REFLEXAO E EXISTENCIA

“Quem fala de vitérias? Suportar é fudo”
R.M. RILKE

“Le bon sens et les études classiques” (1) é o titulo de um
discurso pronunciado por Bergson no Grande Anfiteatro da Sorbon-
ne, por ocasido da solenidade de entrega dos prémios do “Concours
Géneral”, a 30 de julho de 1895. Nio podemos chamar a este
texto, portanto, de “tedrico”; seria mais um texto de ‘“‘circunstincia”,
do género dos que os fildsofos que exercem atividades publicas ou
universitirias tém de escrever, as vézes, e que se costuma separar
da “obra tebrica”, constituida pelo conjunto de textos em que os
problemas sdo tratados “rigorosamente”. Ora, no caso do texto de
que nos vamos ocupar aqui, a situagdo parece convidar a uma pos-
tura desse género, uma vez que © assunto do discurso foi tratado
por Bergson em quase todos os seus livros. Por que, entdo, tomar
exatamente o texto “de circunstincia” como ponto de partida para
algumas consideragdes sobre assuntos que estdo expostos com muito
mais ordem e rigor nos textos tedricos? O discurso pronunciado na
Sorbonne, perante um auditério de jovens estudantes, tem um obje-
tivo especifico, que lhe é dado pela circunstincia em que foi pro-
nunciado — uma solenidade oficial —, o que determina também
evidentemente a forma como foi redigido. Nada, em principio,
nos autoriza a procurar ai — pelo menos mais do que em outros
textos — o que significam para Bergson nogdes como inteligéncia,
bom senso, existéncia, reflexdo, vida, e outras que nele encontra-
mos tratadas de passagem ou até mesmo apenas mencionadas. En-
tretanto, o proprio fato de ser este um texto “de circunstincia” &
que nog vai permitir relacionar todas estas nogdes de uma forma
que os textos tedricos n@o permitiriam, ou seja, juntd-las todas den-
tro do circulo concreto da vida cotidiana, da rea'idade em que esta-
Mos inseridos antes e independentemente de qualquer reflexdo ¢ que,
Paradoxalmente, encontra-se de tal maneira distante da reflexiio que
¢ necessario um gigantesco esforgo para que dela nos aproximemos
filoséficamente, por via de um caminho totalmente artificial e peno-
e

(1) “Le bon sens et les études classiques”, publicado em “Xcrits et
Paroles” 1, PUF, 1957, pgs. 84 a 94.
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samente construido através dos embaracos da linguagem e do pensa-
mento. Nos textes tedricos aquelas nogdes eram tratadas nos limi-
tes de uma pesquisa concreta que se efetuava em cada livro, possuiam,
€ certo, vida propria, mas por assim dizer num universo particulari-
zado, ou seja, coordenado por objetivos especificos de conhecimento,
de forma mediata ou imediata. No anfiteatro da Sorbonne, durante
alguns minutos, aquelas nogdes se viram como que metamorfosea-
das, insufladas com uma nova vida, ou brotando de um outro solp
que era precisamente o das preocupagdes do homem Henri Bergson,
cnsando uma certa realidade moral, politica, pedagégica. Mas, ao
serem assim transplantadas do plano tedrico para o da rea'idade ime-
diata, essas nogdes trouxeram consigo o humus de que se alimenta-
ram na experiéncia filoséfica, e esta é a razdo porque elas, ao
invés de se submeterem a realidade que naquele momento é objeto
do discurso, esclarecem-na, a iluminam e, de alguma forma, subme-
tem-na a uma verdade que, sem ser a verdade imediata da situacdo que
constitui o pano de fundo do discurso, projetam sobre esta verdade
a amplitude que possuem no universo da reflexdo. E assim se anu.
la odivércio entre a reflexdo e a realidade vivida, sem que o fi-
l6sofo deixe de ser filésofo e sem que a realidade imediataments
vivida se imobilize no plano da andlise conceitual. Por tudo isto,
perece-nos  extremamente oportuno considerar nogdes filosoficas a
partir deste texto “de circunstincia”, e sequer deveremos surpreen-
der-nos se dele pudermos extrair lighes que atenuem o divércio
acima mencionado, na forma como o vivemos atua'mente. Trata-
s¢, em suma, de recuperar, por tris da forma especifica de um
texto bem situado, o apelo que ultrapassa a situagio do momento
para dirigir-se & propria situagdo humana enquanto tal.

Vemos ressaltada por Bergson a importéncia dos estudos clds-
sicos como contrapartida de uma inteligéncia naturalmente voltada
para a pratica cotidiana, sucedineo do instituto nmo animal, e que
nos serve unicamente para que pautemos a nossa conduta do me-
lhor modo possivel para a nossa conservagio. O “desinterésse” dos
estudos cldssicos seria assim a'go que serviria para contrabalangar
a atengdio vital que a espécic humana presta 4 propria sobrevivén-
cia. A inteligéncia ndo tem por objetivo o “saber desinteressado”
mas sim sempre o praticamente Gtil, aquilo que lhe permita mover-
se com facilidade entre as coisas, adaptandg-as para seu uso, domi-
nande-as pela ciéncia e pela técnica. Na ordem da existéncia hu-
mana, considerada de maneira andloga a das outras espécies, 0 que
conta em primeiro lugar é viver, sobreviver. O animal tem para isto
0s meios definitivos de que a natureza o dotou, seus instintos; O
bomem tem a inte'igincia, que difere do instinto por ndo ser fixa,
por poder variar tanto os objetivos como a forma de alcanga-los.
O homem tem na inteligéncia um utensilio primordial, que lhe serve
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ara fabricar outros, em nimero indefinido, que lhe ajudam a mol-
dar a realidade das coisas da maneira mais util para seus propdsi-
tos. Instinto e inteligéncia tém pois, a mesma fungdo; o que varia
¢ a forma como ambos cumprem esta fungdo. O que significa en-
tao esta inteligéncia profundamente interessada na vida, tota'mente
comprometida com a realidade espacial e temporal em que se dé
a experiéncia huwmana das coisas, percepgdo e conhecimento? Signi-
fica antes de mais nada a total inser¢ao nessa realidade pratica, a
completa absor¢do na tarefa de viver, por mais refinada e sofistica-
da que se tenha tornado tal tarefa no decorrer da evolugdo cultural
do homem. Inteligéncia significa, pois, deste ponto de vista, com-
pleta doagdio de si a matéria, absor¢do total no gigantesco esforgo
que a espécie cumpre cotidianamente para conservar-se. Em rela-
¢do ao animal, isto € tudo o que ele possui: o presente obssessivo
que o fascina e que apaga toda e qualquer virtualidade, toda e
qualquer lembranga que ndo seja aquela margem minima de pas-
sado- e de futuro que toda percepcdo presente contém, e que €
necessdria para efetuar a acdo solicitada pelo momento. Mas
¢ 0 homem? Este nio se define apenas como animal; nem tampouco
como espirito somente; cle € principa'mente aquele algo que se
encontra no ponto de insergdo entre essad duas realidades, aquilo que
Descartes viu sem poder definir, aquilo que foi, afinal de contas,
sempre pressentido, mas que nunca coube exatamente em nenhum
conceito filosdfico, que permaneceu sempre como uma espécie de
margem excedente de realidade em todas as definigdes do homem.
O homem pode criar, do centro mesmo de seu interesse vital, o
desinteresse, esta atitude artificial pela qual ele se des'iga da carga
biolégica que o mantém preso a tarefa da conservagdio. Ao voltar-
se para dentro de si, ao sacudir de alguma forma o jugo da experi-
éncia espacio-temporal em que se encontram suas coordenadas vitais,
percebe que a realidade material, ou a realidade semi-material e
semi-espiritual em que cotidianamente labora néo ¢ a tnica realidade.
Percebe que o misto de interioridade e de exterioridade em que age,
este universo em que convergem a solicitagio da matéria bruta ¢ o es-
fqrgo de invengdo e de criagdo que dispende sem cessar, estdo in-
d}ssoluvelmente unidos em um determinado “plano” de sua existén-
Cla, ¢ que este acordo perfeito é que constitui o “bom senso”, ou se-
Ja, “a faculdade de se orientar na vida pratica, (...) um certo
hibito de permanecer em contato com a vida préitica, mesmo sa-
ben’do olhar para mais longe” (2). Mas, assim como o animal
esta obcecado pelo presente material que o cerca ¢ do qual ndo
Pode escapar, assim também o homem, pelo que tem de espiritu-

—_—

(2) Carta ao reitor Octave Gréard, antes de proferir o discurso, in
Ecrits et Paroles, I, pg. 83.
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al, pode voltar-se totalmente para si e atingir a interioridade pura,
em que o passado se descortina liberado dos esquemas da percpgio
presente, em que o espirito se “desinteressa” da matéria e vive
consigo mesmo. Af se descobre entio que o sentido de criagiio,
pelo qual a inteligéneia se diferencia do instinto, pertence a um
outro “plano de conciéncia” em que inclusive ele pode ser detecta-
do em estado puro. Mas ai também se descobre que a visdo que
oespirito tem de si neste plano ndo pode ser transposta para o
nivel intelectual das palavras e dos conceitos sem perder sua es-
pecificidade, isto é, sua irredutivel temporalidade. O espirito, desli-
gado da acfo, desligado da realidade pratica da linguagem, nio se
mantém assim “distraido” senfo ao preco de uma letargia na qual
2 consciéncia também ndo se pode encontrar. O momento da in-
tuicio é bem curto: o préprio esforco para prolongi-lo insensivel-
mente reinsere-nos na linguagem, na agio, na matéria. E um esfor-
¢o que Bergson nfo teme chamar de anti-matural. A natureza nio
nos fez para pensar, mas para agir — e pensar apenas na medida
em que isto € indispensdvel para a agio. Tendemos naturalmente
para a exterioridade: ref'etir & penoso. Entretanto, a condi¢do hu-
mana vive esta dualidade permanentemente: o artificio da reflexio,
embora penoso, é praticado, e praticé-lo parece mesmo ser a meta
constante do homem. E que hd af algo que define a existéncia hu-
mana.

Falamos de vida, falamos que, no plano da natureza, viver é
0 que conta em primeiro lugar. Mas ¢ preciso dizer que a nocio
de vida, quando se refere ao homem, é ambigua. O que significa,
no homem, o dominio da inteligéncia, isto & a completa absor¢io
na tarefa de viver e de se conservar? Significa uma certa forma
de alienacfio. Estarfamos usando a inteligéncia como o animal usa
o instinto. Mps no caso do animal, niio se pode dizer que ele usa
oinstinto: ele & o instinto. Ora, pelo que ha de espiritual em nds
que ultrapassa o interesse vital que nos mantém presos & acio, nds
ndo somos a inteligéncia. A margem de criaciio que hi na prépria
inteligéncia aponta para algo que, sendo a fonte desta criacio, ndo
€. entretanto, da mesma natureza da inte'igéncia, e proporciona ou-
tro tipo de experiéncia que &, também, um conhecimento. Portan-
fo, o homem limitado unicamente 2 inteligéncia, é uma espécie de
“homem-mdaquina”, no mesmo sentido em que o animal é uma
méquina rodeada por uma franja de hesitaciio consciente. O bom
senso consiste, em grande parte, num pressentimento desse outro tipo
de conhecimento, numa suspeita em relacdo a inteligéncia:

Ele v& certas influéncias como praticamente negligencidveis, ¢
se detém no desenvolvimento de um principio precisamente no pon-
to em que uma ldgica demasiadamente brutal comprimiria a deli-
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cadeza do real. Entre os fatos e as razdes em luta, que se chocam
e se pressionam, ele faz com que se opere uma selecio, Enfim,
¢ mais do que o instinto e menos do que a ciéncia; seria preciso
ver ai um certo “pli” do espirito, uma certa escala de atengho.
Poder-se-ia dizer que o bom senso é a atengdo mesma, orientada
no sentido da vida. (3)

O bom senso é assim, algo que ultrapassa o “entendimento
16gico” por via de uma suspeita de que o real possui certas “dobras”
um certo fluxo que ndo é inteiramente acessivel & inteligéneia. En-
tdo, a vontade freia a logica da inteligéncia no momento em que
se estd para instalar um desequilibrio muito chocante entre o real
e a traducdo intelectual que dele temos. E justamente esta tradu-
¢do intelectual que, levada a um grau exacerbado, é fator de alie-
nagdo, pelo que nos absorve numa simbologia que arrisca a perder
todo contato com o rea!l.

Um dos maiores obstdculos, diziamos, 4 liberdade do espirito,
sio as idéias que a linguagem nos traz ja totalmente feitas e que
respiramos, por assim dizer, no meio em que vivemos (4).

O que nos preserva dessa alienacdo ¢ a liberdade que temos de
desenvolver um esfor¢o que vai no sentido contrdrio a inteligéncia
e a todos os habitos mentais que adquirimos, ou melhor, que a na-
tureza nos fez adquirir para que melhor nos desempenhéssemos da
tarefa principal de todo ser vivo: viver. E por esta liberdade tam-
bém que nos podemos afastar da lingnagem, de nossa condicdo or-
dindria na qual pensamos “mais em palavras do que nas coisas”,
(5), ‘mais nos simbolos, cujo conjunto forma o ‘“equivalente prar
tico do real”, do que neste préprio real, que a inteligéncia ndo pode
atingir em suas camadas mais profundas. Por ai vemos qual a re-
lagio entre bom senso ¢ reflexdo: a reflexfio é o esforgo para alar-
gar omais possive! o ponto em que nosso pensamento escapa aos
qpadros intelectuais, essa suspeita em relagdo ao “entendimento I6-
8ico” que, mesmo na vida préreflexiva, nos faz adaptar inconscien-
temente a logica A realidade. Apenas, na reflexfio, nfo se trata de
adaptar, mas sim de um esfor¢o na diregiio contraria. Pela reflexdo,
abandonamos em certa medida a insercio na vida, ou seja, o esfor-
€0 de conservacfo, e penetramos na interioridade pura, para ai
descobrir uma outra realidade, ou melhor, a verdadeira realidade do
lempo--duragiio, A inteligéneia é inser¢do na vida, a reflexdo & in-

—

(3) “Le bon sens...”, pg. 86.
(4) Idem, pg. 90.
(5) Ibidem, pg. 90.
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ser¢do no todo. A reflexio & algo de que cada um deve fazer a
experiéncia: a ciéncia feita ¢ a filosofia no podem substitui-la:

-..Forcoso noes ¢ adotar esta filosofia e esta ciéncia j& totalmen-
te feitas; mas nfio sio mais do que pontos de apoio para suby
mais alto. Para além das idéias congeladas e fixadas na linguagem,
devemos buscar o calor e a mobilidade da vida (6).

Assim, pois, hi um outro “plano de consciéncia® em que se
desenvolve a atividade humana: ¢é possivel abandonar o plano da
linguagem e das coisas feitas, fixas, para atingir o plano da refle-
xao, do que se faz, da mobilidade. A interioridade & o caminho
natura! desta reflexdo, o que nio significa subjetivismo ou solipsis-
mo. A experiéncia integral da realidade tem na interioridade sey
modelo mais cvidente porque o fluxo da vida mental € uma reali-
dade absoluta que podemos atingir em primeiro lugar. Mas a liber-
tagdo das idéias pré-fabricadas, dos conceitos rigidos, nos proporcio-
nard uma compreensio mais profunda da realidade ao nos mostrar
em sua verdadeira natureza a linguagem e os concitos, cujo esta-
tuto simbSlico poderemos entdio ver com inteira clareza. Isto nos
libertard da ilusdo de que para conhecer a realidade tal qual ela
¢ cm si mesma basta prolongar o que nos é dado pelos sentidos,
A percepgiio ndo é uma ciéncia comegada. Nossos sentidos servem
para orientar-nos praticamente no real, ndo para comhcer no senti-
do préprio.

Mas este “desinteresse” sé tem valor de conhecimento, para
nés, quando se dé sob a forma da intuigdo. Em outras palavras, o
fato que poderemos inverter o rumo habitual de nosso pensamento
¢ uma atividade reflexiva, ¢ nio pura e simplesmente um deixar-se
dominar por um estado letirgico em que as fungdes intelectuais se
enfraqueceriam. A intui¢do, em Bergson é inseparavel do esforco.
E bem verdade que, ao inverter o sentido habitual do pensamento,
distendemos a vida psiquica, os mecanismos intelectuais que se en-
coniravam sob a tensdo psicoldgica em que transcorre normalmente
a nossa vida; a atencao a vida, que é a manifestagio dessa tensio
pela qual a inteligéneia nos mantém presos as nossas necessidades
¢ aos meios de atendé-las, torna-se, ra intuicdo, se assim podemos
dizer, arencio ao todo, visdo da totalidade do real, do “tempo em
estado puro”, de que normalmente estamos bem afastados. Mas
a distensdo que acompanha o esforco de intuicio ndo é da mesma
ordem daquela que se di no sonho, por exemplo. No sonho, os
esquemas de percepgfio atual ndo funcionam com a mesma preste-
Za que possuem no estado de vigilia, o que significa que entdio hé

(6)  Ibidem, pg. o91.
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uma maior liberagdo da memoéria, as lembrangas ascendem ao
nivel consciente mais ou menos aleatoriamente, ndo estando mais
subordinadas & solicitagdo da percepgdio do presente (7). O pas-
sado como que se espraia pela nossa consciéncia, ¢ a vida psiquica tor-
na-se incrivelmente distendida. Entretanto ,mesmo que neste estado pos-
samos ter premonigdes, visdes antecipadas do futuro e um maior
contato com o passado de nossa consciéncia, néo se pode dizer que
o sonho nos proporcione um conhecimento, visto que precisamente
as coisas al se dao mais ou menos ao acaso. No que se refere &
intuicdo, seria mais correto falar em substituicdo de uma tensdo por
outra, em vez de distensac. O esforgo de intuigdo, que € de ordem
reflexiva ¢ ndo mistica ou “instintiva”, implica um “tournant” da
inteligéncia, uma inflexdo no pensamento, um desvio gigantesco em
relagdo ao rumo que a natureza nos havia tragado; tal esforgo nao
pode ser efetuado sem a inteligéncia, e ndo poderia sé-lo se fosse-
mos somente inteligéncia. Vimos, no texto citado mais acima, que
os conhecimentos que encontramos armazenados na linguagem sdo
um ponto de apoio, adotado provisoriamente, para atingir estdgios
mais altos de compreenséo da realidade. Aqui também o bom sen-
so antecipa de alguma forma a intuigio ao negar-se a confiar apenas
nesses conhecimentos; o que significa que, mesmo em nossa vida pré-
tica, uma certa dose de conhecimento extra-intelectual se faz pre-
sente, como o provam as antipatias e simpatias inexplicaveis que
sentimos em relagdo a certas pessoas que mal conhecemos, ou a
determinagcdo de efetuar uma certa agfio, que ndo vem do fa-
to de pesarmos cuidadosamente os pros e contras, mas antes de
algo que, do interior de ndés mesmos, nos impele independentemte
de razdes e de justificagdes. Na vida cotidiana, este equilibrio, quan-
do cutivado, resulta numa certa capacidade de lucidez, que se torna
um hdbito, com o tempo quase um instinto, e que caracteriza pre-
cisamente as pessoas a que chamamos “de bom senso”. Reencon-
tramos assim, em outro ponto, © paralelismo que existe entre o
bom senso ¢ a intuicdo, pois o que é a intuigdo, sendo a Tecusa
da hegemonia da frieza analitica no conhecimento do real, e o cul-
tivo de uma certa “simpatia” com este real, que aos poucos nos
introduz em segredos que ficariam para sempre vedados ao procedi-
mento analitico?

Com o risco de chocar uma opinido comumente admitida, direi
que a maneira dos filésofos é aquela que me parece mais se apro-
ximar da sua (maneira de o bom senso proceder); porque toda
grande doutrina filoséfica se liga a principios e repousa sobre fa-

(7) Cf. a conferincia “Le Réve”, in Energie Spirituelle, PUF, 1967,
132.a ed.
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tos, sem que possamos induzi-la rigorosamente desses fatos, poig
ela os ultrapassa, nem deduzi-la inteiramente desses brincipigg,
pois ela soube infleti-los. Encontraremos, 2s vezes, no melhor djs-
cipulo de um grande mestre, uma exposigio mais sistemitica da
doutrina e também a aparéncia de uma clareza superior. E justa-
mente porque ele seguiu até o fim, com sua Iégica mais abstrata
¢ mais simples, as idéias dominantes do sistema. Mas ¢ Preciso
voltar 4 obra do mestre para entrar em comunicagio com sya 1a-
gica pessoal e profunda, modelada no real, flexivel como a vida,
€ capaz, como a natureza, de apresentar elementos sempre novog
20 nosso pensamento que procura em vio esgoti-la na anilise (8).

Isto significa que a compreensdo de uma filosofia ests no pon-
to de tensdo entre a arquitetdnica conceitual e a intuicdo simples
do filésofo que -esta arquitetdnica tenta exprimir. Do mesmo mo-
do que a compreensdo do real situa-se de a'guma forma entre g
andlise da realidade elaborada pela ciéncia e o contato primitivo
que temos com as coisas. Nenhum dos dois pode ser dispensado,
sob o risco de ficarmos presos na imobilidade gelada dos concei-
tos ou imersos em algo que ndo podemos explicar nem para os
outros, nem para nds. Assim como o bom senso reside na tensio
entre a inteligéneia e alguma coisa mais que a limita, a aprofunda,
assim a reflexfio consiste no esforgo para situar o espirito no pon-
to ds tensdo entre o “entendimento 14gico” centrado na inteligén-
cia (se ndo é a propria inteligéncia) e a institui¢do, ou comunica~
¢do “simpatica” com o real. Reencontramos aqui, entfo, o que di-
ziamos no inicio acerca da dificuldade de se dar uma defini¢ao
precisa do homem, definicio que ndo privilegie nenhum dos as-
pectos que sentimos em nds mesmos, sem que possamos eletiva-
mente esclarecer. O ponto de insercdo entre espirito e matéria, eis
ai a fonte de obscuridade, talvez o paradoxo que fez Descartes re-
cuar, desviar de seu caminho iluminado somente pela “luz natu-
ral” e apelar para a negatividade presente na natureza humana, re-
metendo a explicagio & infinita positividade de Deus. £ justamen-
te porque estc ponto de insercdio é um ponto de fensdo que
as duas partes nio podem ser claramente delimitadas, que mnio se
pode saber ao certo até onde a matéria penetra o espirito €
até onde o espirito “se materializa”. E’ algo oscilante, e nfio cbstante €
al que o homem se explica enguanto homem, isto é, enquanto
animal e enquanto espirito, E nessa oscilagdo, nessa impossibili-
dade de situar com clareza, neste solo instavel que se deve buscar
0 ponto de apoio, o fundamento de qualquer explicagdo do fend-
meno humano. E o homem, quando se quer apossar de si mesmo,

(8) “Le bon sens...”, pg. 92-93.
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quando quer .voltar-.se para si pr('zprio,l conhecer-se, é para esta os-
cilagdo, esta instabilidade, este “ndo sei que” que ele deve voltar-se
em meio a todos os embaragos que se apresentam a um percurso
deste solo movedigo. A filosofia bergsoniana talvez seja a maior
afirmagio de que para conhecer o homem tudo & necessério e nada é
suficiente. A ciéncia é necessdria, mas seu procedimento analitico
simbdlico ndo pode dar conta desta regiio que nio & fixa, que
nio é delimitada, ndo é determinada, que — quase seriamos tentados
a dizer — ndo possui feigio prépria. A intuigBo é necessiria
mas o esforgo para identificar-se com o movel, o instdvel, o inde-
terminado, se consumiria em si mesmo se ndo pudesse ser tradu-
zido para uma linguagem intelectual — que o perderia em sua
maior parte. O papel da reflexdo & debater-se com este problema,
vivé-lo e mante-lo como questio. A reflexdo é aquilo pelo qual
o homem se apropria de si mesmo, mas ao fazé-lo apropria-se ape-
nas de uma questdo, e nio de uma “esséncia”, de uma solugdo. Em
outras palavras, a reflexdio deve viver a femsdo espirito/matéria,
ou ainda, deve fazer com que vivamos esta tensdo. E isto signi-
fica existir.

Pela reflexdo deixamos a condi¢do andloga a do animal, isto
é, deixamos de nos guiar apenas pela inteligéncia, que em nds £
o suceddneo do instinto. A reflexdo que se di como esforco de
intui¢do nos leva, diz Bergson, a uma condigdo mais que humana,
porque por ela libertamo-nos da experiéncia humana da realidade,
aue se dd em quadros espacio-temporais da inteligéncia, Ao nos
voltarmos para a interioridade pura abandonamos o dominio do
“natural” e no entanto € ai que atingimos a verdadeira condigio
de homem. O penoso artificio da reflexfo, ao nos encaminhar para
a pura interioridade, faz com que atolemos no solo movedico em
que se localiza a fensdo que nos define: permanecer ai conscien-
temente & desvelar para si mesmo o sentido da existéncia, que é
uma questdo, e niao uma definicdo. Existir como homem é, para-
doxalmente, algar-se a uma condigdo mais que humana. A4 atencio
fi vida transfigura-ce na atengdo ao sentido da vida, que é tensdo
indefinivel. Cumprimos assim os designios da Evolugdo? Dificil res-
ponder, pois qualquer resposta, sim ou ndo, seria igualmente coe-
fente. O homem é o unico ser vivo que pode ultrapassar a si mes-
Mo, que ndo estd encerrado no instrumental psicofisioiégico que
4 natureza lhe forneceu para relacionar-se com o meio. O animal,
mtalramente compromendo com o presente, com as sollcnagoes
imediatas da percepciio atual, ndo pode ultrapassar seus instintos
Para variar as objetivos a atingir, e com maior razdo ndo pode in-
Verter, ndo pode mesmo mudar, o circuito consciente que o liga
a realidade. Sua conciéncia (pois ele a possui, para Bergson) estd
adormecida; ndo tem a liberdade de voltar-se para si mesma, €
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toda exterioridade, absor¢do na tarefa continua de viver e conser-
var-se. Somente no homem, a consciéncia pode interiorizar-se e
por isto perceber a tensfio entre o interior e o exterior. A cong.
ciéncia humana ndo estd inteiramente alienada na realidade espacio.
temporal que a cerca, pode distanciar-se desta realidade e, assim
percebe-la em profundidade. E neste momento que a consciéngis
se possui, ou seja, acorda de seu sono interior e ve-se a si mesma,
Defronta-se entdo com a guestdo, de que falamos acima. Entdo, o
significado da vida, que até ai increvia-se no sentido geral que pos-
sui esta noclio para todas as formas de vida criadas no decorrer
da evolugdo, transmuta-se em existencia, ou seja, carregar-se da
ambiguidade essencial que encerra o sentido do homem. No ani-
mal, a consciéncia estd adormecida; no homem, a consciéncia vela:
“existir € velar” (9). O animal nfio possui o sentido de sua vida,
ele apenas vive; o homem, enquanto animal superior guiado pela
inteligéncia, vive, transforma e cria, mas neste nivel ainda nio pos-
sui o sentido de sua vida. Pela reflexio, ele se apropria deste sen-
tido, que permanece oculto na questdo; a existéncia revela-se entio
como o esfor¢o da vigilia, que é o esforgo da reflexdo. Refletir é
velar a questdo: o sentido da vida, para o homem. “Ultrapassar a
condi¢do humana” € apropriarse da questdo que encerra o sen-
tido desta condi¢fio, e permanecer em vigilia, para que a inteligéncia
nao recubra novamente o pensamento € a questdo caia outra vez
no esquecimento, € o homem volte a cumprir apenas suas fungoes
vitais, a construir a sociedade e a ciéncia.

Isso implica, naturalmente, na escolha do “tournant”, na es-
colha livre de inverter o sentido habitual do pensamento e, assim,
libertar-se do fardo bicldgico que a natureza impds. Por isto, o
fundamento da reflexdo é a liberdade: numa certa medida, o homem
escolhe contra si mesmo, ji que todos os habitos mentais que o lon-
go exercicio da inteligéncia fez a humanidade contrair repudiam
esta escolha. “Repudiamos a facilidade, diz Bergson, recomenda-
mos uma maneira dificil de pensar” (10). Esta “maneira dificil
de pensar” ji estd de certa forma prefigurada na desconfianca que
o bom senso manifesta, na vida corrente, em relagdio & inteligéncia.
O cultivo do bom senso inclui uma espécie de “refinamento” destd
desconfianga, afim de fazer dela um instrumento que possa servit
de suplemento da inteligéncia na vida cotidiana.

A educagio do bom senso nio consistird pois somente em
Lbertar a inteligéncia das idéias pré-fabricadas, mas em desvid-la

(9) A frase ¢ de Jeanne Delhomme no estudo publicado em Etudes
Bergsoniennes n.° 2, “Durée et Vie chez Bergson.
(10) “La Pensée et le Mouvant”, pg. 95.
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também das idéias demasiadamente simples, em deté-la no limiar
das dedugdes e das generalizagbes, enfim em preserva-la de uma
confianga demasiadamente grande em si mesma. (...). Qual é
a causa de que tantos espiritos brilhantes e penetrantes perma-
necem incapazes, apesar dos maiores esforgos, de produzir uma
obra ou exercer uma acio? E por que as mals belas palavras
acabam sem eco, se foram ditas sem calor? Nao serd porque a
intel.géncia age a partir de nao sei qué poder oculto de que simbo-
liza o esforgo, e que, onde falta esta forga, o espirito nio possui
elan suficiente para ir muito longe, nem peso suficiente para mer-
gulhar prolundamente naqulo que toca? (11).

“A educagdo do bom senso” é algo que se refere ao cultivo
deste “poder oculto” que nos salva da total alienagio a que nos
convida ainteligéncia quando nos doamos inteiramente a ela. Co-
mo se dd esta “educacdo”? Se ela diz respeito ao esfor¢o de intui-
¢do, cujo ténue simulacro encontramos neste “ndo sei que” que nos
orienta na vida cotidiana para além da inteligéncia, deveri entdo
referir-se necessariamente a temsdo, que € o objeto essencial da re-
flexdo sobre o homem. Ora, onde podemos encontrar de forma ope-
rante uma tal reflexdo, um tal esforgo de pensamento? No legado
da tradig@o filosSfica e artistica, nas obras dos grandes autores, que,

todos, rendem o mesmo servigo a inteligéncia,

porque todos tiveram e procuraram nos dar a visio direta
do real, 1a onde s6 percebiamos as coisas através de nossas con-
vengdes, nossos hdbitos e nossos simbolos (12).

O pensamento, tal como se mostra no legado daqueles que
procuraram ver o real em vez de interpretd-lo, ou antes, que fizeram
com quea interpretagio mergulhasse em si mesma até anular-se,
nos ministra licoes de liberdade: a liberdade que se exerce contra
a distinacdo natural do homem para encontrar sua destinagio essen-
cial, O que é duvidoso que se possa aprender € o aro de escolha:
adecisiio de pensar “o que significa pensar”, poderiamos dizer, em
linguagem heidegeriana. Mas podemos aprender a pensar. isto &,
como exercer a liberdade conquistada. Esta liberdade deve exercer-
se em primeiro lugar exatamente em relagio aquilo em que ela vai
aprender a se exercer. Isto significa que, ao procurarmos na tradi-
¢do o alimento da ncssa liberdade de refletir, j4 o devemos fazer
livremente. A relagdo ativa com a tradigdo, é a condicdo para que
vejamos nela antes de tudo ligdes de liberdade, captando o ato de
questionar de maneira primordial, sob as vestes conceptuais, quais-

(11) “Le bon sens...”, pg. 93.
(12) Idem, pg. 93.
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quer que elas sejam, com que ele sempre nos aparece. E como
se um certo “ritmo” da expressdo nos pudesse dar, mais do que ag
palavras que ali estdo, o sentido do que o autor nos quer cOmunj-
car. Todo esforgo interpretativo que ndo vise, tanto quanto isto for
possivel, a coincidéncia com o “ritmo” particular do que se trata de
interpretar, estd condenado ao fracasso (13). A leitura da tradigzig
€, neste caso, a mesma coisa que a leitura do mundo: o que éa
intuigdo sendo o esforgo para coincidir com o “ritmo” da duragio
real, isto €, a expressdo do universo por detrds das formas condey.
sadas em que nossa percepgdo e nossa ciéncia o apreendem? E go
0 absoluto expressa sua esséncia no tempo, sendo, como diz Berg-
son, uma “eternidade de vida”, por oposi¢ao a “Idéia das idéias” da
filosofia tradicional, conceito rigido, alheio ao tempo e 4 mudanga,
simbolo de uma “eternidade de morte”, a verdadeira coincidéncia
com o “fundo das coisas” s6 pode ser vivida através de uma leitura
do tempo, pela qual a existéncia tem de se pautar permanentemen-
te, no gigantesco esforgo de ndo perder o contato com o grande
texto, cuja escritura coincide inteiramente com o seu tema, que nada
tem de fixo nem de simbodlico, cujas letras, como num alfabeto in-
finito, mudam a cada palavra, a cada forma nova que a marcha
da evolugdo criou na natureza, ¢ que prossegue na espécie huma-
na, cujo espirito forga e por vezes ultrapassa as barreiras assinala-
das pela natureza.

Em Bergson, hd uma certa assimilagio da fixidez & alienagio,
como ji vimos., Como escapar a esta alienagdo quase imposta
pela inteligéncia em vista da conservagdo, sendo através do esforgo
que nos desvia do tempo da inteligéncia, suceddneo do espago, ali-
nhamento de imobilidades num ritmo determinado, e nos volta para
a duragdo real, para o tempo cuja leitura nos compromete com
o seu ritmo imprevisivel? Seja na vida natural, pré-reflexiva, seja
na atitude artificial da reflexdo cientifica ¢ filosofica, a existéncia se
pauta por uma certa leitura do mundo. No primeiro caso, esta lei-
tura permanece ao nivel da percepgdo, da conservagio; no segundo,
4 tarefa da conservagio ajunta-se a liberdade de escolher uma dic
re¢io divergente da atividade do pensamento. Podemos, entéo, nao
mais nos restringir a leitura cifrada da percepgdo e da inteligéncia,
mas ultrapassar a experiéncia humana da significacio e coincidif
“simpaticamente” com a origem de todo sentido, O homem temh
pois, dois caminhos: as formas condensadas da percepgio ¢ da C-
éncia podem ser tomadas como um texto acabado e opaco, € &
vida tornar-se-i entdo unicamente, € de maneira cada vez mais ¢
finada, o cumprimento do dever de todo ser vivo, conservar-6
aperfeigoando € inventando para isto os meios mais eficientes, atfa”

(13) Ci. “La Pensée et le Mouvant”, pgs. 93 a 95.
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yés da ciéncia ¢ da téenica. Ou pode tomar esta linguagem pelo
que ela é: um instrun?ent_o de que a ‘nat}!reza dotpu a espécie huma-
pa, como dotou de instintos os animais, ou seja, uma enorme e
prolixa contingéncia inscrita no desenvolvimento das formas de
vida. E, entdo, pela reflexdo, esta linguagem ppde ser manejada
contra ela propria, pondo a descoberio sua contingéncia e, conse-
quentemente, seus limites. O homem pode escolher a'ienar-se nas
palayras, nos signos, na linguagem socialmente 1mp~osta, Pe]o Eug'ar
que ocupa espécie humana na natureza; ou pede néo aceitar aquilo
ue é possivel ndo aceitar da linguagem (qua quer linguagem), o
valor com que ela se apresenta. A linguagem é “tdo natural ao
homem quanto andar”, ndo podemos abandond-la, assim como nio
pode o animal livrar-se de seus instintos; mas podemos abandonar
o valor, por assim dizer “natura’” de que a linguagem estd dotada,
e “criar” o valor que ela terd, e que estara entdo subordinado a
contingéncia que ela revelou a nossa reflexdio. Somente a partir
deste fundo € possivel um trabalho eficiente de recriagio de signi-
ficagdes que ndo caia na armadilha que a linguagem tem sempre
armada para preservar-se de um desvelamento que a perderia. O
trabalho de recriagido de significagbes s& pode se dar na forma de
uma !uta entre a intuicdo e a linguagem, luta esta que é a propria
figura que assume a vigilia de que falamos acima, ou seja, a ma-
nutengdo do questionamento essencial da inser¢io do espirito na
matéria como a manifestagio mesma da existéncia humana. A lin-
guagem, para o homem, oscila sobre o limite deste paradoxo: seu
valor primitivo, isto €, sccial, “natural”, deve tornar-se apenas “‘pon-
to de apoio™ para a recriagdo de um valor que se origina daluta
entre o homem ¢ a linguagem. O resu'tado desta luta ndo serd a
constituicdo de uma nova linguagem, perigo que ronda permanen-
temente a recriagdo de significados, e que pode fazer com que se
caia num “aperfeigoamento” da linguagem, o que ja seria aceitar a
tutela da inteligéncia sobre a reflexfio, que entretanto é o modo de
escapar i alienagdo da inteligénecia. (Até que ponto a formalizagio
da linguagem, enquanto caminho oferecido pela prépria linguagem
em vista de seu “aperfeicoamento”, nfo leva a esta armadilha?). Ac
nvés da reformulagio da linguagem na diregdo da formalizacio ou
em qualquer outra linha, o que temos, como resultado dessa luta, é
a consciéncia do equilibrio possivel entre linguagem e intuicdo. Tal
Cqui'ibrio é tambem uma forma de manifestagio da existencia como
questdo, ¢ o esforgo para manté-lo é a propria singularidade huma-
M4, que a consciéncia deve vigilantemente preservar.

FRANKLIN LEOPOLDO E SILVA
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