, ndo poderia ficar alheia

a0s Nossos mecanismos estruturais.

52 Grifamos a palavra convicgédo pois observamos que ela € uma nogdo de grande importancia para
Bergson ao tratar do fato religioso. A convicgdo participa na vontade como um instrumento que impele
o homem. Podemos verificar esse ponto quando ele escreve: “A verdade é que uma vez instalada a
convicgdo na vontade, esta a impele a dire¢des que acha abertas ou que se abrem em pontos de
minima resisténcia no curso do seu esfor¢o. Ela utilizara por todos os meios a intengdo que sente
presente, seja tomando-a no que tem de fisicamente eficaz, exagerando-lhe mesmo o que tem de
material e cuidando entdo de a dominar pela forga, seja acercando-se dela pelo aspecto moral,
impelindo-a pelo contrario no sentido da personalidade para a ganhar na prece” (DF, p. 147).



77

Por varias vezes no texto de As Duas Fontes Bergson nos cita que “antes de
filosofar, é preciso viver®®, e esse viver tem um significado muito importante, pois
carrega consigo todo um conjunto de agdes, ligacdes e propdsitos que mantém essa
estrutura do homem no mundo.

E assim que a vida segue seu ordenamento correto; que funciona regularmente
e se manifeste tendo como necessidade base a sua manutengdo através das
condigdes necessarias de sua subsisténcia e preservagéo, garantindo o seu existir no
mundo. Dessa forma, todas as suas vivéncias e ag¢des constitutivas para tal podem
ser vistas projetando-se no viver através da duragdo, como uma agao continua que
tende a seguir segundo os parametros impulsionados pelo ela vital.

Neste ponto, observamos que a convicgado® religiosa participa da agdo humana
como uma experiéncia fundamental e vivida que se “confunde, alids, com o seu
esforgo para viver”. Os efeitos diretos da convicgao transformam a percepgao humana
e conseguem lidar com determinadas questdes de maneira regulatoria em suas agdes

justamente por participar dessa ordenagao da vida, a isso Bergson nos esclarece:

Fazei agora surgir a reflexdo: essa convicgdo se dissipara; o homem ira
perceber-se e se pensar como um ponto na imensidade do universo. Ele se
sentird perdido, se o esforgo para viver ndo projetasse logo na sua
inteligéncia, no proprio lugar que essa percepgao e esse pensamento iam
assumir, a imagem antagOnica de uma conversao das coisas e dos fatos
para o homem: benfazeja ou malfazeja, uma intengdo do meio segue por
toda a parte, como a lua parece correr com ele quando ele corre. Se a
intengao for boa, ele se tranquilizara com ela; se ela lhe quer mal, cuidara
de desviar-lhe o efeito. Seja como for, ele sera levado em consideragéo.
Nada te teoria, nenhum ensejo para o arbitrario. A convicgdo se impde
porque nada tem de filoséfica, pois € de ordem vital (DF, p. 146).

Assim, a convicgdo religiosa participa, de forma singular, da ativagcdo da
religiosidade através de sua estrutura vital e interior do homem “que se mescla com o
seu esforgo de viver™>,

Podemos notar também que a religido, para Bergson, possui em seu aspecto

interno duas funcionalidades, a saber, uma social e outra metafisica que, apesar de

53 Bergson efetua essa citagdo em pelo menos duas vezes na obra “As Duas Fontes da Moral e da
Religido”, deixando claro a sua importancia, cf. paginas 137, 145 - 146.

54 A convicgdo se apresenta como uma intengdo que “converte as coisas e fatos do homem” e esta
entremeada nele, projetando-se em sua inteligéncia no seu esfor¢o de vida (DF, p. 146).

55 Bergson assim nos fala: “Tal é a sua convicgao vivida; ela o sustém; ela se confunde, alids, com o

seu esforgo para viver” (DF, p. 146).
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suas feigbes morais diferentes®, elas se realizam em um certo grau de cooperagao,
ou poderiamos hoje chamar de uma cooperagéo simbiotica.

Dentro de sua fungdo social encontramos a religido cumprindo o seu papel
intrinseco como um elemento aureo no interior do tecido da sociedade,
impressionantemente vinculado a existéncia de um agrupamento. Ela faz parte assim,
do principio imemorial da sociedade em que, as vezes, até mesmo se confunde com
a sua prépria ordem estrutural. “Unha e carne”, assim esta a religido para a sociedade.
Essa unido imemorial ainda se preserva no cerne da humanidade como uma
perspectiva que € permeada pela aura das relagdes sociais.

Desse modo, a religido possui a sua primeira funcdo que esta ligada
diretamente a “conservagao social”. Para conseguir seus objetivos ela pode mesmo
contrapor a inteligéncia a si mesma; para a natureza a sociedade precisa se manter
viva e ndo medira seus esforgos para isso. Dessa forma, Bergson observa que “A
representacgéo intelectual que restabelece assim o equilibrio em proveito da natureza
é de ordem religiosa” (DF, p. 107).

Como tal, o elemento religioso esta presentificado na sociedade e se realiza
como um integrador de equilibrio e ordenamento. Podemos bem percebé-lo no interior
da sociedade fechada, cujo principio estrito € o da manutencéo social com vistas a
sua sobrevivéncia e manuteng&o®’, mas tenhamos em mente que ndo s6 aqui, mas a
religido também pode ser vista em uma sociedade aberta, sob a tutela do dinamico,
todavia, por hora, convido a continuarmos a nossa reflexao a respeito da atuagao
religiosa em uma sociedade fechada, onde uma humanidade primitiva precisa manter
a sua organizagao social como unica maneira de se perpetuar enquanto espécie
naquele local.

Esta sociedade fechada e ordenada pela sua religido, estaria em volta de si
mesma como que em uma espessa circularidade que nos atrevemos a dizer, constituir
uma espécie de “instinto virtual”, que se realiza através de uma agao direta no tecido
de sua regulamentacao.

Bergson assim nos fala:

Imaginemos entdo uma humanidade primitiva e sociedades rudimentares.
Para assegurar a esses grupamentos a coesao pretendida, a natureza
disporia de um meio bem simples: bastar-lhe-ia dotar o homem de instintos

5 “Metafisica e moral exprimem a mesma coisa, uma em termos de inteligéncia, a outra em termos de
vontade; e as duas expressdes sdo aceitas juntas desde que se nos deu a coisa a exprimir” (DF, p.41).
57 Estamos aqui pensando como Bergson, primeiramente, em uma sociedade primitiva e rudimentar.
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apropriados. Assim fez ela para a colmeia e para o formigueiro. Seu éxito
foi, de resto, completo: no caso, os individuos vivem tdo-sé para a
comunidade. E seu trabalho foi facil, dado que bastou executar seu método
habitual: o instinto € com efeito coextensivo a vida, e o instinto social, tal
como encontrado no inseto, € apenas o espirito de subordinacdo e de
coordenacgdo que anima as células, tecidos e 6rgados de todos os corpos
vivos. Mas é a um florescimento da inteligéncia, € ndo mais a um
desenvolvimento do instinto, que tende o impulso vital na série dos
vertebrados. Quando o termo do movimento é atingido no homem, o instinto
nao é suprimido, mas eclipsado; s6 resta dele um lampejo vago em torno do
nucleo, plenamente iluminado ou antes luminoso, que ¢é a inteligéncia. Dai
por diante a reflexdo permitira ao individuo inventar, e a sociedade progredir.
Mas para que a sociedade progrida é preciso ainda que subsista (DF, pp.
100 - 101).

“E preciso que a sociedade subsista’, essa é uma frase que nos é
emblematica, pois agrega tanto valor quanto o da propria evolugdo. A garantia da
subsisténcia humana primitiva em um meio social inéspito foi que possibilitou a
préxima geragao a se formar e assim sucessivamente ao longo do tempo. Isso nao foi
facil como hoje podemos ver ao dedilhar as folhas de um livro de histéria, foram
momentos em que a humanidade esteve a beira da extingdo e sO conseguiu
sobreviver através de elementos que congregaram o engenho humano, o fabricar e o
analisar como principais instrumentos de trabalho da inteligéncia.

Nos € claro que a inteligéncia necessitaria de um sistema adequado de
preservagao, algo que fosse sofisticado o bastante para poder mesmo ir contra
seguimentos que pudessem destruir o agregado social primevo. Assim € que a religiao
participa da inteligéncia humana na medida em que lhe serve como unidade de
estanque, i.e., um conduite de continuidade que serve como um servico de
manutencgao social eficaz. Todavia, a religido nao pode ser tratada como um mero
elemento dentro de um “intelectualismo”, ela ndo deve ser vista como um sistema
l6gico. E antes uma estrutura diferente, pois esta ligada a uma “necessidade vital”, ela

participa do “viver” do homem e a isso Bergson nos esclarece:

Ligar a religidao a um sistema de ideias, a uma logica ou “pré-logica” seria
tomar nossos antepassados mais distantes por intelectuais e do tipo que
mais deveria haver entre nds, porque presenciamos as mais belas teorias
se curvarem perante a paixao e o interesse e sé merecerem atengao quando
se especula, ao passo que nas antigas religides atenta-se a elas a vida
inteira (DF, p. 146).

A religidao figura-se como um sistema que ajuda a organizar a ordem social

através de uma regulagado, cujo habito ndo seria suficientemente complexo para
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arregimentar determinadas questbes que poderiam fugir ao controle da inteligéncia.
Podemos dizer que uma estrutura que a religido insere na sociedade como
instrumento de ordenacéo € a nogao de moral.

Na verdade, a religi&o cooptou a criagdo de uma moral sempre em vistas né&o
do individuo, mas de uma coletividade e ela o fez isso com uma naturalidade
exemplar, devido em grande parte, a sua “funcéo fabuladora”. De extrema importancia
para entendermos a visdo de Bergson sobre a religido, trataremos detidamente dela
um pouco mais a seguir.

A segunda funcado da religido € ainda mais complexa, a metafisica, cuja
ordenacdo ainda é voltada para o bem social, todavia, essa sera realizada
indiretamente, pois o estimulo agora sera expresso através de atividades individuais.

Deste modo, em se tratando do fato religioso, cuja esséncia se da tanto no

social quanto no individual, Bergson nos fala:

Também ndo queremos dizer que a religiao tenha sido sempre de esséncia
social mais que individual: vimos que a fung¢ao fabuladora, inata ao individuo,
tem por primeiro objeto consolidar a sociedade; mas sabemos que ela é
também destinada a manter o préprio individuo, e que de resto o interesse
da sociedade consiste nisso (DF, p. 164).

Ainda a respeito desta segunda funcéo da religido podemos dizer que isso se
da a partir de uma ampliagdo da consciéncia humana; em que o espirito humano
precisa sair de sua bolha social fechada em vista de uma sociedade que lhe seja
aberta e, assim, de uma religido que Ihe seja dinamica, justamente por n&o conseguir
mais expressar a pluralidade de sua visdo de mundo. Nao nos esquegamos que a
religido e suas fungdes estdo agindo em um fluxo na sociedade e esta agao nao se

da por meio de ruturas, mas através de transformacdes. Bergson nos escreve que:

O primeiro dos dois grandes progressos da humanidade no sentido da
civilizagcao corresponde a ascensdo gradual da religido em direcdo a deuses
cuja personalidade é cada vez mais assinalada, que mantém entre si
relacbes cada vez mais bem definidas ou que tendem a se absorver numa
divindade unica (DF, p. 147).

Como anteriormente ja tratamos, em um certo periodo da histéria humana
ocorreu um momento de troca de paradigma social; uma ampliacdo da visdo da
pluralidade do cosmos e a pequena percepc¢ao da intuicdo. Nesse momento os deuses

passaram de simples elementais da natureza a uma personificacdo mais profunda e
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apurada, foram antropomorfizados®®. A esse momento Bergson disse: “(...) o espirito
religioso se voltou de fora para dentro, do estatico ao dinamico” (DF, p. 147).

Esse foi um momento de salto para a espécie humana e como a religiosidade
caminha na esteira do viver humano, ela também sofreu uma mutacao; se péde ver a
criagdo de um novo elemento: a ideia de uma divindade. Ela remete a um modelo,
onde a religiao representa de modo figurativo o transcendente em uma articulagéao
que tenta responder as necessidades quotidianas.

Mesmo sob a tutela de varios deuses e suas caracteristicas especificas, havia
a ideia comum de uma divindade reunida, Bergson chamou a isso de um “monoteismo
latente”, foi assim que a figura do divino se formou no homem como um elemento
organico inerente a sua religiosidade e, dessa maneira, um modelo a ser seguido.

Bergson argumenta que:

Essa ultima transformacéao foi sem duvida decisiva; tornaram-se possiveis
transformacgdes do individuo, como as que deram as espécies sucessivas
no mundo organizado; o progresso pdde, a partir de entéo, consistir em uma
criacdo de qualidades novas, e ndo mais em simples avolumamento; em vez
de se tirar proveito apenas da vida, sem sair do lugar, no ponto em que se
parou, continuar-se-a agora o movimento vital (DF, pp. 147 - 148).

Em meio a essa outra roupagem que a religido tomou e a partir desses novos
elementos, Bergson trabalha a questdo da mortalidade humana como um outro
exemplo de regulagao que a religido exerce. Para ele, o homem sabe que morrera e
isso € um ingrediente que pode gerar uma experiéncia negativa. Ele avalia que a
natureza, sempre com seus instrumentos de arranjo, “recoloca as coisas em ordem?”,

assim ele nos fala:

A ideia de que a morte é inevitavel ela contrapde a imagem de uma
continuagédo da vida depois da morte; essa imagem, langada por ela no
campo da inteligéncia onde acaba de se instalar a ideia, recoloca as coisas
em ordem; a neutralizagédo da ideia pela imagem manifesta entdo o préprio
equilibrio da natureza, evitando escorregar. (...) Encarada desse segundo
ponto de vista, a religido é uma reacdo defensiva da natureza contra a
representagao, pela inteligéncia, da inevitabilidade da morte (DF, p. 109).

Aqui também a fungao fabuladora devera agir como um mecanismo da religido,
tendo como ponto de partida a inteligéncia enquanto organizagdo das crengas

fundamentais. Dentro desse argumento, que para Bergson € histdrico, as religides séo

58 Nos diz Bergson: “Dos espiritos aos deuses a transigdo pode ser imperceptivel; mas a diferenca é
flagrante. O deus é uma pessoa. Tem suas qualidades, seus defeitos, seu carater. Tem nome” (DF, p.
154).
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compreendidas como o resultante de uma organizagdo da vida, cujos fins estdo
vinculados a sociedade®® que, por sua vez, exerce fungdes sempre coordenadas pelo
habito. Dessa maneira, é possivel compreender Deus®® sob as mais variadas crencgas.

Em seu artigo “A Entonag¢é&o Mistica do Filosofar’, o Prof. Paolo Miccoli, falando

acerca da religiao em As Duas Fontes da Moral e da Religido, nos escreve:

A religiao, portanto, enquanto tal, vincula-se a necessidades vitais e se faz
concreta em representagdes imaginativas: ela é um valor positivo e fecundo.
As degeneracgdes e os desvios sao fendbmenos patologicos explicaveis, mas
ndo maculam a substancia altamente positiva da religido (MICCOLI, Paolo.
A Entonagao Mistica do Filosofar. In: Penzo; Gibellini, 2012, p. 80).

De um certo ponto vista, observamos que a sociedade funciona como um
organismo artificial, gerido por esse habito que congrega a sociedade e por ele
caminha tendo sob atributo a fun¢do fabuladora que assume um papel vigoroso no
ordenamento vital.

E a partir desta funcdo fabuladora que determinados valores assumem
aspectos interiores em seu carater religioso e geram um valor positivo ao homem.
Afinal, como escreve Eccard, Mancino e Nobrega: “Assim as religibes assumem uma
fungéo social complexa relativa aos lugares e a época, mas que de modo geral servem
como base para a sociedade imprimir suas obriga¢cées e exigéncias” (ECCARD,
MANCINO, NOBREGA, 2019, p. 127).

Tratemos agora um pouco como é a constituicdo da fungao fabuladora e como

a sua agao credita a religido e o movimento vida do homem na sociedade.

5 “Na verdade, individuo e sociedade implicam-se reciprocamente: os individuos constituem a
sociedade por sua reunido; a sociedade determina um aspecto inteiro dos individuos por sua
prefiguracdo em cada um deles. Individuo e sociedade condicionam-se, pois, circularmente” (DF, p.
164).

60 No livro publicado postumamente a Bergson sob o titulo: Aulas de Psicologia e Metafisica o filosofo
fala: “(...) todos os povos acreditaram ou acreditam em Deus, embora frequentemente essa crenga
tenha sido pouco esclarecida, embora frequentemente Deus tenha sido mal compreendido. Essa
crenga universal se deve a que toda alma humana, sob pena de deixa de ser uma alma humana,
concebe um ideal de justica perfeita e ndo se resigna a considera-lo como ilusdo ou quimera” (APM, p.
416).
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3.2.1 A Funcdo Fabuladora

Quando criancas®' sempre estivemos em meio a um mundo fantastico;
rodeados por um véu que se construia entre os limitrofes de nossos sentidos primarios
e 0 nosso pequeno mundo conhecido. Eramos participes somente da centralizacdo
de nosso viver, em uma regido onde a brincadeira imperava com graga e paixao pueril.
Nao tinhamos consciéncia plena desse viver, somente o viviamos, dia apos dia.

Viviamos a nos fazer acompanhar sempre de elementos préprios do fantastico;
a fabula era uma constante no ludico, estavamos inebriados em nossos personagens
favoritos em meio as mascaras de nossas aventuras por tempos e mundos
imaginarios. Virtualmente, portavamos chapéus de piratas, sabres de luz, estdvamos
em nossas naves espaciais, subiamos em arvores e estas eram como que nossos
helicopteros em meio aos sobrevoos na selva inexplorada da aventura fantastica.

O fabular sempre foi um elemento inserido em nosso gérmen, isso pelo menos
desde o momento em que tivemos um pouco mais de acesso ao mundo da vida e
comegamos a criar nossas experiéncias, expandindo a nossa consciéncia®?.

Comecamos a “inventar” a nossa “res cogitans” a partir de nossa “res extensa”
e este fabular nos ajudou a compreender, a apreender e a enlacar essa experiéncia
que provinha do acesso de nosso corpo no mundo.

Depois de adentrarmos a um universo pueril de sentimentos, em um meio onde
ha uma expansao do cosmos, em que ha uma outra conjungéo de consciéncia, Nn0sSso
caminhar vai se transformando, adquirindo outros elementos, o que era antes infantil
vai se transmutando em algo novo. Nos expandimos a partir de nés mesmos e entao
concebemos que somos e pensamos; conseguimos pensar Nosso proprio
pensamento através do instrumental da inteligéncia e aprendemos a viver e tentamos
lidar no mundo da vida, mesmo que tendo dentro de nés um sentimento que nos

remete a uma incompletude.

61 Destacamos que Bergson nos fala sobre a fungao fabuladora o seguinte: “Na verdade, encontramo-
la em algum grau em todas as pessoas. Ela € muito viva nas crian¢as. Esta ou aquela mantera um
contato cotidiano com certo personagem imaginario cujo nome nos dara, cujas impressdes de cada um
dos incidentes do dia nos informara. Mas a mesma faculdade entra em jogo naqueles que, sem eles
mesmos criarem seres ficticios, se interessam por ficgdes como o fariam em relagéo a realidades. Ha
coisa mais espantosa que ver espectadores chorar no teatro? (DF, p. 161). O grifo € nosso.

62 A expansdo da consciéncia é algo extremamente plastico e faz parte da constituicdo de nosso
espirito.
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Na verdade, a partir de nosso desenvolvimento, nao deixamos de ser criangas,
mas ampliamos a nossa puerilidade ingressando em um estado de “esclarecimento”
de regras e habitos mundanos prescritos pela madureza que agora nos insere dentro
da normativa que sociedade exige.

Passemos agora a um ponto de reflexdo pds “aufklarung” de nosso
desenvolvimento corpéreo-cerebral. Convidamos a ter um olhar um pouco diverso do
que apresentamos, voltemos ao interior de nossa mente, movida pelo apice da
inteligéncia analitica, encontramos la no fundo, como que abrigada em uma zona
desmilitarizada de nosso ser a “arte” da fabulagao.

Neste ambito, vemos que a nossa capacidade de imaginacao se transformou
também com a nossa madureza, mas, de certa forma, ndo se extinguiu. Isso se deve
justamente porque a fungéo fabuladora ndo é mera imaginagao. Sim, ndo podemos
nos confundir em meio a esses dois termos.

Podemos fazer uso do termo imaginagcdo em sentidos delimitados e singulares,
como nos descreve Bergson, mas devemos ter em mente que a fungéo fabuladora é
mais que o nosso simples conceito de imaginacdo, ela é uma faculdade bem

estruturada e definida, ele assim nos adverte:

Ja dissemos que se definiia mal essa funcdo fabuladora
transformando-a numa variedade da imaginagao. Imaginagao tem um
sentido sobretudo negativo. (...)Deixemos, pois, de lado a imaginagéo,
que nao passa de uma palavra, e consideremos uma faculdade bem
definida do espirito, a de criar personagens cuja histéria narramos a
nés mesmos (DF, p. 161).

N&s nos tornamos seres que se adequaram ao crescimento, ao movimento da
vida, “mutatis mutandis”. Ingressamos no cenario da criagdo humana e caminhamos
nos ventos da evolugao atraves da nau do ela vital.

E sob um novo olhar de acao é que vislumbramos o cenario onde a fabulagao
nos surge, como se fosse um sentido que nos leva a outros modos de poder enxergar
arealidade, que alias, conseguimos trabalhar com grande prazer, sim a fabulacao nos
apraz. Ela como que nos deixa aptos a retornar a uma origem desconhecida,

vivenciada em outra época, imemorial, atemporal, mas sobretudo virtualmente real.
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Essa conex&o que o fabular exerce em nos a partir de uma origem primeva®3
nos advém de um passado t&o distante quanto podemos imaginar®4, ou seja, esta
presente ja nos primeiros hominideos, talvez fazendo parte mesmo daquele momento
de ruptura em que a humanidade seguiu pelo caminho da inteligéncia®®, sem ainda
desapegar-se do instinto. Bergson nos fala que a fungao fabuladora é advinda de um
efeito da natureza sobre a humanidade, ele diz: “A presséo do instinto fez surgir com
efeito, no proprio seio da inteligéncia, essa forma de imaginagdo que é a fungéo
fabuladora” (DF, p. 136).

Parece que a fungao fabuladora nos € mesmo latente, preservada talvez como
se fosse um farol que pudesse nos direcionar ao espirito. Nao poderia a nossa
capacidade de fabular ser um direcionamento natural para com o nosso memento
espiritual? De certa maneira acreditamos que Bergson aceita essa ideia. Para ele, é
o sentimento religioso o préprio sentido da religido, este sentimento € que, em seu
aspecto mais profundo, criou a fungao de fabuladora. Dessa forma, possuir no intimo

de nosso ser a religido nos capacitou a ser seres fabuladores, a isso Bergson nos diz:

“E, pois, provavel que poemas e fantasias de todo género tenham vindo por
acréscimo, aproveitando-se de que o espirito sabia fazer fabulas, mas que
a religiao era a razdo de ser da fungao fabuladora: em relagéo a religiao,
essa faculdade seria efeito, e ndo causa. Uma necessidade, talvez
individual, mas sempre social, acabou por exigir do espirito esse género de
atividade” (DF, p. 90).

E mais além no texto, encontramos ainda Bergson a nos dizer:

“(...) o homem vive naturalmente em sociedade, e, pelo efeito de uma fungéo
natural, que chamaramos de fungao fabuladora, ele projeta em torno de si
seres fantasmaticos que levam uma vida analoga a sua, mais elevada que
a sua, solidaria com a sua; essa € a religido que admitimos como natural”
(DF, p. 184).

63 “A propria pausa do impulso criador que se traduziu pelo aparecimento de nossa espécie deu com a
inteligéncia humana, no interior da inteligéncia humana, a funcéo fabuladora que elabora as religides”
(DF, p. 174).

64 “(...) a mitologia, por sua vez, apenas desenvolve em histéria a personalidade dos deuses, e essa
Ultima criagao nao passa da extensdo de uma outra, mais simples, e das “poténcias semipessoais” ou
“presencas eficazes”, que estdo, segundo cremos, na origem da religido. Aqui tocamos no que
mostraramos ser uma exigéncia fundamental da vida: essa exigéncia fez surgir a faculdade de
fabulagéo; a fungao fabuladora deduz-se assim das condi¢des de existéncia da espécie humana” (DF,
p. 162).

65“(,..) o salto brusco pelo qual a vida que evoluia chegou ao homem individual e social(...). Se a espécie
humana existe, € que o mesmo ato pelo qual foi estabelecido o homem com a inteligéncia fabricadora,
com o esforgo continuado da inteligéncia, com o perigo criado pela continuagao do esforgo, suscitava
a funcao fabuladora. Esta, portanto, ndo foi pretendida pela natureza; e no entanto explica-se
naturalmente” (DF, p. 163).



86

Podemos notar que o ato de imaginar, algado pela fabulagdo, é uma estrutura
formativa que esta inseparavelmente ligada ao nosso ser por meio da nogao de
religiosidade, ou melhor dizendo, pelo nosso sentimento religioso. Bergson nao sé
percebeu a importancia dessa fungdo como a considerou como uma base para a

organizacéao social da humanidade, ele nos diz:

Consideremos entdo, no dominio vagamente e sem duvida artificialmente
delimitado da “imaginacdo”, o corte natural que chamamos fabulacao, e
vejamos a que ela se pode empregar naturalmente. Dessa fungao decorrem
a novela, o drama, a mitologia com tudo o que a precedeu (DF, p. 90).

A fabulacdo é uma expressao do homem que o permeia durante toda a vida e
esta vinculada, segundo Bergson, ao processo religioso que € imanente ao homem.
“Mas nem sempre houve romancistas e dramaturgos, ao passo que a humanidade
jamais se privou de religiao” (DF, p.90).

Assim, a fungao fabuladora se constitui como um sistema de organizag¢ao social
que, através da criagao de lendas e mitos, possui a capacidade de explicar o que nao
se tem resposta imediata sob a 6tica de uma estrutura objetiva, i.e., a fungao
fabuladora atua em uma tentativa de sistematizar a criagcdo de uma ordenacgao coletiva
da vida.

Essa sistematizagcdo permite a instrumentalizagdo de uma moralidade com
vistas a coibir determinadas praticas que seriam prejudiciais, pelo menos em um
primeiro momento, a toda comunidade. Dessa maneira, ela esta ligada a inteligéncia
como um elemento indireto, mas que congrega e que se autoajusta para prevenir
perigos que possam comprometer a sobrevivéncia comunal, afinal, deixemos sempre
em primeiro plano que a inteligéncia e a imaginacao fabular sempre se deram bem,
sempre caminharam juntas no processo de constituicdo da vida humana.

Nao podemos deixar de ressaltar também que, quando a funcéo fabuladora
estd sob a juncédo de elementos de uma sociedade fechada, ela nem sempre se

estabelece sob a égide da verdade, Bergson assim nos faz um pequeno alerta:

Sem por enquanto aprofundar essa questdo, observamos que o espirito
humano pode estar no verdadeiro ou no falso, mas que num caso como no
outro, seja qual for a diregao pela qual enverede, ele vai direto em frente: de
consequéncia em consequéncia, de analise em analise, ele se afunda mais
no erro, como se expande mais completamente na verdade (DF, p. 91).

Observamos que a fungao fabuladora ndo possui em si elemento moral, ela

pode servir para congregar e gerar uma moralidade, mas ela € somente um
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instrumental aliado a inteligéncia para reger condigdes que favoregam a continuidade
social do homem, mesmo que envolta em um arcabougo segmentado e quantificado.

A funcao fabuladora esta indissociavelmente ligada a criagdo que ela mesma
articula sem estar vinculada a um sentido moralizante ou edificante que se pode
atribuir as representagdes que ela pode criar.

E Bergson vai um pouco mais além quando fala que a fungao fabuladora
poderia ser utilizada como um instrumento de prevencéo “aos perigos da atividade
intelectual”®®, quando as condigdes naturais da humanidade n3o estivessem
socialmente prontas para determinados fatos que Ihe poderiam ser prejudiciais aquele
momento ou mesmo que nao poderiam contribuir para a manutencao da perpetuacao

social;

(...) a natureza é que quis a inteligéncia(...). E impossivel que ela ndo
tenha tomado suas precaucgdes para que a ordem, mal perturbada da
inteligéncia, tenda a se restabelecer automaticamente (DF, p. 169).

Em um primeiro momento pode até parecer um pouco controverso, mas a
realidade humana em seus primérdios era muito complexa e repleta de situagdes que
o intelectualismo do momento n&do conseguiria lidar. Algumas dessas questdes
poderiam ter destruido sociedades inteiras e, consequentemente, seus individuos.

Bergson NoS escreve:

Se, pois, a inteligéncia devesse ser retida, no inicio, numa inclinagéo
perigosa para o individuo e a sociedade, sé poderia ser por constatagdes
aparentes, por fantasmas de fatos: a falta de experiéncia real, uma
contrafacdo da experiéncia é que ela devia suscitar. Uma ficcao, se a
imagem for viva e obcecante, podera justamente imitar a percepgao e, com
isso, impedir ou modificar a agao. Uma experiéncia sistematicamente falsa,
erguendo-se diante da inteligéncia, podera deté-la no momento em que ela
va muito longe nas consequéncias que tire da experiéncia verdadeira.
Assim, pois, teria procedido a natureza. Nessas condigdes, nao
surpreenderia verificar que a inteligéncia, logo que formada, tenha sido
invadida pela supersticdo, que um ser essencialmente inteligente seja
naturalmente supersticioso, e que s6 os seres inteligentes sejam
supersticiosos (DF, p. 91).

A funcao fabuladora acaba por ser uma das primeiras faculdades do homem,
sendo que principia a partir do elemento religioso, ou melhor dizendo, da religido em

si, cujo segmento se encontra enraizado no interior mais elementar da espécie

66 “Ora, que teria feito a natureza, apés haver criado seres inteligentes, se quisesse se prevenir de
certos perigos da atividade intelectual sem prejudicar o futuro da inteligéncia?” (DF, p.91).
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humana®’. Ela entra na historia da evolugdo humana com um mecanismo de controle
que rege a sociedade em prol de uma funcado social estrita, ou seja, a fungao
fabuladora estaria inserida no contexto do homem enquanto um instrumental de
auxilio a subsisténcia no que tange a preservagao social, como Bergson frisa, como
um “contrapeso a inteligéncia”, um sistema dominante que regeria, através de um
“esfor¢o de invencgao”, determinadas manifestagdes que pudessem ferir o tecido social

daquele momento. Bergson nos alerta acerca dessa questao da seguinte maneira:

“Se a inteligéncia ameacar agora romper em certos pontos a coeséo
social, e se a sociedade deve subsistir, &€ preciso que, nesses pontos,
haja um contrapeso a inteligéncia. Se esse contrapeso nao pode ser
o proprio instinto, dado que seu lugar esta precisamente tomado pela
inteligéncia, impde-se que uma virtualidade de instinto ou, se
preferirmos, o residuo de instinto que subsiste em torno da
inteligéncia, produza o mesmo efeito: ele ndo pode atuar diretamente,
mas, dado que a inteligéncia opera sobre representacdes, suscitara
“imaginarios” que resistirao a representacdo do real e que
conseguirao, por meio da propria inteligéncia, contrapor-se ao trabalho
intelectual. Assim se explicaria a fungéo fabuladora” (DF, p. 99).

Enquanto mecanismo de controle, o papel da fungdo fabuladora, como ja
mencionamos, vem ao encontro da manutengao social. Isso se da através de
mecanismos de capacitem determinada sociedade a controlar algumas iniciativas
individuais que possam ameagcar ou prejudicar a constancia, ou disciplina social, como
por exemplo, no controle do contexto sexual.

A questao do incesto pode ser abordada de frente nesse caso, tendo sido uma
tematica muito estudada pela psicologia, principalmente a partir de Freud e a criagao
da psicanalise, mas também podemos ver os esforgcos de antropdlogos em
demonstrar a importancia do chamado tabu para as sociedades primitivas. “Cada tabu
deveria ser uma interdicdo na qual a sociedade encontrasse um interesse definido”
(DF, p. 106).

67 Mircea Eliade, dentre varios exemplos, destaca em sua magnanima obra “Histéria das Crengas e das
Ideias Religiosas” o seguinte: “(...) parece assegurada a existéncia de certo tipo de “xamanismo” na
época paleolitica. Por um lado, o xamanismo domina ainda em nossos dias a ideologia religiosa dos
cacadores e dos que vivem do pastoreiro. Por outro lado, a experiéncia extatica em si, como fendmeno
original, é constitutiva da condicdo humana; ndo se pode imaginar uma época em que o homem néo
sonhasse, nao tivesse devaneios e nao entrasse em “transe”, perda de consciéncia que se interpretava
como uma viagem da alma ao além. O que se modificava e mudava com as diferentes formas de cultura
e de religido era a interpretacdo e a valorizagao da experiéncia extatica. Ja que o universo espiritual
dos paleoliticos era dominado pelas relagdes de ordem “mistica” entre 0o homem e o animal, n&o é dificil
adivinhar as funcbes de um especialista do éxtase” (ELIADE, 2010, p. 31).
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Como podemos ver, esse assunto esteve presente nas grandes discussoes do

principio do século XX e Bergson n&o se alijou a ele, assim nos escreve:

“Nao nos espantemos pois de deparar nos nao-civilizados interdicbes
que sao resisténcias meio fisicas e meio morais a certos atos
individuais: o objeto que ocupa o centro de um campo de resisténcia
sera considerado, ao mesmo tempo, “sagrado” e “perigoso”, quando
se constituirem essas duas nogbes precisas, quando a distingao for
nitida entre uma forca de repulsao fisica e uma inibicdo moral; até la
ele possui as duas propriedades fundidas numa unica; é tabu, para
empregar o termo polinésio que a ciéncia das religides nos tornou
familiar” (DF, p. 105).

E muito interessante pensar a questdo do tabu, mesmo que de uma forma rasa,
sem adentrarmos as grandes discussdes. Hoje conhecemos os problemas genéticos
que familiares consanguineos podem gerar tendo filhos de um mesmo tronco
genético. Isso em uma pequena sociedade poderia levar em poucas geragdées a um
colapso sem igual. Mas, mesmo em nosso passado recente, essa problematica era
algo que n&o havia nenhum tipo de comprovagao de carater cientifico, até porque a
descoberta dos genes se deu de maneira efetiva somente a partir de 1941, ou mesmo
se contabilizarmos as primeiras teorias genéticas realizadas pelo monge agostiniano
Gregor Johann Mendel partir de 1865. A questdo dos problemas genéticos era
somente uma possibilidade empirica que a forca do tabu imp6s as sociedades através
da religiosidade primitiva. “Assim é que as relagbes sexuais, por exemplo, puderam
ser proveitosamente requladas por tabus” (DF, p. 106).

A natureza, instrumentalizando a religido por meio da fungdo fabuladora e
permitindo com isso a organizagdo da moral, ndo s preserva aquele pequeno cla,
aquela pequena sociedade fechada, como também possibilita a manutencao da vida
humana, preservando a variabilidade genética tdo necessaria a perpetuagao da vida
do homem. Tudo isso com vistas a um futuro em que as sociedades pudessem se
encontrar e se mesclar como que ultrapassando um novo estagio da vida, ou seja,
sem a preservacao daquelas pequenas sociedades poderiamos nao ter uma
humanidade. O encadeamento preservacional do homem pendeu para o social por
uma regulagao da fungao fabuladora através da religido.

E muito interessante observar como Bergson nos argumenta acerca da

intencdo da natureza quando ele escreve:
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Vé-se muito bem o interesse que a natureza tem em impedir que os
membros de uma tribo se casem regularmente entre si e que, nessa
sociedade fechada, acabe-se por contrair matrimonio entre parentes
préoximos: a raga nao tardaria a degenerar (DF, p. 153).

Vale a pena comentar que, segundo o nosso filosofo, a inteligéncia capacitou o
homem a reflexdo® e, como uma tendéncia natural, ela colocara em pauta que o
buscar das sensacdes é prazeroso. E gostoso sentirmos prazer e nosso corpo deseja
participar sempre desse sentir, muitas vezes; seguindo a linha de nossa corporeidade,
devemos evitar a dor através da busca pelo prazer.

Conhecemos hoje a existéncia de varios hormdOnios que controlam essas
nossas sensacgdes e estdo sempre se projetando nos caminhos da inteligéncia para
que possam nos colocar em uma posigao de satisfacao constante.

Bergson nos fala que é a partir da inteligéncia que a reflexdo permite ao homem
inventar; é dessa forma que a sociedade progride e para que isso ocorra é preciso,
antes de mais nada, que ela subsista (DF, p. 101). Essa subsisténcia da sociedade,
ou melhor, essa manutengao requer que o homem aja em prol da sociedade e n&do em
busca somente de prazeres sensoriais, mesmo que isso signifique promover a
felicidade de outras pessoas em detrimento de um prazer individual, desde que seja
com vistas a sociedade.

Logo, podemos afirmar que a inteligéncia conduz o homem ao egoismo, a um
individualismo que poderiamos chamar de extremo e, dessa forma, a praticas que

procurem sempre o prazer de si para si. Bergson nos fala de modo muito perspicaz:

Dotado de inteligéncia, desperto para a reflexao, ele se voltara para si
mesmo e s6 pensara em viver prazerosamente. (...) A verdade é que
a inteligéncia aconselhara em primeiro lugar o egoismo. E para esse
lado que o ser inteligente ira correndo se nada o detiver. Mas a
natureza vigia (DF, p. 101).

Esse é um ponto que a inteligéncia precisa de um “guardidao”, afinal os impulsos
e a busca incessante por prazeres nao deve ser o caminho a ser seguido por um

individuo em detrimento da sociedade que precisa sobreviver unida®®.

68 Bergson nos diz que: “(...) ndo ha superioridade que a inteligéncia ndo nos possa dar, nenhuma
inferioridade que ela nao saiba compensar” (DF, p. 150). Nao nos esquegamos que tudo isso dentro
dos limites da agao da inteligéncia, ou seja, dentro de seu campo perimetral de atuacao.

69 Como um complemento, Bergson argumenta ainda uma vez mais, ele diz: “Sem ddvida um raciocinio
segundo as regras Ihe demonstraria que é de seu interesse promover a felicidade de outrem; mas séo
necessarios séculos de cultura para produzir um utilitarista como Stuart Mill, e Stuart Mill ndo persuadiu
a todos os filésofos, muito menos o comum dos homens” (DF, p. 101).
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Bergson nos fala que no reino animal, cujo segmento se deu a partir do tronco
do instinto essas questdes sao bem geridas e todas as agdes de seus individuos se
dé&o em prol da comunidade, como das abelhas e das formigas. No homem a religidao

cumpre esse papel, como o sistema de defesa social. Bergson nos escreve:

No caso, sera um deus protetor da comunidade, que proibira,
ameagara, reprimira. A inteligéncia rege-se de fato por percepgdes
presentes ou por residuos mais ou menos carregados de imagens de
percepgbdes a que chamamos de lembrancgas. (...) Encarada desse
primeiro ponto de vista, a religido é pois uma reagdo defensiva da
natureza contra o poder dissolvente da inteligéncia (DF, p. 101).

Assim, uma primeira face da religido, através da funcao fabuladora, cumpre
bem o seu papel, executando com grande capacidade as manifestagcdes e
representacodes virtuais frente a natureza humana e em prol da subsisténcia de sua
sociedade por seu intermédio regulador. Afinal, vale ainda ressaltar mais uma vez,

como escreve Bergson um pouco mais a frente no texto:

De todos os seres que vivem em sociedade, o homem é o unico que
pode desviar-se da trilha social, cedendo a preocupagbes egoistas
quando o bem comum esta em causa; por toda a parte, alias, o
interesse individual esta inevitavelmente coordenado e subordinado
ao interesse geral. Esta dupla imperfei¢cao € o 6nus da inteligéncia (DF,
p. 169).

Nesse aspecto, a religido € uma poténcia que esta vinculada a vida em prol de
sua propria manutencéo e, dessa maneira, Bergson chama de religido estatica a forma
de religiosidade ligada a sociedade, cuja base esta estruturada através da capacidade
e da virtualidade da criacao da faculdade fabuladora. A instauragcao de suas crengas
se da primitivamente no berco de uma sociedade fechada, historicamente falando.
Bergson diz: “Compreende-se, pois, que esta ocupe o primeiro lugar na histéria das
religibes” (DF, p. 148).

Cabe ressaltar que a evolugdo religiosa se da em simultaneidade com a
evolugdo do homem, é um fator decisivo para a ampliacdo de sua consciéncia e de

como ele passa a enxergar o mundo da vida.

De fato, a fungao fabuladora, que pertence a inteligéncia e que no
entanto ndo é inteligéncia pura, tem precisamente esse objeto. Sua
funcdo é elaborar a religido de que tratamos até agora, a que
chamamos estatica (...) (DF, p. 169).
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Passaremos a abordar, a partir de agora, essa que € a primeira estrutura
religiosa do homem, sua importancia para a constituicdo social e para a propria
evolugdo da religido como tal, principalmente enquanto elemento que permitiu o

dinamismo religioso “se exprimir e expandir-se”: a religido estatica.

3.2.2 A Religido Estatica

Nao duvidoso que a inteligéncia seja feita para utilizar a matéria,
dominar as coisas, dominar os acontecimentos. Nao menos certo &
que seu poder esteja na raz&o direta de sua ciéncia. Mas essa ciéncia
€ a principio muito limitada; minima é a parcela do mecanismo
universal que ela abrange, da extensao e da duragéo sobre a qual tem
poder (DF, p. 134).

Como anteriormente tratamos, a sociedade fechada possui um determinado
campo perimetral de acado e de insergdo. Ela congrega elementos que determinam
seus habitos em prol da manutengéo social hermética de seus conjuntos constitutivos.

A sociedade fechada precisa ser coesa dentro de seus padrdes para poder
responder aos problemas praticos que a vida esta Ihe impondo. Nao podemos perder
o foco de que estamos falando de uma sociedade que luta para sobreviver
diariamente. Tais questbes, devido a uma série de variaveis internas aquela
sociedade, podem ultrapassar a sua capacidade intelectual de resolugdo naquele
momento.

Tendo a finalidade de preservar os parametros sociais entra em cena a agao
da funcdo fabuladora, através do desencadeamento da religido estatica, esse
mecanismo priva a agao coletiva e reajusta a individual.

A religido estatica vai ao encontro de elementos que possam validar a
experiéncia social preservando determinada cultura coletiva e sua moral de uma
possivel extrapolagdo de seus limites, organizando e tentando resolver as questdes
de ordem utilitaria e hodierna da vida comum que possam surgir no interior do
individuo e ndo consigam ser respondidas em um ambito de sociedade; como escreve

Bergson:
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Trata-se de uma reacdo defensiva da natureza contra o que poderia
haver de deprimente para o individuo, e de dissolvente para a
sociedade, no exercicio da inteligéncia (DF, p. 169).

Ela se estabiliza na sociedade fechada como um elemento tegumentar que a
congrega. Isto se da por intermédio de mitos’® ou fabulas, questées que ndo rompam
o tecido social, ou ao menos, possam colaborar para que uma explicacao, fabular ou
nao, possa complementar uma moral vigente. Assim, a religido se apresenta como

algo que possui a mesma amplitude da moral, a esse respeito nos fala Bergson:

Tudo o que é habitual aos membros do grupo, tudo o que a sociedade
espera dos individuos, devera portanto assumir um carater religioso,
se é verdade que pelo cumprimento do costume, e por ele somente, o
homem esta ligado aos demais homens e desligado assim de si
mesmo. (...) Na origem, o costume é toda a moral; e como a religiao
proibe de se afastar dele, a moral é coextensiva a religi&o (DF, p. 102).

Cabe fazer uma ressalva que, para Bergson, a moral nao deve ser confundida
com a religido estatica, apesar dessa amplitude entre elas as duas possuem um

diferente “status quo”, ele nos adverte:

Quando dizemos que uma das fung¢des da religiao, tal como foi querida
pela natureza, € manter a vida social, ndo entendemos por isso que
haja solidariedade entre essa religido e a moral (DF, p. 169).

Ou seja, Bergson pretende com essa adverténcia separar a religido da moral,
na medida em que elas independem em existéncia uma da outra, i.e., ndo precisam
possuir uma reciprocidade absoluta de obrigagdes ou interesses mutuos, elas podem
ser coextensivas, mas nao “solidarias”.

Uma religido estatica pode estar vinculada ao estado, podendo empregar
mecanismos de coercao social que serao aplicados pelos instrumentos estatais de
modo a justificar a manutencao de determinadas leis ou normas de conduta social.

Ela aparece com seus instrumentos evocados a partir da supersticdo’’ que séo
gerados pela funcdo da faculdade fabuladora, que segundo Bergson: “(...)
desempenha nas sociedades humanas um papel simétrico ao instinto nas sociedades
animais” (DF, p. 171). Seu percurso formativo, ou melhor, constitutivo, destaca-se por
estar por sob os alicerces representativos de uma certa coeséao social.

70 “Ademais, o mito carregara sempre a marca de suas origens” (DF, p. 103).
7 “Infinitas em numero sdo também as formas da supersti¢éo, ou antes, da religido estatica(...)” (DF,
p. 171).
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Podemos dizer que a religido estatica participa da organizagao social por estar
envolvida com a inteligéncia e seus mecanismos particulares. Ela também se faz
presente socialmente quando conduz o aparato estatal dentro do arcabouco dos
habitos que determinados entes sociais preservam no interior dessa coletividade.

Vale ressaltar que a religido estatica nao esta a mercé da politica, mas com ela
caminha fortalecendo o “status quo” social daquele estado enquanto um mecanismo
simbidtico. E como tal, cada qual deve exercer seu papel no interior desse tecido
social.

Podemos apontar que no momento em que existir alguma interferéncia que
penda a balanga mais para a politica do que a religido ou vice e versa, estes
mecanismos n&o conseguem se mesclar muito bem e se enfraquecem, deteriorando
nao sé o seu elo de ligagdo simbidtico como também o seu plano intrinseco de
manutencgao social matua, ou seja, a sociedade sofre com os desarranjos sociais,
principalmente diante de seu aspecto fechado e a natureza deve acionar mais algum
sistema de ordenacao para manter a coesao da sociedade.

Esse tipo de religido, justamente por ser estatica, e vinculada ao “fechado”
social, esta em consonancia plena com a inteligéncia e seus mecanismos de agao
espacial. Nada que ultrapasse o percurso elementar e perimetral da inteligéncia estara
associado a religiao estatica, pois, aquilo que ndo se enquadrar nos ditames
intelectuais sera langado no campo do supersticioso e sobrenatural, mas tudo dentro
dos parametros daquela sociedade e da prépria inteligéncia que as interpola.

Bergson nos lembra novamente que: “A religido primitiva, vista pelo aspecto
que encaramos primeiro, € uma precaug¢ao contra o perigo que se corre desde que se
pense, de se pensar apenas em si” (DF, p. 103).

Associadas em unissono e entrelacadas através de um campo estreito estdo a
inteligéncia, a religiao estatica e a sociedade fechada; congregadas em prol da
subsisténcia material, sem conseguirem vislumbrar nada para além deste campo
espacializado da matéria inerte.

Os mecanismos de acao podem ser diferenciados, camuflados sob a égide do
mito ou da fabula, mas sdo usados sempre os mesmos instrumentos que a inteligéncia

consegue talhar, manufaturar e moldar. A isso Bergson nos remete:

A religido estatica liga o homem a vida, e por conseguinte o individuo
a sociedade, narrando-lhe histérias comparaveis aquelas com que se
embalam criangas. Sem duvida nao se trata de histérias como as
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outras. Saidas da fungido fabuladora por necessidade, € nao por
simples prazer, elas arremedam a realidade percebida ao ponto de se
prolongar em agoes(...) (DF, p. 174).

E interessante notar que a inteligéncia e o instinto querem, de maneiras

diferentes, o mesmo efeito, a mesma coisa. Bergson descreve:

Lembremos apenas que a vida é determinado esfor¢co para obter
certas coisas da matéria bruta, e que instinto e inteligéncia,
considerados no estado acabado, sdo dois meios de utilizar um
instrumento para esse fim (DF, p. 98).

Cabe pensar que se trata da direcéo do ela vital que conduz a vida, seja ela por
qual caminho percorreu, instinto ou inteligéncia, ambas constituem em si o elemento
motriz do impulso vital em um complexo jogo de variaveis que possuem um unico
parametro que nos remete a algo teleologico.

Nos parece que, assim como o a duragao esta para a vida, o impulso vital esta
para a inteligéncia e para o instinto, tudo esta inter-relacionado; interligado como a
uma teia cédsmica que a tudo congrega em uma unica centelha que chamamos de
criacao, ou se preferir, universo.

Na religido estatica, o homem nao consegue ver o cosmos além de seu campo
fechado e sintético. Mesmo com o elaborado e rico jogo da fungéo fabuladora, ativada
pela religiosidade, ela tende a permanecer imutavel em sua visao.

A comunidade da religido estatica internaliza esse espago como o unico
caminho de possibilidade, envolvendo-se em uma cultura fechada em si mesma, cujo
patamar se limita a seu reduzido perimetro. E isso foi muito importante para a

constituicdo de toda a civilizagao antiga, como nos escreve Bergson:

“(...) da faculdade fabuladora, que a elabora, saiu por um
desenvolvimento ulterior uma mitologia em torno da qual floresceram
uma literatura, uma arte, instituicbes, enfim, todo o essencial da
civilizacao antiga” (DF, p. 154).

A visdo fechada dos membros da religidao estatica € contabilizada por uma
disposigao quantitativa da realidade social e se volta somente a um unico objetivo:
agir dentro do limite da preservacgao de sua sociedade; suas agdes precisam girar em
torno de um conjunto de elementos que |lhe sejam aceitaveis e previsiveis, nao

importando nenhum meio para alcancga-los, desde que permanegam oclusos em uma
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zona delimitada e nao interfiram nesta sua estrutura social. Por isso que esse
florescimento e manutencéao da civilizagao antiga foi tdo proficuo e sua voz ainda ecoa
em nossos tempos como um legado socioantropologico muito grande.

Uma desagradavel questdo que nos atordoa € que, variavelmente, pode acabar
acontecendo dentro do interior dessa sociedade fechada, o surgimento de um
fanatismo que se torna a medida do agir social. Esse fanatismo pode ter como plano
de fundo a religido estatica; onde aquilo que se encontra fora de seus valores e
preceitos herméticos, talhados sob a ética de seu isolamento, € tudo o que resta a
esse grupo, nao havendo mais possibilidades ou recursos disponiveis para um outro
agir.

No caminho do fanatismo néo existe a possibilidade de transcendéncia, existe
somente elementos fabulares que ocasionalmente podem se aproximar de maneira
rasa de um pequeno espectro do transcendental, uma sombra sem uma profundidade
de visao e sem a ampliagao de suas consciéncias, justamente por nao ter espago para
novos horizontes em suas perspectivas vitais.

Os agentes dessas religides estaticas, guiados por esse fanatismo, so
conseguem olhar outras religides como elementos hostis ou mesmo criados por seus
antagonistas mitolégicos e maléficos. Eles ndo conseguem, por exemplo, estruturar
um dialogo em favor de uma humanidade. A simples ideia de um ecumenismo seria
uma afronta a todos os valores professados pela sua religiosidade, ou melhor, a tudo
0 que eles evocam e, assim, seria uma verdadeira violagao de sua propria sociedade.

Quando abordamos essa possibilidade da criagdo de um fanatismo, no interior
da religidao estatica, acabamos saindo um pouco de nossa perspectiva, porém,
achamos interessante inserir essa pontuacdo, tendo em vista que ainda hoje
vivenciamos exemplos claros de fanatismos vinculados a determinados grupos
fechados ligados a algum tipo de religidao, degeneracgao politica ou ambos.

Retomando o nosso caminhar pela religido estatica, notamos que ela nao
precisa necessariamente ter esse contorno; € uma possibilidade que pode surgir, mas
que nao é uma fatalidade de seu engenho, muito menos um vaticinio secularizado.

Segundo Bergson, a religido estatica, em sua esséncia primaria, € uma forma
da manifestagéo da fungao fabuladora enquanto uma religido das formas sociais, de
instituicdes, de seus rituais e crencgas, cristalizadas em torno de uma divindade ou
ainda, um conjunto de divindades que serve para reforgar a coesédo social e a

continuidade de suas tradi¢oes.



97

Ela se caracteriza por uma série de praticas e crengas transmitidas através de
geracgdes tendo como objetivo primario, como ja tratamos, da preservagcdo e do
ordenamento social através de uma adaptagdo da inteligéncia as necessidades
praticas da existéncia.

Assim Bergson argumenta:

Acabamos de indicar a primeira fungdo da religido, aquela que
interessa diretamente & conservacdo social. Chegamos a outra. E
preciso para o bem da sociedade que vamos ainda vé-la trabalhar,
mas indiretamente, ao estimular e dirigir as atividades individuais. Seu
trabalho sera, de resto, mais complicado, e teremos ensejo de
enumerar-lhes as formas (DF, p. 107).

Como ja abordamos, existe um salto, a partir da sociedade fechada para a
sociedade aberta. Essa mudanga paradigmatica surge como uma retomada do
movimento da vida através de um dinamismo na fungao religiosa. Bergson nos remete
a esse movimento onde surge a sociedade aberta e, consequentemente, o surgimento
de uma nova religido, agora dinamica, ele nos escreve: “Veremos que ela’? sustenta
0 homem pelo proprio movimento que lhe imprime ao recoloca-lo no impulso criador,
e ndo mais por representagées imaginativas as quais ele encostara sua atividade na
imobilidade” (DF, p. 148).

Mas n&do podemos deixar de notar que, assim como a sociedade fechada teve
0 seu valor para o homem, diante de sua sociedade e subsisténcia, capacitando-o a
migrar para uma sociedade aberta, também a mudanca para uma religido dinamica
s € possivel através da religido estatica, ou seja, a religido estatica possui a sua
importancia para a humanidade, principalmente enquanto um eficiente mecanismo de
ordenamento.

Podemos observar que a religidao estatica € como uma geradora de bases para
com a religido dindmica, capacitando-a a “expandir-se”. Bergson nos fala: “Mas
veremos também que o dinamismo religioso precisa da religido estatica para se
exprimir e expandir-se” (DF, p. 148).

A religiao estatica possui em si a formalidade burocratica, no sentido de que é
uma organizagao que visa a previsibilidade das agdes por meio de regras, normas,
hierarquias e divisdo de ritos. Ela possui o arcabouco da virtualidade da funcao

fabuladora e permite que uma determinada formalidade atemporal possa acontecer

72 A religidao dinamica.
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através de seus servigos religiosos, evocando momentos da historia religiosa do
homem por meio de seus ritos. A religido estatica “trouxe confianga ao homem?” (cf.,
DF, p. 176).

Alias, a ritualistica evoca fenbmenos que fazem parte de uma simbologia que
representa uma ancestralidade semiconsciente do homem, i.e., o rito representa para
a humanidade uma maneira de se conectar com o sagrado que surge como um buscar
de sentido existencial para algo que faz parte dele sem estar materialmente com ele.
Além da ritualistica exercer um papel terapéutico ajudando as pessoas a lidar com as
mais diversas situacgdes dificeis da vida, podendo aliviar o sofrimento, fortalecer a
esperancga e cultivar a paz interna.

Isso tudo pode acontecer de modo despersonalizado, ou seja, independe de
um unico individuo para que o memento da divindade possa ser trazido ao oficio
religioso, transformando a sua agao em um elemento de ordem social.

Nesse sentido, podemos dizer que a autoridade religiosa € revestida pela
valorizagédo de simbolos que desempenhem uma visao ideal do fato religioso e que,
dessa forma, ela possa representar-se frente a sua comunidade. Assim € a
constituicdo da religido estatica.

Segundo Bergson, a religido estatica trabalha em um escopo que |he é infra-
intelectual, ou seja, ela opera em uma regiao que se da abaixo do nivel da inteligéncia,
sem nega-la ou rejeita-la, ao contrario, ela trabalha em acordo com os seus ditames
no interior da religido, porém a sua margem de agao se resume a adaptacéo e a
conservagdao da vida, atuando baseada na crenga em forgas sobrenaturais e
supersticdes que regeriam 0 mundo e sao operacionalizadas a partir de rituais, mitos
e dogmas. Ela é, também, uma forma de moralidade fechada, na medida em que
impbe determinadas regras e obrigagdes aos individuos por intermédio de uma
autoridade divina.

A religiao estatica utiliza a expressao da funcao fabuladora para criar as suas
representacbes imaginarias que dardo sentido a existéncia, prolongando dessa
maneira uma tendéncia natural dos seres vivos de se adaptarem ao meio ambiente, e
que podemos falar que se trataria da “franja do instinto” que acompanha bem rente a
inteligéncia.

Dessa maneira, a religido estatica € uma forma de conhecimento infra-
intelectual que n&o busca a compreensao da realidade em sua esséncia, ela busca

apenas se conformar a esta realidade com vistas a ordenagao social.



99

Seguindo pelo andar bergsoniano, trataremos agora do outro aspecto da

religido, o dindmico, como nosso filésofo nos descreve:

Acreditamos que, para penetrar até a prépria esséncia da religido e
para compreender a histdria da humanidade, seria preciso transportar-
se imediatamente, da religido estatica e exterior que vimos tratando
até agora, a essa religido dindmica, interior, de que trataremos no
préximo capitulo. A primeira era destinada a afastar os perigos a que
a inteligéncia podia expor o homem; era infra-intelectual. (...) A
segunda, por diversas razdes que mencionaremos, foi a supra-
intelectual (DF, pp. 153 - 154).

Passemos, pois, ao estudo desse aspecto da religido que possibilita o
reingresso do movimento do homem no mundo da vida, cujo pardmetro se da na

regidao do supra-intelectual: a religido dinamica.

3.2.3 A Religiao Dindmica

Mais tarde, e por um esforco que poderia ndo se ter produzido, o
homem desprendeu-se do seu giro no mesmo lugar’®; inseriu-se
de novo na corrente evolutiva, prolongando-a. Surgia a religido
dindmica, junta sem duvida a uma intelectualidade superior, mas
distinta dela (DF, p. 153).

Observemos que em Bergson a religidao pode apresentar dois sentidos: um
estatico e outro dindmico. No item anterior, tratamos da religido estatica, cujas bases
sao alicercadas pela expressao das necessidades sociais e possui um carater
intrinsecamente baseado na fungao fabuladora sob um vértice de moral fechada; ela
esta sempre em voltas a organizagdo e manutencao social e se constitui como um
elemento infra-intelectual, cujo mote principal é: “(...)ndo ha humanidade sem
sociedade(...)” (DF, p. 174).

O outro sentido de religiao que para Bergson é supra-intelectual, surge a partir
das experimentacdes e do agir da religido estatica; aquele parametro que ele chamou

de infra-intelectual, ou seja, a religido dinamica aparece a partir da religido estatica

73 O grifo é nosso.
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em um momento em que o homem “desprendeu-se do seu giro no mesmo lugar”. O
momento que o elemento infra-intelectual se expande para o supra-intelectual’.

E interessante ressaltarmos mais uma vez que esse modelo infra-intelectual
opera nos limites entre o instinto e a inteligéncia. Bergson ja deixou claro que a
inteligéncia carrega consigo uma franja de instinto e o instinto uma franja de
inteligéncia. Dessa maneira podemos falar que a acao da religido estatica tem uma
ligacdo com o instinto, com os mecanismos que o instinto usa naturalmente para
preservar as suas sociedades. E o0 modelo de como lidamos com a inteligéncia se da
através dessa franja, desse modelo infra-intelectual que o homem se ajusta
socialmente através da religiao estatica.

O Pe. Diamantino Martins nos fala que:

Foi o reflexo da intuigdo, na inteligéncia, que deu origem, segundo o
bergsonismo, primeiro a poesia, e depois a prosa, convertendo assim
em instrumentos de arte as palavras, que a principio nada mais eram
do que sinais uteis para a organizagcdo da vida social. O destino
primitivo do pensamento e da linguagem era ‘organizar o trabalho dos
homens no espaco (MARTINS, 1946, p.119).

Da mesma forma, podemos observar que a agao da religido dindmica se da no
supra-intelectual, ou seja, sua operagao se da para além da inteligéncia, sem a perder,
mas ja opera no campo da intuicdo, mesmo que nao tenha consciéncia imediata dela.
Alias, a inteligéncia possui também uma franja da intuicdo e é nesse campo que se
da o supra-intelectual, como Bergson mesmo nos fala: “Sabemos, porém, que a volta
da inteligéncia permaneceu uma franja de intuigdo, vaga e evanescente. Acaso hdo
se poderia fixa-la, intensifica-la, e sobretudo completa-la como acéo (...)?” (DF, p.
175).

A religido dinamica que sob as bases da religido estatica acabou por a
suplantar, sem a negar, acabou por reinserir o ser humano no movimento do ela vital,
chamando o homem enquanto espécie a vislumbrar uma realidade maior que a da
mateéria, a expandir a sua visdo do cosmos para a vida da duracao através da intuicao.

Bergson nos fala que esse ponto de virada da religido estatica em religiao
dindmica se da pela conservacao de certos elementos, pela mudanca da acéo e da

diregcdo que a religiosidade toma, essa transmutagcéo se da de maneira natural e,

74 “Trata-se de penetrar a vida em sua plenitude luminosa, e ndo mais girar em torno dela” (SAYEGH:
1998, p. 22).
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mesmo se tratando ainda de uma religido € uma nova religido que surge, a isso ele

ressalta:

Se ja possuiam crencgas, e se ndo querem ou nao podem desarraigar-
se delas, irao persuadir-se de que as transformam, e com isso as
modificardo efetivamente: os elementos se conservardo, porém
magnetizados e voltados em outro sentido por essa imantagao. (...)
Provara assim que existe uma religido estatica, natural ao homem, e
que a natureza humana ¢é invariavel. Mas se ficar limitado a isso, tera
desprezado alguma coisa e talvez essencial. Pelo menos tera, sem
exatamente o querer, langado uma ponte entre o estatico e o dinamico,
e justificado o emprego da mesma palavra em casos t&o diferentes. E
verdade que ainda se trata de uma religido, mas de uma religido nova
(DF, pp. 178-179).

A religido dindmica chega para completar aquilo que faltava a religido estatica,
por essa razao elas se reunem ao mesmo tempo em que, através do suplantar de
elementos novos trazidos pela religido dinamica, acabam por se opor’® em unido.
Esse € 0 jogo em que a religiosidade humana atua, sempre impelida pelo impulso da
vida, cuja agado podemos participar através da intuigéo.

Assim, podemos falar que a intuicdo esta tdo presente no homem como os
outros elementos ancestrais aqui ja trabalhados, e essa presentificagdo caminha com
a nossa espécie também desde os tempos imemoriais.

O homem carece da sociedade para viver a sua experiéncia enquanto ser. Ele
precisa da sociedade para sobreviver aos estratagemas colocados pelas condi¢des
naturais do cosmos e de todos os seus participes. Por outro lado, s6 existe sociedade
se o individuo consegue a manutengao de seu viver de maneira ao menos basica;
“‘antes de filosofar é preciso viver’. Aliado a isso, é preciso, enquanto energia
langada na matéria pelo ela vital, que 0 homem progrida, ou melhor, avance na sua
capacidade de enxergar e participar da vida de modo plena, reconhecendo aos
demais e a si como portadores de um espirito que se sobrepde a simples
materialidade do mundo. Precisamos ampliar a nossa consciéncia rumo ao espiritual,
essa € uma urgéncia humana enquanto ser.

Bergson nos fala:

75 “Se considerarmos as tentativas da segunda (a religido dinamica) para se instalar na primeira (a
religido estatica) antes de a suplantar, estaremos ainda mais convencidos disso, e veremos por outro
aspecto como essas duas religides se opdem e como se reunem” (DF, p. 179).
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Individuo e sociedade condicionam-se, pois, circularmente. O circulo,
pretendido pela natureza, foi rompido pelo homem no dia em que lhe foi
possivel recolocar-se no impulso criador, impelindo a natureza humana para
a frente em vez de deixa-la girar no mesmo lugar (DF, p. 164).

Esse foi 0 elemento que provocou o salto da religiosidade; o momento em que
0 homem teve a sua expansao consciencial rumo a elementos que invariavelmente o
levaram a perceber a intuicdo. Mesmo sem estar plenamente ciente dessa sua
ampliagdo da consciéncia o homem experimentou uma fonte de conhecimento que
extrapolou os seus mecanismos de inteligéncia e ele péde “sentir” a duragao.

A intuicdo nao se apresentou ao homem, ela simplesmente estava com ele e
ele a péde perceber no momento em que sentiu a existéncia de uma transcendéncia;
algo que para o homem era bem maior que a sua vivéncia material no mundo da vida.

Assim, o homem ao se deslocar desse “giro no mesmo lugar’, conseguiu
modificar os parametros de pensamento e percepc¢ao, adentrando no movimento do
ela vital. Devemos ter em mente que o ela vital € uma poténcia geradora que se
mantém constantemente em movimento, saltando sempre em busca do novo, no
sentido que permanece em um fluxo criador. Esse processo em que esta o ela vital se
identifica como uma emocéao que esta por detras da origem de toda a criagao, o que
Bergson denomina de emocéo criadora. Para ele, a emogao € o fundamento de toda
criagdo. Ela permite transcender a inteligéncia em um movimento criativo.

Na religido dindmica enxergamos a agao de alguns individuos que, por meio
dessa emocgao criadora, conseguiram transcender a moral fechada e se voltaram
como agentes de transformacao da humanidade, resultando em uma moral aberta.

Podemos dizer que essa moral aberta passa a ser baseada em uma inspiragao
de ordem individual e, assim, alavanca a criagdo de novos valores, ou seja,
diferentemente da religido estatica e de sua moral fechada, a religido dinamica
transmuta os antigos conceitos em novas nog¢des a partir de determinados individuos
que conseguiram suplantar os delimitados perimetros de uma sociedade fechada e

de sua materialidade espacial. Como nos escreve Eccard, Mancino e Nébrega:

A moral aqui enfatizada é aquela que tem seu gérmen na emogao
criadora e ndo aquela que seja fruto de uma imposigéo social. Assim,
a moral deve operar como um valor de inveng¢ao constante, imerso na
mobilidade, langando-se sempre adiante, em fuga das obrigacbes
sociais impostas, ou em outras palavras, distanciada de uma nogéao
estatica da vida, sendo, pois, a moral aberta da qual nos fala Bergson
(ECCARD, MANCINO, NOBREGA, 2019, p. 128).
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A religiao dinamica contribui para o desenvolvimento da moral aberta e
ultrapassa o que se entende comumente por religido. Ela se manifesta através da
mistica (do misticismo), cujos valores ultrapassam os conceitos trabalhados na
religido estatica. Dessa maneira, podemos dizer que a religido dinamica é uma
experiéncia que ultrapassa os limites da materialidade e da espacialidade impostos
ao homem e a sua manifestacao se da através da experiéncia mistica, onde a intuicao
€ 0 caminho que se percorre para ingressar nos valores do ela vital e, assim, nos
valores do espirito.

A religiao estatica nao pode satisfazer plenamente as aspiragbes do espirito
humano, que busca uma comunhdo mais profunda com o divino. Por isso que a
religido dinamica é a forma superior e original de religido, que se baseia na intuigédo e
na experiéncia mistica. Nos fala Eccard, Mancino e Nobrega que: “O modelo dindmico
de religido que nos fala Bergson se situa no seio da sociedade aberta e é resultante
do atravessamento do élan vital” (ECCARD, MANCINO, NOBREGA, 2019, p. 130)

Logo, a religido dindmica pode nos ser apresentada como um sinénimo da
experiéncia mistica em um sentido que se propde a fazer uso da intuicdo em prol
sempre de uma agao; com vistas a promover a expressao do ela vital. Ou seja, a esse
termo, a metafisica bergsoniana pode trabalhar os componentes da religido dinamica
a partir de uma filosofia da acéo, cujos elementos congreguem conhecimentos
especificos da duracéo a partir da intuicdo. Ela é capaz de transcender as limitacoes
da inteligéncia’® e da prépria moral e de experienciar um contato direto com o
absoluto, que para Bergson é o puro amor.

Esse contato no puro amor nos regozija de tal forma que podemos adentrar no
interior mesmo da criagéo que € pura intuigéo. Isso se da porque “Criar € gerar em si
mesmo a emog&ao unica, nascida da coincidéncia com a verdade ou com o principio
gerador do objeto” (SAYEGH, 1998, p. 25).

Essa criagao so € possivel porque a alma se abriu a essa experiéncia e iniciou
um processo que gera a si mesma. A Prof?. Astrid Sayegh continua o trecho citado
acima da seguinte maneira: “A alma que se abre, que supera o lado pratico da vida,
que diferencia-se a cada momento, sente uma alegria interior indefinivel. Gerar a si

mesmo... eis o aspecto triunfal da alegria legitima” (Ibidem).

76 “Ao se deslocar da razdo, a emogéo criadora se efetiva intuitivamente” (ECCARD, MANCINO,
NOBREGA, 2019, p. 128).



104

E neste sentido que podemos falar que esse modelo dindmico de religido
participa do interior da sociedade aberta e se da em seu proprio cerne e cuja agao nao
precisa mais estar relacionada a protecao social, mas se realiza na promog¢ao e na
efetivacdo do amor.

Ainda, segundo Eccard, Mancino e Nobrega:

“Temos a religiosidade proposta por Bergson oriunda de duas fontes
que acabam cooperando entre si. Uma partindo dos atributos do
intelecto que fornece a vida suas bases de manutencao e outra que
permite o contato direto, sem intermédio com o absoluto que nos
oferece alegria. (...) Descortinar o véu que impede o contato imediato
com a totalidade faz da intuicdo o meio por exceléncia que Bergson
recorre para vitalizar o amor divino na humanidade” (ECCARD,
MANCINO, NOBREGA, 2019, p. 132).

O que nos falta entdo para adentrarmos nessa religido dindmica? Segundo o

Prof. Robson Medeiros Alves:

“Falta uma maior espiritualizagcado da vida. Falta vermos a duragao
como evolugao criativa. Falta a consciéncia de que o tempo é sagrado
e eterno. Falta ver que a sacralidade da vida esta na vivéncia mistica
da duracgao existencial, que pertence acima de tudo ao ser humano, a
natureza, ao cosmo, ou seja, a tudo que existe” (MEDEIROS, 2003, p.
77).

Como seres em evolugdo, precisamos expandir a nossa consciéncia,
principalmente porque a nossa prépria existéncia ndo pode ser compreendida por
intermédio de defini¢des intelectuais ou por conceitos criados pela segmentagao da
inteligéncia e de sua analise. Necessitamos vivenciar a nossa existéncia de maneira
plena em conjunto com o caminho da vida e isso pode ser alcangado quando nés

voltamos o nosso olhar para a mistica e vislumbramos o nosso lado espiritual.

3.3 Um olhar para a mistica

Bergson toma a mistica como a expressdo maxima da religido dindmica. Para
ele é a partir do mistico que estreitamos ou mesmo retornamos 0 nosso viver em
diregdo a uma relagao original para com o impulso vital; ela € um caminho para a

duragédo através da intui¢ao.
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O mistico utiliza da intuicdo como uma maneira de adentrar qualitativamente
em contato com o transcendente sem intermediarios, i.e., ele entra em contato com
Deus sem intermediagdes por um sentimento maior no mesmo momento em que o ela
vital chega em seu apice. A religido dinamica propiciou esse contato e é nesse terreno
dindmico que podemos observar a questao da imortalidade’” da alma e como ela esta
presente no homem desde que ele teve consciéncia de si, enquanto ser pensante;
desde o momento em que ele conseguiu pensar no seu proprio pensamento.

Foi a partir das questdes acerca da imortalidade da alma que o ser humano
voltou o seu olhar para a possibilidade de sua propria transcendéncia em relagao ao
mundo material. Isso projetou nele um sentido latente de mistério, onde esse
pensamento, por si so, ja poderia ser tratado como uma certa experiéncia mistica,
capacitando-o a caminhar rumo a diregao deste elemento que Ihe é exterior; “que ele
ndo enxerga, mas sabe que la esta”, um sentimento que pode ser tanto apofatico”®
quanto catafatico’, onde a auséncia ou a presenga® podem representar o
transcendente®!, cuja atemporalidade é figurada por uma ideia ontologica que é
presentificada no inefavel e s6 se apresenta como experiéncia do agir intuitivo.

Esse pode ser o momento em que o primeiro olhar mistico surgiu no interior da
vida humana, um olhar que compreendia a vastiddo do cosmos e de elementos que
Ihe eram paradoxalmente anteriores e ulteriores a matéria, a propria vida e a sua

manutengdo enquanto sobrevivéncia no mundo. Sim, nos primordios da sociedade o

7 “A crenga numa vida post mortem parece demonstrada, desde os tempos mais recuados(...). A
fortiori, a crenga na imortalidade é confirmada pelas sepulturas; de outra forma, ndo se compreenderia
o trabalho empregado para enterrar os corpos” (ELIADE, 2010, p.23).

78 Método teoldgico que procura o conhecimento de Deus através da negacéo, afirmando aquilo que
Deus nédo é. Possui relagdo com uma experiéncia inefavel.

79 Método teoldgico que procura definir Deus por via de afirmacdes positivas. Possui relagdo a uma
experiéncia racional.

80 “A necessidade paradoxal tanto da presenca quanto da auséncia é uma das mais importantes de
todas as estratégias verbais por meio das quais a transformacdo mistica tem sido simbolizada”
(McGinn, 2010, p. 20).

81 “Segundo a tradigdo patristica, o conhecimento de Deus pode ser catafatico (racional) ou apofatico
(inefavel). Este ultimo é superior ao primeiro porque o completa. No entanto, nenhum deles permite
conhecer Deus na Sua esséncia. Através do conhecimento catafatico, podemos conhecer Deus apenas
como o criador e causa sustentadora do mundo, ao passo que, através do conhecimento apofatico,
obtemos uma espécie de experiéncia direta da Sua presenga mistica, que ultrapassa o simples
conhecimento de Deus como causa investida de certos atributos similares aos do mundo. Este dltimo
conhecimento é denominado apofatico porque a experiéncia da presenca mistica de Deus transcende
a possibilidade de O definirmos em palavras” (MOTA, Gabriela. Pe. Dumitru Staniloae: conhecimento
catafatico e apofatico de deus. Igreja Ortodoxa na Europa Ocidental - Vicariato de Portugal. 08/09/2020.
Disponivel em: <https://www.ortodoxia.pt/pe-dumitru-staniloae-conhecimento-catafatico-e-apofatico-
de-deus/>. Acesso em: 30 ago. 2023).
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homem ja teve um contato com a intuicdo mistica, talvez antes mesmo do
desenvolvimento da religiao dindamica, quando ainda participante do fluxo do ela vital.

Quando voltamos o nosso olhar para a antiguidade classica®, podemos
observar que uma das fun¢des dos ritos iniciaticos era a de fazer com que o0 homem
comum tivesse acesso aos mistérios do mundo espiritual através de um gradativo
conjunto de experiéncias que nao estavam acessiveis através dos afazeres da rotina
diaria e, também, inacessiveis a linguagem ou ao ensinar.

A iniciacdo nao se tratava de uma mera transmissao de conhecimento, mas
teria a intencdo de fazer com que o iniciado adentrasse, por intermédio de uma
experiéncia interior, aos ritos e aos seus segredos, capacitando-o a vivenciar de modo
pleno os grandes mistérios ocultos; fazendo-o participe de um agir integrado, profundo
e, assim, adentrar misticamente a esse estado transcendente que somente a
contemplagao nessa acao poderia conduzi-lo. Segundo Marco Vannini em seu livro
“Introducéao a Mistica™. “A propria mistica configura-se intimamente como resposta ao
preceito do Apolo délfico: ‘Conhece-te a ti mesmo, e conheceras a ti mesmo e a Deus™
(VANNINI, 2005, p. 14).

A mistica capacitou o homem a entrar em contato direto com o divino, sem
intermediacdes da linguagem e, desse modo, experienciar um outro olhar, mais pleno
e complexo com a realidade como um todo universal. Esse todo universal poderia ser
alcancado através da unido com o transcendente mistico.

Todavia, ndo podemos exaltar completamente o misticismo da antiguidade
como participe da mistica, pelo menos nao de forma plena. Bergson nos alerta que
devemos observar com certa prudéncia, principalmente porque esse misticismo nao
estava ligado a uma acgdo, mas se voltava a contemplacgao.

Bergson nos exemplifica, ao falar sobre o misticismo grego, que ndo podemos
deixar de visualizar a sua ligacdo com a religido oficial estatal; faziam parte da “mesma

funcao fabuladora” e, assim, de sua religido estatica. Assim ele nos escreve:

82 Ao citarmos a Antiguidade Classica e suas religides seguimos a ideia de Jean-Pierre Vernant quando
escreve: “(...) as religibes antigas ndo sdo nem menos ricas espiritualmente nem menos complexas e
organizadas intelectualmente do que as de hoje. Elas s&o outras” (VERNANT, 2006, p. 3).

83 Mesmo nas participagdes em oficios nas religides oficiais, como a oblagdo de um animal, uma parcela
da populagéo executava estes ritos de maneira puramente automatica, somente para o cumprimento
de uma ‘praxis’ necessaria a sociedade da época, com um carater mais obrigatério do que inserido em
seu significado primevo. Talvez mesmo a participagéo se daria por medo supersticioso em descumprir
determinada convencgao do que em adentrar a significacdo mistica que tal rito teria.
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Na primeira categoria entre os esbocos do misticismo futuro
colocaremos certos aspectos dos mistérios pagaos. Essa expressao
ndo nos deve levar a enganos: os mistérios, em maioria®, nada
tinham de mistico. Ligavam-se a religidao estabelecida, que achava
muito natural té-los a seu lado. Celebravam os mesmos deuses, ou 0s
deuses surgidos da mesma funcdo fabuladora. Simplesmente
reforcavam nos iniciados o espirito religioso ao revesti-lo dessa
satisfacdo que os homens sempre sentiram em formar pequenas
sociedades no seio da grande, e se considerarem privilegiados pelo
fato de uma iniciagdo mantida secreta (DF, p. 179).

Devemos enfatizar que Bergson ndo apresenta os mistérios gregos sob um
ponto de vista de auséncia completa da mistica. Na verdade, ele n&o quer dizer que
0s mistérios ndo participavam em absoluto de um misticismo, n&o é isso. Bergson
ressalta que uma grande parcela das pessoas que participavam daqueles mistérios
nao conseguia adentrar aos elementos do misticismo, nem mesmo contemplativo. Em
sua maioria, eles participavam de seus ritos em um carater de mera convengao social
ou mesmo pela simples busca a “status” que tal participacéo Ihes rendia socialmente
e isso dificultava a plena adesdo a mistica como expoente em sua religido. Esse
motivo pode ter sido a causa de a religido grega antiga nao ter tido um impulso que
elevaria os mistérios a uma religido dindmica. Mesmo assim, os participantes sentiam-
se inebriados pela deidade e emanacgao de uma transcendéncia. Bergson a isso nos

escreve:

Os membros dessas sociedades fechadas sentiam-se mais perto do
deus que invocavam, ja ndo fosse porque a representagcido das cenas
mitolégicas desempenhasse um papel maior no caso do que nas
cerimdnias publicas (DF, p. 179).

Em nenhum momento Bergson exclui o fator religioso das ceriménias, ele nos
fala que: “Em certo sentido, o deus estava presente; os iniciados participavam um
pouco de sua divindade. Podiam, pois, esperar de uma outra vida mais e melhor que
aquilo que a religido nacional fazia esperar’ (DF, p. 179).

A questao é que o intelectualismo arraigado ndo permitia que a centelha mistica
se fizesse florescer dinamicamente entre a religiosidade da época, como deveria ser.
Os valores daquela sociedade, apesar de caminhar para uma abertura consciencial,
ainda estavam presos a elementos fechados de sua sociedade e de sua moral, além

de nao conseguirem sair de seu campo contemplativo.

84 O grifo é nosso.



108

Um pouco mais adiante no texto, nosso filosofo faz um enlace entre o deus
Dioniso e uma pesquisa que foi seriamente criticada de Wiliam James pela
comunidade cientifica da época. De um modo singular William James estava tentando
tratar acerca dos estados alterados de consciéncia e ndo obteve uma boa recepcgao
de seus pares. Bergson entdo compara a origem estrangeira de Dioniso, sendo
integrado ao pantedo grego e tornando-se o deus do vinho® e a questdo da
embriaguez nesses estados alterados de consciéncia®®, onde Wiliam James os
analisou sob o ponto de vista de mistico, especificamente no estudo do uso de
inalagao de protoxido de nitrogénio?”’.

Bergson nos fala que esses estados alterados de consciéncia, que ele chama
de estados da alma®, estéo latentes no ser humano, participam de sua constituicao e
podem sim levar a estados misticos, a isso ele diz: “Mas a seu ver a intoxicagéo devia
ser apenas o ensejo. O estado da alma la estava, prefigurado sem duvida com outros,
e aguardava apenas um sinal para se desencadear” (DF, p. 180). Adiante no texto ele

faz outro comentario acerca desse tema:

Estados hipnéticos nada tém de mistico por si mesmos, mas poderiam
converter-se nisso, ou pelo menos anunciar e preparar o misticismo
verdadeiro, pela sugestao que neles se insinuasse. Os estados hipnéticos
tornar-se-iam facilmente misticos; sua forma estaria predisposta a encher-
se dessa matéria se esbogassem ja visdes, éxtases, suspendendo a fungéo
critica da inteligéncia (DF, p. 184).

E ainda uma vez mais, Bergson nos coloca a refletir sobre uma possivel e ténue

relacdo que possa aparecer, entre a mistica e a loucura®®:

A verdade é que esses estados anormais, sua semelhanca e as vezes sem
duvida também sua participagdo em estados morbidos seréao

85 Dioniso tinha o poder de embriagar a alma com seu éxtase, assim como o vinho fazia com o corpo.
86 Estados alterados de consciéncia sdo estados de consciéncia que diferem significativamente do
estado normal de vigilia, que é o estado em que estamos acordados e conscientes do nosso ambiente
e de nés mesmos. Existem varios tipos de estados alterados de consciéncia, que podem ser causados
por diversos fatores, como doengas, drogas, hipnose, meditacdo, sono, sonhos, entre outros.

87 Também chamado de 6xido nitroso ou protéxido de azoto, ficou amplamente conhecido como gas
hilariante ou géas do riso. E um composto quimico que age como analgésico e sedativo fraco em forma
de gas respiratério, muito usado na medicina e na odontologia devido aos seus efeitos analgésicos e
seu baixo custo. Aplicado em conjunto com oxigénio ele expande de forma expressiva o fluxo
sanguineo cerebral, podendo até induzir a estados de éxtase.

88 Conferir toda a comparacao que Bergson efetua ao longo da pagina 180 das DF.

89 Cabe acrescentar ainda, sob a pena de ficar um pouco magante, a colocagio de Bergson: “Poder-
se-a parodiar o misticismo, e havera uma loucura mistica: seguir-se-a disso que o misticismo seja
loucura? Entretanto, é incontestavel que éxtases, visdes, arrebatamentos sdo estados anormais, e que
€ dificil distinguir entre o0 anormal e o mérbido. Essa alias foi a opinido dos proprios grandes misticos”
(DF, p. 189).
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compreendidos sem dificuldade se pensarmos na agitagdo que é a
passagem do estatico ao dindmico, do fechado ao aberto, da vida rotineira
a vida mistica. Quando s&o agitadas as profundezas obscuras da alma, o
que sobe a superficie e chega a consciéncia nela assume a forma de uma
imagem ou de um sentimento, se a intensidade for suficiente (DF, p. 189).

O que Bergson pretende nos dizer € que a mistica para se apresentar enquanto
agente de acao depende de um sentimento que corrobore com a mudanga interna.
Ela esta a espera da transformacao do espirito que se concentra para a mudancga.

E interessante observar a presenca mistica como um agregado humano; talvez
mesmo um elo, uma ligagdo, como que se fosse um transceptor sempre pronto a
receber a transmissao daquilo que nos é transcendente.

A partir deste ponto notamos que Bergson enxerga um ponto chave para a
histéria da humanidade que se deu através da histéria da filosofia. Quando ele volta o
seu olhar para a expressdo do misticismo grego antigo e de seus mistérios, ele
visualiza aqui o elemento que possibilitou uma mudanga paradigmatica em toda a
sociedade grega e do proprio pensamento antigo.

A mistica foi a grande responsavel pela mudancga da percepgédo do mundo e de
suas questdes para o homem que desembocaria na prépria evolugao do pensamento
grego e a partir dela este evoluiria para a filosofia. E necessario que consideremos a
antiguidade grega com um olhar amplo o suficiente para podermos compreender que
o papel da mistica antiga e seu lampejo intuitivo tiveram para com o pensar do homem,
foi uma mudancga de patamar que conseguiu aproveitar a intuicao religiosa em prol do
conhecimento, mesmo que sob um viés muito delimitado. A mistica fez com que o
homem grego pudesse enxergar um pouco mais além do véu fechado que cobria a
humanidade.

Segundo Bergson, essa evolugao, ou melhor, a invencao da filosofia pelo génio
grego, se deu de modo puramente racional, isso € inegavel, todavia, ela sofreu “(...)
uma impulsdo ou um abalo que nao foi de ordem filoséfica (...)" (DF, p. 181), o caminho
que ela percorreu levou a filosofia grega a buscar ultrapassar os parametros da “pura

razao”. Ele nos escreve:

Nao é duvidoso, com efeito, que o entusiasmo dionisiaco se tenha
prolongado no orfismo, e que o orfismo se tenha estendido, em
pitagorismo: ora, € a este, e talvez mesmo aquele, que recua a
inspiragdo primeira do platonismo. E conhecida a atmosfera de
mistério, no sentido 6rfico da palavra, que banha os mitos platbnicos,
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e como a prépria teoria das Ideias pendia por uma comunhao secreta
no sentido da teoria pitagérica dos numeros (DF, p. 181).

A filosofia grega ao ingressar nesse caminho que procurava ultrapassar a pura
razao conseguiu a sua evolugdo quando seus instrumentos de reflexdo se voltaram
para algo além da inteligéncia pura, quando seus pensadores comegaram a buscar
algo que transcendia ao espago material. Ingressaram assim, mesmo sem plena
ciéncia disso, nos primeiros caminhos da intuicdo e isso se deu pelo intermédio da
mistica. Bergson ainda coloca que: “E claro que influéncia desse género néo se faz
sentir em Aristoteles e seus seguidores imediatos; mas a filosofia de Plotino, a que
esse desenvolvimento chegou, é incontestavelmente mistica®®” (DF, p. 181).

Ou seja, a mistica impulsionou a filosofia grega antiga e, dessa maneira, ela
poéde seguir como uma criagdo do génio grego®'. Acreditamos que foi justamente
através da mistica que a filosofia grega pode ser tao singular diante de varias outras
formas do pensar humano e por isso se destacou como alicerce da cultura ocidental.

Alguns pesquisadores do século XIX e do século XX levantaram a tese de que
foi a influéncia oriental que impulsionou a filosofia grega, mas essa tese se tornou
inconsistente, como descreve Giovanni Reale em seu livro “Histéria da Filosofia
Antiga™.

Na verdade, ndo faltaram — seja da parte de alguns dos antigos, seja
da parte de modernos historiadores da filosofia, especialmente na era
romantica, e da parte de ilustres orientalistas — tentativas de
sustentarem a tese de uma derivacao da filosofia grega do Oriente,
com base em observagdes de género diverso e de variado alcance;
mas nenhum deles teve sucesso, e a critica mais rigorosa, ja a partir
da segunda metade do século XIX, levantou uma série de contra-

argumentos que, hoje em dia, podem ser considerados objetivamente
incontestaveis (REALE, 1993, p. 12).

A esse respeito Bergson também se expressa ao dizer:

Se sofreu influéncia do pensamento oriental, muito ativa no mundo
alexandrino, tal se deu a revelia do proprio Plotino, que acreditou nada
mais fazer sendo condensar toda a filosofia grega, para a contrastar
precisamente com as doutrinas estrangeiras. Assim, houve na origem

9 QO grifo é nosso.

91 “A “filosofia”, seja como indicagdo semantica (isto &€, como termo lexical), seja como contetdo
conceitual, € uma criagdo peculiar dos gregos. De fato, se para todos os outros componentes da
civilizagdo grega encontra-se idéntico correlativo junto a outros povos do Oriente — os quais
alcangaram, antes dos gregos, niveis de progresso muito elevados -, ndo se encontra, ao invés, idéntico
correlativo da filosofia ou, pelo menos, algo assimilavel ao que os gregos e, posteriormente, com os
gregos, todos os ocidentais, chamaram de “filosofia™ (REALE, 1993, p. 11).
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uma penetracao do orfismo e, por fim, um desabrochar da dialética
em mistica® (DF, p. 179).

N&o estaria o impulso criador por detras do gérmen mistico na filosofia grega
antiga? Quando a metafisica aparece com seus elementos e suas buscas embasadas
nas esséncias do ser para além das categorias materiais, 0 homem ja se presentifica
sob os auspicios de uma nova realidade. Assim, acreditamos que Bergson interpreta
o fator mistico no surgimento da filosofia como uma ligagdo que possibilitou o
pensamento humano a querer se lancar para além das questdes fisicas, rumo a
elementos que impulsionavam a sua reflexao para além da matéria. Bergson nos fala
que: “Disso se poderia concluir que uma forga extra-racional é que suscitou esse
movimento racional e que o conduziu a seu termo, para além da razéo” (DF, p. 181).

Bergson nos fala ainda um pouco mais sobre esse fator mistico quando

escreve:

De fato, vemos uma primeira vaga, puramente dionisiaca, vir perder-
se no orfismo, que era de uma intelectualidade superior; uma segunda,
que se poderia chamar de o6rfica, culminou no pitagorismo, isto €,
numa filosofia; por sua vez, o pitagorismo comunicou algo de seu
espirito ao platonismo; e este, tendo-o recolhido, abriu-se mais tarde
naturalmente no misticismo alexandrino. Mas seja como for que se
represente a relacao entre as duas correntes, uma intelectual e a outra
extra-intelectual, s6 nos colocando no termo poderemos qualificar esta
de supra-intelectual ou de mistica, e tomar por mistica uma impulsao
que partiu dos mistérios® (DF, p. 179).

Diante desses aspectos € que Bergson pdde langar um olhar para a mistica de
modo a reconhecer nesta experiéncia a expressao criativa de acesso a intuicdo®. Isso
se deu principalmente depois da leitura dos misticos cristdos. Assim, ele enxergou a
possibilidade de que a mistica poderia ser encarada como um método intuitivo para
se alcancar a duracido e que a filosofia ndo deveria, ou melhor, ndo poderia estar
alheia a esse processo, tendo em vista que o seu préprio nascimento teria se iniciado
de uma expansao de consciéncia a partir de uma experiéncia mistica.

Segundo a professora Astrid Sayeg: “A intuigdo, para Bergson, € uma

participagdo na esséncia divina” (SAYEG, 1998, p. 33). Passemos, pois, a olhar a

92 O grifo é nosso.

93 O grifo é nosso.

94 “(...) a intuicAo sera esse método pelo qual se coincide com a duragdo pura” (ECCARD, MANCINO,
NOBREGA, 2019, p. 129).
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intuicdo e a mistica enquanto elementos sinérgicos de agregacao que nos capacitam
a ter uma visao diferente do mundo da vida.

E assim que Bergson nos convida a volver a nossa face em dire¢do a um olhar
diferente sobre a mistica, sem os frequentes preconceitos que a racionalidade
envolveu a espiritualidade ao longo dos séculos, principalmente por uma ignorancia
quantitativa causada pela espacializagcdo e segmentagcdo da inteligéncia, vista
erroneamente como unica forma de conhecer.

Desta outra forma de ver e refletir, a mistica pode ser pensada e estudada na
academia como um método de intuicdo, um elemento metafisico, em um buscar
espiritual por sob um caminho que consiga levar o homem a expandir a sua
consciéncia da duragdo e alcancar outro patamar do viver que nao despreze a

espiritualidade do ser.

3.4 A mistica como missao

Sécrates ensina porque o oraculo de Delfos falou. Ele recebeu uma
missdo. E pobre e deve continuar pobre. E preciso que se misture ao
povo, que se faca povo, que sua fala va ao encontro da fala popular.
Ele nada escrevera, para que seu pensamento se comunique, Vvivo, a
espiritos que o transmitirdo a outros espiritos. Ele é insensivel ao frio
e a fome, de modo nenhum asceta, mas isento da necessidade e
liberto de seu corpo. Um “deménio” o acompanha, que faz ouvir sua
voz quando uma adverténcia se torna necessaria. Ele cré tanto nesse
“sinal demoniaco” que prefere morrer a nao lhe obedecer: se recusa
defender-se perante o tribunal popular, se vai ao encontro de sua
condenacao, é que o dembnio nada disse para que ele se desviasse
dela. Em suma, sua missido é de ordem religiosa e mistica®, no
sentido em que tomamos hoje essas palavras; (...) (DF, p. 51).

A mistica, enquanto uma experiéncia pessoal, possui uma vertente que
extrapola o seu carater singular. A unido com o transcendente na experiéncia mistica
leva aquele que participa dessa experiéncia a vivenciar a liberdade de seu espirito em
relagdo a um desprendimento dos elementos que se presentificam na sociedade,

mesmo 0s mais arraigados como o habito.

9 QO grifo é nosso.
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O modo como o mistico vé o mundo nédo pode ser mais o mesmo. A sua
individualidade n&o esta mais presa aos habitos da obrigacédo, ndo que ele perca a
sua natureza ou o seu ser, mas o modo como ele se vé difere da individualidade em
uma sociedade fechada. Ndo ha mais lugar para o mistico em uma humanidade cujos
valores ndo consigam extrapolar o seu campo de agdo material, € por isso que o
mistico sé é reconhecido em meio a uma sociedade aberta, cujo entorno se dé em
uma religido dinamica.

Bergson observa em Sdcrates® esse olhar amplo da realidade que modificou
os padrbes da realidade antiga e ainda hoje ndo deixa de ser suporte para o
pensamento filoséfico da humanidade?’. A influéncia socratica pode ser vista como
um ato mistico no interior do movimento que a filosofia exerce na sociedade. Tudo
isso porque Socrates via a realidade para além de sua materialidade, para além de
seus muros sociais encerrados em si. Socrates vivia naquele mundo, mas a sua visao
era de um cosmos ampliado, muito maior, alargado pela sua experiéncia mistica e
interior, cuja vida Ihe impulsionava através da sua miss&o de ensinar, de elevar com
aquele seu novo estilo de reflexdo o homem a um outro patamar de ser no mundo da
vida.

Trazendo Sécrates para a discussao no terreno da mistica, Bergson também
traz a Filosofia para esse campo, cujo participio também é o da intuicdo. Através
dessas reflexdes é possivel termos uma Metafisica que converse interinamente com
a Filosofia por sob o ponto de vista de uma duragdo, ou seja, a nova Metafisica
proposta por Bergson nao sé € realizavel como também revela que ha espacgo na
Filosofia para o estudo da mistica. A isso revela também que a Filosofia sempre esteve
diante da intuicdo como método, s6 ndo conseguia alcanga-la devido a realidade
analitica que a inteligéncia a empurra com sua espacializagdo do todo e

racionalizacdo segmentada da realidade.

% “Em suma, sua missdo é de ordem religiosa e mistica, no sentido em que tomamos hoje essas
palavras; seu ensino, tdo perfeitamente racional, depende de alguma coisa que parece ultrapassar a
pura razao” (DF, p. 51).

97 “Estoicos, epicuristas, cinicos, todos os moralistas da Grécia decorrem de Sdcrates ndo somente,
como sempre se disse, porque desenvolvem em diversas diregdes a doutrina do mestre, mas ainda e
sobretudo porque Ihe tomam por inspiragao a atitude que ele criou e que era alias tdo pouco de acordo
com o temperamento grego, a atitude do Sabio. Quando o filésofo, encerrando-se em sua sabedoria,
se destaca do comum dos homens, seja para Ihes ensinar, seja para lhes servir de modelo, seja
simplesmente para vaguear em seu trabalho de aperfeicoamento interior, € Sdcrates vivo que esta
presente, Sécrates atuante pelo incomparavel prestigio de sua pessoa” (Ibidem, p. 51).
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Essa solidificacdo da filosofia foi se especializando no espag¢o ao longo dos
tempos, ndo permitindo o avango da intuigao, bloqueando-a mesmo. Talvez Ihe tenha
faltado o ingresso em um sentimento mais profundo, cuja elevagao do pensamento se
faca para além da realidade material. E essa elevagéo, que deve ocorrer de forma
plena, ndo consegue se projetar somente por lampejos momentaneos da realidade, &
necessario a sua expressao vivaz diante do movimento da vida.

Para nés, a critica que Henri Bergson faz a filosofia de seu tempo é justamente
um apelo para a sua prépria evolugdo: a filosofia deve retornar as suas origens e o
melhor caminho para conseguirmos um novo paradigma filoséfico para a humanidade
passa pelo reconhecimento do caminho da mistica, ou seja, devemos retomar 0 nosso
olhar do mundo através da intuicdo, através da percepcao qualitativa da vida, essa é
a funcao que pretende Bergson com a sua proposta de uma nova Metafisica.

De certa forma, ndo estaria de modo implicito e ao mesmo tempo oculto a
missao da mistica de nos revelar a verdadeira necessidade humana?

Talvez sim, e ela condiz totalmente com o caminho da transcendéncia e do
espiritual, cujo percurso se da pelo retorno do homem ao impulso vital, como tdo bem
nos fala Bergson.

Assim, a saida do “giro no mesmo Ilugar’ se da através da reinsercao da

humanidade no movimento mesmo do ela vital, como Bergson nos escreve:

A nosso ver, o advento do misticismo é uma tomada de contato, e por
conseguinte uma coincidéncia parcial, com o esforgo criador que a
vida manifesta. Esse esfor¢co é de Deus, se nao for Deus mesmo. O
grande mistico seria uma individualidade que ultrapasse os limites
impostos a espécie por sua materialidade, individualidade que
continuasse e prolongasse assim a acgado divina. Essa é nossa
definigdo (DF, p. 182).

A missao da mistica € uma missao divina, que convoca os homens enquanto
seres no mundo da vida, assim como a foi a misséo de Sdcrates, langada como uma
luz para a humanidade, como um exemplo individual que modificou a acdo e o
pensamento da humanidade através de seu legado de reflexao e de acdo no mundo.

O caminho da mistica € o caminho da vida, da acdo que se prolonga na intuicao
em direcado a duragao e que equaliza o homem como um ser material e espiritual rumo

ao transcendente que ousamos chamar de Deus.
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3.5 O caminho para a mistica

N&o podemos nos cansar de refletir acerca do caminho da evolugdo humana.
Ela é superior a um progresso, pois ela passa pela via da propria emanagéo da vida
enquanto um fluxo e um reflexo constante do elad vital. Cada ser vivo que se
presentificou no cosmos® evoluiu e evolui na diregdo que esse impulso de vida os
coloca.

Segundo Bergson, por vias distintas, porém complementares, o instinto e a
inteligéncia seguiram por outros caminhos para se ajustar a suas necessidades de
sobrevivéncia. Esse mecanismo inato possibilitou a sua constituicdo, preservagao e
evolugdo. No caso humano, a inteligéncia se colocou de maneira que houvesse a
passagem, a seu modo, do impulso criador no ceio de seu fabricar, capacitando o
homem a viver e trabalhar o seu meio.

As primeiras comunidades humanas se constituiram enquanto sociedades
fechadas em si para a sua propria preservacao primaria. A sua moral fechada e seus
mecanismos imutaveis estavam em servigo de uma linha de defesa que foi necessaria
a seu tempo e a seu termo, que “visava somente a se conservar’ (DF, p. 42).

E como que, desferido por um pulso dindmico, o homem esta mais uma vez em
um momento impar de sua jornada evolutiva. O eld vital faz com que o motor da
criagdo ndo fique parado. Uma pausa é possivel?®, mas parado jamais ficara. E
necessario que sigamos o gesto criador da evolugao.

Uma vez mais podemos falar que Bergson nao é contrario a inteligéncia, que
despreza a razao intelectiva, fez sim uma critica ferrenha a uma intelectualidade e a
inteligéncia em seu tempo, mas ao contrario do que alguns podem afirmar, ele enxerga
e reconhece as grandes vantagens da inteligéncia para que a evolugédo e a
preservacao do homem pudessem ocorrer.

Sobre essa questado citamos a Profa. Catarina Rochamonte que nos deixa o

seguinte ponto:

98 A vida aqui é pensada tendo como referéncia tangivel o nosso mundo, mas de forma alguma impede
podermos pensar que existe vida para além de nosso planeta ou mesmo para além de nossas
dimensdes conhecidas.

99 “Como todo ato constitutivo de uma espécie, esse foi uma pausa. Ao recomegar a marcha para a
frente, rompe-se a decisao de romper” (DF, p. 43).
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Nota-se que longe de incorrer em um simples irracionalismo, Bergson
reconhece desde o inicio as enormes vantagens da inteligéncia no
processo evolutivo. Mas o processo evolutivo, a passagem do ela vital,
continua para além da inteligéncia. Faz-se, pois, necessario, nao
apenas reconhecer o inestimavel valor da inteligéncia, mas também
buscar as formas de supera-la para que se compreenda o movimento
que a gerou” (ROCHAMONTE, 2018).

E preciso suplantar a materialidade sob a égide de uma nova forma de
percepgao. Esta deve seguir por um caminho que leve a espiritualidade a um elemento
vasto e mais elevado, vinculado ao real. Foi assim que Bergson, ao enxergar o
caminho que A Evolugdo Criadora o havia levado a trilhar, péde vislumbrar a chave
de acesso para a intuigédo e o espirito humano. Isso se deu através da leitura e reflexao
ndo s6 de elementos filosoficos, mas também através da leitura dos misticos,
principalmente os cristdos, cuja expresséo seria para Bergson a mais completa do
misticismo, além de ser uma sequéncia dindmica da religido judaica que se deu
através dos profetas de Israel.

O caminho mistico possibilitou a abertura de outras portas para o seu campo
de reflexao e pbéde colocar a intuicdo no centro do proprio conhecimento. Este se deu
por meio do acesso ao eu profundo que a experiéncia religiosa péde proporcionar.

Esse acesso pode ser ilustrado através das palavras da Profa. Catarina
Rochamonte quando escreve: “O acesso aquela forma mais alta de vida, da qual
sairam o intelecto e a matéria, pressupée um salto, um mergulho no proprio ser, no
eu profundo, cujo contetdo é estranho a Iégica habitual, ao meio racional com o qual
Jja estamos habituados” (ROCHAMONTE, 2018).

A natureza humana, ao se constituir dentro de um regime fechado nao estava
errada, porém, esta mesma natureza nao participa somente de um circulo fechado,
ela sente a necessidade vital de ser expandida. Henri Bergson viu na mistica a
possibilidade elemental para que o homem possa almejar essa superagao dos
modelos fechados de sociedade e vida. Ele nos descreve essa visao quando fala a

respeito da emogao que gera essa expansao:

Mas antes dessa metafisica, e muito mais perto do imediatamente
sentido, estdo as representag¢des simples que brotam aqui da emocgao
a medida que se insiste nela. Faldvamos dos fundadores e
reformadores das religides, dos misticos e santos. Ougamos sua fala;
ela apenas traduz em representacbes a emocao particular de uma
alma que se abre, rompendo com a natureza que a confinava ao
mesmo tempo em si e na comunidade (DF, p. 43).
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Mas como se da essa ruptura com a natureza de que fala Bergson? Como
enxergar as nuances de um mundo da vida que seja transcendental e que se utiliza

da intuigdo como método constitutivo? Bergson prossegue:

Dizem primeiro que o que sentem [os fundadores e reformadores,
misticos e santos]'® é um sentimento de libertagdo. Bem-estar,
prazeres, riquezas, tudo o que motiva o comum dos homens os deixa
indiferentes. Ao desembaracar-se dessas coisas eles sentem um
alivio, depois um contentamento. Ndo que a natureza estivesse errada
ao nos ligar por vinculos solidos a vida que quisera para nés. Trata-
se, porém, de ir mais além, e as comodidades com as quais se sente
satisfeito converter-se-iam em embaracos, se transformariam em
bagagem incémoda, se fosse preciso leva-la em viagem (DF, p. 43).

A experiéncia mistica ndo s6 modifica a visdo daquele que adentrou a esta
experiéncia, mas modifica também a sua propria acdo no mundo da vida, dai a sua
importancia para a filosofia grega e um momento tao singular da histéria humana.

Quem comunga com os valores misticos ingressa em um outro patamar da
vida, ndo conseguindo mais vivenciar como vivia antes a elementos do cotidiano que
a ele eram simplesmente naturais. Justamente porque a natureza também é vista de
outra forma, de um modo mais amplo, mais aberto, menos fechado, mais dinamico e
Vivo.

Nao é possivel para aqueles que experienciaram a agao mistica em si se
entregarem a um modo de vida pautado por um agir cindido por uma sociedade
fechada, ele almeja mais, ele precisa de mais, necessita de uma amplidao social que
seja aberta a toda a humanidade por sob um sentimento que o eleva na duragéo.

Muitos misticos ndo conseguiram viver em suas sociedades originarias e
partiram para o caminho eremitico, assim nasce o0 monacato. Interessante notar que
esse aspecto esta presente em todos os povos, o monasticismo existe tanto no
cristianismo ocidental, quanto no oriental, tanto no hinduismo quanto no budismo,
tanto no taoismo quanto no confucionismo e assim dentre as varias expressoes
mistico-religiosas em que a humanidade habita.

A ruptura se da a partir da experiéncia com o inefavel, com o transcendente e,
dessa maneira, a mistica se abre como um reflexo da transcendéncia, onde o

transcendental € um espelho da duracédo para com o espirito.

100 Inserimos os elementos entre colchetes para facilitar a compreensao textual, esses elementos nio
fazem parte do texto original.
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E como Bergson ressaltou, a natureza ndo nos colocou em posigao errébnea
quando nos ligou aos vinculos sélidos da vida, foi necessario ao homem viver em um
ambiente que |he favorecesse. Assim sendo, em um determinado periodo historico de
sua evolugdo, o homem precisou viver plenamente na sua materialmente mundana;
como Bergson vem sempre a nos lembrar “é preciso viver’. O homem precisava se
sustentar mediante o que a vida, naquele momento, solicitava diante de suas
condigbes no mundo'',

Bergson cita ainda que esse momento da evolugdo do homem no mundo da
vida foi uma “pausa na marcha da evolugao”, ele escreve: “Como todo ato constitutivo
de uma espécie, esse foi uma pausa (DF, p. 43.)".

O encontro com a mistica foi um elemento que possibilitou uma outra visdo do
mundo em uma sociedade que se abriu e que possibilitou ao homem voltar para o
caminho do impulso vital, possibilitou caminhar por entre um dinamismo que o
transformou e o conduziu a sair daquele “giro no mesmo lugar”.

Enfim, a superacdo desse modelo que estamos habituados, que se utiliza do
instrumental da inteligéncia, estd ndo mais em especular sobre si, mas de ir mais a
fundo; em suplantar a si mesmo em um caminho de ampliacdo da consciéncia
espiritual. Esta relacionada a vontade que se nutre do préprio espirito, em uma
emogao que chama o homem a ser conduzido pelos ermos, as vezes insélitos, da
duracao.

Essa reflexdo que fizemos até o momento expressa como € a vereda da
mistica, como a sua senda ¢é articulada diante de todo o movimento que nos atravessa.
Mas nao pense o nobre leitor que essa estrada é fluida, ao contrario, o caminho da
mistica sempre foi um caminho repleto de percalgos; pedras gigantescas cuja
travessia, as vezes, demandou ndo sé o suor arduo, mas o sangue daqueles que
abracaram essa jornada.

Em um mundo onde a inteligéncia e sua regéncia instrumental criam habitos e
ordenam os ditames sociais € muito dificil a expansio consciencial necessaria a uma
mudang¢a de paradigma, ndo que seja impossivel, mas é penoso. Mesmo quando

falavamos que a criacao da filosofia pelo génio grego se deu motivada pelo misticismo,

101 “Numa palavra, para resumir tudo o que precede, diremos que a natureza, criando a
espécie humana no transcurso da evolugao, quis que ela fosse sociavel, como assim quis as
sociedades de formigas e de abelhas;(...)” (DF, p. 46).
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ele ndo conseguiu se presentificar de modo pleno, vejamos como Sécrates foi tratado
pela polis e julgado.
Quando Bergson nos fala sobre Plotino e a sua misticidade, ele nos coloca o

seguinte ponto:

(...) ele ndo ultrapassou este ultimo estagio para atingir o ponto em
que a vontade humana se confunde com a vontade divina (...). Ele
acreditava no apice: ir mais além significaria para ele descer. Foi 0 que
quis dizer numa lingua admiravel, mas que ndo é a do misticismo
pleno: “a acao”, diz ele, “é um enfraquecimento da contemplagao”.
Com isso ele permanece fiel ao intelectualismo grego(...). Numa
palavra, o misticismo, no sentido absoluto em que convencionamos
toma-lo, n&o foi atingido pelo pensamento helénico (DF, pp. 182-183).

O fator de a inteligéncia conduzir os caminhos da percep¢ao humana de
maneira cega e absoluta, ndo conseguindo sair de sua zona perimetral, € um desafio
para a humanidade. E necessario um esforgo para conseguirmos apreender a intuigdo
como método da metafisica. Mas se torna necessario expandir nossos patamares do
conhecimento, assim € a exigéncia do caminho da vida do espirito.

E, para Bergson, € justamente o intelectualismo que impossibilitou ao
misticismo se expandir de maneira plena no oriente, assim como se deu no ocidente
da antiguidade. Ao comentar, como ele mesmo nos diz, sem aprofundamento o
desenvolvimento da filosofia e da religido no oriente, Bergson nota que, fora a ioga'%?,
“O misticismo estava compreendido nele apenas em estado de esbog¢o” (DF, p. 185).

Vale enfatizar mais uma vez que Bergson ndo esta negando que a mistica
estivesse presente na religido oriental, como na de nenhuma outra regido'%. Ele esta
nos advertindo de que a mistica, enquanto agao plena na religido daqueles povos, nao

chegou a se concretizar enquanto arcabougo de sua proépria religido. Ele nos escreve:

Bramanismo, Budismo e mesmo Jainismo pregaram, pois, com uma forga
crescente a extingdo do querer viver, e essa doutrina apresenta-se antes de
tudo como um chamado a inteligéncia. As trés doutrinas s6 diferem pelo grau
mais ou menos elevado de intelectualidade (DF, p. 185).

E tanto isso que um pouco mais adiante ele nos fala:

102 Sobre a ioga, Bergson nos diz: “De fato, a ioga parece ter sido, segundo as épocas e lugares, um
aspecto mais popular da contemplagédo mistica ou um conjunto que o abrangesse” (DF, p. 185).

103 A esse respeito, Bergson coloca no seu texto de “As Duas Fontes da Moral e da Religido” a nota 17,
que diz: “Nao ignoramos que tenha havido outros misticismos na Antiguidade, além do neoplatonismo
e do Budismo. Mas, para o assunto que nos ocupa, basta-nos considerar aqueles que foram mais

longe” (DF, p. 187 — nota de rodapé 17).
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Mas, considerando mais de perto, percebemos que a conviccdo que elas
visavam implantar longe estava de ser um estado puramente intelectual. (...)
O Budismo, mais sabio sob um aspecto, € mais mistico ainda sob outro. (...)
Tudo o que o Budismo tem de exprimivel em palavras pode sem duvida ser
tratado como uma filosofia; mas o essencial é a revelagdo definitiva,
transcendente a razdo como a fala. (...) ndo hesitaremos em ver no Budismo
um misticismo (DF, pp. 185-186).

Ou seja, apesar de ndo ter conseguido sua completude mistica'® enquanto
“acdo, criagdo e amor”’, o Budismo possui sim uma centelha de mistica, assim como
as outras religides'%.

Bergson encerra a sua leitura do misticismo oriental argumentando:
“Concluamos, pois, que nem na Grécia, nhem na India antiga houve misticismo
completo(...). O misticismo completo €, com efeito, os dos grandes misticos cristados”
(DF, p. 187).

E dessa maneira que o caminhar pela mistica, segundo Bergson, encontrara o
seu refugio pleno através do cristianismo, cujo dominio da acédo se deu de maneira

exemplar e que construiu a diversos exemplos de individuos notaveis que:

(...) encurvando-se sobre si mesmos para se erguerem num esforco
completamente novo, romperam uma barragem; um imenso fluxo de vida os
reavivou; de sua vitalidade aumentada desprendeu-se uma energia, uma
audacia, um poder de concepgao e de realizagdo extraordinarios. Pensemos
no que realizaram, no dominio da acdo, um Sao Paulo, uma Santa Tereza,
uma Santa Catarina de Siena, um S&o Francisco, uma Joana D Arc e tantos
outros. Quase todas essas atividades extraordinarias aplicaram-se a
propagacao do cristianismo (DF, p. 188).

A mistica se da no campo de uma acao onde o que se estende através de seu
dinamismo ingressa completamente no movimento da vida, dessa forma, o caminho
da mistica € um caminho de transformacao, ndo sé de ambito individual, mas também
social que, através do exemplo, se manifesta enquanto um sentimento e se alarga
conforme se vivencia.

Ainda segundo Bergson, o caminho da mistica possui as suas proprias

exigéncias quando se manifesta. Como ele mesmo nos descreve:

Ela se manifesta pelo gosto da agéo, a faculdade de adaptar-se e de se
readaptar as circunstancias, a firmeza junto a maleabilidade, o

104 Bergson escreve que: “(...) faltou-lhe calor. (...) ele ndo acreditou na eficacia da agdo humana. N&o
teve confianga nela” (DF, p. 186).

105 Sobre o hinduismo, Bergson escreve: “E o pessimismo é que impediu a india de ir até o extremo de
seu misticismo, dado que o misticismo completo é acdo” (DF. P. 187).
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discernimento profético do possivel e do impossivel, um espirito de
simplicidade que triunfa sobre as complicagcbes, enfim, um bom senso
superior (DF, p. 188).

Aquele que segue pelo caminho da mistica passa por uma “agitacdo” que
extrapola o dominio dos elementos fechados, ele ou ela se abre para uma nova
tomada de consciéncia que se expande em um sentimento de “concentracéo da alma”.

Dessa maneira, a “alma cessa de girar sobre si mesma” (DF, p. 190), ocorre
entdo uma transformacao, que se principiou em uma jornada interior e se expandiu

até o transcendente e a ele se une. Bergson nos fala:

Vem entdo uma imensidade de gozo, éxtase em que ela se absorve ou
arrebatamento que sofre: Deus |a esta presente, e ela esta nele. Nao ha
mais mistério! Os problemas se desvanecem, as obscuridades se dissipam;
€ uma iluminagao (DF, p. 190).

Esse transcendente de que falavamos, cujo caminho mistico pode ser
alcangado no cristianismo é para Bergson Deus. E na agdo mistica, nesse ingresso
transcendental que o homem enxerga a manifestacdo de Deus € que podemos
visualizar o verdadeiro misticismo, o misticismo completo.

Bergson nos fala que ha uma inquietagdo que toma conta do mistico conforme

esse caminho da mistica se expande até Deus. Ele fala que essa inquietagéo:

(...) mostra de fato que a alma do grande mistico ndo se detém no éxtase
como no final de uma viagem. (...) por mais estreita que seja a uniao com
Deus, ela s6 sera definitiva se for total. (...) Nao mais separagéo radical entre
0 que ama e o0 que é amado: Deus esta presente e 0 gozo é sem limites (DF,
p. 190).

A inquietagao é o turno da alma na sua metamorfose diante do caminho da
mistica que até entdo ndo se cansa em continuar trilhando, pois, a gléria deste
percurso € justamente o encontro face a face com a divindade, participando dela.

Mesmo sem conhecer o “trabalho profundo” que a mistica faz agir no interior
da alma, o mistico continua o seu trilhar. “Sente que perdeu muito; e ndo sabe ainda
que é para tudo ganhar’ (DF, p. 191).

Em uma clara referéncia a Sao Joao da Cruz e seu poema mistico “A noite
escura da alma”, Bergson nos escreve: “Tal é a “noite escura” de que falaram os
grandes misticos, e que talvez seja o que ha de mais significativo, ou pelo menos de

mais instrutivo, no misticismo cristdo” (DF, p. 191). O mistico segue por esse caminho
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porque o seu sentimento € de necessidade; ele precisa se tornar esse “instrumento
maravilhoso”.

Bergson nos fala que “A alma mistica quer ser esse instrumento. Ela elimina de
Sua substéncia tudo o que nao é suficientemente puro, bastante resistente e maleavel,
para que Deus a utilize” (DF, p. 191).

O final dessa jornada mistica, desse caminho na mistica, € a unido com Deus,
nao mais como contemplagéo, ndo mais em éxtase, mas em plenitude. O mistico ou
a mistica, ao se unirem a Deus, estardo permanentemente transformados, ou como
escreveram os alquimistas medievais, teriam vivido plenamente o lema mistico: “Visita
Interiora Terrae, Rectificando, Invenies Occultum Lapidem” .

Bergson nos fala que a alma do mistico, durante o seu caminho, sentia os sinais

de seu chamado e ja se preparava para participar dessa unido, assim ele descreve:

Ela ja sentia a presenca de Deus, ja acreditava percebé-lo em visdes
simbdlicas e até mesmo se unira a ele em éxtase; mas nada de tudo isso
era duravel porque tudo isso nada mais era que contemplagdo: a acao
conduzira a alma a si mesma e a desligava assim de Deus. Agora é Deus
que age por ela, e nela: a unido é total, e por conseguinte, definitiva. (...)
Digamos que é de agora em diante, para a alma, uma superabundancia de
vida. — E um impulso imenso. E um empurrdo irresistivel que a arremessa
as vastas iniciativas (DF, p. 190).

Enfim, o caminho da mistica leva o mistico a essa “superabundancia de
vitalidade”; ela exige um nivel enorme de energia, resisténcia, persisténcia e
perseveranga, mas a recompensa € uma liberdade que coincide com a propria
atividade divina, que participa da plenitude da duragéo e ndo se esgota por “fluir de

uma fonte que é a fonte mesma da vida” (DF, p. 192).

106 “Visite o interior da terra e purificando vocé encontrara a pedra escondida (ou pedra filosofal)”.
Filosoficamente ela quer dizer: “visita o teu interior, purificando-te, encontraras o teu eu oculto”, ou
ainda, "encontraras a esséncia da tua alma humana". E o simbolo universal da constante busca do
homem para melhorar a si mesmo e a sociedade em geral. O termo é atribuido a um monge beneditino
e alquimista chamado Basilius Valentinus, conego do priorado beneditino de Sao Pedro, que viveu em
meados do século XV em Erfut, na Alemanha.
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3.6 Mistica e Amor

Nesse nosso caminhar através da evolugcdo humana € necessario que
percorramos o “sentimento” que nos eleva enquanto espécie a esse outro patamar
que nos arriscamos a falar ser “aparentada com o ato criador’ (DF, p. 44) e que os
misticos, através de seu agir, vivenciam em suas vidas. Devemos, entdo, ingressar
na reflexdo sobre o Amor.

Todo esse caminho que a mistica conduz leva necessariamente o mistico ou a
mistica a trilhar através do enlace do Amor. Isso para realmente poder ser plenamente
concretizado. Bergson escreve: “Falo, evidentemente, de um amor que absorve e
aquece a alma inteira” (DF, p. 45).

Esse Amor, que a mistica congrega, participa do inefavel na medida em que
nao pode ser transcrito pela linguagem e pela inteligéncia, ele precisa ser vivenciado
na duragao e isso ocorre através da intuicao, que exerce uma forga através do impulso
criador e em favor do movimento criativo da vida.

Mesmo o falar desse sentimento seria somente uma pequena parcela, um

fragmento que a inteligéncia conseguiu presentificar. Bergson nos descreve:

Mas um amor mais morno, atenuado e intermitente, s6 pode ser a
irradiacdo daquele, quando n&o for a imagem, mais palida e mais fria
ainda, que dele restou na inteligéncia e que se depositou na linguagem
(DF, p. 45).

Sim, em um primeiro momento, para podermos apreender os caminhos da
intuicdo, ainda em um espectro fechado, necessitamos de um esfor¢o da inteligéncia
para ingressar, atraveés da linguagem, no caminho da mistica. Precisamos da base da
religido estatica para podermos rumar para mais além, para a religido dinamica;
precisamos da contemplagcdo para encontrar o amor pleno na agdo. Segundo

Bergson:

Era preciso anunciar a todos que o mundo percebido pelos olhos do
corpo é sim real, mas que ha outra coisa, e que nado se trata
simplesmente do possivel ou provavel, como seria a conclusdo do
raciocinio, mas certo como uma experiéncia: alguém viu, alguém
tocou, alguém sabe. (...) E como, sobretudo, exprimir o inefavel? (DF,
p. 192).
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Nao existem palavras que possam traduzir a experiéncia do inefavel. Somente
o contato direto e sem intermediacao € que abre essa possibilidade. A religido estatica
fornece os meios que nos s&o naturais para corrigir as questbes sociais, como
anteriormente abordamos, porém, também € o mecanismo que nos capacita a ir mais
além, a pensar mais além e a ter elementos para que o homem a possa expandir a
sua consciéncia.

As bases sao langadas por esse caminho fechado por uma necessidade
estrutural de sobrevivéncia. Agora aptos a ir mais além, o impulso vital ndo poupara
energia para revelar ao homem que a sua existéncia € uma sequéncia de vida e ela
se realiza para além da matéria. Para alcangar esse destino, alguns homens e
mulheres especiais, tiveram acesso a essa transcendéncia e sao para nés exemplos
da possibilidade de trilharmos por esse caminho, por essa experiéncia junto ao
inefavel e dela participar em comunhao. Isso se da através do Amor.

O mistico possui em si esse ardor imanente que o leva, que o conduz a querer
expressar esse sentimento de Amor para os outros. ISso sem se preocupar com essa
questao'"’. “Ele sentiu a verdade fluir em si da sua fonte como uma forga atuante. Ele
néo se eximiria de irradia-la tanto quanto o sol de jorrar sua luz. S6 que nao sera por
simples palavras que a difundira” (DF, p. 192).

Este sentimento que o mistico ou a mistica carregam consigo, essa chama viva
de vida que participa do inefavel e lhe € como um ardor de agéo é o resultado de uma
transmutacéao interna que a experiéncia mistica o conduziu a realizar em si; o resultado
€ o Amor. Segundo Bergson: “(...) o amor que o consome nao mais é simplesmente
amor de um homem por Deus, € o amor de Deus por todos os homens. Através de
Deus, por Deus, ele ama toda a humanidade com um amor divino” (DF, p. 192). O
mistico, a mistica, ingressam em um movimento circular do Amor na e pela
humanidade.

O mistico ou a mistica, sédo integrados a Deus através desse amor. Por isso
eles conseguem suplantar o proprio conceito intelectual do amor, extrapolam ele de
modo incomensuravel. E a propria nogéo de amor que migra de um estado que era
antes quantitativo para um que agora é qualitativo, aberto e que subjaz toda a

humanidade em uma unidade congregacional.

107 “O empreendimento era de fato desestimulante: como propagar pela fala a convicgdo que temos de
uma experiéncia? E como, sobretudo, exprimir o inefavel? Mas questdes como essas nem mesmo se
apresentam ao grande mistico” (DF, p. 192).
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Esse Amor do mistico, como sentimento, € que nos inebria e que consegue
fazer-nos “imitar’, ou melhor, seguir os passos dos grandes misticos, esses “homens
privilegiados”, como exemplos para a humanidade. Ele é muito diferente do amor

como sentimento “familial e social”, segundo Bergson:

Ele n&o prolonga um instinto, e ndo advém de uma ideia. Nem é de
natureza sensivel, nem de natureza racional. E um e outro
implicitamente, e € muito mais efetivamente. Pois tal amor esta na
propria raiz da sensibilidade e da razdo, como do restante das coisas.
Coincidindo com o amor de Deus por sua obra, amor que tudo fez, ele
revelaria a quem soubesse interrogar o segredo da criacao. Ele é de
esséncia metafisica mais ainda que moral (DF, p. 193).

O Amor pleno é o caminho para alcancarmos o transcendente e esse
sentimento é a chave que se faz imanente em toda intengcdo que serve para produzir
um “estado de alma” diferente daquele que a inteligéncia nos conduz no dia a dia.

Bergson escreve que:

A religido exprime essa verdade [chegar ao Amor] a seu modo ao dizer
que é em Deus que amamos os outros homens. E os grandes misticos
declaram possuir o sentimento de uma corrente que iria de sua alma
a Deus e desceria de Deus ao género humano (DF, p. 44).

Nesse impulso que o sentimento do Amor carrega, Bergson nos exemplifica
que “A moral do Evangelho é essencialmente a da alma aberta” (DF, p. 49). Nao é
possivel observamos esse sentimento maior no Evangelho embebidos dentro de uma
moral fechada, esse é o grande erro que os fanaticos cometem e ndo conseguem dele
sair.

Alias, o fanatismo € um dos bergos de uma sociedade reacionaria fechada, que
nao consegue enxergar para além de suas estruturas minimas e de seus habitos
motores perimetrais, mesmo que para isso seus membros possam ser extintos pela
natureza. Infelizmente ainda vemos muitos desses grupos presentes em nossos
tempos; presos por sob um véu de ignorancia extrema e fadados ao obscurantismo
total.

As pequenas sociedades fechadas, movidas pelo fanatismo, ndo conseguem
vislumbrar o verdadeiro significado do Amor, ndo conseguem acompanhar o
movimento mesmo da vida, atuando contra o proprio ela vital e se autodestruindo

mutuamente a cada empreitada reacionaria de seus valores fechados.
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Bergson nos da como exemplo, diante de uma perspectiva do Amor e do
Evangelho, que: “Néo é para os pobres, é para si que o rico deve renunciar a sua
riqueza: bem-aventurado o pobre “de espirito”l O que é belo ndo é o estar privado
nem mesmo o privar-se, mas o ndo sentir a privagdo” (DF, p.49).

Ouvir o que o Amor quer nos dizer € ouvir a Deus e é um ato de movimento da
vida onde e