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O PENSADOR E O FILOSOFO:
A EXPERIENCIA (AUTO)BIOGRAFICA DA FILOSOFIA NA FILOSOFIA E NA LITERATURA

. .1
Marcos Daniel Camolezi

RESUMO:

Este artigo busca discutir as possibilidades do relato (auto)biografico de uma experiéncia filosofica. Atraves da
colocagao de problemas acerca da relagao sujeito-objeto, da distingao entre fenémeno e coisa-em-si, das condigdes
da memoria e das limitagdes da linguagem, ¢ mobilizada, em primeiro lugar, uma discussao propriamente
filosofica a respeito do conhecimento da experiéncia humana. A base organica desta discussao encontra-se no
bergsonismo, a partir do qual, em segundo lugar, a literatura ¢ concebida como horizonte de expressao da
experiéncia ¢ do tempo. Nio se trata, no entanto, apenas de uma analise de textos, mas, antes, da
problematizacdo da propria capacidade do relato (auto)biografico de abarcar uma experiéncia tio complexa
quanto a filosofica. O relato, enquanto imagem buscada na memoria e enquanto linguagem, parece estar aquém
ou alem da propria experiéncia e, portanto, testemunhar uma distancia entre o pensador e sua propria dinamica
interna.
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ABSTRACT:

This article aims to discuss the possibilities of an (auto)biographical account of a philosophical experience.
Through the discussion of some issues such as the subject-object relation, the distinction between phenomenon
and thing-in-itself, the conditions of memory and some of language’s limitations, we engage, first of all, in a
philosophical discussion about the knowledge of the human experience. Bergsonism is the organic basis for this
discussion, from which, secondly, literature is conceived as a horizon of expression of experience and time.
However, this does not mean that we will engage in a simple text analysis. What we want is to discuss the
capacity of (auto)biographical accounts to handle such a complex experience as the philosophical one. As a
memory image and as language, the account is beneath — or beyond — the experience itself, thus it is a witness
of the distance between the thinker and his own interior dynamics.
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Seja enquanto pensamento auténomo que se ocupa dos objetos do conhecimento, seja enquanto
reflexdo acerca de textos considerados classicos, a filosofia parece ter pouco se debrugado sobre a
experiéncia que torna possivel seu nascimento no pensador. Ou seja, parece ter refletido pouco sobre as
condigbes e razdes que constituem, para cada filosofo e no interior dele, a base fertil do que se chama
filosofar.

Ordinariamente, a génese da filosofia ¢ retragada segundo um ponto de vista historico, a partir
do qual diversos estratos do pensamento filosofico sio redescobertos como totalidades, conjuntos
organizados que poderiam exercer influéncia uns sobre os outros e cuja ordenagdo interior,
frequentemente considerada como “a filosofia” de cada pensador, deve ser desvendada pelo historiador
da filosofia.

De modo um tanto diferente desse, mas nem por isso absolutamente contrario a ele, sera
relevante pensar aqui o engendramento da filosofia como experiéncia concreta atraves da literatura,
preocupando-se menos com o conjunto de ideias e proposi¢des dos pensadores, e mais com as

motivagdes que podem teé-los tornado filosofos. Antes disso, contudo, ¢ preciso avaliar as condigdes de
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possibilidade da narragao de uma experiéncia filosofica, uma vez que sua propria narrabilidade constitui

um problema.
A experiéncia filoséfica considerada a partir de um ponto de vista filosdfico

Por um lado, ¢ possivel considerar a experi¢ncia filosofica a partir de suas multiplicidades e
ambivaléncias: ela ¢ estritamente interior, ou funda-se na relacio do sujeito com seu redor? A
temporalidade na qual se desenvolve ¢ cindida entre um “antes” e um “depois”, ou desdobra-se num
processo continuo? Por outro lado, ¢ possivel ainda observar tal experiéncia em seu carater unitario, no
que concerne ao engendramento da atitude propria da filosofia, uma atitude investigativa e indagativa.

E importante ressaltar que uma reflexao como esta, que propoe concentrar-se nas motivagoes
particulares que levaram e levam cada pensador a tomar parte da filosofia, beira o biografismo e o
psicologismo. E evidente, além disso, que, se as motivagoes sao particulares a cada filosofo, elas
poderiam ser demasiado fragmentarias e desconexas a ponto de fazerem sentido somente na relagao que
mantém com cada vida de que foram extraidas. Nao ¢ aqui o intuito, no entanto, nem de explicar a obra
dos pensadores mediante a experiéncia que os motivara a escrever, nem de selar com absoluta
indeterminagdao e relatividade tal experi¢ncia, a ponto de torna-la um atomo imperscrutavel ou
indiscernivel.

Como ja foi dito brevemente, parece possivel afirmar o carater unitario da experiéncia filosofica.
Assim sendo, ela nao serve nem para explicar obra alguma — caso contrario deveria explica-las todas,
uma vez que pertenceria a todas irrestritamente —, nem para fazer valer o cunho absolutamente
individualista de uma experiéncia mistica da filosofia.

Sendo estas as propostas e as linhas gerais de reflexao, desponta um problema: em que fontes ¢
possivel encontrar a narrativa de experi¢ncias filosoficas, que materiais servem de base para o
conhecimento da vida de uma figura historica e, para o presente caso, de um pensador?

Deste problema, o exemplo mais frequentado e efetivo ¢ o de Socrates, cuja vida fora descrita e
retratada por diversos escritores, dentre os quais se destacam Xenofanes, Aristofanes e Platao. Socrates ¢
um exemplo tipico da dificuldade relativa as fontes biograficas, ja que nao ¢ possivel declarar de modo
irrevogavel qual de suas representagdes e personagens, tao diversas entre si segundo o olhar de cada um
daqueles escritores, seja a mais coerente com o Socrates que um dia existiu. Quando se trata, mais
especificamente, das razdes que o levaram a filosofar, a dificuldade acirra-se: nao ha praticamente senao
uma fonte, Defesa de Sécrates, escrita por Platao, seu discipulo e descritor mais moderado. Fonte na qual
parecem concorrer interesses os mais diversos concernentes a figura socratica, em fungao de uma defesa
judicial, de uma defesa filosofica e ate¢ mesmo de uma defesa pessoal.

O problema da veracidade e confiabilidade das fontes (auto)biograficas seria colocado de modo
demasiado simplista se se resumisse apenas ao exemplo acima. Langando a presente reflexio numa
situagdo semelhante aquela do sujeito cartesiano perante o Génio Maligno, tal problema deve ser
hiperbolizado e, com efeito, desmembrado em outros problemas mais consistentes. Assim, ele

extrapolara o exemplo socratico e, em lugar de uma, colocara quatro questoes filosoficas de grande
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quilate na historia da filosofia. Elas dizem respeito a relagao sujeito-objeto, a distingao entre fenémeno e
coisa-em-si, a extensao e aos limites impostos pela memoria e, enfim, as insuficiéncias da linguagem.
Aqui ndo seria possivel ocupar-se delas ostensivamente, e, por isso, elas devem ser postas e
“respondidas” ligeiramente.

A primeira delas poderia ter a seguinte formulagao: nao hd descricao ou retrato tao fiel que seja capaz
de reproduzir de modo idéntico o seu objeto, sejam feitos por um observador, distante da interioridade daquele que é
observado, sejam pelo préprio sujeito, a titulo de autorretrato ou autobiografia. Pois, do exterior ou do interior,
a relagao sujeito-objeto mantém-se como uma constante e um limite do pensar conceitual e racional, e
produz um descompasso consideravel entre representacao e representado para que se possa falar em
identidade e coincidéncia em todo o rigor do conceito.

Descartes costuma ser evocado quando se busca desfazer a dualidade entre sujeito e objeto e,
portanto, serviria ao tratamento filosofico auténtico de uma experiéncia da filosofia. Nas Meditagoes
metafisicas, Descartes descreveu um percurso intelectual autobiografico fundamentado na intuigao, capaz
de abarcar a primeira verdade irrefutavel acerca do homem: cogito ergo sum. Porém, a intuigao cartesiana
em nada ajuda para o que esta em questao neste texto. O conhecimento a que Descartes dedica-se ¢
demasiado vago, e o método intuitivo de pouco serviria, pois a intuigdo cartesiana ¢ vazia do ponto de
vista qualitativo. Ela abarca somente o que ¢ inteligivel e quantificavel, ao passo que o que
presentemente se busca diz respeito tambem as qualidades das experiéncias que instauram as bases da
filosofia num pensador.

Ademais, caberia perguntar até que ponto a intui¢do cartesiana ¢ capaz de transpor as
dificuldades decorrentes da dualidade entre sujeito e objeto, ja que o sujeito pensante, ao conceber-se no
cogito, apreende-se como ideado e, portanto, atraves da mediagao de uma representagao de si. Em ultima
analise, portanto, o sujeito nao se apreende de modo imediato, mas pela mediagao de sua propria razao,
isto ¢, como objeto pensado por si. Isto significa que o conhecimento sobre o sujeito constituido pelo
metodo intuitivo ndo escapa, com efeito, a uma exteriorizagdo conceitual no interior da propria
subjetividade.

Além da questao articulada pela relagao sujeito-objeto, ¢ possivel referir-se a outra, pensada
analogamente a problematica da liberdade levantada pela distingao kantiana entre fenémeno e coisa-em-
si. Se um sujeito — a alma humana — for observado como objeto da experiéncia, isto ¢, enquanto
fenomeno, a consideracdo de suas agdes sera pautada pelo principio de causalidade “e,
consequentemente, 0 mecanismo [ou mecanicismo, variavel entre as tradugdes] natural da determinagao
das coisas deveria estender-se absolutamente a todas as coisas em geral, consideradas como causas
eficientes” (KANT, 2001, p. B XXVII).

Ou seja, se considerada enquanto fenoémeno, a alma humana seria regida pelas mesmas leis
validas para os objetos da fisica, e suas alteragdes responderiam a uma ordem mecanica e necessaria. Ela
nao seria livre, portanto, mas determinada segundo o principio de causalidade. Se, ao contrario, um
sujeito se apresentasse enquanto coisa-em-si, ser-lhe-ia possivel restituir sua liberdade, uma vez que seria
capaz de determinar racionalmente a si proprio seus principios de conduta. Porém, como afirma
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As alternativas elaboradas nos contexto kantiano, seja o Eu como intersec¢ao causal,
seja o Eu como causalidade livre enquanto sujeito moral da a¢do, estdo ambas presas,
em ultima analise, a ideologia determinista e diferenciam-se por enfatizar ora o
aspecto mecanico, ora o aspecto dinamico da atividade subjetiva. (LEOPOLDO E
SILVA, 1994, p. 199)

Mesmo que a restitui¢ao da liberdade pela consideragio do sujeito como coisa-em-si fosse
admissivel, ela seria, no entanto, apenas relativa: ja se sabe que ela deixaria imediatamente de ser valida a
partir do momento em que a alma humana fosse apresentada como objeto da experiéncia e, assim, se
prestasse a constituicdo de conhecimento. Enquanto objeto da experiéncia representada
discursivamente, num relato biografico ou autobiografico, a alma humana teria suas determinagées livres
vertidas, com efeito, em determina¢des causais, e nenhum conhecimento verdadeiro sobre o sujeito
seria possivel.

Os problemas filosoficos impostos pela relagao entre sujeito e objeto e pela distingdo entre
fenomeno e coisa-em-si apresentam um quadro bastante delicado para a discussao filosofica a respeito da
experiéncia da filosofia que se irrompe num pensador. Ambos apontam para uma defasagem entre o
observador e o observado, o relato(r) e o relatado, e a identidade entre eles apresenta-se como meta
impossivel. Apontam, alem disso, para um mesmo horizonte: como superar a barreira entre o eu e o
outro? Ainda mais, como superar a barreira imposta pela razio entre eu e si proprio, fazendo que o
sujeito deixe de apresentar-se como objeto (da experiéncia)?

Considere-se, por ora, o caso em que um pensador busca tornar inteligivel a sua propria
experiencia filosofica, e, assim, que a relagao epistémica que mantém nao seja entre o eu e o outro, mas
constitua-se num Unico sujeito. Suponha—se, inclusive, que, num primeiro momento, tal sujeito
estabeleca consigo proprio uma relagao que supere as amarras intelectuais e, desse modo, permita que
ele dirija-se a sua interioridade de modo a restituir todo o teor qualitativo que lhe ¢ proprio. A ele
apenas seria preciso dirigir-se as suas proprias profundezas escondidas no e pelo tempo. Contornar-se-ia,
a primeira vista, os problemas relativos a dualidade sujeito-objeto e a distingao entre fenomeno e coisa-
em-si. Restariam, entao, ao menos dois problemas a se discutir.

O primeiro deles: se a busca que o sujeito se propde nao ¢ propriamente intelectual e, portanto,
nao se resume a dimensao estrita do presente racional, ela deve mergulhar na dimensao do passado,
desdobrando-se na “extensao” e nos limites da memoria. Ora, como a memoria seria capaz de oferecer a
experiencia filosofica em seus dados qualitativos? Por quais mecanismos?

A este respeito, ¢ muito frequente discutir a memoria proustiana, que, embora nao ofereca uma
experiencia filosofica, ainda assim parece restituir a qualidade das experiéncias vividas. No entanto, ja
que se trata ate agora de discutir filosoficamente a experiéncia da filosofia, vale voltar-se apenas ao
bergsonismo, muito associado a literatura proustiana, e buscar entender em que Bergson poderia
contribuir paraa quest?io proposta.

Bergson entende que a memoria seria, na verdade, constituida por duas memorias teoricamente
distintas: uma memoria-habito e uma memoria-lembranga (BERGSON, 2001d, p. 225-235). Integrada

ao sistema sensorio-motor humano, a primeira delas seria a memoria rigorosamente utilitaria, cuja
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capacidade consistiria em armazenar ag¢des adquiridas mediante um esfor¢o repetido: a experiéncia do
passado ¢ aplicada no presente atraves de uma agdo adequada a determinadas circunstancias.
Prolongando os efeitos sensorio-motores das lembrangas puras, essa memoria repetitiva iria buscar na
outra, imaginativa, uma continuidade que tende a agdo pratica em fungao dos proprios dispositivos
fisiologicos humanos. Ao contrario desta, concebida por Bergson mais como um habito do que
propriamente como uma memoria, a memoria-lembranga consistiria na memoria pura ou auténtica, “a
memoria por exceléncia” (BERGSON, 2001d, p. 229, 292). Nela estariam encerrados todos os fatos que
se sucederam, e tal encerramento compreenderia até mesmo os aspectos qualitativos e relacionais dos
dados do passado: “ela deixaria a cada fato, a cada gesto, seu lugar e sua data. Sem segundas intengdes
utilitarias ou de aplicagdo pratica, ela armazenaria o passado apenas como consequéncia de uma
necessidade natural.” (BERGSON, 2001d, p. 227).

Ora, apos apresentar ambas as memorias como independentes, ¢ Bergson mesmo quem desfaz a
dualidade. A apresentagao filosofica inicial visa a clarificar um duplo movimento que se desenrola,
contudo, de modo uno, pois a memoria-lembranga e a memoria-habito, o passado e o presente estao
intimamente unidos. A teoria bergsoniana do “cone” ajuda a entender esse movimento (BERGSON,
2001d, p. 293): o passado puro, base do cone, dirige-se gradualmente ao plano do presente, que,
perpendicular ao cone, vem corta-lo num s6 ponto de sua extremidade. Desse modo, o presente nao
seria muito diferente de uma condensagao ou contragao do proprio passado, e, portanto, nenhuma das
dimensoes temporais poderia ser concebida exclusivamente. Um problema comega a nascer justamente
ai, quando se trata de restituir a experiéncia do passado em seu transcorrer qualitativo. Pois ha uma
tensao entre habito e lembranga que nao seria superada senao atraves de um “esforgo” possivel:

Para evocar o passado sob a forma de imagem, ¢ preciso poder se abstrair da acao
presente, ¢ preciso saber atribuir valor ao indtil, ¢ preciso querer sonhar. Talvez
apenas o homem seja capaz de um esfor¢o deste género. Mesmo o passado ao qual
remontamos desse modo ¢ escorregadio, sempre a ponto de nos escapar, como se
esta memoria regressiva fosse contrariada pela outra memoria, mais natural, cujo

movimento avante nos leva a agir e a viver. (BERGSON, 2001d, p. 228)

Ora, ao que parece, a tensao entre as memorias testemunha a tensao entre a intuicao e a

inteligéncia. O método intuitivo bergsoniano seria capaz de restituir o tempo a cada dado imediato, ao
A . . L. -

passo que a inteligéncia procuraria selecionar o passado de modo 1til, em fungao do presente, tornando
cada dado algo abstraido de suas propriedades temporais. Em contrapartida ao movimento intuitivo,
todavia, o homem parece encontrar-se constituido fisiologicamente, em conformidade com seu
dispositivo sensorio-motor, em vista de aplicar-se sobre o agora e de resgatar o passado a medida que o
presente requerer algum dado habitual. Salvo em casos de excegao, nos quais o passado puro desnatura a
vida pratica (BERGSON, 2001d, p. 230) a memoria pura ser-lhe-ia obstruida por for¢a incontornavel.

Isso por um lado. Para tratar filosoficamente de uma experiéncia da filosofia que tivesse ocorrido

. J4 . 4 . .

consigo proprio, um pensador devera, portanto, recorrer ao passado sempre de modo a restituir
parcialmente, mediante imagens fugidias e virtuais, os dados qualitativos que constituiram tal
experiéncia. Por outro lado, a partir do momento em que tal pensador busca subir o aclive que o conduz

. R - ~ A
ao passado puro, ele ja passa invariavelmente a constituir esse passado em fungao de toda a experiéncia
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que, por sua vez, ja o conduziu ao presente. Algo complexo de explicar, porém muito simples em sua
atuagao efetiva, diria Bergson.

Destarte, o passado nunca sera o mesmo passado que um dia constituiu uma experi¢ncia
filosofica em sua origem, uma vez que a multiplicidade dos dados experimentados sem cessar interfere
integralmente no conjunto de dados do passado. Isso porque, desde o Ensaio sobre os dados imediatos da
consciéncia, a multiplicidade psiquica nao seria descontinua ou discreta, na qual os dados poderiam ser
cindidos sem que a propria cisao implicasse desnaturagdao de suas propriedades mais intimas, mas
consistiria numa multiplicidade continua ou qualitativa. Nela, nada pode ser fragmentado, uma vez que
transcorre no tempo, e todos os seus componentes interferem-se reciprocamente. E muito signiﬁcativa a
analise bergsoniana dos efeitos mentais do som ritmico, entendido como multiplicidade qualitativa:

Quando as oscilagdes regulares do péndulo nos levam ao sono, seria o tltimo som
ouvido, o ultimo movimento percebido que produz esse efeito? Nao, sem davida,
pois nao se saberia por que o primeiro nio tenha agido da mesma maneira. Justaposta
ao tltimo som ou ao ultimo movimento, seria a lembranca dos que o precedem? Mas
esta mesma lembranga, justapondo-se mais tarde a um som ou a um movimento
{nico, restara ineficaz. E preciso admitir, portanto, que os sons compunham-se entre
eles, e agiam, nao por sua quantidade enquanto quantidade, mas pela qualidade que
sua quantidade apresentava, isto ¢, pela organizagdo ritmica de seu conjunto.
(BERGSON, 2001a, p. 71)

A multiplicidade qualitativa produz na mente um “progresso dinamico” (BERGSON, 2001a, p.
83). Como ¢ possivel notar, nesse trecho e em todo o Ensaio, Bergson preocupa-se menos com o papel
da memoria e da lembranga e mais com a resolugao de falsos-problemas relativos a confusao por parte da
filosofia e da ciéncia entre quantidade e qualidade, extensao e duragao, espago e tempo. Ja em Matéria e
Memoria, a teoria das multiplicidades sao deslocadas para outro plano, no qual a discussdo acerca da
memoria deve dar conta das relagdes entre as dimensdes do tempo, discussao ja antecipada acima.

Bergson concebe, entdo, a coexisténcia entre “planos de consciéncia”, mediante os quais a
lembranga pura, enquanto “estado virtual”, dirigir-se-ia insensivelmente ao presente, tornando-se uma
percepgao atual materializada. Por um movimento que Bergson denomina também de progresso
dinamico ou simplesmente progresso (BERGSON, 2001d, p. 271, 369), a memoria percorreria um
caminho que parte do virtual ao atual, até materializar-se numa percepgao.

Contrariando toda a tradigao filosofica, a percepgao s6 poderia ser constituida pela coalescéncia
de uma imagem-lembranca que se atualizou por um progresso dinamico (BERGSON, 2001d, p. 271).
Ora, o que ocorre na passagem dinamica do virtual ao atual, da sintese entre uma lembranga pura e uma
percepgao? Certamente, a lembrancga pura nao poderia restar intacta e simplesmente se projetar na
percepgao material.

Ao longo do movimento atraves dos planos de consciéncia, os dados puros siao “agidos” por
todos os outros, e a percep¢ao, na dimensao do presente, ndo poderia dar testemunho exato do passado
puro. A percepgao, “sintese viva da percepg¢ao pura e da memoria pura, resume necessariamente em sua
aparente simplicidade uma multiplicidade enorme de momentos.” (BERGSON, 2001d, p. 376). O

passado puro e o presente instantaneo encontram-se, como ja dito acima, numa tensao da memoria, que
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ora tende a desdobrar-se em agdo, ora tende as lembrangas. Esta tensao ¢ dinamica, e justamente por se-
lo, ndo cessa nem atinge plenamente seus limites puros, o virtual e o atual.

Como dizer, portanto, que uma experiéncia filosofica poderia ser reconstituida a partir da
memoria? Se o passado nao deixa de ser, mas apenas de existir, ele nao desapareceria a medida que o
presente transcorre. Como jé se observou, ele, portanto, coexistiria virtualmente com o presente; a
bem da verdade, o presente seria a contragao do passado.

A lembranga pura ¢ inacessivel de fato, e age sobre a percepgao do presente regulada pela tensao
da memoria. Isso significa que, se um sujeito quisesse atraves de um salto resgatar ao presente sua
experiencia filosofica acompanhada de todo o teor qualitativo que lhe ¢ proprio, seria preciso, antes,
contornar a propria tensao a que o humano esta submetido em fungao de sua constituicao fisiologica.
Ser-lhe-ia preciso “se abstrair da agao presente, [...] saber atribuir valor ao inutil, [...] querer sonhar.”
(BERGSON, 2001d, p. 228). No entanto, ser-lhe-ia preciso ainda mais, uma especie de esforgo sobre-
humano, uma vez que o homem ¢ ainda aquele imerso na vida cotidiana e pratica e cuja memoria volta-o
para o presente. Restituir uma experiéncia filosofica situada no passado puro seria, portanto, uma
empreitada para poucos ou, até mesmo, para ninguém. Seria preciso retornar as lembrangas puras sem
os imperativos praticos do presente e, no limite, sem passar por qualquer plano de consciéncia, uma vez
que eles interagiriam com a lembranga em questao e a constituiriam retroativamente.

Cabe perguntar, todavia, se esse movimento particular de volta ao passado — pisando em ovos,
com o perdao da informalidade — ndo iria na contramao do pensamento bergsoniano. Isso porque para
reconstituir o passado seria preciso, em primeiro lugar, seleciona-lo, caso contrario seria impossivel
torna-lo minimamente compreensivel. Mesmo que com toda boa intengao e disposi¢ao para reconstituir
as qualidades do passado, este movimento de sele¢ao nao seria justamente um procedimento de découpage
tipico da inteligéncia? Parece despontar ai um paradoxo.

Por um percurso paralelo ao da memoria em tensao, ja que, seja mais, seja menos, ela ndo deixa
de tencionar em vista da vida pratica, como seria possivel restituir uma epoca do passado sem desnaturar
suas propriedades qualitativas e sem desnaturar a duragao que a constituiu? Essa ¢poca ndo seria, em
ultima analise, irreconstituivel sem sua propria desnaturagao, uma vez que a memoria ¢ integralmente
autorreferente, isto ¢, a partir de um dado imediato, poder-se-ia visitar todos os outros, e que toda
selecdo ¢ negativa, pois implica a omissao do que nao fora selecionado? Poder-se-ia, ¢ claro, atenuar a
desnaturagio, se a selegdo for acompanhada da consciéncia de que uma parte nio constitui o todo’.
Contudo, a principio e a rigor, o passado nao seria irreconstituivel e irresgatavel, mesmo na memoria de
um Unico sujeito? E, ainda que fosse possivel reconstitui-lo com minima adultera¢do, com qual veiculo

de mediagao seria possivel resgata-lo?

? Isso significa que toda volta seletiva ao passado desnatura a duragdo psiquica. No entanto, ha diferentes voltas
possiveis. Num caso, pode-se voltar ao passado com a consciéncia de que toda selegdo ¢, no limite, uma
desnaturagdo, e que ¢ possivel apenas sugerir ou representar o que ocorrera. Noutro caso, volta-se ao passado
com a presungdo de que a selegdo das imagens constitui uma totalidade que pode emergir de modo intato no
presente. Isso implica uma desnaturagdo ingénua e desavisada. Tal procedimento ¢ tipico do associacionismo, por
cujas reconstituigdes psicologicas esquematicas presumia reconstituir a realidade em sua duragio. Carecia ao
associacionismo, portanto, a sutileza da consciéncia de que a reconstitui¢do esquematica atém-se a momentos, ao

passo que a duragao ¢ movimento.
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Adentra-se, entdo, a quarta serie de problemas hiperbolicos colocados no inicio deste ensaio,
aquela relativa a linguagem. Como, isto ¢, por qual modo e por qual veiculo uma experiéncia filosofica
poderia ser discutida filosoficamente? Em principio, a resposta ¢ muito facil: conceitualmente e pela
linguagem. O dificil, entretanto, ¢ resolver as adversidades que esta situagao acarreta. Na linha do que
foi desenvolvido acima, buscando a restitui¢do qualitativa das experiéncias, seria no minimo
contraditorio propor uma discussao acerca de uma filosofia de estrato cientifico e matematico. Tal
filosofia, antes de esclarecer dificuldades, buscaria assenta-las com panos quentes. Isso em vista,
Nietzsche e Bergson apresentam-se como dois criticos do conceito e da linguagem e ambos seriam, cada
qual a seu modo, muito proveitosos. Porém, a alternativa bergsoniana a linguagem conceitual parece
mais pertinente a discussao que se segue adiante sobre as perspectivas aventadas pela literatura.

A critica’ bergsoniana do conceito e da linguagem centra-se na critica da inteligéncia e seus
modos de operagao, associada, enquanto parte positiva, a proposi¢gao do método intuitivo. Segundo
Bergson, a inteligéncia seria capaz de satisfazer de modo excelente as exigéncias praticas da vida humana
— as teorias servem, em ultima analise, a tais exigéncias —, e o faria mediante um modo muito
particular. “A inteligéncia combina e separa; ela ordena (arrange), desordena (dérange), coordena; ela nao
cria.” (BERGSON, 2001b, p. 1369). Ela reduz a realidade a sua dimensido extensiva e, entdo,
geometriza-a. Um efeito decorrente dessa redugao consiste no fato de que, uma vez que a realidade
tenha se vertido tio-somente em extensao, o tempo acaba por tornar-se espago.

Neste ponto os problemas comegam a brotar. Tudo quanto faz parte do processo vital e
desnaturado quando pensado pela faculdade da inteligéncia e, portanto, de modo espacial. Pois espago e
tempo constituiriam duas linhas distintas antes da inflexao que compoe a vida e a experiéncia humana
(BERGSON, 2001d, p. 321), e nao poderiam, entiao, ser tomados indistintamente. O tempo
desempenharia, antes, um papel fundamental, ontologico, uma vez que, para Bergson, o tempo &
criador. Nao obstante, a filosofia e a ciéncia teriam consumado a extensio de um sobre o outro, sem
distingui-los, e o produto desse quiproquo seria uma logica ilusoria veiculada pela linguagem, composta
por conceitos fragmentarios. Sem aderéncia aos seus objetos justamente porque os consideram de modo
a subtrair o tempo no e pelo qual se constituiram, tais conceitos organizados num sistema filosofico
formariam uma malha por cuja tessitura escapa tudo o que nao puder ser estabilizado e tornado estatico
pela inteligéncia.

Em contrapartida, ficaria retido o que sobra de mais abstrato dos objetos da filosofia, a um ponto
tal que os sistemas filosoficos diriam respeito apenas vagamente a vida humana. Sio amplamente
conhecidas estas frases: “Os sistemas filosoficos nao sao concebidos na medida da realidade em que
vivemos. Sao muitos vastos para ela.” (BERGSON, 2001b, p. 1253). E essa amplitude nao se daria
apenas numa ou noutra filosofia: em suas obras, Bergson considera a todas como partidarias de um
mesmo procedimento inteligente, dos mesmos erros ou, como o filosofo denomina, dos mesmos falsos-
problemas.

O Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia vem dissolver tais falsos-problemas no ambito da

interioridade psicologica e da liberdade a partir da afirmac¢ao de uma interioridade subjetiva continua;

Critica nao deve ser aqui entendida como censura, mas, em (vago) sentido kantiano, como exame e analise.
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Matéria e Memoria vem dissolver aqueles relativos a liberdade, do lugar de armazenamento das lembrangas
no cérebro etc., e restituir o estatuto ontologico da memoria, alcangado mediante a reflexividade da
consciéncia; A Evolugao Criadora busca desfazer falsos-problemas relativos a vida, concebida por Bergson
como devir, e acaba por mostrar que os desdobramentos dos dois primeiros livros estavam dispostos no
plano da reflexao subjetiva como primeiro acesso ao ser e como face interior de um impulso em regime
objetivo, o élan vital. Contudo, em todas essas obras, e de maneiras especificas a cada uma delas, pode-se
notar a tentativa de despojar o pensamento conceitual filosofico e cientifico da pretensao de verdade
irrestrita. Isso nao ¢ feito, no entanto, atraves de novas respostas as questdes colocadas pela tradigao,
mas, ao contrario, pelo desfazimento de tais questoes.

Segundo o vocabulario mais corrente no Ensaio, o pensamento converge, de modo geral, para a
seguinte proposta: a realidade nao deve ser concebida como multiplicidade simbolica ou quantitativa,
desdobrada num tempo abstrato, mas, restituindo-lhe o tempo criador, como multiplicidade qualitativa.
Ora, agora ¢ possivel notar por que a critica bergsoniana a tradigao filosofica, cujo alcance remonta a
Socrates, nao poderia ser, portanto, mais radical: ela refere-se a precisao conceitual, isto ¢, a pegada
(prise) que os conceitos (ndo) tém sobre seus objetos. Nem os conceitos nem a linguagem filosofico-
cientificos sao precisos, isto ¢, ndo dizem respeito de modo justo aquilo a que se referem, como se viu,
justamente em fung¢do do tempo abstrato com que operam. Ao lado do problema relativo a memoria
acima investigado — e nao respondido, ressalte-se —, pode-se acrescentar: uma vez que a expressao
humana nao ¢ possivel fugir da linguagem, qual linguagem seria, entao, mais adequada a reflexao
filosofica acerca de uma experi¢ncia filosofica que se irrompe num pensador? Como a filosofia poderia
refletir sobre o engendramento da propria filosofia? Esta pergunta deve ser colocada uma vez que, como
elucida Franklin Leopoldo e Silva,

a reflexdo formal ndo ¢ uma experiéncia, nao ¢ a experiéncia que o Eu tem de si
mesmo, pois assim como “uma existéncia s6 pode ser dada numa experiéncia”
(BERGSON agpud LEOPOLDO E SILVA), a expericncia s0 se constitui
verdadeiramente no contato com uma realidade. (LEPOLDO E SILVA, 1994, p.
210).

A reflexao filosofica nao estaria fadada, no limite, a transpor em conceitos rigidos e
fragmentarios, numa linguagem formal, o que ¢, na verdade, um movimento continuo, uma
multiplicidade qualitativa? De que modo seria possivel escapar as exigéncias da vida pratica, contornando
a inteligéncia e a linguagem que lhe ¢ propria, e restituir o carater vital a expressao dessa experiéncia?
Ora, para Bergson, a reflexao filosofica nao esta fadada a pensar a vida mediante o regime da
exterioridade conceitual. Ao lado da inteligéncia, o bergsonismo concebe a intuigdo como coincidéncia
da consciéncia subjetiva com o movimento temporal subjetivo, num primeiro momento, ¢ com o
movimento temporal objetivo ou absoluto, num segundo momento. E neste contexto que fazem sentido
duas palavras tao valiosas ao bergsonismo: coincidéncia e simpatia. A reflexao subjetiva, cujo objeto ¢ a
temporalidade psiquica, coincidiria, no sentido etimologico do termo, pela composigao entre “co-” e
“incidéncia”, com a temporalidade absoluta, sendo-lhe simpatico, ou seja, colocando-se junto (syn-) a
experiencia (pdthos) do tempo. Intui¢do: “visao direta do espirito pelo espirito” (BERGSON, 2001b, p.

1285). Ora, se a concepgao intuitiva bergsoniana for capaz de superar a dicotomia sujeito-objeto,
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contornando a experiéncia epistémica primordial cartesiana como apreensao de si, e a dicotomia entre
fenomeno e coisa-em-si, ela ainda esbarra, todavia, no problema da expressao. Pois a intui¢ao depende
da inteligéncia para comunicar-se; porém sempre se algando para um além do pensamento veiculado por
ideias abstratas (BERGSON, 2001b, p. 1285).

Sabe-se que, para Bergson, um escape possivel aos imperativos da vida pratica passa pela arte.
Esta tematica foi tratada precipuamente em duas conferéncias reunidas sob o titulo “A percepgao da
mudanga”, presente no volume O Pensamento e o Movente. O artista seria, entdo, considerado como um
desatento, uma vez que a insergao pratica de um sujeito no presente, tal como discutida acima, seja
entendida como “atengao a vida” (BERGSON, 2001c, p. 166). De modo geral, o artista-desatento seria
capaz de desvencilhar-se a0 menos parcialmente da intencionalidade pratica que define o homem e,
assim, aproximar-se de modo mais efetivo da realidade temporal e do passado. Ja a principio a expressao
do artista encontra, contudo, algumas limitagdes reais: ela deve ser simbolica, e produzir-se atraves da
pintura, da musica, da literatura etc. A media¢ao entre a duragao interior e a obra de arte concreta ¢,
entdo, a linguagem. Em Bergson, a linguagem mais capaz de aproximar-se da realidade vivida
temporalmente ¢ uma linguagem afetiva ou sentimental, cujo simbolo mais proficuo ¢ a metafora.
Enquanto criagao, a linguagem metaforica seria a expressao do “Eu profundo”, em contraposi¢ao ao “Eu
superficial” (BERGSON, 2001a, p. 83), e seria capaz de exprimir a mobilidade do real através de sua
propria mobilidade.

E certo, por um lado, que Bergson ¢ conservador no que tange as cicncias duras e a
conceitualizagao dos dominios fisicos: elas cumprem adequadamente seu papel em areas especificas.
Porém, a linguagem imagetica seria mais adequada a expressao do real em sua mobilidade temporal. Ela
seria, com efeito, uma linguagem da transcendéncia, uma vez que opera atraves de multiplicidades de
imagens que remetem sempre a dimensio metafisica do tempo absoluto. O modo de operagao da
linguagem metaforico-imagética seria, portanto, o de sugestdo. Ela ndo partilharia da pretensao filosofica
tradicional de abarcar a verdade originaria acerca de seus objetos, mas, atraves de imagens, buscaria
apenas remeter-se para alem de si propria, como totalidade parcial e incompleta, sugerindo a totalidade
heterogénea e primordial contemplada em sua fluidez. Desse modo, parece contornar-se a representacao
em proveito da apresentagdo. Franklin Leopoldo e Silva explica: “Dar a ver o que nao pode ser
compreendido ¢ a fungao da imagem enquanto sugestao; eis por que a imagem nao causa representagao,
mas representa diretamente a visao indireta que podemos ter do contetido intuitivo.” (LEOPOLDO E
SILVA, 1994, p. 319-320). Muito embora, em ultima analise, a linguagem metaforica desloque
necessariamente o fluxo do vivido para um fluxo outro que lhe ¢ proprio, ela ndo busca substituir o real
por suas representagdes, mas insinua-lo e aponta-lo".

A reflexdo filosofica acerca de uma experiéncia filosofica nao poderia deixar de exprimir-se
mediante a transposi¢ao de um fluxo experiencial vivido continuamente para o fluxo de uma linguagem.
Ja se sabe que a linguagem conceitual esquematica diz muito pouco a respeito do primeiro fluxo e que,

em contrapartida, a linguagem metaforico-imagetica, embora nao consiga restituir o movimento vital

* Esta tematica foi muito bem explorada tanto no exterior quanto no Brasil. Algumas referéncias nacionais sao as
obras: de Franklin Leopoldo e Silva, ja citada; Subjetividade ¢ Imagem: a literatura como horizonte da filosofia em Henri

Bergson, de Rita Paiva; Arte e intuicdo: a questdo estética em Bergson, de Izilda Johanson.
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nele mesmo, pode ser capaz de sugerir de modo mais organico um fluxo experiencial. Ora, ¢ preciso
ressaltar, frente a isso, que tal transposi¢ao dos fluxos nao deixa de testemunhar um processo criativo.
Criagao tripla, alias, se considerada esquematicamente. Em primeiro lugar, de um ponto de vista
subjetivo e que se volta para o proprio engendramento experiencial, haveria criagao na medida em que o
individuo participa ativamente da experiéncia que nele irrompe. Se se adotar o ponto de vista
bergsoniano, o sujeito ¢ livre quando sua agao emana de seu eu profundo, e, portanto, seu horizonte ¢
constituido na propria medida de sua liberdade. Ele nao ¢ tao-somente passivo no processo experiencial
A . o .~
que vé ter lugar, mas de algum modo engaja-se na constitui¢gdo de uma nova cosmovisao. Em segundo
lugar, de um ponto de vista objetivo, haveria criagao na medida em que ele age no e sobre o mundo,
intentando uma correspondéncia entre suas agdes e sua orientagao pratica norteada pela visao de mundo
. 5 . <A . . s
que concebe livremente’. Em terceiro lugar, ele ou outra pessoa pode descrever a experiéncia filosofica
pela qual tenha passado, transpondo-a atraves da linguagem. Trata-se, entdo, de uma forma de criacao

literaria.
Quando a filosofia recorre a literatura

Muito embora esta problematica nao possa ser senao colocada, ela serve de adverténcia contra
P P )
ingenuidades, preconceitos e dogmatismos relativos a atividade de filosofar, tais como a apressada
atribuigao de genialidade aos filosofos ou de possessao demoniaca, entendida por Socrates, por exemplo,
S . . . ~ Y

como sua inspiragao particular para a filosofia. Note-se: mesmo pela alegagao do proprio filosofo no que
diz respeito a sua experiéncia filosofica, a0 menos a parte dela, ¢ prudente nao confiar inteiramente nele.
L / ~ . . . . A

E bem possivel que seu relato nao condiga com o que ele mesmo experiencia(ou), pois, alem da
impossibilidade constitutiva de reconstituir sua experiéncia, ele cria tal relato segundo interesses
privados e imperscrutaveis. Nenhum relato ou conceito seria capaz de instalar-se na experiéncia em-si,

. . A ~ , ~

mesmo que o narrador o desejasse. Se houver um em-si da experiéncia, ele ndo sera descoberto senao
mediante a agdo, praticada individualmente, de experienciar um movimento transcorrido no tempo,
agdo esta que vem a ser chamada experi¢ncia.

Ademais, a problematica acima suscitada ¢ capaz, inclusive, de remeter a dificuldade de tornar
precisos os limites e as diferengas entre literatura e filosofia. Pois, se a descrigao filosofica da experiéncia
da filosofia ¢ uma criagao narrativa, enquanto reprodugao discursiva do desdobramento efetivo no
interior do pensador, tal descrigao confunde-se com uma narrativa literaria. Destarte, a descrigao de tal
experiéncia poderia pertencer a isso que se chama literatura, mesmo que tenha sido escrita por um
filosofo e se pretenda filosofia. Convem lembrar, inclusive, que a experiéncia da irrupgao filosofica ja foi
descrita em dialogos, contos e romances. E que nao se poderia retirar a realidade das descrigdes literarias
senao pelo fato de que a literatura assume a si prépria enquanto arte criativa nao necessariamente

comprometida com a verdade. Bergson denunciou sistematicamente a universalidade pretendida pela

*Lembre-se, dentre vérios exemplos possiveis, da relagdo entre moral provisoria e moral cientifica na terceira
parte do Discurso do Método, de Descartes. Uma vez dispondo de um conhecimento indubitavel, um sujeito poderia
suplantar sua moral impregnada de preconceitos por uma moral adequada, provida das certezas da ciéncia, e
modificar, portanto, seu campo pratico de agao.
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filosofia como contraproducente, na medida em que terminaria por abarcar paradoxalmente o vazio. Em
contrapartida, a literatura consistiria no modo metaforico de expressao concreta do tempo.

Para alem do contexto bergsoniano, mas ainda assim contemplando-o, ¢ possivel dizer, por
conseguinte, que a experiéncia transposta pela literatura, por certa literatura, mais precisamente, seria
capaz de veicular o concreto qualitativo mediante a inser¢ao do “drama existencial particular na estrutura
universal do ser da consciéncia” (LEOPOLDO E SILVA, 2004, p. 13). O conceito empregado por
Franklin Leopoldo e Silva (2004, p. 13) parece ser, nesse sentido, muito justo: filosofia e literatura
manteriam uma “vizinhang¢a comunicante”, porquanto a relagio do universal filosofico e o do particular
concreto literario nao seria dicotomica e extrinseca, mas constituida por uma “passagem interna” atraves
da qual cada expressao teria suas diferengas e particularidades asseguradas.

Seria a literatura menos veraz, porém, porque engendra seus produtos a partir de um substrato
nao necessariamente verdadeiro, ou, no linguajar filosofico, porque seu alicerce produtor nao ¢ o
entendimento, mas a imaginagao? Evidentemente, nao ¢ pelo fato de que a literatura nao se compromete
necessariamente com a verdade que ela deva desligar-se da realidade. Sua realidade nao ¢ menos real do
que a realidade da filosofia. Ambas lidam com coisas (res, coisa, termo latino a partir do qual as palavras
real e realidade sao formadas), embora a relagao ou sintese dessas coisas possa produzir seres ficticios
(quimeras) na literatura, ao passo que a filosofia busca se desfazer das quimeras justamente em fungao de
seu comprometimento com a verdade. Afinal, ambas possuem arranjos diversos: ao passo que uma ¢
imagetica por fundamento, outra ¢ conceitual. Ambas sao pretensiosas, mas o que as difere sao seus
modos de operagao. Como ja foi observado, nem uma nem outra podem restituir a experiéncia tal como
efetivamente se desenrola, e, portanto, a questio que deve perpassa-las nao esta mais no plano da
verdade ou inverdade dos géneros, mas sobre seus modos expressivos e suas capacidades transpositoras.

Ora, a filosofia e a literatura seriam concebidas como representagao linear e totalizante, porem
sua realidade seria expressada pela justaposicdo de momentos sucessivos, cuja contiguidade produziria
aparéncia de acabamento, ou seja, algo foi dito porque era apenas isso que deveria ser dito, e mais nada,
e encadeamento causal. Seja num tratado, seja num romance, a obra seria, desse modo, uma espécie de
moénada autossuficiente, cuja comunicacdo ultramar seria extrinseca e, em ultima analise, desnaturaria a
propria obra, uma vez que ela foi concebida por principio como totalidade. A suficiéncia, a totalidade e a
verdade pretendidas por obras dessa especie testemunham a concepgao de tempo linear denunciada
acima, e estao distantes de exprimir uma realidade verdadeiramente producente, movente e multipla. E
justamente na contramdo da totalizagdo romanesca que se encontra o romance critico concebido por
Sartre.

O romance critico faz da impossibilidade da narragao a sua propria possibilidade na
medida em que renuncia a narrativa em uma s6 dimensao temporal, aquela que daria
ao leitor o objeto do romance dirctamente, ¢ enfrente a temporalizagao
pluridimensional, aquela em que a totalizagao ¢ impossivel, mas pela qual se consegue
uma revelagdo indireta que ¢ mais totalizadora do que o realismo unidimensional. [...]
Isso significa que, por exigéncia da temporalidade pluridimensional, ¢ preciso
renunciar ao realismo para narrar a realidade. (LEOPOLDO E SILVA, 2004, p. 122)
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O descomprometimento da literatura com relagdo a verdade total pode ser, portanto, e
justamente ao contrario do que parece, seu proveito. Sua abertura e incompletude sugerem a propria
abertura e inacabamento da realidade movente. Ora, alem disso, poder-se-ia dizer que o relato da
experiéncia filosofica, mesmo pretensamente filosofico, consiste numa imagem, ou numa serie delas, que
retrata os tragos qualitativos constitutivos desta experiéncia. Isso significa que a irrupgao da filosofia no
pensador pode ser entendida mediante conceitos da razdo, mas deve ser inevitavelmente narrada mediante imagens,
assim como ocorre com toda obra literaria.

A irracionalidade imanente a essa experiéncia narrada pode ser excluida dos enredos atraves, por
exemplo, de procedimentos teleologicos capazes de produzir um relato em que um filosofo ¢ mestre
racional absoluto de suas agdes e constatagdes e guia-se na senda de um saber cada vez mais aprimorado.
Mas, no limite, um relato teleologico dessa ordem ¢ possivel somente post festum, porquanto o sujeito,
no momento em que experiencia, nao sabe a que vai chegar, nem sem, nem com a experiéncia
filosofica®. Nao ha comego, meio e fim de afecgdes e pensamentos desenrolados no tempo.

Na vida experienciada na duragao, o sujeito ¢ o guia que ¢ guiado; busca constituir seu percurso,
sem, porém, discernir sua trajetoria. (Esse indiscernimento ¢, dentre outras consideragbes possiveis, a
propria marca da irracionalidade de tal experiéncia, bem como da experiéncia da vida.) Discernir uma
trajetoria de vida implica por-se fora dela e captura-la a posteriori como imagem ja passada, mediada pela
razao, pelo discurso, pela linguagem, enfim, assentada no espago. A duragao, que, segundo Bergson, ¢ a
marca constitutiva da vida, tornar-se-ia, desse modo, uma linha do tempo, isto ¢, a justaposigao de
momentos sucessivos dispostos espacialmente. Como se sabe, o tempo seria substituido pelo espago, e,
com efeito, a vida seria desnaturada. Bergson cita o exemplo de um ponto que compde uma linha, ponto
tal que fosse hipoteticamente dotado de consciéncia:

Se este ponto tomasse consci¢éncia de si, ele se sentiria mudar, ja que se move: ele
perceberia uma sucessao; mas esta sucessdo tomaria, para cle, a forma de uma linha?
Sim, sem duvida, sob a condigdo de que ele pudesse se elevar, de algum modo, sobre
a linha que percorre € perceber simultaneamente muitos de seus pontos justapostos:
mas, por isso mesmo, cle formaria a ideia de espago, ¢ ¢ no espago que veria
desenrolarem-se as mudangas por que passa, ndo na pura duragio. (BERGSON,
2001a, p. 69)

Eis al uma critica a abordagem exterior da vida psiquica, uma vez que, pela exterioridade, a
multiplicidade heterogénea qualitativa dos estados de consciéncia seria reduzida a uma multiplicidade
homogénea quantitativa pensada no espago. Logo, toda experiéncia que nao seja vivida como fluxo

, e . .
continuo, como processo ao qual o sujeito so pode se subtrair colocando-se fora dele mediante arroubos
descritivos, consiste, em ultima analise, em figuragao narrativa. E o alcance dessa figuragao deve ser
. . ~ . . N AL
sempre relativizado, ja que nao emana de per si, como se se tratasse de uma figuragao auténtica do fluxo
nele mesmo. Como foi possivel entender, trata-se, antes, da recomposigao narrativa retrograda do fluxo

ja vivido no passado atraves de momentos selecionados ex post facto, ou seja, apos a ocorréncia e

°A narrativa teleologica, enquanto criagdo de uma racionalidade supostamente imanente a vida narrada, ¢
amplamente considerada por Sartre em A ndusea, em O imagindrio ¢, de modo difuso, em outros livros, tal como O
ser e 0 nada. Franklin Leopoldo e Silva possui um artigo muito elucidativo a respeito de A ndusea, no qual discute a
narrativa teleologica com base no enredo do romance. (LEOPOLDO E SILVA, 2004, p. 81-112)
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retroativamente, em fungdo de interesses pragmaticos mais diversos. “Nao se narra o tempo, mas no
tempo. E por isso que a realidade do acontecimento narrado nao implica totalizagao real da narragao.
Mesmo se narro apenas fatos reais, como numa autobiografia, nao atinjo a totalizagio do real.”
(LEOPOLDO E SILVA, 2004, p. 124). Por conseguinte, o alcance da figuragao narrativa ¢ sempre
relativo e restrito, em dltima analise, ao fluxo como recomposi¢ado esquematica, como rastro
(BERGSON, 2001a, p. 54) do fluxo, que pode pouco condizer com a experi¢ncia do movimento que
propriamente o constituiu. Essa ¢ uma constante para a literatura. Constante cujas consequéncias, nao
obstante, podem ser atenuadas: a literatura busca reconstituir a vida mediante uma totalidade temporal,
ou sugerir a pluralidade de pontos de vista e a multiplicidade sempre aberta e continua de estados da
consciéncia?

O problema dos limites que distinguem a filosofia e a literatura confirma-se relativo, desse
modo, ao alcance da cognigao racional e as relagdes da mente com o tempo. Pois, se a filosofia
tradicional, entendida como reflexao racional e abstrata, ¢ incapaz de alojar-se na duragao, vem-lhe,
entdo, a filosofia intuitiva bergsoniana apresentar a “faculdade” (BERGSON, 2001c, p. 490) da intuigao,
negada por Kant como impossivel, bem como a metafisica da qual a intui¢ao seria a condigao de
possibilidade. Se, ainda assim, a filosofia intuitiva encontra obstaculos de expressao, surge-lhe como
horizonte a literatura. Entretanto, isso nao significa, ¢ claro, que haja uma hierarquia entre filosofia e
literatura, como se ambas visassem as mesmas coisas e uma delas realizasse seus intuitos de modo mais
excelente do que a outra, mas, justamente ao contrario, haveria uma recorréncia reciproca entre elas,
uma vez que nem a uma nem a outra ¢ possivel autossuficiéncia. Elas sao, de algum modo, relativas entre
si.

Se assim for, se o valor objetivo da narrativa deve ser relativizado por tratar-se sempre, no
limite, de uma figuragao esquematica e inacabada, narrativas literarias podem legitimamente oferecer um
excelente entendimento do que seja o engendramento das experiéncias filosoficas. Sera preciso, com
afinco e paciéncia, avalia-las naquilo que se mostram de plausiveis, uma vez que sao capazes de figurar
uma experiéncia real. Mas desde ja torna-se claro que, se se trata do relato da experiéncia filosofica, nao
ha como, no limite, distinguir efetiva e precisamente entre um relato literario e um relato filosofico, ja
que o procedimento que compde as narrativas referentes a um fluxo vivido ¢ um so: figurativo e
imagetico. Por isso, todo tratamento experiencial que nao seja uma fenomenologia noematica parece
inscrever-se num registro literario, cuja veracidade deve a principio ser descoberta e, se o caso,
sustentada apos analise — nunca antes dela, como em parte ocorre na filosofia, cujas obras portam de
antemao um distintivo de verdade, obviamente passivel de cassagao.

Ao lado de toda esta reflexao, ¢ preciso lembrar mais uma vez de que a descoberta do pensar
filosofico ja foi narrada literariamente, e, alias, por escritores prestigiados no cenario da filosofia ou
mesmo renomados filosofos. Em lugar de meditar filosoficamente acerca do que ocorre num pensador,
compondo um tratado de teoria do conhecimento, conscientemente abriram mao do rigor conceitual e
preferiram narrar literariamente o proprio processo experiencial de irrup¢ao filosofica. Assim, tais
narrativas ndo nascem em vao, como se viessem responder a um mero interesse estético desprovido de
fundamento. Elas vém realizar aquilo que a defasagem dos conceitos ndo permite a filosofia, porquanto

sao capazes de abarcar, ainda que limitadamente, a face qualitativa do real e sugerir seu fluxo continuo.
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Os escritores que buscam relatar literariamente a experiéncia filosofica parecem conceber, desse
modo, uma espécie muito peculiar, literaria, de fenomenologia. Nao ¢ a toa que as obras dessa linhagem
participam de uma zona indiscernivel, imiscuindo-se em solos hibridos, criando uma realidade propria
que ora atenta para as qualidades, ora para a racionalidade das coisas, ora para ambas conjuntamente.
Assim, elas seriam capazes de irradiarem-se tanto sobre a filosofia quanto sobre a literatura. Como um
dos muitos exemplos classicos desse procedimento, pode-se mencionar o Emilio, de Rousseau; na
contemporaneidade, A ndusea, de Sartre, e O estrangeiro, de Camus. Nao obstante tais romances digam
respeito apenas a experiéncias Unicas e particulares, elas, ainda assim, parecem conservar um aporte
global. E situando-se justamente sobre a linha ténue entre o particular e o universal, sem pretensao da

verdade total, que a literatura pode em muito contribuir para a expressao do tempo.
Tempo e experiéncia da filosofia

O que dizer, agora, a respeito da propria expericncia filosofica? Na trilha do que se discutiu
acima, ¢ preciso chamar atengao justamente para seu carater dinamico. Sio diversas as concepgdes de
filosofia, mas algumas delas devem ser observadas com cautela: sobretudo a filosofia como templo
sagrado, intocavel, imovel, reservado tao-somente a nobres homens. Nesse caso, a experiéncia da
filosofia para os outros, reles mortais, seria algo quase estritamente assimilativo, a possivel experiéncia
de um copista medieval. Mas uma experiéncia nado tem comego, propriamente; ela nao principia na
leitura de um livro. Para que se possa falar de uma experiéncia filosofica de modo a restituir seu
dinamismo, o mais importante parece ser ressaltar a posi¢do que se assume perante a vida: menos
assimilativa e mais questionadora e investigativa. Menor passividade, portanto, e maior atividade por
parte do sujeito que experiencia.

Se os relatos (auto)biograficos de experiéncias filosoficas puderem auxiliar, a comegar pelo

o ~ . y I . .7 ~
relato socratico, eles certamente apontarao para uma atitude ﬁ]osgﬁca mdagatzva . E nao apenas como
indagagao dos livros e de suas questdes! Ela recai, muito antes, como atividade negativa e durativa do
pensamento sobre a realidade na qual o indagador esta imerso. Ofuscar a relevancia filosofica dessa
experiéncia profundamente marcada pela atividade do sujeito parece consistir num erro assentado sobre
uma compreensao demasiado restrita do que seja a filosofia: nas universidades, sobretudo, ela costuma
. . . A . . L
ser entendida redutora e comumente como o legado escrito que sobrevive até os dias atuais. E
importante atentar, entretanto, para o fato de que toda produgio filosofica nio vem a ser
espontaneamente, mas ¢ antecipada por uma metamorfose continua e por uma reconfiguragao particular
em cada pensador, das quais a historia ndo costuma relevar sendo os eventos mais estrondosos. Mas nesta
experiéncia filosofica de metamorfose e reconfiguragao esta o germe que, quando lhe ¢ dada a vazao
- o
necessaria, parece capaz de constituir grandes obras.
A principio, menos importa qual o nome conferido a tal experiéncia, se revelagao de um daimon,

se nausea, se absurdo, se angustia, do que o descarrilhamento que ela parece provocar e, em

7 ~ . ~ . o~ . . . 3 .
Tao simples e tdo feliz, a exposi¢ao de Marilena Chaui em Convite a Filosofia ¢ capaz de apontar as caracteristicas
dessa atitude.
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consequéncia, as obras que a visao de mundo proporcionada por tal “acidente” sdo trazidas a publico.
Mas que tipo de descarrilhamento seria esse, afinal? Ora, ele seguramente nao conduz o individuo a total
dissolugao de suas faculdades animicas, isto ¢, a “loucura” improdutiva, do ponto de vista da produgao
artistica minimamente regulada no interior das culturas. Ademais, ele seguramente existe como
elemento relacional, como movimento e atividade continuos: sempre numa relagio de desmedida e
incoincidéncia entre os desejos e a moral, as normas, a cultura, a civilizagdo, o eu e o outro, enfim,
como descompasso acentuado entre os termos relacionados.

E fato que a experiéncia filosofica irrompe num momento aparentemente pontual, mas deve ter
sido trabalhada a longo prazo, pois, no caso de uma experiéncia profunda, nao se trata de por em xeque
uma ou outra concepgao qualquer. Nao se trata, ademais, de uma conversao religiosa, em meio a qual o
sujeito assimila de supetdo, embora para isso também seja necessario tempo, dogmas doutrinarios.
Quando se trata de filosofar, ai esta implicada uma atividade ativa — com o perdao da redundancia —,
profundamente diferente da atividade de assimilagao dogmatica, passiva.

Nao ¢ propria do filosofo, alem disso, a estrita contemplagao da realidade, como se sua agao de
contemplar deixasse intacto o contemplado. Antes, sua atividade ¢ sintética, pois opera como produtora
de significados atraves da capacidade intelectual debrucada sobre objetos diversos; o intelecto opera
sobre e no substrato da realidade, no tempo e atraves do tempo. Nesse sentido, a filosofia tambem
poderia ser chamada de atividade poiética, criativa. Obviamente, o pensamento filosofico pareceu por
largo periodo ter se eximido de seu carater ativo, cuja retomada teria ocorrido com a dialética
materialista pela exigéncia de uma teoria que fosse intimamente acompanhada de uma prdxis. Nao ¢
precisamente esta, no entanto, a concepgao que aqui se faz de agdo e de pratica, embora nio seja
absolutamente diferente da concepgao materialista. Trata-se aqui de pontuar o carater ativo do sujeito na
produgao de significagdes e conceitos atraves da acdo intelectual. Isto ¢, considera-se o proprio
pensamento filosofico como atividade. Nao obstante, ¢ inteiramente conveniente conceber que a
atividade pensante, como produtora que ¢, engendre um éthos e, por conseguinte, uma praxis.

Ademais, se a filosofia for uma poiesis, ¢-lhe necessario que seus momentos criativos nao sejam
apenas concomitantes uns aos outros, mas se desenvolvam de modo continuo. Nela esta implicado um
processo nao-simultaneo de desfazimento e refazimento de conceitos, concepgdes, valores; de visdes de
mundo ou, tal como no pensamento espinosano, de uma estrutura supersticiosa. Atraves do filosofar, ¢
todo o edificio das crengas e valores que vai abaixo, e nenhum edificio ¢ construido nem totalmente
desfeito num s6 dia, embora sua detonagao, como ato simbolico do encerramento de uma época, possa
as vezes parecer sé-lo.

Para que a filosofia se realize, ¢ preciso de tempo. Como dizia Bergson num exemplo
aparentemente banal, mas extremamente sugestivo € que aqui se aplica com justeza, ¢ preciso do tempo
para que o agucar se dissolva no copo d’agua; nao basta simplesmente a agdo momentanea de mexé-lo
(BERGSON, 2001b, p. 1262). Para o presente caso, isso significa que a transformagao atraves da qual o
filosofo vem a ser ¢ um processo inelutavelmente transcorrido no tempo. Antes de ser um filosofo, ou
seja, antes de ser coroado com o titulo que simboliza a conclusdo de etapas do processo de transformagao
intelectual, ele pode ser perfeitamente caracterizado, entdo, como um pensador. Pensar ¢ a primeira e

.
essencial atividade do filosofo: ele s6 o ¢ por ter sido continuamente um pensador. E forgoso lembrar
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que o momento de irrupgao de uma experiéncia filosofica so6 vem testemunhar um movimento continuo
(agao e dinamismo) processado no interior do individuo que pensa. Antes mesmo de ser involucrado e
embalsamado com o manto proprio ao pantedo da filosofia, tal individuo deve ser concebido e
representado, portanto, livremente como pensador. Ora, nio seria ai mesmo, no momento de

apresentagao da constitui¢ao experiencial, que a literatura entra em cena?
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