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Resumo

O objetivo desse artigo sera tentar descobrir o aporte critico que sustenta a
distingao bergsoniana entre a religido estatica e a religiao dinamica. Com efeito,
a particularidade da reflexao bergsoniana nao é tanto a distin¢ao entre o fechado
e o aberto, mas a reflexao sobre o que estaria presente na esséncia da pratica
religiosa como uma tripla tensao: tensao entre um estado de adormecimento e
um estado de vigilia; entre o interior e o exterior; entre a invencao e o habito. Sao
estas tensoes, expressas pelos conceitos de estatico e dinamico, que Bergson
analisard em sua obra As duas fontes da moral e da religido.
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Abstract

The purpose of this article will be to try to discover the critical contribution that
supports the bergsonian distinction between static religion and dynamic religion.
Indeed, the particularity of bergsonian reflection is not so much the distinction
between closed and open, but the reflection on what would be present in the
essence of religious practice as a triple tension: tension between a state of sleep
and a state of vigil; between the inside and the outside; between invention and
habit. It is these tensions, expressed by the concepts of static and dynamic, that
Bergson will analyze in his work The two sources of morality and religion.
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Introducao
Bergson buscou o estabelecimento de uma “nova” metafisica, que levasse

o ser humano a um conhecimento mais profundo de si mesmo e do cosmos, e que

1 Doutorado em Filosofia pela Pontificia Universidade Catdlica do Parand, Brasil (2017).
Professor do Secretaria de Estado de Educac¢ao do Estado do Mato Grosso , Brasil.
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nesse processo fundasse uma nova moral, assim como outras categorias
gnosiologicas que transcendessem o instrumentalismo violento de um mundo
escravo de uma ciéncia excessivamente baconiana. Ao final de sua obra e vida, a
tematica religiosa surge como campo privilegiado para a realizagdo e a
compreensao da totalidade e da esséncia de seu projeto refundador da filosofia.
Da critica ao pragmatismo jamesiano (como excelente representante do espirito
de nossa época) a mistica como unica saida para o ser humano (transcendendo
um pensamento geométrico em direcdo ao pensamento da duracgio), Bergson
desenha no horizonte, ainda numa época cega a este questionamento, a
indagacao de se de fato, como cré uma inteligéncia desavisada, a religido morreu
como agente ativo no diadlogo intelectual ocidental.

A categoria de abertura dinamica em religiao e moral, em oposicao a de
fechamento e estatica, é fruto desse processo. Nossa proposta de trabalho
pretende iluminar exatamente esse momento da produgao filoséfica bergsoniana,
privilegiando o que viria a ser um agir religioso que, ainda que atento a vida, nao
se faz geométrico e utilitarista, e o nome desse agir é o agir mistico. Portanto, trata-
se de uma reflexao que procura harmonizar a ideia de contemplacao mistica com
a urgéncia da inser¢ao transformadora do mundo. Nesse sentido, acreditamos
que o objetivo da filosofia bergsoniana consiste na “mais antiga tarefa da
tilosofia, que nao € distinguir entre conceitos, mas entre condutas, nao somente
pensar, mas intervir na vida, para a reformar ou transformar” (WORMS, 2011, p.

12).

Religiao e evolucao

O problema da religiao em Bergson encontra-se explicitamente abordado
na obra tardia de 1932, As duas fontes da moral e da religido, mas esta presente de
forma implicita também em obras anteriores, como sustentagao de valores e de
aspectos da realidade que devem ser defendidos. E bem verdade que as posicdes

bergsonianas deram azo a criticas e decep¢Oes entre os pensadores catolicos. Mas
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essas criticas permitem ao fildsofo uma explicacdo acerca das acusagoes de
monismo e de panteismo que lhe foram enderecadas.

Em 1911, o padre Joseph de Tonquédec escrevera em Etudes religieuses um
ensaio, “Como interpretar a ordem do mundo”, julgando a filosofia bergsoniana
a expressao de um monismo ateu. Numa carta, Bergson lhe responde
contestando a acusagao e precisando:

As consideragdes expostas no meu Ensaio sobre dados imediatos da
consciéncia apresentam o fato da liberdade do espirito; as de
Matéria e memoria fazem tocar com a mao a realidade do espirito;
as de A evolucdo criadora apresentam a criagao como um fato: de
tudo isso brota nitidamente a ideia de um Deus criador e livre,
gerador ao mesmo tempo da matéria e da vida, cujo esforco de
criagao prossegue, da parte da vida, com a evolugdo da espécie e

com a constituicdo das personalidades humanas. (BERGSON,
1972, p. 964y

Em que pese estas abordagens, mais apropriadamente filosoficas, em 1932
vem a lume o ultimo livro tematico de Bergson, agora tratando diretamente do
fato religioso. Enfocando esse fendmeno pela otica de sua filosofia, tentaria
Bergson demonstrar a religidao como um passo natural da evolugao do espirito na
caminhada do élan vital. Bergson foi acusado de irracionalista, o que na verdade
nao se aplicaria, caso se procurasse enxergar em suas posigoes sobre a religidao
um pensador que, mesmo quando assume certos pressupostos de uma religiao
historicamente dada, a judaico-crista no caso, nao o faz por interesses
partidaristas. Assume esses pressupostos em consequéncia de sua visao
filosdfica, e por isso tem total liberdade de modifica-los. A religido, como
expoente maximo da potencialidade criadora do ser humano, é o que vé Bergson.
Capacidade de transformar o élan vital em amor e este, por sua vez, em a¢do para
o outro. Esse é o verdadeiro parametro religioso. O super-homem bergsoniano é
o mistico em agao. Logo, podemos perceber que o pensamento bergsoniano sobre
a religido traz, como sua consequéncia, uma moral, entendendo-se moral como

uma regra normativa de agao. Mas, assim como a intui¢do tem como seu

2 Todas as tradugdes das obras em lingua francesa sao de nossa responsabilidade.
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complemento paradoxal a inteligéncia, também a religido dinamica, como
denomina Bergson, tem seu complemento, e a0 mesmo tempo seu paradoxo, na
religido estatica, fruto da necessidade do homem de viver em sociedade. Da
mesma forma que a inteligéncia, a religiao estatica é funcionalista e tem como
consequéncia uma moral funcionalista e fechada — o que nao implica um juizo
simplesmente negativo em relagao a esta.

Essa dupla configuracao da religidao pode ser resumida em estagnacao e
superacao. A religido estatica, onde se observa a estagnacao, € oriunda de uma
resisténcia que a vida opde a matéria. Recordemos que, segundo Bergson, a
matéria resiste ao élan criador que tenta atravessa-la. Ela o obriga assim a fazer
paradas onde a vida se estabiliza, volta-se sobre si mesma e termina por
prescindir dessa energia criadora. Nesses momentos de interrupgao, a vida é
submetida a um trabalho de organizacao cujo plano se parece ao de um circulo
onde tudo esta dado, tudo estd feito, um circulo que nao deixa espago para a
inventividade e nem a tolera. Por outro lado, a superacao dessa condigao de
estagnagao, que faz surgir a religido dindmica, constitui um triunfo da energia
criadora onde a vida, tendo reencontrado sua corrente espiritual, se expande e
cria formas novas de existéncia. Estatica ou dinamica, a religiao nao poderia ser
compreendida sem uma compreensao da evolucao da vida que, por assim dizer,
estd na sua origem.

Ao relacionar religido e vida, Bergson aproxima o fato religioso da ciéncia.
Trata-se para ele de nao deixar as discussdes sobre a religido de fora das
preocupacgdes da ciéncia e da filosofia. Seu pensamento sobre esse tema foi
elaborado numa época fortemente marcada pelo positivismo, onde nao se trata
tanto de se posicionar a favor ou contra a religiao, mas antes, estuda-la do ponto
de vista cientifico em sua dimensao histdrica, socioldgica, psicoldgica e
fenomenoldgica. E nesse sentido que Bergson entra em dialogo com Emile
Durkheim e Lucien Lévy-Brithl. Mas sua reflexao se distingue do estudo que

fazem por seu contetido e seu método. O método que Bergson utiliza ndo é o
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método empirico dedutivo. A realidade do absoluto ndo pode ser demonstrada.
Nao faz sentido estabelecer primeiro a existéncia de um ser supremo e em
seguida, estabelecer o grau da relacio que o homem deve manter com ele.
Também ndo faz sentido se colocar como observador impassivel dos
comportamentos religiosos (preces e sacrificios). Nao € necessario, para conhecer
a logica que comanda uma religido, estudar seus mitos ou suas cerimonias
culturais. Bergson ndo aborda a religiao em sua manifesta¢gao puramente exterior
ou em sua normatividade. A particularidade do seu estudo foi tentar descobrir a
propria esséncia da crenca.

Ao sustentar que a religiao se origina na evolucao da vida, Bergson nao se
empenha numa analise da crenca, mas ao estudo de sua génese. Se a andlise se
contenta com dedugbes a partir da observagao de elementos dissociados, a
génese, por sua vez, busca conhecer as razdes que contribuiram para produzi-
los. Ela visa compreender a maneira com que uma determinada realidade se
forma. Portanto, a religido ndo poderia ser objeto de um estudo analitico. Ao
contrario, descer até a corrente que a faz nascer permite conhecé-la em sua
esséncia. E importante, segundo o ponto de vista de Bergson, justificar a religido
como a expressao de uma realidade incontornavel e indispensdvel para o
crescimento humano. A religiao se situa dentro do movimento evolutivo da vida.
Bergson faz da religiao um fator de progresso da sociedade, mas com a condigao
de que ela seja o lugar de expressao da liberdade humana.

Para compreender o sentido da religido, Bergson vai investiga-la em todas
as suas dimensoes. Partindo das formas ditas “primitivas”, chega a religiao
dinamica dos misticos, considerada por ele como o desenvolvimento pleno da
crenca. Se as primeiras permanecem ligadas a sociedade, se elas estao
inteiramente ao seu servigo, se nao podem ser compreendidas senao dentro do
contexto de uma comunidade, a segunda é definida pela liberdade que a
caracteriza. Ela s existe para se abrir, mas agora ndo apenas para um grupo

especifico e sim para toda a humanidade.
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No desenrolar de As duas fontes sera a analise da religiao estatica que
primeiro seremos conduzidos, como a um primeiro estrato indispensavel de uma
realidade que a etapa seguinte vird completar. A religido dinamica se apresenta
como a forma evoluida da religiao estatica. E o que exprime o advérbio de tempo
“mais tarde” da passagem a seguir:

Mais tarde, e por um esfor¢o que poderia nao se ter produzido, o
homem desprendeu-se do seu giro no mesmo lugar; inseriu-se
de novo na corrente evolutiva prolongando-a. Surgia a religiao

dinamica, junta sem duvida a uma intelectualidade superior,
mas distinta dela. (BERGSON, 1978, p. 154, grifo nosso).

O aberto aparece mais tarde! Ele s6 foi possivel gragas a uma insergao do
homem na corrente evolutiva. Essa passagem suscita varias interrogacoes: a
religido dinamica seria um prolongamento da religido estatica? Caso a resposta
seja afirmativa, como compreender que, da necessidade que caracteriza o estatico
possa surgir a liberdade do dindmico? Como, a partir da religido natural,
classificada como fechada, Bergson chega a religidao dinamica dos misticos?
Poderiamos até mesmo pensar que a religido estdtica representa uma espécie de
estagnagao da crenca. Essa ideia ganha for¢a com a afirmagao de Bergson
segundo a qual, para conhecer a verdadeira esséncia da religido, nao é a religiao
estatica e exterior que devemos nos voltar, mas a “religido dindmica interior”
(BERGSON, 1978, p. 154). O primitivo e o mistico sao duas possibilidades da vida
religiosa. Mas o problema de sua relagao se impde. Trata-se de uma diferenca de
natureza ou de grau? Todas essas questdoes traduzem a dificuldade e a

ambiguidade do discurso de Bergson sobre a religiao.

Sobre a critica bergsoniana do sentimento religioso

Na sua introducdo a Histéria natural da religido, Hume apresenta duas
questoes consideradas por ele como fundamentais para toda reflexao sobre a
religido, a saber: “a que se refere ao seu fundamento racional e a que se refere a
sua origem na natureza humana” (2004, p. 21). A primeira questdo é respondida,

segundo ele, pela doutrina do teismo que admite a existéncia de um Deus
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pessoal, causa do mundo. Essa doutrina nao pode explicar, sustenta Hume, a

forma primitiva da religidao. A humanidade ndao comegou refletindo sobre a

origem da natureza ou a sua ordem. Desprovida de interesse pratico, a questao

de um autor inteligente da natureza nao tinha importancia para individuos cuja

preocupagao basica era de se confrontar com as dificuldades concretas da vida.

As reflexdes sobre a ordem do universo e a crenca que dai se segue nao tem,

consequentemente, nenhuma utilidade para eles. Com efeito, segundo Hume,

como uma simples especulacdo tedrica poderia levar ao nascimento da religiao?

Quanto a segunda questao, a dos principios que levam ao nascimento da

crenca primitiva, podemos citar a seguinte passagem da Histdria natural da
religido:

A ansiosa busca da felicidade, o temor de calamidades futuras, o

medo da morte, a sede de vinganca, a fome e outras

necessidades. Agitados por esperancas e medos dessa natureza

e sobretudo pelo ultimos, os homens examinam com uma

trémula curiosidade o curso das causas futuras, e analisam os

diversos e contraditorios acontecimentos da vida humana. E

nesse cenario desordenado, com os olhos ainda mais

desordenados e maravilhados, eles veem os primeiros sinais
obscuros da divindade. (2004, p. 32)

Uma palavra pode resumir essa passagem: temor. Segundo Hume, o
homem faz de Deus um remédio para administrar a inseguranga diante do
futuro. Mais que a razdo, é a imaginacao a fonte natural da religidao. Deus é
descoberto e invocado sob o signo da providéncia. Mesmo a existéncia do mal
evocado pelo cético para atenuar esse argumento nao pode, do ponto de vista de
Hume, contradizer a evidéncia segundo a qual é a esperanga e, sobretudo, o
temor, que fizeram surgir a religiao.

O projeto de Hume na sua Historia natural da religido se atasta do principal
argumento com o qual alguns filosofos justificaram a religido natural, o
argumento da crenga em Deus fundado sobre as luzes naturais da razao. Seu
proposito € mostrar o enraizamento da religido no desejo pela vida. Assim, ao
afastar a razao e sua pretensao ao universal, a forma primitiva que se impde ao
sujeito da religido é segundo ele, o politeismo e ndo o monoteismo. E
principalmente a tese da origem politeista da religido que Hume vai defender em
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sua Histdria natural da religido. Como prova, ele recorre aos relatos mitologicos da
Grécia antiga:

Quanto mais remontamos a Antiguidade, mais encontramos a
humanidade imersa no politeismo. Nao encontramos sinais nem
sintomas de alguma religido mais perfeita. Os mais antigos
registros da raca humana nos informam, além disso, que esse
sistema era o credo popular e estabelecido. O norte, o sul, o leste
e o oeste nos dao testemunhos unanimes a favor do mesmo fato.
O que podemos opor a tao completa evidéncia? (2004, p. 23)

E preciso uma pluralidade de deuses! Deuses protetores da cidade, deuses
da fecundidade e da propriedade, etc. Essa primeira forma de religido responde
as necessidades mais diversas e profundas. A religido nao nasce de um puro
amor pela verdade. As crengas primitivas sdo carregadas de preocupagdes
praticas e concretas em relacao a vida. Nao devemos buscar ai marcas de uma
razao transcendental que seria o seu fundamento.

Mas nao faz parte do nosso objetivo se estender na discussao sobre essa
tese de Hume. A importancia que ela tem para nos se deve ao fato de permitir
uma aproximac¢ao com as andlises de Bergson a respeito da religido estatica.
Assim como Hume, Bergson pensa que a humanidade nao comegou especulando
sobre a existéncia divina®. Assim como Hume, ele vé na religidao primitiva uma
religido utilitaria a servigo da sociedade. Ambos atribuem mais importancia nao
ao pensamento, mas a a¢ao. “Antes de filosofar, é preciso viver”, nao cessa de
repetir Bergson (1978, p. 137). A recorréncia desse pensamento na sua obra
mostra que a humanidade se preocupou menos em refletir sobre as questoes

filosoficas ou religiosas, que viver simplesmente segundo suas crengas.

3 Sobre a questao, pensamos que Bergson vai mais longe que Hume, pois sustenta que o problema
da origem politeista ou monoteista da religido nao depende realmente de uma génese da crenca.
Afirmar que a religido comegou politeista ou monoteista ja € se colocar do ponto de vista do
entendimento. Para descobrir o fundamento da religido na natureza humana, nao se deve ficar
do lado da sociedade com sua necessidade de um Deus ou de vérios deuses. E preciso considerar
o individuo no seu desejo de relagao com a transcendéncia. O lugar primitivo da crenca deve ser
buscado nao nas crengas das sociedades mas, antes, no eu profundo. Voltaremos sobre o conceito
de primitivo e a critica que Bergson lhe faz na segunda parte desse artigo.
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Enquanto Hume enxerga no nascimento da religido o medo da morte,
para Bergson, é o desejo profundo e natural de imortalidade que estaria na sua
origem. A diferenca é importante. Ter medo de morrer e se refugiar em Deus para
lutar contra esse medo nao significa necessariamente esperar alguma coisa apds
a morte. “Nao nos basta nada ter a recear; além disso gostariamos de ter algo a
esperar” (BERGSON, 1978, p. 136). Essa afirmacao de Bergson € recorrente em As
duas fontes. Nesse sentido, podemos ler o seguinte numa passagem um pouco
anterior: “Crenca significa, pois, essencialmente confianga; bem no inicio nao é o
receio, mas uma garantia contra o receio” (1978, p. 126). “(...) O sentimento do
homem perante a natureza certamente tem alguma coisa a ver com a origem das
religides. Mas, repitamos, a religido ¢ menos um temor que uma reagao contra o
temor” (1978, p. 126). Certamente é mais facil para o homem crer em algo no qual
tem alguma esperanca do que naquilo que ele teme. Se 0 medo é separagao, a
confianga representa relacdo. No primeiro caso, estamos diante de um
sentimento niilista que sé produz a tristeza, enquanto que a esperanga produz a
alegria.

Os filosofos que especularam sobre o significado da vida e sobre
o destino do homem nao observaram bem que a prdpria
natureza se deu ao trabalho de informar-nos sobre isso: avisa-
nos por meio de um sinal preciso que nossa destinagao foi
alcancada. Esse sinal € a alegria. (...) A alegria sempre anuncia
que a vida venceu, que ganhou terreno, que conquistou uma

vitdria: toda grande alegria tem um toque triunfal. (BERGSON,
2009, p. 22)

A alegria € um conceito fundamental do vocabulério bergsoniano. Ela se
encontra tanto em sua teoria do conhecimento, quanto na sua reflexao sobre a
moral e a religido. A alegria constitui, diz Bergson, “a quintesséncia da emocao
religiosa” (1972, p. 580).

Ao temor da morte estao ligados os sentimentos do tragico e do vazio, ao
passo que a esperan¢a aumenta o otimismo do amor e a seguranca de uma
Presenca. Do ponto de vista do bergsonismo todo forma de pessimismo deve ser

excluida dareligiao. O ateismo nao caracteriza, a principio, a atitude daquele que
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nega a existéncia de Deus. O ateismo é o reino do pessimismo e do medo. E o que
evidencia a atitude de Lucrécio quando prega a resignacdo perante a
inevitabilidade da morte e o aniquilamento da consciéncia. No estudo que
Bergson (1972) consagra a Lucrécio em 1883, chama a atengao para o pessimismo
que esta presente em sua obra. Nao € a vida um absurdo? A morte nao seria uma
consolagao uma vez que ela coloca fim ao sofrimento?

Se, de certo modo, o homem € um ser para a morte, nao sera se inclinando
sobre ela que encontrard um sentido para a vida. Definir a vida a partir da morte
nao seria impor a vida um absurdo total? Da mesma forma que a obsessao pela
morte culmina com a absolutizacao do nada, assim também uma crenca fundada
sobre o medo da morte produz o sentimento de uma auséncia. Ora, nao seria a
religido precisamente a experiéncia de uma Presenca?*

A compreensao da morte como uma desagregacao final esta ligada a uma
concepgao materialista do universo. O ser humano possui em si alguma coisa que
escapa da condi¢do material? Para essa questao, que opde as doutrinas
materialistas e espiritualistas, Bergson oferece uma resposta que se apoia sobre a
realidade concreta da relacao entre o corpo e a alma. Nem os materialistas, que
fazem do homem uma combinagao fortuita de elementos que se decompora como
se decompde os outros corpos, nem os espiritualistas, que veem na alma a
verdadeira natureza do homem, nao puderam oferecer uma resposta satisfatoria

e definitiva ao problema da imortalidade. A razao desse revés é simples. Ambos

4 A nogao de presenca esta no centro das analises de Bergson sobre a religidao. O homem faz a
experiéncia dessa presenca tanto na religido fechada, pelo papel protetor que a sociedade a faz
desempenhar, quanto na religido dinamica dos misticos. No primeiro caso, a presenca esta
voltada para a utilidade através da fungao fabuladora da inteligéncia. No segundo, ela é encarada
por ela mesma. Com efeito, como podemos falar de relagdo sem crer na presenga daquele por
quem a relacdo é possivel? Essa presenca se situa em trés niveis: presenca de si a si mesmo,
presenga de si aos outros e presenga de si a Deus. Essas trés dimensdes sao indissociaveis. Entrar
em relagdo com Deus ou com os outros exige primeiro que se esteja presente a si mesmo. E na
descoberta do seu eu profundo que o ser humano pode fazer a experiéncia do outro. Nesse
sentido, acreditamos que a esséncia da concepgao de mistica bergsoniana deve ser buscada
precisamente na articulagao desses trés niveis de presenca.
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permaneceram prisioneiros ao ponto de vista do entendimento humano. Apenas
uma razao capaz de captar o sentido concreto e tltimo das coisas pode pensar na
possibilidade de uma outra realidade para além da morte.

A imortalidade da alma ndo pode ser objeto de uma demonstracao
puramente metafisica. E um erro na qual a filosofia sucumbiu e é isso que explica
seu fracasso ao tentar convencer os materialistas sobre a sobrevivéncia da alma.
Se existe um problema no que diz respeito ao tema da sobrevivéncia da alma, é
em termos de experiéncia que ele deve ser abordado. E preciso partir do concreto.
E isso que Bergson tenta mostrar ao se servir dos resultados de Matéria e memoria
em sua conferéncia sobre a alma e o corpo. “A alma sobrevive ao corpo?”,
pergunta Bergson ao final dessa conferéncia (2009, p. 29). Recordamos que essa
conferéncia comega apresentando a dificuldade que existe para se demonstrar a
natureza nao apenas da alma, mas também do corpo. A inten¢ao de Bergson nao
¢ definir, mas compreender a ligagao que existe entre o corpo e a alma. Assim,
ele retoma os argumentos e as conclusdes do seu estudo sobre o paralelismo
psicofisico e a metafisica positiva de 1901: ndo existe correspondéncia total entre

os fatos da consciéncia e do cérebro®. Afastada essa tese epifenomenista®, Bergson

5 A tese dos dois capitulos centrais de Matéria e memoria (1999) é a distin¢ao entre a memoria e o
cérebro. Nenhuma localizagao exata das lembrancas no cérebro sendo possivel, ndo podemos
sustentar que a memoria esta no cérebro. Em compensagao, se o cérebro nao € necessario para a
conservagao, ele o € para a evocacao das lembrangas. Ele desempenha o papel de um obturador
de uma maquina fotografica, que deixa passar as lembrancas tteis ao presente da consciéncia. Ele
¢ ainda como um aparelho de transmissao que estabelece as conexdes entre os movimentos dos
nervos. Nesse sentido, ele é o 6rgao pelo qual se materializa a memdria, no sentido em que as
lembrancas nao podem se atualizar sem a ajuda do cérebro. Mas é um 6rgao-obstaculo, como diz
Jankélévitch (2015, p. 80). Com efeito, a questdo crucial é a da selegdo das lembrangas. Como ocorre
que todas as lembrancas do passado nao sejam continuamente presentes, sobretudo se pensamos
que a nossa vida interior € uma duragao continua? A sele¢ao das lembrancas e a descontinuidade
da evocagao do passado vém do cérebro, que ¢ um obstaculo a impulsao de todo o passado, e s6
deixa filtrar o que € necessario a agao presente.

6 Para Bergson, o paralogismo do cérebro e do pensamento, ou ainda do corpo e da alma, é uma
hipétese saida da concepgao mecanicista do universo, concepgao que repousa sobre o conceito
monolitico da causalidade desmentida pelos progressos da ciéncia. Assim, Bergson critica “a

ideia implicita de uma alma cerebral, ou seja, de uma concentragao da representagao na substancia
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desenvolve conceitos da metafisica para demonstrar que a memoria ultrapassa o
corpo. Se o homem se distingue dos outros seres, se sua morte nao é um
aniquilamento como acontece com o0s outros seres vivos € porque seu corpo é
movido do interior por sua vontade. O espirito € uma forga consciente que coloca
em movimento o corpo. Enquanto que este permanece limitado ao espago e ao
tempo, o espirito se estende mais longe e uni em si os diferentes momentos da
consciéncia.
(...) o corpo é matéria, a matéria existe no presente e, se é verdade
que o passado lhe deixa marcas, sdo marcas de passado apenas
para uma consciéncia que as percebe e que interpreta o que
percebe a luz do que rememora: € a consciéncia que retém esse
passado; enrola-o sobre si mesmo a medida que o tempo vai se

desenrolando e wusa-o para preparar um futuro que ela
contribuira para criar. (BERGSON, 2009, p. 30)

Essa passagem da conferéncia A alma e o corpo retoma a defini¢do da
duragao interior, tal como podemos encontra-la no Ensaio sobre os dados imediatos
da consciéncia ou ainda na introdugao de O pensamento e o movente. Assim, é em
relagao a doutrina da duragao interior que se pode compreender o argumento
bergsoniano da sobrevivéncia da alma. Isso se explica porque as preocupagoes a
respeito da imortalidade da alma nao estao separadas da questao do tempo. Qual
¢ a duracao da sobrevivéncia? Seria por um periodo determinado? Para Bergson,
essa € uma questao que nao se coloca. Se a consciéncia pode experimentar em si
o sentimento do fluxo ininterrupto da vida, se ela é capaz de experimentar em si
uma continuidade do tempo, pouco importa a duragao dessa experiéncia, ela
indica a possibilidade de crer numa eternidade da vida.

A importancia do argumento bergsoniano em favor da imortalidade da
alma nao reside tanto no desprezo das teses epifenomenistas, ja condenadas em
suas obras anteriores, mas na afirmacao da liberdade como uma das

caracteristicas fundamentais do ser humano e sua capacidade em buscar para

cortical” (2009, p. 206). De fato, a consciéncia ndo € uma camara escura onde o universo estaria

presente em miniatura.
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além do dado sensivel a verdade do seu ser’. A atividade cerebral diz respeito ao
automatismo, enquanto que a atividade consciente supde a vontade. Sentir,
querer e pensar € para Bergson trés elementos que bastam para afirmar a
imortalidade da alma. Consequentemente, € inutil que a filosofia recorra as
verdades metafisicas ou a teologia para lutar contra as teses materialistas.

(...) a Ginica razdo para acreditar numa extingdo da consciéncia
apos a morte é que vemos o corpo desorganizar-se, e essa razao
deixa de valer se também a independéncia da quase totalidade
da consciéncia com relagdo ao corpo € um fato constatavel.
(BERGSON, 2009, p. 58)

Como vemos, o problema da alma implica a questao da imortalidade.
Podemos estabelecer sobre esse ponto uma certeza? Bergson pensa que nao.
Podemos afirmar que a vida da alma ndo é um efeito da vida do corpo, que “a
atividade cerebral corresponde apenas a uma infima parte da atividade cerebral”
(BERGSON, 2009, p. 57). Mas a imortalidade da alma escapa a qualquer
verificacdo experimental. As obras do espirito, aquelas da arte, da ciéncia, da
filosofia, duram mais do que a matéria; elas sdao efeitos prolongados. E nao
asseguram a imortalidade pessoal. Bergson fala, portanto, da sobrevivéncia da
alma, visto que nao hd paralelismo estrito entre a vida mental e a vida cerebral.
Diante desse problema da sobrevivéncia da alma em relacdo ao corpo, “o 6nus
da prova caberd a quem negar, muito mais do que a quem afirmar” (BERGSON,
2009, p. 58). Se o cérebro € o 6rgao de atencao a vida, entdo o caso extremo da
“visao panoramica dos moribundos” mostra o espirito invadido por seu passado,
do fato de “um brusco desinteresse pela vida, nascido da convicgao subita de que
se vai morrer naquele instante” (BERGSON, 2009, p. 77). Assim € a experiéncia

humana mais proxima da pura existéncia espiritual, em outras palavras, da vida

7 No Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia, a nogdo de alma aparece como sindénimo da
personalidade prépria de cada um. Bergson explica que os nossos sentimentos profundos
“representam cada um a alma inteira, no sentido de que todo o contetido da alma se reflete em
cada um deles” (1988, p. 116). Em virtude do principio da interpenetracao dos estados de
consciéncia, podemos isolar um sentimento como causa de um ato. A alma é um todo presente
em cada sentimento profundo; ela é idéntica ao “eu profundo”, evocado no final da mesma

pagina. O ato livre é aquele que emana da alma inteira.
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que poderia levar a alma separada do corpo. “Quanto mais nos acostumamos
com essa ideia de uma consciéncia que transborda do organismo, mais
acharemos natural que a alma sobreviva ao corpo” (BERGSON, 2009, p. 78),
assim € a ultima palavra de um filésofo respeitoso para com a experiéncia e
preocupado em fundar uma metafisica apoiada no que o concreto pode afirmar.

Quando Bergson voltar a tratar desse tema em As duas fontes, serd a
experiéncia dos misticos que ird recorrer. Ele chama o primeiro argumento,
aquele da sobrevivéncia da alma em relacao ao corpo, de “experiéncia feita por
baixo” (1978, p. 218), enquanto que a intui¢ao mistica representa uma experiéncia
de outro género, uma experiéncia “do alto” (1978, p. 218). Segundo relata Poulat,
a esse respeito Bergson teria dito mais tarde que a experiéncia dos grandes
misticos catolicos lhes da a convicgao inquebrantavel da sua sobrevivéncia; sua
unido com Deus € tal que lhes parece impossivel que ela se acabe com sua

existéncia temporal (1999, p. 277).

Do primitivo a religiao estatica
Nos estudos de Emile Durkheim e Lucien Lévy-Bruhl, cujas teses Bergson
de algum modo faz referéncia em As duas fontes, o ato primeiro do desejo pessoal
de plenitude parece ausente. Suas teses defendem a precedéncia da manifestagao
exterior da crenca. E sob a forma coletiva e, sobretudo, sob a forma arcaica da
religido que vai aparecer o termo “primitivo”. Durkheim, por exemplo, ainda que
reconheca a falta de precisao, sustenta que esse termo é incontornavel, mesmo se
o seu emprego implique as seguintes condigoes:
Em primeiro lugar, € preciso que se encontre em sociedades cuja
organizacdo nao seja superada por nenhuma outra em
simplicidade; € preciso, além disso, que seja possivel explica-lo

sem fazer intervir nenhum elemento emprestado de uma religiao
anterior. (2000, p. 34)

Lévy-Bruhl, por sua vez, vai falar das caracteristicas do primitivo a partir

das categorias da pré-historicidade, irracionalidade e inferioridade. Seu livro La
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mentalité primitive, de 1927, procura mostrar o estado de infancia na qual se
encontram as praticas religiosas dos povos nao civilizados.

Para o objetivo do nosso trabalho, nao se trata de aprofundar as diferentes
concepgoes sociologicas para a nocao de primitivo. Gostariamos apenas de
ressaltar que, de maneira geral, foram chamadas primitivas, nas primeiras
décadas do século XX, todas as praticas religiosas que eram diferentes das
praticas do ocidente. Essa opinido nao era apenas de socidlogos e etndlogos. Foi
sob o rétulo da barbérie que os missiondrios cristaos classificaram as praticas
religiosas dos assim chamados “povos selvagens”. Seus relatos mencionam a
falta de racionalidade que estaria presente nestes povos.

Bergson procura mostrar que a pretensa “mentalidade primitiva”, sobre a
qual seu antigo colega da Ecole normale supérieure, Lévy-Bruhl, tinha escrito um
“belolivro”, estd, de fato, bem presente no homem civilizado, que nao tinha razao
de se crer superior. A irracionalidade e a absurdidade ndo sdo estranhas aos
homens, mesmo civilizados. As religides apresentam o triste espetaculo das
imoralidades e dos crimes cometidos em seu nome. Se a natureza destinou o
homem para a sociedade, ela dispds de um antidoto com fungao dissolvente da
inteligéncia; e é isso que Bergson chama a “fabulacao” (1978, p. 90). A supersticao
¢ fruto da “funcao fabuladora”. Mas como explicar a estranheza e a
multiplicidade das fabulagdes no contexto da evolugao da vida? Se a vida tem
como atributo essencial a duragao real e eficaz, ela se manifesta plenamente no
homem, cujos tragos essenciais sdo a inteligéncia e a sociabilidade. Ora, com a
inteligéncia aparecem a faculdade de iniciativa, a independéncia, a liberdade. A
esta tendéncia individualista e separadora é preciso um contrapeso da ordem do
imaginrio. E portanto a fungao fabuladora que produzird as representagdes
necessarias a manutencao da coesao social.

Esta é a primeira fung¢do, a primeira razdo de ser da religido estatica. A
segunda € opor-se ao medo pela crenca, em particular o medo da morte pela

crenga na sobrevida. Ha alguma coisa de ilusorio na maneira pela qual a
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inteligéncia nos coloca diante dos fatos. E preciso portanto que a natureza, por
intermédio do instinto, que permanece no homem no estado de uma franja
envolvendo a inteligéncia, suscite representacgdes intelectuais uteis por seus
efeitos imediatos, embora falsos. Dai a magia e o elo entre a religido e a magia,
em oposicao total com o ideal cientifico. Em particular, Bergson insiste sobre o
processo de personificacio que pode se aplicar aos eventos, as forgas cosmicas, as
entidades, e que permite colocar o medo em segundo plano, logo reagir
utilmente.

Essa critica bergsoniana sobre a mentalidade primitiva nos leva a arriscar
uma aproximagao com a doutrina de Maine de Biran. De acordo com Delbos
(1932), quando Biran fala do fato primitivo, ele tem em mente a consciéncia, o
esforco voluntdrio e a liberdade. Assim, o primitivo nao designaria no
pensamento de Biran o ilogico ou o selvagem, mas o esforgo necessario para que
se faca a experiéncia do eu profundo. Ele emprega a expressao fato primitivo no
sentido do cogito cartesiano. Mas, enquanto que Descartes vé no seu cogito a
substancia da alma pensante, Biran percebe ai a atividade consciente do eu. A
acao primitiva ndo é em primeiro lugar pensamento. O fato primitivo é vivido.
Ele faz parte de uma experiéncia concreta interior. Na verdade, se do ponto de
vista da filosofia bergsoniana, deve-se admitir que a religiao tem uma origem
primitiva, é porque ela se enraiza na consciéncia, no eu profundo.

A afirmacao da ancoragem da crenca no eu profundo marca a
particularidade do discurso bergsoniano sobre a religidao. Assim como
Whitehead (2009) coloca a solidao como a condicao primeira da religiao e rejeita
toda doutrina que faz dela uma producao social, Bergson busca na vida interior
o ponto de apoio das crengas religiosas. Estamos proximos da doutrina
agostiniana do olhar interior, e préximos também da experiéncia religiosa como a
entende William James. Para este, a religiao “parte diretamente da alma que
sente, da inteligéncia que vé” (1991, p. 32). James considera o fato religioso como

uma experiéncia fundamentalmente individual. Toda religido é, em principio,
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um estado de consciéncia, uma forma de vida interior antes de ser uma
manifestagdo social. Ou seja, da mesma forma que o eu profundo € o ponto de
partida da vida pensante, ele € também o ponto de apoio da vida religiosa.

A consideragao dessa origem nao poderia, todavia, excluir as razdes
sociais das religioes. Essas razoes, gostariamos de resumi-las no que Bergson
chama de a intengio da natureza (1978, p. 22). Essa expressao foi objeto de uma
esclarecedora nota feita por Ghislain Waterlot e Frédéric Keck na edicao critica
de As duas fontes. Segundo Waterlot e Keck, nao devemos entender essa expressao
como uma certa “finalidade a priori da natureza” (2008, p. 381). O organicismo de
Bergson nao permite supor que a natureza obedeca a regras pré-estabelecidas.
Mas pensamos que, quando Bergson fala de intengio da natureza, ele nao exclui
seu carater instintivo. Ora, o instinto pressupoe certa finalidade. A intencao de
uma sociedade de abelhas, por exemplo, é fazer com que as regras sejam seguidas
por todos os membros. Quando saem das maos da natureza, os membros de uma
sociedade perseguem um fim desejado, no caso, a conservagao do corpo social.
Depois, essa inten¢do natural tem necessidade nao de ser suprimida, mas,
superada, ou melhor, levada a cabo numa nova ordem que é aquela ordem
instaurada pelos grandes homens de bem: os herois, os misticos, os artistas, etc.
Mas esta nova ordem supde a ordem preestabelecida pela natureza.

Com efeito, pode haver superacdo sem estagnacao? Poderiamos esperar
uma mudanga sem elementos permanentes? Ora, o estatico nao é um acidente, é
uma necessidade. E isso que estd em jogo nessa questdo sobre a qual Bergson
retorna vdarias vezes como por um efeito de estupefagdo: como supersti¢coes
absurdas puderam e ainda podem governar a vida de seres racionais? A resposta
nao nos vira da inteligéncia para quem é fechado o acesso a esséncia das praticas
religiosas. Infra racional de um lado, suprarracional do outro, a religidao é um
principio de vida para os individuos e para a sociedade. O primeiro nivel resulta
do apego a vida, enquanto que é da superacao dessa mesma vida que decorre o

aspecto suprarracional.
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Porque religido e sociedade caminham juntas? E por que, responderia
Whitehead, “nao se pode abstrair a sociedade do homem” (2009, p. 5). Mais que
a cosmologia de Bergson, é o universo organicista do filosofo inglés que melhor
nos apresenta as razoes metafisicas do elo social. Nao ha nenhuma realidade do
mundo, sustenta Whitehead, que nao esteja interligada a outra. Se é possivel uma
unidade da natureza é porque seus diferentes elementos estao submetidos, de
maneira comum, a um inevitdvel desenvolvimento. E pelo crescimento
simultaneo que o universo pode adquirir uma unidade propria. A religiao tem,
portanto, como tarefa, a comunhado dos homens entre si, comunhdo sem a qual a
sociedade correria o risco de se autodestruir. Essa unidade é o objetivo que
persegue a funcao fabuladora da inteligéncia tal como Bergson a concebe. Para
ele, como para Whitehead, o primeiro nivel da religido ¢ o da exigéncia de uma
organizagao social a qual o homem estd sujeito.

A finalidade dessa exigéncia de comunhao social é a sobrevivéncia da
sociedade. Se o desejo de imortalidade é essencial ao individuo, a sociedade
também traz consigo uma necessidade de perenidade. A inten¢ao da natureza é
de trabalhar no sentido da conservacao de toda sociedade e de ligar intimamente
seus membros uns aos outros. Essa intencao nao é unicamente um fato das
sociedades ditas primitivas. Ela também nao esta ligada ao tamanho do povo.
Faz parte da esséncia de todas as sociedades serem em principio fechadas. Ainda
que o grupo social progrida, se torne complexo e mesmo se espiritualize, o status
de sua fundagao permanece sempre a intencao da natureza.

No entanto, é preciso também ponderar que a reflexao de Bergson e de
Whitehead estda intimamente ligada ao contexto de guerra que marcou as
primeiras décadas do século XX. Porém, continua atual. Quanto mais as
sociedades crescem, maior € o medo de perder sua identidade e suas vantagens.
E preciso se proteger contra a ameaca que representa o diferente, o estrangeiro!
Como acontece com a moral fechada, a religiao estatica responde a um principio

de seguranca. O que conta sao os membros do grupo. Isso explicaria os conflitos

285



Religare, ISSN: 19826605, v.17, n.1, agosto de 2020, p.268-298.

que podem existir entre as religides particulares, como € o caso de sociedades
rivais. Mesmo os deuses protetores da cidade entram em conflito. O fechamento
é util, pois sua fungao é garantir a preservacao do grupo.

Para garantir essa sobrevivéncia do vinculo social, a religido estatica se
reveste de um conjunto de verdades a serem professadas e deveres a serem
cumpridos. Crengas e deveres que por sua vez se baseiam num sistema de
representacoes da natureza. Religido e cosmologia caminham juntas. Sao as
ideias que os homens fazem de Deus e da natureza que determinam a forma da
crenca. Segundo Whitehead, a ideia de ordem e de beleza da natureza nos da
uma ideia da beleza e da eternidade de Deus. A concepgao que o filésofo inglés
tem da imortalidade € bastante original. Para ele, se o desejo de imortalidade
conduz o homem a Deus, seria um equivoco pensar que essa imortalidade se
realizara apenas no futuro como uma finalidade da vida humana. E a prépria
natureza que nos sugere a ideia de imortalidade, pois ela seria o sinal visivel de
um Deus imortal. A imortalidade e a mortalidade sdao os dois componentes
inseparaveis, os dois mundos do mesmo universo. A compreensao desse
universo requer que cada mundo manifeste a marca do outro. O mundo da
mortalidade seria aquele das realidades passageiras, enquanto que o mundo da
imortalidade seria 0 mundo das realidades que duram. Mas esses dois mundos
sO existem para se unir.

E preciso ter em mente que um dos objetivos da reflexdo de Whitehead é
pensar juntamente o imutdvel e o devir. Ao final do seu livro A religido em
gestacio, Whitehead define Deus “como o elemento de ligagao do mundo” (2009,
p. 77). Porém, Whitehead nao faz da religido um bem absoluto, pelo menos certo
tipo de religido, isto é, aquela que ele chama de comunitaria e que Bergson
chamara de religido estatica. Sem negar a funcao essencial de organizagao que
reconhecem na religido, isto é, conservagdo do vinculo social e seguranga contra
a ideia de morte, recusam admitir a forma superficial e alienante pela qual ela se

exprime.
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A religiao é alienante quando, tornada mecanica, nao favorece a expressao
pessoal de seus membros. Baseando-se sobre a rotina dos ritos acaba perdendo
sua vitalidade e se burocratizando. E entao o reino da supersticao e da magia na
medida em que dependem da exterioridade do fato religioso. As crengas que nao
podem se renovar sao, do ponto de vista do evolucionismo bergsoniano, uma
simples estagnagao e, segundo Whitehead, uma regressdao. Para este
particularmente, toda realidade que nao evolui estd condenada a desaparecer.

Podemos notar que nesse primeiro nivel, o que é buscado ¢ uma
conjuracao das angustias existenciais. O sujeito se sente em seguranga, ele se
fortalece com a fé do grupo ao qual estd ligado. “Em matéria religiosa, diz
Bergson, a adesao de cada um se reforca com a adesao de todos” (1978, p. 163).
O individuo sabe também que, para esperar uma vida apos a morte, deve estar
em dia com aquilo que lhe exige sua religidao. A salvagao, visto que é meritoria,
estd ordenada ao respeito escrupuloso das leis. Regras religiosas e normas morais
estdo intimamente ligadas. Deus é aquele que reconhece as a¢des boas e puni os
autores das agoes ruins. O que é importante nao é tanto uma relagao pessoal com
esse Deus, mas as regras elaboradas pela religidao para ter acesso a ele. Tudo é
previsivel, tudo é dado. Nao ha nada para ser criado. Um esfor¢o pessoal de
reflexdo nao € necessariamente exigido, visto que as ideias prontas existem e
supostamente podem resolver todos os problemas aos quais nos confrontamos.

Como lembra Bergson, nem € necessdrio enumerar a lista das guerras
chamadas santas ou de todas as outras formas de violéncia cometidas em nome
da religido, para ver nessa forma de crenca uma fonte de intolerancia (1978, p.
164). Uma religidao onde Deus nao é apenas o responsavel pela ordem, mas se
identifica com essa propria ordem nao pode aceitar nenhuma transgressao,
nenhuma oposi¢ao por parte dos seus membros. Tudo se passa como se, para se
consolidar enquanto instituicao social, a religidao fechada buscasse afastar o

homem dele mesmo. Quanto mais o individuo se torna exterior a si mesmo,
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maior serd sua submissao as prescri¢oes religiosas. Ora, pode haver religiao sem
que aja uma relagao pessoal do homem com Deus?

Se Whitehead e Bergson concordam em relacdo a ideia de que a
interioridade é uma condigao indispensavel para a experiéncia religiosa, eles nao
a compreendem da mesma maneira. Para o filosofo da duracgao interior, € por
uma unidao pessoal e amorosa com Deus que a pessoa chega a uma vivéncia
auténtica da religido. Poderiamos falar aqui de uma religiao fundada sobre a
emocao religiosa. Ao contrario, Whitehead faz da razao a tnica fonte pela qual a
religiao pode se desprender da sociedade. O individuo nao chega a solidao senao
racionalizando sua crenga. As religides comunitdrias ou tribais, sustenta ele, sao
marcadas por uma caréncia intelectual. Elas seriam o oposto do cristianismo e do
budismo que souberam conciliar razdo e fé. Essas duas religides seriam as tinicas
no interior das quais é possivel uma pratica pessoal de espiritualidade.

Em Whitehead, razao e solidao estao em conexao. E sao elas que garantem
a forma universal da religido. Em outras palavras, diferente da mentalidade
gregaria a qual a religido tribal expoe seus membros, o principio que prevalece

no cristianismo e no budismo pode se tornar universal.
As grandes religides racionais sao o resultado da emergéncia de
uma consciéncia religiosa universal na medida em que ela se
distingue da consciéncia tribal ou mesmo social. Em razao de sua
universalidade, essa consciéncia introduz a nota de soliddo sem
a qual nao existe religiao racional. (...) A razao dessa conexao

entre universalidade e solidao é que a universalidade é uma
desconexao em relagao ao contexto imediato. (2009, p. 21)

Essa passagem tem uma visao otimista sobre o cristianismo, que
Whitehead exclui do campo das religides comunitdrias. Ele parece conservar da
historia do cristianismo apenas a importancia que este conferiu a razao. E
evidente que ndo € essa a opinido de varios filésofos e historiadores,
principalmente dos representantes do iluminismo, para quem a cristandade

representaria uma das principais causas do obscurantismo pelo qual estava

passando a sociedade medieval.
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A exigéncia de racionalidade da religido ndo é uma preocupacao no
pensamento de Bergson. Para ele, o que estd em jogo é outra exigéncia, a
exigéncia da renovagao do amor. Para Bergson, o amor é o fundamento e o fim
da religido. E por ele que o homem pode se abrir para a presenca de Deus e para
a presenga do outro. Para ele, nenhuma religido, mesmo o cristianismo, esta livre
do fechamento. Basta que aja adormecimento, basta que se torne rotineira,
qualquer religido, mesmo o cristianismo, esta sujeito ao fechamento proprio de
uma religido estatica.

Nunca serd demais dizer que aquilo que é visado na critica bergsoniana
da religido € o fixismo, que tem por coroldrio o formalismo e a superficialidade.
Nao ¢ o intelectualismo das religides estaticas que Bergson rejeita, mas a falta de
criatividade que as caracteriza. Mais que a razao de que parece serem
desprovidas, o que as define é o fato de ficarem girando no mesmo lugar e a
rigidez de suas prescrigoes e interdi¢des. Nao serd pela racionalizagao que se fara
a passagem do estatico ao dinamico, do particular ao universal, da formaliza¢ao
a personalizagdo. Apenas a experiéncia interior do amor criador dinamizard a
religido.

Ao definir o amor como a fonte da religiao dinamica, Bergson nao
pretende dizer que na religiao estatica nao exista amor. Certamente existe amor
entre os membros de uma familia, no interior de um cla ou de uma religido. Mas
aqui o individuo nao se sente obrigado sendo perante os membros do seu grupo.
Ao contrario, 0 amor como principio da religido dinamica, testemunhado pelos
misticos, € olago que une nao apenas os individuos de uma dada sociedade, mas
a humanidade inteira. Se a religido estatica ¢ a expressao da estagnacao do élan
vital, a religido dinamica traduz o triunfo do seu poder evolutivo e criador.

Em tempo, como anunciamos no inicio desse capitulo, a reflexao feita por
Bergson sobre a religido estatica pareceu equivocada aos olhos de Alfred Loisy.
Segundo este historiador das religides, “nao existe sociedade, mesmo tao

primitiva que seja, que viva de maneira puramente automatica” (1934, p. 26).
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Além disso, sustenta Loisy, o élan vital, sendo apenas uma simples “formula
metafisica” (1934, p. 21), ndo pode ser fonte nem da moral nem da religido.
Nenhuma religido pode ter por fundamento ideias abstratas. Toda reflexao sobre
a religiao exige que nos coloquemos no nivel das tradigoes religiosas, que
somente a historia das sociedades humanas esta em condi¢cbes de comunicar.
Portanto, segundo Loisy, a reflexao de Bergson sobre a religiao pecaria por seu
carater nao histdrico. As duas fontes da religido nao parecem se contrapor tao
acentuadamente quanto levariam a crer a teoria bergsoniana. Nao existiu em
nenhum lugar religido puramente estatica, como nao existird em nenhum lugar
religiao do puro amor.

A critica de Loisy coloca o problema da relacao positiva entre a religiao
estatica e a religiao dinamica. Todavia, um leitor atento de As duas fontes vera que
a questao da compenetragao dos dois aspectos da religiao nao se coloca realmente
na obra de 1932%. Bergson fala de um “misto” da religido, como para traduzir a
dificuldade que existe para estabelecer uma distin¢ao rigida entre religido
estatica e religiao dinamica. O objetivo de Bergson é identificar a propria esséncia
da religido para poder assim distingui-la das formas multiplas com as quais o

homem exprime sua relagdo com a transcendéncia.

O nascimento da religido dinamica

8 E interessante observar que Bergson teve conhecimento dessa critica de Alfred Loisy. No geral,
Bergson acredita nao ter sido compreendido por seu colega a quem ele recomenda um estudo
nao parcial, mas global de sua obra, cuja redagao exigiu vinte e cinco anos de maturagao. Com
efeito, uma compreensao global da obra permite ver a interdependéncia que Bergson estabelece
entre religido estatica e religido dindmica. A separacdo que faz responde a uma exigéncia
metodoldgica. Para compreender os diferentes principios que estao no fundamento dessas duas
formas de religido, deve-se considera-los em suas origens. Desse método, observa Bergson, Loisy
nao se deu conta. Ele também nao se deu conta da diferenca de natureza que existe entre as duas
fontes da religido. Entre elas, ndo se trata de uma diferenga de grau, mas de natureza. Nao se
passa da religido estatica para a religido dinamica com o desenvolvimento da sociedade. O amor
que existe nas religides particulares ndo atinge a humanidade por uma simples progressao. E
preciso uma verdadeira transformacdo. Nao se passa do estatico ao dinamico por via de
aperfeicoamento gradual (BERGSON, 2002, p. 1428-1430).

290



Religare, ISSN: 19826605, v.17, n.1, agosto de 2020, p.268-298.

Na filosofia bergsoniana, como vimos, a religido aparece como uma
consequéncia do processo evolutivo da vida. Podemos deduzir essa afirmacao da
frase no terceiro capitulo de As duas fontes da moral e da religido: “Lancemos um
olhar retrospectivo sobre a vida, cujo desenvolvimento acompanhamos noutra
ocasiao até o ponto em que a religido dela devia sair” (1978, p. 173). Ao ensejo
dessa frase, nosso autor retoma brevemente a linha de evolugao do élan vital, por
ele tracada em A Evolucdo criadora. Isto para, novamente, propor sua tese de que
somente no homem é que este élan criador tem possibilidades de transpor as
barreiras do mecanicismo e do determinismo, percebido nos animais. Assim
explica Bergson o seu ponto de vista: “Ao atravessar a matéria, a consciéncia
adquiriu, entdao, como num molde, a forma da inteligéncia fabricadora. E a
invencao, que traz em si a reflexao, expandiu-se em liberdade” (1978, p. 172).
Contudo, a inteligéncia, diferente do instinto, traz intrinseca em si a reflexao, que
oferece um tipo de perigo nao experienciado pelas sociedades animais: a falta de
apego a vida.

Nao ha reflexdo sem previsdao, previsao sem inquietagao,
inquietacao sem um relaxamento momentaneo do apego a vida.
Sobretudo, ndo ha humanidade sem sociedade, e a sociedade
exige do individuo um desprendimento que o inseto, no seu

automatismo, impele até o esquecimento completo de si.
(BERGSON, 1978, p. 174)

Logo, nao se pode contar com a reflexdo, instrumento da inteligéncia, para
possibilitar o apego necessario que a manutencdo da vida, em sociedades
humanas, demanda. Além disso, nosso autor defende que, em toda espécie que
surge, aparecem também todas as possibilidades que tornem sua sobrevivéncia
vidvel. As variedades de espécies que vemos sao na verdade pausas que o élan
vital, espacializado pela matéria, teve de fazer em sua evolugao. Mas, ao contrario
do que se pensa normalmente, estas pausas nao possuem sempre caracteristicas
negativas. E a viabilidade de sobrevivéncia da espécie humana se deu por causa

de uma dessas pausas. Nesse sentido, diz Bergson:
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A propria pausa do élan criador que se traduziu pelo
aparecimento de nossa espécie, deu ensejo com a inteligéncia
humana, no interior da inteligéncia humana, a fungao fabuladora
que elabora as religioes. Tal é, pois, o papel, tal é o significado da
religido que chamaramos de estatica ou natural. A religiao é
aquilo que deve preencher, nos seres dotados de reflexdo, um
déficit eventual do apego a vida. (1978, p. 174)

Como vimos a pouco, a religido chamada estdtica com seus mitos, lendas,
fabulas e tabus surge para nos livrar, ainda que impositivamente, do desejo de
morte. A este mecanismo de criagao Bergson denomina “fungao fabuladora”, que
teria por oficio o papel de criar deuses e fantasmas. Segundo Vieillard-Baron, “o
sagrado e o perigoso estao associados ao tabu, que € o interdito que afasta o
arbitrdrio individual para preservar o elo social” (1999, p. 52). Os fenomenos
estudados pelas ciéncias sociais da religido seriam fatos derivados desta fungao.
Assim, as religides histdricas e nacionais nasceriam da necessidade de manter
uma sociedade unida, garantindo sua existéncia e perpetuacao. Concorda nosso
autor, aqui, com as teorias do surgimento da religido sugeridas pelos seus
contemporaneos positivistas. Trata-se de uma heranga de seu tempo de colégio e
de suas leituras de Spencer. Mas essas teorias necessitam de complemento, pois
o desejo de vida € algo superior no homem, e estd para além do desejo de
autopreservacao. Ao contrdrio dos demais animais, o homem nao vive
passivamente a vida como um simples efeito da passagem do élan vital. Ele
proprio € o sucesso, ainda que incompleto, deste élan de vida. Desta forma, o ser
humano é o tnico ser capaz de retornar ao caminho do élan. Nao pela
inteligéncia, que possui uma fungao especifica, que € a de fabricar ferramentas,
mas pela potencializagdo da franja de intuigdo que aureola a inteligéncia. Uma
nova forma de apego a vida surgiria nessa relagao. Para o sujeito capaz de
estabelecer esta nova forma de contato com o principio vital, a existéncia assume
outro sentido, todas as suas agOes se direcionam para aquilo que estd em torno
de si, movido por um sentimento que Bergson define como “gozo no gozo, amor
do que é s6 amor” (1978, p. 176). Esta € a religido em movimento, ou dinamica.

No movimento de interiorizagao que o mistico realiza, e que constitui a procura
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de si, ele encontra um impulso de vida que o langa de volta ao mundo, agora,
para a agao criadora.

Poderiamos também chamar esse fenomeno de religiao? Como utilizar o
mesmo substantivo para se referir a objetos tao diferentes? E que ndo podemos
achar que a religido dinamica possa ser encontrada na forma pura. E ha muitas
razOes para isto, afirma Bergson, usando como exemplo a fungao da religiao
estatica: “[o misticismo] debalde transporta a alma a outro plano, nem por isso
ele lThe garante, sob uma forma eminente, a seguranca e a serenidade que a
religido estatica tem por funcao proporcionar” (BERGSON, 1978, p. 167). Por este
ponto de vista vemos uma variedade de graus de transi¢ao, onde ha diferenca
radical de natureza. Temos aqui, novamente, o paradoxo da duragao. Onde
anteriormente encontramos a duracdo, a intuicio e o élan vital, agora
encontramos a religiao dinamica ou misticismo. E onde encontravamos o espaco,
a inteligéncia e a matéria, encontramos a religido estatica ou historica.

Contudo, deparamo-nos com um problema quanto a questao da iniciativa
e do lugar de Deus para a compreensao da religido dinamica. No fundo, essa
questao nao tem realmente sua razao de ser na filosofia de Bergson. Ele sempre
deixou claro sua inten¢do de nao tratar de temas especificamente teologicos. Em
nenhuma parte da sua obra Bergson vai tratar do mistério da encarnagao ou
ainda do mistério da cruz. Todavia, a figura do Cristo nao lhe é indiferente.
Segundo Bergson, mesmo aqueles que negam a existéncia historica do Cristo, nao
podem negar o perfeito misticismo do Sermao da Mantanha. O cristianismo
apresenta-se como misticismo e nos apresenta o mistico por exceléncia no “Cristo
dos Evangelhos”. Segundo Gouhier (1987), Bergson propdoe uma cristologia
filosofica original. O Cristo é um comego; mas ele continua o élan do profetismo
judeu, e o transforma. Os profetas de Israel tinham a paixao pela justica. Eles a
evocavam ao povo judeu contra a religido judaica fechada, e contra a tendéncia a
contemplacao pura. O Cristo transforma profundamente o judaismo anunciando

que Deus ¢ amor, mas guarda do profetismo judeu o carater ativo da mistica.
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Cuidadoso com os fatos, Bergson insiste na dimensao historica da religiao do
Cristo e, nesse sentido, todos os misticos cristaos ulteriores sao imitadores e
continuadores do Cristo, que aparece como o tinico ser completamente mistico.

Por sua vez, para Whitehead, gracgas ao Cristo, Deus nao € apenas aquele
que protege a sociedade, ou uma nagao, mas se entrega a toda a humanidade.
Mas nao podemos nos equivocar pensando que o reconhecimento do Cristo como
aquele que inventa valores novos na humanidade torna mais crista a filosofia de
Whitehead em relacao ao pensamento de Bergson. Na doutrina evolucionista de
ambos, a religido estd a servigo do progresso. Porém, toda religido que nao se
renova estd condenada a desaparecer. Ainda que estabelecam o Cristo como
aquele que da um novo sentido a nocao de vinculo religioso, nao desenvolvem
nenhum discurso sobre os mistérios da fé.

Ambos reconhecem a importancia da apari¢ao do Cristo, mas, enquanto
Bergson faz dele o mistico por exceléncia, Whitehead o considera como aquele
gracas a quem a religido se torna racional. As palavras do Cristo inauguram uma
nova era da religido, porque elas tém como alicerce a razio. E preciso ressaltar
que, para o pensador inglés, Deus € um objeto de inteleccdo, um ser real acessivel
ao conceito e nao um Deus sensivel ao coragao. Bergson, por sua vez, parece estar
mais proximo de Pascal, pois afasta o conhecimento de Deus da razao
geométrica.

Na medida em que indica a0 homem seu destino, o Cristo é uma forca
transformadora da humanidade. Ele revela nao apenas outra face de Deus, mas
também as imensas capacidades da espécie humana. Parece-nos, portanto, que o
Cristo fascinou filésofos como Bergson ou Whitehead nao por sua divindade e
sim por sua extrema humanidade.

Ja o evolucionismo cristdao de Teilhard de Chardin apresenta um elemento
novo. A ideia de um Cristo considerado como um instrumento de evolucgao,
aquele por quem a religiao passa do estatico ao dinamico, encontra um eco na

expressao teilhardiana do “Christ évoluteur” (1965, p. 26). Com efeito, no
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contexto evolucionista na qual emerge seu pensamento, Teilhard de Chardin
sustenta que o Cristo é o sinal do crescimento da humanidade. Ele é o
cumprimento pleno do progresso humano. Em sua pessoa, nossa natureza se
transforma e essa transformacao seria, segundo Chardin, a salva¢ao. Através da
expressio “Christ-Evoluteur”, que pode ser entendida como Cristo motor
supremo da cosmogénese, Teilhard de Chardin, respaldando-se sobre os avangos
da ciéncia a respeito da “origem do homem por via evolutiva” (1965, p. 19), quer
pensar de maneira nova a redengao trazido pelo Cristo, entendida ndo mais como
reparacao da culpa original, mas antes de tudo, como participagao do Cristo na
evolucao do homem. Nesse sentido, Chardin “confere a cristologia tradicional
um suplemento de atualidade e de vitalidade” (1965, p. 23). Teilhard se opde a
uma visao de salvacao que permanece vinculada ao pecado. Ele estabelece assim
uma distingdo entre o que chama de “humanizacdo por redencdao” e
“humanizagio por evolugao” (1965, p. 23). E por causa de sua influéncia sobre o
universo que o Cristo participa do surgimento de uma nova humanidade. Assim,
a nova cristologia que Teilhard propde, na linha do seu evolucionismo, vé na
encarnacao o momento ultimo da espiritualiza¢gdo do universo. “O Cristo tende
cada vez mais a nos atrair como condutor e como rei, tdo bem e tanto quanto
como reparador do mundo. Purificar sem davida, mas sobretudo, vitalizar”
(1965, p. 25).

Essa concepcao teilhardiana se aproxima da reflexao bergsoniana acerca
do misticismo. Como veremos no ultimo capitulo, a verdadeira experiéncia
mistica é aquela que conduz a humanidade para além da imediatez de sua vida
presente. A medida que o Cristo mistico de As duas fontes diviniza o homem, ele
também o “salva”. Como podemos perceber, a salvacao é aqui compreendida sob
um velho pano de fundo platonico, como uma participacao do homem na vida

divina.

Consideracoes finais
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Podemos dizer com Bergson que a religido é uma especificagao ulterior do
conceito de evolugao do ponto de vista da vivéncia humana. Uma vez que a vida
se cindiu, pela evolu¢dao, em instinto e inteligéncia, € preciso dar conta
reflexivamente das formas de acao que se desenvolvem mediante um ou outra.
Ao contrario do animal, que age s6 com instrumentos naturais ou organicos, o
homem pde em atos os recursos da inteligéncia para enfrentar todo tipo de
situagdes. Constroi maquinas para lavrar a terra e aliviar o cansago do corpo, mas
também utiliza a “funcao fabuladora” para enfrentar, com vantagem, as
irrupgdes representativas e emotivas do seu mundo interior. Para melhor
entender o discurso bergsoniano, devemos ter presente o pressuposto do
prolongamento do instinto na inteligéncia e vice-versa, de modo que o instinto
tende a concretizar-se numa determinada forma e a inteligéncia, por sua vez,
procura o que o instinto encontra espontaneamente.

A fungao fabuladora €, portanto, a representacao de deuses e de espiritos
que tutelam a sacralidade das leis e garantem bom éxito aos homens que se
colocam sob a sua protegao, é a representagao de uma vida feliz e imortal contra
as perturbacdes da morte e contra a imprevisibilidade do futuro. O homem que
invoca e sacrifica as divindades sente-se intimamente tranquilizado. No culto das
divindades tutelares, a religidao natural revela a sua pura esséncia: o resto é fruto
da civilizagdo dos costumes e do desenvolvimento espiritual dos povos.
Civilizagao e desenvolvimento sdo termos ambiguos, no sentido em que se
vinculam a inteligéncia e comprometem o élan vital da criagdo. De que modo?
Precisamente no atraso que tal evolugao sofre quando se consolida nas formas
das sociedades fechadas e antagonistas, inventadas pela inteligéncia calculadora
para assegurar a grupos restritos de individuos e familias a sobrevivéncia e o
bem-estar. No interior desses grupos ou sociedades fechadas, a religido é um
tator de coesao e defesa contra as tendéncias desagregadoras. Ela se serve
também do apoio das leis morais que consolidam os vinculos de sangue e

resistem aos assaltos que minam a integridade de determinada etnia.
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Um grau superior de evolugdo em relagao as sociedades fechadas é
constituido pelas sociedades abertas, animadas por uma moral dinamica e por
uma religido mistica. A passagem ao estilo de vida das sociedades abertas ocorre
gracas ao testemunho excepcional de alguns espiritos geniais e “transgressivos”,
que alcancam os recursos de uma liberdade interior a toda prova e impde-se a

opinido publica por seu extraordinario estilo de vida.
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