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Resumo: A partir da critica dos fundamentos da psicologia cientifica e da
inteligéncia, Bergson investiga a possibilidade de uma perspectiva renovada
sobre a consciéncia humana, culminando na concepg¢ao de uma consciéncia
em duracao. Na contramao das tendéncias positivistas da época de sua
produciao intelectual, o filésofo propde uma apreensao direta da experiéncia
subjetiva, a partir de um método introspectivo, afastando qualquer tipo de
inteligibilidade ~ fundada na  racionalidade pratica. Iniciando pela
problematizagao da linguagem, pretendemos acompanhar o movimento de
constituicado do método bergsoniano, analisando a passagem do momento
descritivo, onde o aspecto empirico da duragao se revela, para o momento da
analise transcendental da concretude da consciéncia. Este artigo é uma versao

revisada de um capitulo da minha monografia de conclusao de graduacao.
Palavras-chave: Psicofisiologia; Metafisica; Duragao.

Abstract: From the criticism of intelligence and the scientific psychology’s
foundations, Bergson researches the possibility of a renewed perspective on
human consciousness, leading to the concept of a durational consciousness.
On the opposite way of the main inclinations of his own time, the philosopher
proposes a direct apprehension of subjective experience, using an
introspective method, dispelling any kind of intelligibility founded on practical
rationality. Starting from finding the problematic aspects of language, we aim

to follow the movement of the bergsonian method’s constitution, analyzing



the passage from the descriptive moment — where the empirical aspect of
duration reveals itself —, to the concrete consciousness’ transcendental analysis
moment. The present article is a revisited version of a chapter from my

undergraduate final monography.
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1. Critica da linguagem cientifica

Em abril de 1911, no Congresso Filoséfico de Bolonha, Bergson
pronunciou uma conferéncia que consta em O pensamento ¢ o movente —
compilagio de artigos e conferéncias publicada em 1934 — sob o titulo 4
intuicdo filosdfica. Nesta ocasido, observamos que uma reflexao sobre o estudo
da historia da filosofia aponta em duas dire¢des: para a complicagao da letra e

para a simplicidade do espirito.

Podemos olhar para os grandes sistemas filosoficos da histéria do
pensamento como edificios complexos, arquiteturas engenhosas, cuja
construcao ¢ feita de pecas que o trabalho da histéria da filosofia identifica
nas doutrinas anteriores ou contemporaneas. “Tal determinada visao deve
ter-lhe sido fornecida por este, tal outra lhe foi sugerida por aquele”
(BERGSON, 2000, p. 124). Desta maneira, vemos na filosofia estudada “uma
sintese mais ou menos original das ideias em meio as quais o filésofo viveu”
(Ibzd.). Assim, as filosofias se tornam quebra-cabecas, justaposicdes complexas

de conceitos.

No entanto, a generalizagao desta perspectiva para o todo da produgao
filosofica, para Bergson, deixa o essencial passar. Se qualquer grande pensador
tivesse escrito em outra época, “teria lidado com uma outra filosofia e uma
outra ciéncia; ter-se-ia posto outros problemas; ter-se-ia expresso por outras

térmulas; nenhum capitulo, talvez, dos livros que escreveu teria sido como ¢; e



no entanto teria dito a mesma coisa” (Ibzd., p. 129). Toda filosofia procura
expressar uma verdade apreendida, uma ideia singular. Aquém dos conceitos —

do aparato “visivel” de uma doutrina — ha o sentido.

O sentido nao ¢ uma coisa pensada, mas antes, ¢ uma “dire¢do do
pensamento” que se expressa, primeiramente, como um daemon, uma voZz
fugidia carregada de poder negativo: “Diante de ideias correntemente aceitas,
de teses que parecem evidentes, de afirmacdes que haviam passado até entao
por cientificas, assopra no ouvido do filésofo a palavra: Impossivel” (Ibid., p.
126). Nao estamos lidando, no entanto, com uma forga puramente critica, pois

ha também uma positividade com a qual o pensamento entra em contato.

Se essa voz nega, ¢ porque uma outra “verdade” lhe ¢ dada a
contemplagio, é porque tem em si “um sentimento de coincidéncia entre o
ato pelo qual nosso espirito conhece perfeitamente a verdade, e a operagao
pela qual Deus a engendra” (Ibid., p. 130). Esta consciéncia de uma simples
presenca esta por tras da pesada massa de conceitos associados, por exemplo,
no caso de Espinosa, mobilizado por Bergson na conferéncia, a tradigao
aristotélica e a cartesiana. A intuicdo se apresenta ao longo da histéria da
filosofia como um “centro de for¢a”, um impulso capaz de impulsionar o

pensamento humano a direcoes inesperadas e romper com os limites dados.

Deste modo, Bergson critica a concep¢do de que a filosofia ¢ um
trabalho intelectual que sintetiza os dados da ciéncia positiva e sobe a um grau
mais alto de generalizacao dos mesmos fatos. Trata-se, para o autor, de outra

maneira de conhecer, fundada numa experiéncia da consciéncia voltada sobre

si mesma (Cf.: Ibid., p. 143).

A diferenca que separa filosofia e ciéncia é aquela que separa o fazer-se e
o jd feito. Adotar o devir e a vida das coisas € a tarefa do filésofo, e, por sua
vez, o clentista deve tomar vistas imoveis de seus objetos, colher repetices e

submeter a realidade a agdo do humano. “A regra da ciéncia ¢ aquela que foi



posta por Bacon: obedecer para comandar. O filésofo nao obedece nem
comanda: procura simpatizar’” (Ibid., 20006, p. 145). O espirito da filosofia ¢ de
esséncia sizples, a complicagdao esta posta nas exigéncias de comunicabilidade

do pensamento.

A linguagem cotidiana deve se distorcer, de maneira que se aproxime 2
linguagem poética e abra mao de sua propria esséncia pragmatica para tentar
comunicar essa intuicao simples. Os conceitos cotidianos implicam um
“processo de consolidacio pragmatica dos significados, tendo em vista os
critérios de comunicagdo e coopera¢do que regem a sociabilidade” (SILVA,
1994, p. 11), e, portanto, deixam passar tudo aquilo que nio compartilha da
mesma fixidez que possuem. Em outras palavras, a linguagem ordinaria nao

capta o devir.

Se o método da filosofia ¢, para Bergson, inicialmente critico e negativo,
¢ porque um certo tipo de ilusao permeia a especulacao, cuja fonte esta na
transposicao da inteligéncia pratica e de sua linguagem para o ambito dos
problemas metafisicos. Com efeito, a presenca do mundo exterior para a
consciéncia subjetiva é sempre a postulacio de problemas praticos, cuja

solu¢ao ou nao pode marcar o limite entre a continuidade ou a aniquilagao da

proptia subjetividade (BERGSON, 1999, p. 29).

O meio pelo qual a consciéncia subjetiva entra em contato com esse
“sistema de problemas”, isto €, os 6rgaos sensoriais, ja funciona de maneira tal
que os dados que passam por eles sao formalizados segundo as exigéncias dos
impasses praticos. A percep¢do e a inteligéncia préprias ao humano devem
recortar o continuo temporal da realidade para constituir objetos estaveis e
apropriadas a praxis. Isso se reflete na forma que a linguagem
conceitual/pragmatica possui: a inteligéncia é “faculdade de sobrevivéncia,
isto ¢, de adaptagdo. Por isto os signos que constituem a linguagem terdo as

duas virtudes praticas que os fardo combinar-se com a espacialidade:

descontinuidade e articulagao™ (SILVA, 1994, p. 15).



Nossa inteligéncia é o prolongamento dos nossos sentidos. Antes
de especular, ¢ preciso viver, e a vida exige que tiremos partido da
matéria, seja com nossos Orgaos, que sao utensilios naturais, seja
com utensilios propriamente ditos, que sao 6rgaos artificiais. Bem
antes que existisse uma filosofia e uma ciéncia, o papel da
inteligéncia ja era o de fabricar instrumentos e guiar a acao do
Nnosso corpo sobre os corpos que nos circundam. A ciéncia levou
este trabalho da inteligéncia muito mais longe, mas nao mudou a
direcao (BERGSON, 1979, p. 118).

Portanto, em Bergson, entre a linguagem do senso comum e a
linguagem cientifica, a diferenca nao é tanto de duas formas de “distribuicao
das regides da experiéncia”, mas antes, a passagem das ruas ao laboratério
representa um processo de sublimag¢do da “topologia imaginaria do senso
comum” (PRADO JR., 1989, p. 74). A importancia vital e social que entao
goza a racionalidade instrumental, indice da praxis e da ciéncia aplicada, faz
com que esse tipo de linguagem' se imponha como paradigma, como esséncia
intelectual, e se constitua como forma por exceléncia no ber¢o do discurso

filosofico ocidental: a Grécia (SILVA, 1994, p. 12).

De fato, a linguagem que se enraiza na capacidade estabilizante do
organismo humano, e cujos membros se estendem na comunicagdo social
cotidiana, nas ciéncias positivas e mesmo em grande parte da tradicao
filosofica, €, para Bergson, extremamente eficaz quando voltada a prdxis no
mundo material. Nao obstante, o uso desta linguagem nos cega para aquilo
que ha de movel, de instavel, na experiéncia subjetiva, e, portanto, limita a

capacidade especulativa.

Desta maneira, a filosofia “estabilizante” negligencia o mundo das
mutagoes temporais, classificando-o como aparéncia ou ilusdao, diante da

realidade do Ser eterno e imutavel. Buscando a verdade no “ideal”, a filosofia

! £ necessario notar que a utilizagdo artistica das palavras revela uma “franja” de indeterminacdo dos
significados, impedindo estender o signo da imobilidade absoluta a todo e qualquer uso da linguagem
(SILVA, 1994, p. 12)



“substitufa a experiéncia movel e plena, suscetivel de um aprofundamento
crescente” por um “extrato fixo, seco, vazio, um sistema de ideias gerais e

abstratas, tiradas desta mesma experiéncia, ou antes, de suas camadas mais

superficiais” (BERGSON, 1979, p. 104).

E assim que, por essa visio intelectualista dos fatos, em nome de
uma valorizacdo do eterno e imutavel, esses mesmos fatos sao
desqualificados como o lugar do devir que sao, fazendo surgir, aos
olhos de Bergson, as questoes relativas a afirmacao da liberdade
humana diante da necessidade da natureza, os problemas em torno
das relagbes entre o espirito e a matéria, bem como a
impossibilidade de compreender a criagdo, entendida como
surgimento da absoluta novidade. (CAPPELLO, 2014, p. 37)

Para fazer surgir os fatos em seu proprio devit, e, além, lhes direcionar
um olhar que forneca uma inteligibilidade possivel, tornando-as objetos da
filosofia, Bergson lanca mao do movimento do método intuitivo. A sua
primeira expressio, que ja comporta um sentido, isto ¢, um significado
profundo do que ¢ a intuicdo, aparece no Enusaio sobre os dados imediatos da

consciéneia, tese de doutoramento de 1889.

Compreender o fundamento filosofico da intui¢do passa, em primeiro
lugar, portanto, por observar o movimento critico/positivo que Bergson
opera no Ensaio. A obra procura lidar com o problema metafisico da liberdade
em sua dimensiao psicologica, ou seja, na medida em que é experienciada
subjetivamente. Portanto, seu objeto por exceléncia é a psique humana — a
experiéncia da vida subjetiva — e é nela que Bergson encontra o caminho para
o verdadeiro filosofar. Pois, em primeiro lugar, o método intuitivo é um
método eminentemente introspectivo, €, se em alguma regido da experiéncia é
possivel uma simpatia intuitiva com o objeto, esta regido é o proprio ex

(BERGSON, 1979, p. 15).

Lidar com fenémenos do campo da psicologia de maneira filoséfica,
implica a critica da metafisica latente que subjaz a compreensao cientifica dos

fatos, que, inevitavelmente, interpreta o mundo segundo conceitos



estabilizantes. O momento negativo, de afastamento de preconcepgoes
adotadas como fatos pela psicologia cientifica, marca o primeiro passo

metodolégico da “descoberta” bergsoniana da duragao.

2. Critica dos fundamentos da psicologia cientifica

Com efeito, na primeira metade do século XIX, houve um esforco de
estudiosos da psicologia para que a disciplina se distanciasse da metafisica para

aproximar-se das ciéncias empiricas ou naturais. Desta maneira,

o anseio de orientar a psicologia para o “caminho seguro de uma
ciéncia” induziu muitos pesquisadores a introduzirem a medida no
dominio da vida interior. [...] Assim, a ciéncia psicolégica do século
XIX desenvolveu um novo repertério conceitual e um novo
procedimento de pesquisa para afastar sua disciplina da
especulacao metafisica e aproxima-la da ciéncia positiva, chegando
ao ponto radical de matematizar os fenémenos do “sentido

interno”. (RODRIGUES, 2011, p. 233)

A possibilidade de constituicio de uma tal ciéncia psicolégica, para
Bergson, depende essencialmente da no¢ao de grandeza intensiva. Esta nogao é
comum aos laboratoérios e as ruas: “o senso comum pronuncia-se, alids, sem a
menor hesitagao sobre este ponto; diz-se que temos mais ou menos calor, que
estamos mais ou menos tristes, ¢ esta distincao do mais ¢ do menos, mesmo
quando se refere a regido dos fatos subjetivos” (BERGSON, 1988, p. 11) nao
surpreende ninguém. Novamente, senso comum e ciéncia, No caso, a

psicologia, andam lado a lado.

Nao obstante, o uso indiscriminado desta categoria cientifica guarda
um “ponto muito obscuro e um problema muito mais grave do que
geralmente se imagina” (Ibid.). Nao se trata de criticar sua eficacia operacional

ou comunicativa no ambito social, antes, o objetivo de Bergson ¢ indagar pela



verdade da ideia de grandeza intensiva, pela sua capacidade de “apresentar-se

como verdade translicida do préprio real” (PRADO JR., 1989, p. 75).

O que de fato é dado a consciéncia quando a nogao de grandeza intensiva
¢ posta em cena? Sua primeira particula elementar, a grandeza, nio se faz
problematica, pois afirmar que um corpo ¢ maior que o outro, ou que um
numero é maior que o outro, é representar a consciéncia a relacao espacial de
conteudo/continente. Portanto, grandeza é uma categoria essencialmente
referente a corpos extensos. Entdo, “por que falar ainda de quantidade e de

grandeza quando ja niao ha continente nem conteudo?”, “nao ha contradi¢do

em falar de quantidade inextensiva?” (BERGSON, 1988, p. 12).

Pois € justamente isso que esta implicado na ideia de que certos estados
de espirito, tais quais sentimentos ou sensagoes, que nao ocupam nenhuma
extensio de espago, podem crescer ou diminuir de intensidade. Bergson
procura compreender a representacao que ¢ dada ao espirito sob o signo da
grandeza  intensiva, e, primeiramente, “‘encontraremos a imagem de uma
contracao presente e, por conseguinte, uma dilatagao futura, a imagem de uma

extensao virtual e, se assim pudéssemos falar, de um espago comprimido”

(Ibid., p. 13).

Nesta ideia de uma “extensao virtual”, ha uma “ma complexidade”, que
torna impossivel descobrir o elo entre suas varias determinacdes, a saber, o
ambito do inextenso e o ambito do extenso (PRADO JR., 1989, p. 77-78).
Trata-se de um wmisto arbitrario entre naturezas divergentes. Enquanto a
psicofisica procura justificar essa quantificacao do fenémeno psiquico através
da quantifica¢ao do fenomeno fisico, que funciona como excitagdo causal (por
exemplo, a relacao entre quantidade de fontes de luz e intensidade da sensagao
de claridade), a psicofisiologia procura fazé-lo através da quantificacao dos
movimentos moleculares das estruturas organicas do corpo (Cf.: MUELLER,

1968, p. 346-347).



A confusao permanece. A psicologia cientifica constituida desta
maneira é incapaz de isolar seu objeto, ou seja, a intensidade puramente

psiquica.

O que se da a consciéncia e a propria consciéncia sdo imersos no seio
de um sistema de referéncias que ndo se da intuitivamente, mas que ¢
identificado com a textura do mundo em si. O procedimento consiste,
nas palavras de Merleau-Ponty, em ignorar o proprio sujeito
psicolégico, em coloca-lo em um mundo “ja feito” e constitui-lo como
parte desse mundo, a ele ligado pela causalidade. O psicélogo deixa de
ser solidario com a sua experiéncia e passa a descrevé-la como “a
fauna de um pais longinquo™. [...] O psicologo, ao recorrer a esse tipo
de causalidade, ausenta-se da experiéncia interna e tematiza
justamente o que estd necessariamente ausente da consciéncia direta.
Ele dissolve a carne da experiéncia no acido do esquematismo
mecanicista e a reduz ao ténue universo dos conceitos da fisica.
(PRADO JR., 1989, p. 80)

E em nome do retorno a “carne da experiéncia”, ao plano da
“consciéncia da experiéncia” ao invés da “consciéncia da causa dessa
experiéncia”’, apos a depuragao da presenca de categorias proprias ao universo
da extensao, que as atengoes de Bergson se voltam as profundidades da vida
psiquica. Se até entao acompanhamos um percurso eminentemente negativo,
trata-se agora de investigar o que de positivo a experiéncia depurada da vida

interna nos ensina, segundo Bergson, sobre sua propria realidade.

3. A experiéncia da temporalidade pura

O que vemos, entao, emergir da experiéncia subjetiva apés a depuracao
do ambito puramente psiquico ¢ a intensidade pura, que se mostra de maneira
mais evidente nos estados de espirito profundos, “como as alegrias e as
tristezas profundas, as paixoes refletidas, as emogoes estéticas” (BERGSON,
1989, p. 15). O privilégio dessas experiéncias é que apenas indiretamente estao
associadas aos movimentos de objetos exteriores, portanto, distinguem com

mais clareza a psique.



Efetivamente, vamos ver que ela (a intensidade pura) se reduz a
uma certa qualidade ou matiz de que reveste uma quantidade mais
ou menos consideravel de estados psiquicos ou, se preferirmos, ao
maior ou menor numero de estados simples que penetram a
emocao fundamental (Ibid.)

A linguagem neste trecho ainda nao esta completamente depurada de termos
espacializantes, mas ja indica que os estados de espirito devem ser tomados
menos como coisas, como “atomos espirituais’ que se justapoem na
experiéncia humana, e mais como matizes, como uma tonalidade, um timbre,
uma qualidade s#/ generis que altera de certa maneira a totalidade da vida

interior?.

A oposicao metodologica entre a linguagem estabilizante e o ambito do
devir comegam a aparecer como oposi¢ao na propria forma que a consciéncia
apreende a si mesma: se uma ideia ocupa de maneira intensa a alma, “se deve
entender com isso que a sua imagem modificou o matiz de mil percepcdes ou
recordagdes, e que neste sentido os penetra, apesar de nao se deixar ver” (1bid.,

p. 16), nao obstante,

Esta representagdo repugna a consciéncia reflexa, porque gosta das
distingoes bem demarcadas, que sem dificuldade se exprimem com
palavras, e das coisas com contornos muito definidos, como as
percepcionadas no espago. Ira supor, portanto, que, permanecendo
idéntico todo o mais, um certo desejo passou por grandezas
sucessivas: como se pudéssemos ainda falar de grandeza onde nao
existe nem multiplicidade nem espago! (14zd.)

A consciéncia que cristaliza e exterioriza seus diferentes estados,

operacao que possibilita as definicdes nominais no campo da psicologia, esta

2 “Por exemplo, um desejo obscuro torna-se pouco a pouco uma paixdo profunda. Vereis que a fraca
intensidade deste desejo consistia, primeiro, no fato de vos parecer isolado e como que estranho a todo
o resto de vossa vida interna. Mas, pouco a pouco, penetrou num maior nimero de elementos
psiquicos, tingindo-os, por assim dizer, com a sua propria cor; e eis que o vosso ponto de vista sobre o
conjunto das coisas vos parece agora ter mudado. Ndo é verdade que vos apercebeis de uma paixao
profunda, uma vez contraida, em virtude de os mesmos objetos ja ndo produzirem em vds a mesma
impressdo? Todas as vossas sensacgoes, todas as vossas ideias vos parecem renovadas; € como uma nova
infancia”. (BERGSON, 1989, p. 15)



posta em oposicao a consciéncia da mudanca qualitativa que a subjetividade

sofre a partir da interpenetra¢ao de estados de espirito.

A autoconsciéncia que o espirito adquire quando deixa de se observar
através das grades da espacializacdo, substitui a interpretacio da mudanca
psiquica através da categoria do “aumento da grandeza intensiva de estados
autoidénticos”, e passa a mergulhar no ambito da mudanc¢a qualitativa, que
interpreta as transformagdes psiquicas como transformacoes radicais, onde
um estado de espirito intensificado transforma-se em oufro. Nao se trata mais,
portanto, de uma alegria que é ora maior ora menor, mas de dois estados de
espirito diferentes, duas tonalidades que nao podem ser reduzidas ao mesmo

nome sem apagar sua particularidade.

Por exemplo, no caso da alegria descrita por Bergson, ela se inicia como
uma “orientacao dos nossos estados de consciéncia no sentido do futuro”,
depois, diminuindo o peso dessa atracio, “nossas ideias e sensacoes
sucedem-se com maior rapidez; os nossos movimentos ja nao custam tanto”,
e, no seu mais alto grau, a alegria extrema faz com que nossas “percepcoes e
recordagoes adquiram uma qualidade indefinivel, comparavel a um calor ou a
uma luz, e tdo nova que, em certos momentos, ao refletirmos sobre nos
mesmos, experimentamos como que um espanto por existirmos” (Ibzd., p.

16-17).

O que Bergson pretende apontar é que, sob o signo de alegria, nos
subsumimos e identificamos estados de espirito tao dispares quanto uma leve
inclinagao ao futuro e uma potente radiacao estelar que transborda os poros
da subjetividade. Usar a categoria da grandeza intensiva impede a apreensao

da natureza qualitativa das mudancas que perpassam os estados de espirito.

A anidlise do sentimento de graga, por sua vez, é o caminho pelo qual
Bergson primeiramente se aproxima de outra caracteristica da temporalidade

propria a experiencia da vida psiquica: a continuidade. Mesmo que



aparentemente conflitantes, “note-se que Bergson nio encontra qualquer

dificuldade em conciliar as duas caracteristicas fundamentais da duracao:

continuidade e heterogeneidade” (DELEUZE, 2012, p. 31).

Com efeito, o sentimento da graca surge como a “percepcao de certo
desembaraco, de certa facilidade nos movimentos exteriores. E como
¢o,
movimentos faceis sao 0s que se preparam uns aos outros”, a graga indica nos
gestos presentes uma pré-formagao das atitudes futuras (BERGSON, 1988, p.
17). Este tipo de experieéncia temporal deve ser posto em oposicao aquela da
P P P P posicao aq
praxis, onde a batalha contra as resisténcias do mundo estabelece uma
“distancia que separa o futuro do presente (que) ¢ a mesma que separa O
desejado do dado” (PRADO JR., 1989, p. 83). Na experiéncia da graca, o
J P P grag¢
futuro ¢ despojado de qualquer problematicidade, ele esta garantido por um
presente, cuja esséncia é um transcender-se a si no sentido da “atualizacao de

sua margem potencial” (Ibid., p. 82).

O ritmo e o sentido das transformacdes de um gesto gracioso
“estabelece entre ele e nés uma espécie de comunicacao” (BERGSON, 1988,
p. 18). A simpatia fisica’ que acompanha a experiéncia estética rompe o circulo
radical da ipseidade, a partir do qual o sujeito poderia sentir-se fechado numa
constelacao de categorias transcendentais que o separasse para sempre do

outro. Na “simpatia fisica, o que ocorre ¢ um processo de interiorizagao, em

que o ‘outro’ torna-se ‘si mesmo”’ (PRADO JR, 1989, p. 85).

Antes de trocar a chave e partir para a investigacdo das “raizes
transcendentais” da psicologia bergsoniana, é necessario passar por mais um
aspecto da descricdo empirica, ja depurada dos conceitos da fisica, da

experiencia da mudanca dos estados de espirito: a conservagao.

® “Ainda que momentaneamente, a nossa mao impaciente n3o pode impedir de se mover como que para
o empurrar e recolocar dentro do movimento, cujo ritmo se tornou todo o nosso pensamento e toda a
nossa vontade” (BERGSON, 1988, p. 18).



Quando escutamos o badalar de um sino ou os passos de alguém que
caminha na rua, a consciéncia deve conservar de alguma maneira a existéncia
daquele estimulo que ja nio se faz presente, para compreender os diferentes
estimulos sensoriais sob a forma de uma sucessio temporal. Em outras
palavras, para compreender que alguém estd caminhando, o passo que escuto
agora deve estar ligado 2 memoria do passo que acabei de escutar, o que s6 ¢é

possivel através de uma conservacao do passado.

No entanto, a conservagao pode ser compreendida em duas chaves,
justamente aquelas que se polarizam na oposicao entre consciéncia reflexiva e

autoconsciéncia depurada do fisicismo.

Ou conservo cada uma destas sensagOes sucessivas para as
organizar com as outras e formar um grupo que me lembra uma
iria ou um ritmo conhecido; entio nao confo os sons, limito-me a
recolher a impressao, por assim dizer, qualitativa que o seu numero
exerce em mim. Ou entdo, proponho-me explicitamente conta-los,
e importara, pois, separa-los, e que esta separagdo se realize em
algum meio homogéneo em que os sons, privados de suas
qualidades, de alguma maneira vazios, deixam vestigios idénticos da
sua passagem. (BERGSON, 1988, p. 64)

Portanto, a experiéncia da conservagdo no ambito da inteligéncia e da
linguagem estabilizante se faz através de marcas homogéneas que “esperam”,
imoéveis, num meio igualdade estatico, a apari¢ao de outro “atomo espiritual”
para compor uma série de justaposi¢oes. Por outro lado, apreender de maneira
direta a experiéncia da temporalidade revela que a imagem da conservacido ¢
mais dinamica: o transcender-se em dire¢cao a margem potencial dos estados
presentes implica que o “transcendido” permaneca de alguma maneira no

novo.

A concretude das descrigoes empirico-psicologicas, apesar de sua
riqueza e capacidade ilustrativa, atingem certo limite especulativo, assim, a
compreensao do sentido profundo que se abre através do Ensazo s6 é possivel

mediante a investigagao da “raiz transcendental” destas descri¢oes.



4. O conceito de duragao

Com efeito, o pensamento de Bergson ndao se limita a constatagao
empirica dos fatos da consciéncia. A divisio que é feita no interior da
experiéncia da subjetividade, entre experiéncia reflexiva e experiéncia
depurada, tem como horizonte alcangar pontos-limite da vida psicologica,

extremos da subjetividade cuja “pureza” foge a experiéncia possivel.

O que queremos indicar no movimento de Bergson ¢, “utilizando uma
linguagem que nao é bergsoniana mas que aqui se justifica [...], uma passagem
do empirico ao transcendental, do conteido da experiéncia a sua forma”
(PRADO JR., 1989, p. 89). Isto é, guardada as devidas divergéncias, o mesmo
que Lapoujade quer apontar quando aproxima o movimento conceitual de
Bergson a “determinacao genética de elementos que dao conta de 7a/ ou tal
fato preciso no interior da experiéncia imediata” (LAPOUJADE, 2018, p. 22)*.
Podemos ainda referir a Deleuze, quando diz que “a intui¢ao, como método
de divisao, guarda semelhanca ainda como uma analise transcendental: se o
misto representa o fato, é preciso dividi-lo em tendéncias ou em puras

presengas, que soO existem de direite” (DELEUZE, 2012, p. 17).

Seja o movimento de ascender do fato as suas condigoes
transcendentais, ou de mergulhar em busca de seu principio de razao
suficiente, o essencial ¢ denotar que a psicologia bergsoniana se organiza a
partir de uma distincdo entre conceitos puros que operam no nivel
transcendental das fontes dos dados®. No entanto, devemos tomar o cuidado
de nao confundir Bergson com Kant, pois o que esta em jogo aqui nao ¢ a
investigacao das condi¢oes da experiéncia em geral, antes “sdo as condi¢oes da
experiéncia real” (Ibid., p. 21), o conceito deve ser talhado na medida de seu

objeto.

* Traduc3o livre.

> “Mas haveria um ultimo empreendimento a tentar. Seria ir buscar a experiéncia em sua fonte, ou
melhor, acima dessa virada decisiva em que ela, infletindo-se no sentido de nossa humanidade, torna-se
propriamente experiéncia humana.” (BERGSON, 1999, p. 215)



Mas entdo, quais sao essas naturezas puras que estdo Nnos extremos
longinquos da experiéncia mista da subjetividade humana? Por um lado, a
inteligéncia pratica e a estabilizacdo dos dados vividos indicam, no limite, a
intuicdo do espago puro, por outro lado, a temporalidade dos estados
subjetivos que se desdobram atualizando sua margem potencial na dire¢ao de
mudancas heterogéneas interpenetradas aponta, como condi¢ao ideal, a

presenca da duracao.

A determinacdao dos extremos ideais da experiéncia humana, no texto
de Bergson, ¢ feita mediante uma desunido das “nogies de nimero e de
multiplicidade”, trata-se de “servir-se do critério do nimero para opor duas espécies de
multiplicidade e, através delas, duas espécies nio somente de fundamento
cognitivo ou subjetivo, mas talvez mesmo de tipos de ser” (WORMS, 2010, p.

51).

Com efeito, o nimero, quando analisado segundo o critério da
apreensao #no intuito, se mostra como “‘a multiplicidade de partes e de
unidades, absolutamente parecidas umas com as outras” sintetizadas numa
unidade (BERGSON, 1989, p. 58). A ideia de “unidades absolutamente
parecidas umas com as outras’, implica a postulacio de elementos
completamente homogéneos, isto ¢, esvaziados de qualquer diferenca interior
que lhe particularize no universo das coisas. Mas, se ndo ha identificacao
completa entre, por exemplo, as trés unidades que compdem o nimero tres, é

porque algum principio de diferenciacao permanece.

Suponhamos que todos os carneiros do rebanho sio idénticos
entre si; diferem pelo menos em virtude do lugar que ocupam no
espago; caso contrario, nao formariam um rebanho. [..] Se
representar um a um, e isoladamente, cada um dos carneiros do
rebanho, lidarei sempre apenas sé com um carneiro. Para que o
nimero va aumentando a medida que avango, ¢ necessario que
retenha as imagens sucessivas e as justaponha a cada uma das
novas unidades de que evoco a ideia: ora, é no espago que
semelhante justaposi¢ao se opera, e nao na pura duragao. (Ibzd.)



Portanto, para Bergson, quando estamos lidando com a multiplicidade
numérica, estamos mobilizando a “intuicdo ou, antes, a concep¢ao de um
meio vazio homogéneo” (Ibzd., p. 69). Isto é, assim como em Kant, aqui o
espaco ¢ uma forma pura a partir da qual o sujeito organiza os dados da

experiéncia, e, portanto, subsiste sem a presenca das coisas.

O espago, enquanto concep¢ao subjetiva de um meio homogéneo e
estatico, aparece entdo como condicao de possibilidade de todo ato de
consciéncia que consista em tomar objetos estaveis que possuem identidades
limitadas por contornos bem definidos, ou seja, o espaco é o fundo
transcendental “do nosso calculo e de nossa técnica. [...] de todo nosso
conhecimento distinto, nao apenas da matematica ou da fisica, mas também
da logica e da linguistica, e assim, de todos os dominios do nosso saber”

(WORMS, 2001, p. 457)".

No entanto, apesar da humanidade ser eminentemente definida por sua
instrumentalidade, o homo faber nao esgota a totalidade das poténcias da
consciéncia que estdo em jogo na psicologia bergsoniana. Acompanhamos na
se¢ao anterior a descricao de uma série de fenomenos psiquicos que nao se
reduzem ao indice da praxis ou da inteligéncia estabilizante, ambas

condicionadas pelo espago puro.

Fora determinada uma das duas multiplicidades que constituem o
caminho para a teorizagdo dos extremos transcendentais da consciéncia
subjetiva no Ensaio. Se por um lado temos a multiplicidade numérica, por
outro temos a multiplicidade qualitativa, expressa de maneira exemplar pela

temporalidade da vida profunda do espirito (WORMS, 2010, p. 51).

Se a multiplicidade de elementos no espaco distingue cada unidade
pelos “vaos” que as separam, a multiplicidade dos estados de espirito compoe

um “odo organico que se constitui por uma adicdo sucessiva de elementos” (1bid.).

® Tradug3o livre.



Ha uma aproximac¢ao da multiplicidade e da unidade: uma mesma sinfonia
interna se desdobra de maneira tal que o mesmo, atualizando sua margem

potencial, torna-se outro.

Se Bernhard Riemann ja havia distinguido multiplicidades discretas e
multiplicidades continuas, Bergson alterou o sentido desta distin¢dao ao colocar
o campo da multiplicidade continua como essencialmente temporal
(DELEUZE, 2012, p. 32-33). Neste caso, as diferengas que constituem o
mualtiplo nao coexistem simultaneamente, elas dependem da sucessio
temporal que faz cada elemento passar de um estado de poténcia contida em
outro elemento para um estado de realidade atual. Antes de serem reais, os
elementos temporais se realizam pela metamorfose essencial dos préprios
elementos temporais, que sempre ja preparam seu sucessor e contém em si

todos seus predecessores desdobrados temporalmente.

Os diferentes elementos que fazem da vida espiritual uma
multiplicidade existem em estado de poténcia, de virtualidade. A diferenciagao
¢ o movimento essencial da multiplicidade continua, pois as diferencas nao se
organizam como as diferencas da multiplicidade numérica, onde coexistem

numa simultaneidade estatica (1., p. 34-30).

A duragao ¢ a lei de um universo sezpre em vias de constituigao. Ela é
este movimento de um objeto que vem ao ser, sem jamais dezxar de
estar vindo. E é por isso que a temporalidade da apari¢ao da esséncia
¢ um dado constitutivo da prépria esséncia. Nao ha apenas
referéncia do sentido A a0 sentido B, mas metamorfose do sentido
A ao sentido Bj; o conhecimento de A é o conbecimento do nascimento de B.
[...] As esséncias nio se isolam, organizam-se dentro de um
processo que as faz passar umas nas outras. (PRADO JR., 1989, p.
87)

Quando se atinge o nivel da duragdo, atinge-se o estofo dltimo da
subjetividade. Trata-se de “uma realidade para além da qual ele nada mais tem
a procurar, até, e mesmo antes de tudo, no que ela tem de mais singular, algo
como um absoluto” (WORMS, 2010, p. 67). Ou ainda, “O que é essencial aqui

[...] é em todo caso a adequagio de direito entre nossa consciéncia € nosso set, ou



antes, entre a integralidade de nossa consciéncia tomada em sua temporalidade ¢ a

integralidade de nosso ser tomado em sua individualidade” (1bid.).

A temporalidade que sentimos organizando os estados profundos da
consciéncia nao é um mero espetaculo para a subjetividade, pois “a
multiplicidade nao numérica supée um ato bem preciso da consciéncia,
anterior logicamente a todo olhar, visada ou representacao!” (Ibid., p. 74). O
ato que liga temporalmente dois eventos, ie., a duragio, ¢ um ato da
subjetividade, ou melhor, ¢ a prépria subjetividade, que passa a ser pura
temporalidade. Nao se trata, portanto, quando experienciamos a dura¢dao dos
estados de espirito, de um olhar passivo diante de um devir exterior, mas
estamos rompendo a barreira entre espectador e espetaculo, e, num

movimento de autoconsciéncia, descobrindo-se como pura atividade

duracional.

5. Consciéncia subjetiva como espectadora e como espetaculo

Vimos, portanto, como no fundo da experiéncia humana, para Bergson,
estao dois tipos de atividade da consciéncia: um ato espacializante de
estabilizacao e exteriorizacao de identidades, e um ato temporal de atualizagao
da margem potencial do presente, diferenciagio e atualizagao das poténcias
latentes. Enquanto o primeiro ato determina todo o ambito da inteligéncia, o

segundo ¢ responsavel pela propria constituicao da vida do espirito.

A experiéncia psicolégica se encontra entre os dois extremos: sem a
espacializacio, niao haveriam objetos estaveis identificaveis e a praxis
racionalizada da inteligéncia instrumental nio seria possivel, bem como
linguagem e calculo. Por outro lado, sem o ato de temporalizacdo, seria a
propria subjetividade que nao seria possivel, pois ela ¢ o priprio ato de

temporalizagao.



Retornemos por um instante a descri¢ao da numeracio tal qual operada
por Bergson no Ensaio. Se o espago ¢é a condicdo de possibilidade da
justaposicao e da distincio entre unidades absolutamente parecidas,
elementos necessarios para o ato de numeragdo, nenhuma adicio pode
acontecer sem implicar numa mudanca qualitativa da “tonalidade” do espirito.

A intui¢ao do numero dois nao é a mesma que a do numero sete.

O ato da inteligéncia é um ato que opera com objetos experienciados
como “nao-eu”, mas no fundo, a estrutura da subjetividade permanece sendo
alterada segundo o regime de diferenciacio da multiplicidade qualitativa. Nao
se trata simplesmente de um método de divisao entre naturezas puras, pois,

para além disso,

[...] ndo podemos nos contentar em simplesmente afirmar a
diferenca de natureza entre a duragao e o espago. A divisao se faz
entre a duracdo, que “tende”, por sua vez, a assumir ou a ser
portadora de todas as diferencas de natureza (pois ela é dotada do
poder de variar qualitativamente em relacio a si mesma), e o
espaco, que s6 apresente diferencas de grau (pois ele ¢
homogeneidade quantitativa). Portanto, nido ha diferenca de
natureza entre as duas metades da divisao; a diferenca de natureza
esta inteiramente de um lado. (DELEUZE, 2012, p. 25)

Ou seja, “Bergson da efetivamente a si o meio de escolher em cada caso
o ‘bom lado’, o da esséncia” (lbid.). A duracio é a propria subjetividade,
enquanto o espago ¢ uma das variacbes qualitativas que ela pode assumir,

eminentemente, quando uma pratica exterior ou social é exigida.

Portanto, nao ha diferenca essencial entre a forma e o conteido do
tempo (WORMS, 2001, p. 458). Aquilo que vemos se desdobrar diante de nos
¢ a propria esséncia ultima do ex. Nao ha estrutura transcendental, olhar puro,
ou um “eu que nao muda, nio dura” (BERGSON, 2005, p. 4). O colorido
dos dados da vida psicolégica ja sio o substrato ultimo da consciéncia, o ato
de sintese temporal ndo é operado por algo de nio temporal, mas, como ja
frisamos, ¢ o proprio estado de consciéncia cuja esséncia ¢ incessante

transformacgao em dire¢do a margem potencial.



O método intuitivo, assim como operado no Ensaio sobre os dados
mediatos da consciéncia, significa a capacidade da subjetividade de apreender-se
em sua esséncia, de fazer de si “objeto” do olhar, de identificar espectador e
espetaiculo. Sem a depuragio da vida interior e a determinacio da
temporalidade em sua pureza, a esséncia da consciéncia “permaneceria tao sé
intuitiva, no sentido ordinario dessa palavra, se ndo houvesse precisamente a

intuicdo como método, no sentido propriamente bergsoniano” (DELEUZE,

2012, p. 10).

Por isso Bergson pede “a consciéncia para se isolar do mundo exterior
e, mediante um vigoroso esforco de abstraciao, de novo se tornar ela mesma”
(BERGSON, 1988, p. 67). Pois, apenas através da determinacio da
“impureza” que faz da esséncia temporal da consciéncia um palpitar fugidio e
distante, é que é possivel a tomada de consciéncia explicita da estrutura da

subjetividade.

Assim, poderfamos dizer que, para Bergson, a consciéncia de si é
apenas de fato inseparavel da consciéncia do objeto, mas que de
direito resta sempre a possibilidade da dissolu¢do dessa segunda
consciéncia na primeira. A dissolug¢do da exterioridade sendo a
meta da consciéncia, ¢ sendo uma meta de que a consciéncia
apenas esta separada de fato e nao de direito, torna-se possivel
uma superagao, pela consciéncia de sua finidade hbumana; o Si
absoluto deixa de ser uma “miragem ontolégica” para tornar-se
uma possibilidade efetiva, e a fenomenologia da consciéncia passa
a apontar, cCOmo para O seu termo necessario, para a identificacao
do ser-em-si como o ser-para-si. [...] a descricio bergsoniana da
consciéncia implica a afirmagao da realidade da “coincidéncia
consigo mesmo” a que tende a filosofia de Sartre e que af aparece
como ideia contraditéria. (PRADO JR., 1989, p. 115)

A intui¢do da duragio ¢ inicialmente a “coincidéncia consigo mesmo”
de uma consciéncia que se percebe como pura metamorfose qualitativa de
estados cuja esséncia é desdobramento e diferenciacao. Esse, por assim dizer,
¢ o limite de um projeto cujo objeto principal é a psique humana, objeto

privilegiado para um método filoséfico marcado pela interiorizagao e pela



introspec¢ao. Mas, como ja indica a passagem de Bento Prado, o horizonte

maior da filosofia bergsoniana supera a “finidade humana”.

Referéncias

BERGSON, H. A Evolugao criadora. Traducao de Bento Prado Neto. Sao
Paulo: Marins Fontes, 2005.

. Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia.
Traducao de Joao da Silva Gama. Lisboa: Edi¢oes 70, 1988.

. Matéria e Memoria: Ensaio sobre a relagdo do corpo com
o espirito. Traducao de Paulo Neves. Sao Paulo: Martins Fontes, 1999.

. O pensamento e o movente: ensaios e conferéncias.
Traducao de Bento Prado Neto. Sao Paulo: Martins Fontes, 20006.

CAPPELLO. M.A.C. Intuigdo da duragio e critica ao intelectualismo:
notas sobre a liberdade e a evolugio na filosofia de Bergson. In.: Cardim,

L. N. (Org.), Tépicos de Filosofia Francesa Contemporanea. Curitiba: Editora
UFPR, 2014.

DELEUZE, G. Bergsonismo. Tradu¢ao de Luiz B. L. Orlandi. Sao Paulo:
Editora 34, 2012.

LAPOUJADE, D. Powers of time. wversions of Bergson. Traducao de Andrew
Goffey. Minneapolis: University of Minnesota Press, 2018.

PRADO, JR. Presenga e campo transcendental: consciéncia e critica da
negatividade na filosofia de Bergson. Sio Paulo: Editora da Universidade
de Sao Paulo (Edusp), 1989.

SILVA, FL. Bergson: intuigdo e discurso filosofico. Sio Paulo: Loyola,
1994.

WORMS, E Bergson ou os dois sentidos da vida. Traducao de Aristoteles
Angheben Predebon. Sio Paulo: Editora Unitesp, 2011.

. Lntelligence gagnée par intuition? La relation entre Bergson et Kant. In.:
Les Etudes philosophiques, n. 4. Paris: Presses Universitaires de France

(PUF), 2001.



CADERNOS PET FILOSOFIA UFPR

Recebido 24/02/2022

Aprovado 14/10/2022

Licenca CC BY-NC 4.0

©@®&



